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INTRODUCCION

En 1965, en la etapa final del Concilio, Mons. Manuel La-
rrain expres6 que aquello que habia vivido la asamblea con-
ciliar era ciertamente impresionante, pero que “si en Amé-
rica Latina no somos atentos a nuestros propios signos de
los tiempos, el Concilio pasard al lado de nuestra Iglesia™.
Asumir esta tarea es la misién que se ha dado el Centro Teo-
l6gico Manuel Larrain y que queremos acometer con este
libro. Tarea teolégica que intenta “elaborar una teologfa que
sea realmente digna del Vaticano II” (K. Rahner) y que “ten-
ga en cuenta la situacién que vive la inmensa mayoria de los
latinoamericanos” (G. Gutiérrez). Una teologia del tiempo
presente y de la situacién latinoamericana, “una teologfa
de los signos de los tiempos latinoamericanos”. Como in-
troduccién a esta publicacién es conveniente sintetizar los
elementos implicados en esta teologfa, sefalar lo que estima-
mos que son sus caracteristicas fundamentales.

En primer lugar es reologia.

Pretendemos hablar de la situacién presente a la luz
de la fe, desde la Palabra de Dios, desde aquello que nos ha
sido revelado en Jesucristo. Para ello el concurso de otras
disciplinas, en particular de la filosofia y de las ciencias so-
ciales es indispensable; el sentido econémico, psicoldgico,
histérico y politico de la realidad es relevante para auscul-
tar su sentido. Sin ellos el sentido teoldégico de la realidad
es incomprensible, porque estos sentidos son condicién
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INTRODUCCION

necesaria, pero no suficiente. Pues en esta realidad lo que
buscamos y aquello de lo cual queremos dar razén es la voz
de Dios en medio de las voces humanas, esa voz oculta y
revelada en esas mismas voces. Nos ocupamos del paso de
Dios en la actuacién de Cristo por el Espiritu, de cémo Cris-
to acttia por el El en la multiplicidad de los signos y testigos.
Porque Cristo acontece en toda realidad por el Espiritu, se
manifiesta en los acontecimientos, en los fenémenos, en la
vida cotidiana de los creyentes y buscadores de sentidos. Por
este camino, hos acercamos a una cristologl’a pneumatolc’)gi—
ca, desafio fundamental para una teologia de los signos de
los tiempos, como ha sefialado J. Noemi. Lo manifestado
por Ciristo en la historia contintia mostrdndose en los acon-
tecimientos de estos tiempos por el soplo de su Espiritu, lo
que fue dicho en Cristo de una vez para siempre sigue reso-
nando en nuevos relatos del presente, el don de Dios en su
Hijo se prolonga y actualiza en el don del Espiritu dado a la
humanidad como apelacién de su libertad y exigencia del
reino de Dios.

En segundo lugar es teologia de la historia.

Teologia como interpretatio temporis en el decir de
P. Hiinermann®. El tiempo puede ser portador de un signi-
ficado teoldgico, religioso, divino. Puede ser, y en Cristo re-
sucitado de hecho lo es, lugar de la presencia de Dios. Puede
tener positividad teoldgica. Es la entrada del tiempo y la his-
toria en la teologfa que permite recomprender la revelacién.
Junto con sostener que Dios se ha revelado particularmente
en la historia de Israel y ha mostrado su plenitud en la his-
toria de Jests de Nazaret, que la Palabra de Dios ha entrado
en el tiempo y que el Verbo se ha encarnado, la teologfa tie-
ne la tarea de indicar las implicaciones concretas para toda
historia de ese acontecimiento. Debe sacar las consecuencias
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Eduardo Silva

de lo que ocurre en el presente y en la situacién a raiz de esa
entrada de Dios en el tiempo.

Esta valoracién de la historia, del tiempo presente, de
la situacidn, es a la vez una caracteristica de nuestra razén
contempordnea, que bien podemos denominar “una razén
hermenéutica”. Estamos —se dice— en “la edad herme-
néutica de la razén”. Ello significa que ya no concebimos
la historia como una totalidad abordable especulativamente.
Pero la renuncia al saber absoluto hegeliano no nos obliga a
un historicismo, en el que solo hay fragmentos inconexos,
tiempos inconmensurables, diferencia irreductible. La posi-
bilidad de un discernimiento en la historia abre un camino
entre la filosoffa de la historia y el historicismo. Porque la
pretensién de una teologia de la historia se realiza en una
teologfa de los signos de los tiempos. Se realiza auscultando
el sentido de las historias concretas, la historia vivida, narra-
da, interpretada.

La pluralidad de los signos se interpreta desde un
tnico signo —“y no se les dard otro signo que el signo del
profeta Jonds” (Mt 12,39). Los signos de los tiempos se leen
desde la plenitud de los tiempos o mejor los signos revelan,
denotan, indican la presencia de la plenitud de los tiempos
en ellos. Es en la historia, en el tiempo presente, en la his-
toria concreta personal y colectiva, que acontece el Dios de
Jesucristo.

Los signos pueden ser fenémenos muy amplios. Vale
para ellos lo dicho por M. McGrath en el proceso de redac-
cién de Gaudium et spes al indicar que la expresién “signos
de los tiempos” se usa en sentido general y no técnico, es
decir, refiere a hechos importantes, “fenémenos que por su
difusién y su gran frecuencia caracterizan una época y a tra-
vés de los cuales encuentran expresién las necesidades y las
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INTRODUCCION

aspiraciones de la humanidad actual” (F. Houtart). Aconte-
cimientos, fenémenos que son significativos, que sefialan,
indican, significan. Lo dice espléndidamente Y. Congar en
medio de los debates conciliares: “Quien dice ‘signo de los
tiempos’ conflesa que tiene alguna cosa que aprender del
tiempo mismo™’. Aprender, con la ayuda de todas las me-
diaciones oportunas, en qué “acontecimientos, exigencias y
deseos” (GS 11) nos estd llamando el Sefior de la historia...
Descubrir el dnico signo, Jesucristo en su misterio pascual
de muerte y vida, en la multiplicidad de los signos. Inter-
pretar el tiempo y la presencia de Dios en ¢l bajo la guia del
Espiritu.

En tercer lugar es teologia posconciliar.

A 50 anos de su inicio comprendemos mejor porqué el
posconcilio ha sido un tiempo de crisis, tensiones, aperturas
y retrocesos. Concilio pastoral, esfuerzo de didlogo y aggior-
namento eclesial, nuevo Pentecostés, son las expresiones de
Juan XXIII, quien lo convoca para que el mensaje cristia-
no vuelva a ser un anuncio eficaz en este tiempo presente
y para nuestros contempordneos. Se trata de “un periodo
de aprendizaje, todavia inacabado, en el curso del cual una
nueva figura del catolicismo se intenta instituir™. A la luz
de la Palabra de Dios, auscultando los signos de los tiem-
pos, la Iglesia establece una nueva relacién con el mundo
moderno, las otras religiones, los otros cristianos. Por ello
ha sido llamado un Concilio de transicién en el cual por
primera vez la Iglesia se autocomprende y se actualiza “en
cuanto Iglesia mundial”, con una relevancia andloga al paso
dado al comienzo de la historia de la Iglesia, de un cristia-
nismo judaico a un cristianismo de los paganos; el inicio de
un periodo radicalmente nuevo en la historia de la Iglesia’.
Este paso de una Iglesia fundamentalmente europea a una
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Iglesia que se despliega en todos los continentes queda justa-
mente verificado en el hecho que la Iglesia latinoamericana
ha sido una de las grandes protagonistas de la recepcién del
Concilio. Con creatividad y originalidad, de la que tanto las
sucesivas conferencias generales del episcopado (Medellin,
Puebla, Santo Domingo y Aparecida) como la propia teolo-
gfa latinoamericana dan testimonio.

En cuarto lugar, la teologia de los signos de los tiem-
pos es teologia latinoamericana.

Sabiéndonos herederos de una tradicién continental,
la continuamos desde un lugar geogréfico especifico que es el
cono sur y la renovamos desde los pobres, con sus multiples
rostros, como su lugar teolégico. En América Latina se ha
dado una recepcidn teoldgica creativa, original, selectiva, ina-
cabada del Concilio, tal como en su momento lo pidieron
nuestros pastores en Medellin: “Es el momento de inventar
con imaginacién creadora la accién que corresponde realizar,
que habrd de ser llevada a término con la audacia del Espiri-
tu y el equilibrio de Dios™. Se ha dado una recepcién conti-
nental, por tanto sinodal, colegial, que al ser capaz de dar un
nuevo rostro a la Iglesia latinoamericana, adquiriendo una
“nueva conciencia de la Iglesia”, cumple aquello de poder ser
una Iglesia mundial y no solo una proyeccién o importacién
de la europea. Paradojalmente, la selectividad en la recep-
cién que se inspir preferentemente en Gaudium et spesy en
Populorum progressio y menos inicialmente en Lumen Gen-
tium, no implicé que no se produjera una renovacién en lo
eclesiolégico, pues justamente es la misién la que transforma
la Iglesia en comunidades eclesiales de base. El anuncio del
Evangelio a los pobres contribuyé a delinear una “Iglesia
pobre” que, por primera vez, asumié y explicité la opcién
por los pobres. Como se recuerda en estas pdginas, el aporte
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mayor de esta Iglesia latinoamericana a la Iglesia universal es
justamente esta opcién preferencial por los pobres.

En quinto lugar, los aportes de esta teologfa de la his-
toria, posconciliar y latinoamericana, son fundamentalmen-
te de método teoldgico.

Las tres partes que estructuran esta obra de colabora-
cién corresponden a sendas cuestiones fundamentales y me-
todolégicas. En la primera parte, dado que nuestro concepto
y categoria fundamental “signos de los tiempos” bebe del
magisterio conciliar y continental, los tres primeros articulos
reflexionan respecto del modo cédmo la categoria se encuen-
tra y estructura tanto en Gaudium et spes como en Medellin.
En los capitulos de la segunda parte, estd presente de distin-
tas maneras la cuestion sobre los criterios de discernimiento
de dichos signos, que nos permiten discernir la voz de Dios
en medio de las voces humanas y distinguir los signos verda-
deros de los falsos. Por tltimo, en la tercera parte, se recogen
algunos aportes provenientes de otras disciplinas para esta
teologfa. Las ciencias sociales y la filosoffa nos ofrecen me-
diaciones indispensables para una teologia de los signos de
los tiempos latinoamericanos.

Esta obra es el producto de un trabajo colectivo, de un
esfuerzo por pensar juntos. Es fruto de uno de los programas
de investigacién del Centro Teolégico Manuel Larrain que
redne a un grupo de académicos, en su mayoria tedlogos/as,
si bien no faltan ni los filésofos ni quienes provienen de las
ciencias sociales y las humanidades. Los textos aqui presenta-
dos son responsabilidad de cada uno de sus autores/as, pero
han sido fruto de un didlogo sostenido, de una reflexién
conjunta, de lo que otros han inspirado. Una vez confeccio-
nados han vuelto a pasar por la mirada critica y han recibido
nuevos aportes. Productos de un pensar en comun no solo

16



Eduardo Silva

en su sentido horizontal, sino también porque nos sentimos
herederos de una tradicién. La teologfa latinoamericana es
el lote de nuestra heredad, la tradicién de la que somos deu-
dores y en ella reconocemos y agradecemos a quienes han
sido nuestros maestros: Gustavo Gutiérrez, Lucio Gera, Juan
Carlos Scannone y Juan Noemi. Si en razén de nuestras li-
mitaciones, esta teologfa no alcanzara a ser digna del Conci-
lio y no estuviera a la altura de la teologfa latinoamericana,
nos alegra saber que por lo menos expresa un intento de fi-
delidad a lo recibido de estos maestros de nuestro tiempo.

Epuarpo Sitva

17
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Notas:

18

La cita es un testimonio personal de G. Gutiérrez en “La recepcion del
Vaticano II en Latinoamérica”, en G. Alberigo - J. Jossua (eds.), La recepcion
del Vaticano II, Madrid 1987, 213-237, 227 nota 27.

Cf. “La accién de Dios en la historia. La teologfa como interpretatio temporis”,
en J. O. Beozzo - P Hiinermann - C. Schickendantz, Nuevas pobrezas ¢
identidades emergentes. Signos de los tiempos en América Latina, Cérdoba 2005,

17-59.

Cf. las citas de M. McGrath, E Houtart e Y. Congar en el aporte de
C. Schickendantz a este libro.

G. Routhier, Vatican II. Herméneutique et réception, Montréal 2006, 16.

Cf. K. Rahner, “Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen
Konzils”, en id., Schriften zur Theologie. Band 14. In Sorge um die Kirche,
Einsiedeln 1980, 287-302.

Medellin, Introduccién a las Conclusiones, n° 3.
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ANTECEDENTES Y RECEPCION DE
(GAUDIUM ET SPES EN LATINOAMERICA
UNA MIRADA DESDE CHILE

Fernando Berrios

Mucho se ha insistido en la importancia del acontecimiento
del Concilio Vaticano II. En él confluye una reflexion, hecha
principalmente en la teologia centroeuropea, sobre la evolucién
de la eclesiologia occidental, incorporando los movimientos de
renovacion que se dieron en el catolicismo desde la segunda mi-
tad del siglo XIX. Su recepcidn en la vida de la Iglesia y en
la teologia pertenece también al acontecimiento y en ello la ex-
periencia latinoamericana ha sido destacada. Este texto ofrece
una reflexion sobre esta recepcion, en especial de la constitucion
pastoral Gaudium et spes, pero también sobre la preparacion
que se dio en nuestro continente por parte de importantes pre-
cursores. Finalmente, se sugieren perspectivas para continuar la
reflexidn sobre el significado de esta Constitucion en el presente y
en el futuro de la Iglesia latinoamericana.

El Concilio Vaticano II, el mds importante acontecimiento
de la Iglesia del siglo XX, fue un concilio protagonizado, en
su preparacién y en su realizacién como evento, por grandes
te6logos y grandes personajes de la Iglesia del primer mundo
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y en especial de la Europa de ese siglo. Pero en la historia de
sus efectos, en su auténtica “recepcién” y encarnacién en la
vida, ha sido la Iglesia latinoamericana la gran protagonista.
En Latinoamérica, sin duda alguna y mds alld de todos los
matices y precisiones que haya que hacer, se han vivido, real
y profundamente, e incluso por momentos dramdticamen-
te, muchas de las grandes transformaciones y muchos de los
inmensos desafios que la Iglesia universal se planteé a si mis-
ma en las sesiones conciliares de los afios 1962 a 1965 y que
quedaran plasmados en sus textos. Con razén, los cristianos
latinoamericanos de hoy podemos y debemos entendernos
como “hijos del Vaticano II”, porque somos parte de una
Iglesia que creyd profunda y sinceramente en la accién del
Espiritu en y a través de este Concilio; una Iglesia que, por-
que creyé en esa accién histdrica del Espiritu, supo abrirse,
en no pocos casos con radicalidad y pasién a los desafios
de aggiornamento y a los replanteamientos mds profundos a
los que invitaba este acontecimiento eclesial, que se experi-
mentaba entonces como un auténtico “nuevo Pentecostés™’.
Una mirada mds atenta agregard, sin perjuicio de lo recién
constatado, que desde América Latina hubo también un
aporte previo, una auténtica colaboracién en la preparacién
del evento, tanto a nivel teolégico como en la vida misma de
la Iglesia.

Las siguientes reflexiones tienen su origen en una con-
ferencia dada hace un tiempo a un grupo de te6logos alema-
nes’. En esa ocasién intenté dar a la presentacién un tono
testimonial, que ayudara a mi auditorio a comprender el
contexto y el sentido peculiar de esa preparacién y recepcién
en la Iglesia latinoamericana y particularmente en la Igle-
sia chilena. Aunque es probable que por ello algunas de las
expresiones y consideraciones del texto resulten algo obvias

22
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para personas conocedoras de los ambientes teoldgicos lo-
cales, he preferido mantenerlas, en la esperanza de que este
texto pueda ser una ayuda a que los “cristianos de a pie”,
aquellos que constituyen la mayorfa catélica ajena al mundo
académico, puedan vislumbrar la importancia histérica del
Concilio y de la constitucién Gaudium et spes para la Iglesia
de nuestro continente.

Con el fin de bosquejar un cuadro lo mds amplio posi-
ble, dentro de las limitaciones de un breve escrito, intentaré
una mirada histdrica en dos grandes momentos: el primero,
sobre la expectacién y la primera recepcién del Concilio en
general en Latinoamérica, considerando también anteceden-
tes importantes; a esta parte voy a dar una mayor atencién. Y
el segundo, sobre algunos de los principales desafios plantea-
dos por la constitucién pastoral Gaudium et spes en el con-
texto de las tensiones que se dieron luego en el continente en
relacién con la comprensién de la relacién Iglesia-mundo.
Concluiré con unas breves reflexiones sobre algunos desafios
importantes que una relectura de la constitucién Gaudium
et spes puede plantear para la misién de la Iglesia chilena hoy.

EXPECTACION Y PRIMERA RECEPCION
pEL ConciLio Varicano Il EN AMERICA LATINA

Considero aqui el periodo que va desde el afio de la prime-
ra convocatoria del Concilio por parte del Papa Juan XXIII
(1959) hasta el ano en que se celebra la II Conferencia Gene-
ral del Episcopado Latinoamericano en Medellin, Colombia
(1968). Que, como he dicho antes, el Concilio Vaticano II
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fue esperado, seguido y acogido con entusiasmo e ilusién en
América Latina, es un hecho innegable y undnimemente re-
conocido, como se podrd constatar fécilmente en la literatu-
ra’ y por los abundantes testimonios histéricos y personales
a los que podemos acceder.

Una auténtica “recepcién”

Podemos decir que hubo entre nosotros una “recepcién” del
Concilio en sentido estricto, tal como Yves Congar ha carac-
terizado esta importante categorfa eclesiolégica: una “asun-
cién creativa’, una forma de acogida que es mucho mds que
la mera “aplicacién” mecdnica de un “modelo universal” al
propio contexto®. Esta auténtica recepcién se expresé sobre
todo —aunque no exclusivamente— en otro gran aconte-
cimiento eclesial, equivalente al Concilio en el dmbito lati-
noamericano: la ya mencionada Conferencia de Medellin en
1968. Puede decirse que Medellin lleva a cabo una verdadera
“inculturacién” latinoamericana del espiritu del Concilio Va-
ticano II, por la capacidad demostrada en él para captar las
intuiciones mds profundas del Concilio y buscar su encarna-
cién creativa en respuesta a las concretas interpelaciones de
la realidad del continente. Es digno de destacarse, ademds,
que esta recepcién se articula en el ejercicio de la colegiali-
dad episcopal, es decir, como un esfuerzo compartido por las
diversas iglesias particulares de Latinoamérica, representadas
por sus pastores, para llegar a definir en comunién y no como
entes separados una orientacién bdsica para la accién pastoral
en el continente. Cudn sélidos y duraderos han podido ser
los resultados de este esfuerzo, es algo que hoy, a cincuenta
anos de la inauguracién del Concilio, estd siendo evaluado
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en Latinoamérica, pero no hay duda de que marcé profunda-
mente la direccién del caminar de la Iglesia en el continente.
Una parte especialmente importante de la recepcién
del Vaticano II en Medellin fue, por cierto, la acogida de
Gaudium et spes con su eclesiologia subyacente del Pueblo de
Dios que se reconoce inserto en el mundo para servir y dis-
cernir en él la presencia interpelante del Dios de Jesucristo.
Especialmente significativa en este contexto es la especifica
recepcién latinoamericana de la metodologia bdsica de esta
Constitucidn, que parte de una lectura de la realidad en la
fe, ausculta en ella los “signos de los tiempos” (GS 4, 11, 44)
y los considera a la luz de la Palabra, para poder proponer asi
lineamientos para una praxis pastoral en consecuencia’.
Como constataremos mds adelante, la asuncién creativa
de esta metodologfa no estuvo exenta de complejidades. No
solo por las diversas interpretaciones que se hizo de ella, sino
ya por el solo hecho de que asumir esta perspectiva implicaba
para la Iglesia latinoamericana el enorme desafio de una eva-
luacién a fondo de la articulacién de su relacién con el mundo,
o mds exactamente, con la sociedad, en un momento histérico
muy intenso y convulsionado del escenario politico y social
del continente y el mundo. La Constitucién Gaudium et spes
contribuyé por esto, de un modo decisivo, a que la Iglesia la-
tinoamericana se confrontara con su historia y buscara con un
impulso nuevo la voluntad de Dios acerca de su misién y de
su lugar en la realidad en que estaba inserta. No hay que olvi-
dar que la Iglesia en Latinoamérica tiene su origen en el mo-
delo de Cristiandad propio de las potencias espanola y lusita-
na que al mismo tiempo conquistaron, colonizaron y llevaron
adelante la primera evangelizacién del continente. Con los
movimientos independentistas del siglo XIX y el surgimien-
to de los Estados republicanos en Latinoamérica, la Iglesia
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debié aprender a situarse en un contexto completamente
nuevo, pero, pese a ello y a las tendencias anticlericales de
origen ilustrado que estuvieron estrechamente ligadas a tales
procesos, en la mayoria de las republicas nacientes la institu-
cién eclesidstica logré mantener hasta bien adentrado el siglo
XX, aunque en una nueva version, dicho modelo de Cristian-
dad, sobre todo mediante su presencia y su influencia en las
élites® e incluso en partidos politicos catdlico-confesionales.

Lo anterior significa que el catolicismo latinoamerica-
no surgid y se desarrollé en el modelo de la pretensién de un
orden social, politico y cultural determinado por el elemen-
to religioso-catélico y que, como dijimos, recién avanzando
en la primera mitad del siglo XX y después de un siglo de
fuertes conflictos con las corrientes liberales, incluso en su
mismo seno, la Iglesia debié ir abriéndose a la evidencia de
estar inserta en una sociedad crecientemente plural en lo
ideoldgico, lo valérico y lo politico. En el caso chileno, hasta
précticamente el Concilio Vaticano 1II se aplicaron, casi sin
contrapeso, modelos pastorales propios de dicho modelo de
Cristiandad y del modelo que, bajo la influencia del social-
cristianismo europeo, de la enciclica Quadragesimo anno del
Papa Pio XI (1931) y de la filosoffa social de Jacques Ma-
ritain, se configurd en el proyecto de “neo-cristiandad”; un
modelo que promovia la insercién cristiana en el mundo
“profano” para la construccién de este segtin el Evangelio,
aunque no ya —como en la Cristiandad medieval— por la
intervencién directa de la jerarquia eclesidstica, sino princi-
palmente por medio de la presencia y la accién de los laicos
en el tejido social, bajo el encargo pastoral de la Jerarquia’.
Pero ambas perspectivas, en definitiva, se basaban todavia en
el leitmotiv o ideal de un orden social por definicién “cristia-
no’ o, mds exactamente, “catélico”.
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Algunos antecedentes de la recepcién

En general se comparte hoy la percepcién de que entre los
antecedentes de la metodologia de la misma Gaudium et
spes hay que considerar, junto con el influjo especifico de los
movimientos europeos de la nouvelle théologie y de la “teolo-
gia de la realidades terrenas” de los afos 40 y 50, una fuerte
marca de las experiencias pastorales de tipo neo-cristiandad,
especificamente de los movimientos de Accién Catélica en
el mundo proletario, como la Juventud Obrera Cristiana
(JOC) fundada en Bélgica en 1925 por el sacerdote Joseph
Cardjin, que tuvieron también una fuerte presencia en La-
tinoamérica. Un indicador de dicha marca es el vinculo in-
negable entre el método de la Constitucién Pastoral y el cé-
lebre método de “ver-juzgar-actuar” de dichos movimientos
de Accién Catélica®. Pero hay que observar también que este
tipo de organizaciones pastorales llegé a ser en si mismo, con
el correr del tiempo, una expresién mds precisa de la intui-
cién fundamental de la teologfa de las realidades terrestres, a
saber, que estas ya no pueden ser consideradas como un te-
rreno neutro al que la fe se le aplicaria como un factor mera-
mente externo y que, por tanto, no se trata ya de “bautizar”
al mundo para hacerlo luego digno de ese bautismo, sino de
descubrir en él mismo los impulsos, mds o menos ocultos,
del reinado de Dios que interpela. De esa misma intuicién
surgié en Francia en los afios 50, bajo el impulso del arzobis-
po de Paris Cardenal Emmanuel Suhard, el movimiento de
los “sacerdotes obreros”, que llegard a tener gran presencia e
importancia en Latinoamérica.

Con todo ese trasfondo, la conferencia de Medellin
desarrollard, a partir del impulso de la Gaudium et spes, una
perspectiva que es, por todo lo indicado antes, novedosa

27



ANTECEDENTES Y RECEPCION DE (GAUDIUM ET SPES EN LATINOAMERICA

como expresién del Magisterio: la perspectiva de una Iglesia
que busca dialogar, servir y solidarizar con el mundo, mds
que “influir” en él. De ahf su acento en el compromiso con
los valores de la justicia, la paz y la promocién humana,
como imperativo urgente de la Iglesia en el continente. No
es que la promocién social no haya sido cultivada antes por
la Iglesia en sus 500 afios de presencia en Latinoamérica, pero
lo que sucede ahora es que toda esa tradicién de atencién
eclesial a los desposeidos por parte de congregaciones religio-
sas o asociaciones laicales de caridad, se pone al servicio de
la sociedad en su conjunto e incluso, mds concretamente, en
sintonfa con los planes de reforma social que por esta época
estaban llevando adelante los gobiernos de la regién’.

Precursores

Todo lo dicho no podria haber acontecido sin la preparacién
realizada por grandes precursores. La te6loga alemana Margit
Eckholt ha destacado acertadamente el aporte de toda una
generacién de obispos de América Latina en la preparacién,
la realizacién y la recepcién del Concilio Vaticano II en el
continente'’. Don Manuel Larrain de Talca-Chile, Dom
Helder Camara de Rio y luego Recife-Brasil, don José Dam-
mert de Cajamarca-Pert, don Leonidas Proafio de Riobam-
ba-Ecuador, don Eduardo Pironio de Buenos Aires-Argenti-
na y otros varios, se han erigido en figuras paradigmdticas de
la gran transformacién experimentada por la Iglesia latinoa-
mericana en torno al acontecimiento del Vaticano II. Digo
“en torno” a este evento, para expresar que han sido personas
cuyo aporte se expresé en importantes acciones antes, du-
rante y después del Concilio mismo, como bien lo describe
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Margit Eckholt en su articulo. Y las caracterizo como “fi-
guras paradigmdticas’, no porque hayan concentrado en su
sola accién la totalidad del proceso de preparacién, realiza-
cién o recepcién, segin sea el caso. Una tal comprensién
constituirfa la mdxima contradiccién del modelo de Iglesia
por el cual ellos, precisamente, se jugaron. Ha sido en reali-
dad un proceso de todo el pueblo de Dios, que pudo aconte-
cer gracias a la participacién activa de muchos responsables
pastorales —presbiteros, laicos y religiosos—, tedlogos y
tantos cristianos que anénimamente estuvieron dispuestos a
sumarse a esta nueva manera de ser Iglesia.

En Chile, una figura importantisima pero de la cual
no se ha hablado hasta ahora suficientemente, fue Monse-
flor Manuel Larrain Errdzuriz, obispo de Talca entre 1938 y
1966, ano en que fallecié tridgicamente''. Don Manuel La-
rrain pertenecié a una generacién de jévenes formados por
los jesuitas en el Colegio San Ignacio de Santiago entre el
primer y el segundo decenio del siglo XX, periodo en que
dejé una profunda huella la labor del P. Fernando Vives,
gran ap6stol del catolicismo social. Siguiendo esa huella,
Manuel Larrain se distinguié siempre como obispo por su
espiritu abierto a los tiempos y por una especial clarividencia
para percibir los nuevos desafios que se iban planteando a
la Iglesia. Dos actuaciones de su itinerario pastoral dejarfan
una huella especialmente profunda en la Iglesia y en la so-
ciedad chilenas: su concepcién del rol de los catdlicos en la
vida politica y la primera experiencia de reforma agraria en
nuestro parfs.

En Chile, el Partido Conservador habia tenido la pre-
tensién de ser la instancia exclusiva para la participacién de
los catélicos en politica, bajo el argumento de la necesidad
de aunar fuerzas para vencer a los contrincantes liberales y
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socialistas. Pero un grupo importante de jévenes del partido
sintié que este no estaba recogiendo con suficiente claridad
las ensefanzas de la doctrina social de la Iglesia. Apoydndose
en una célebre carta del Cardenal Pacelli sobre la indepen-
dencia de la Iglesia en materia de politica partidista (1934)'?,
el obispo Larrain respaldd, soportando fuertes criticas, in-
cluso dentro del episcopado, la salida de ese grupo de jéve-
nes del Partido Conservador y la consecuente fundacién de
la Falange Nacional en 1938. Mds alld del hecho politico,
estaba en juego, para él, la legitima autonomia de los catéli-
cos laicos en politica y, mds en general, en la eleccién de los
caminos mds eficaces para la construccién de una sociedad
mds justa y por ello mds cercana al ideal evangélico.
Monsefor Larrain es también recordado como prota-
gonista, junto al arzobispo de Santiago monsenor Raul Sil-
va Henriquez, de la primera experiencia chilena de reforma
agraria, en un predio de la Iglesia en 1962. Una accién que
testimonia su disposicién a concretar en hechos lo que tan-
tas veces habfa predicado: “el cristianismo, o es social o no es
cristianismo”"?. El sentido profético, que para él era “esencial
al cristianismo”, debfa resumirse en un gran imperativo: “la
redencién del proletariado”'4. Serfa un error pensar que las
ensefianzas de las enciclicas sociales se orientan a “curar su-
perficialmente males ligeros”, porque, en su visidn, lejos de
ser un hecho efimero, la “ascensién de las masas proletarias”
era mds bien un “factor determinante de un nuevo orden

social en gestacién”
1

>y, por lo mismo, un auténtico “signo
de los tiempos”'®. ;:Qué corresponde hacer como cristianos,
¢
como Iglesia, frente a esta evidencia? Manuel Larrain res-
ponde: luchar denodadamente en pos de la “redencién pro-
letaria”. La considerd necesaria e ineludible, porque “mien-
q

tras haya proletariado no habrd orden social que merezca
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llamarse ni orden, ni cristiano”"’. La reforma agraria debia
ser, para él, una forma concreta de lograr este objetivo de
justicia social en el campo chileno. La conviccién profunda
del obispo era que “el latifundio no responde a la distribu-
cién cristiana de la propiedad... no es el régimen cristiano
de la propiedad”®, porque la finalidad tltima de la posesién
de bienes y de toda forma de empresa, segtn la ensefanza
social permanente de la Iglesia, no es la mera acumulacién
ni el lucro, sino la vida. Y agregaba: “El capital aporta a la
empresa el material; el trabajador aporta su vida y la de su
familia. ;Por qué, entonces, no crear una solidaridad total
entre el capital y el trabajo haciendo a este dltimo solidario
y asociado a la empresa, a sus frutos y a su gestién?”". La
historia posterior mostraria la complejidad de las consecuen-
cias politicas y sociales de esta reforma iniciada por repre-
sentantes de la jerarquia eclesidstica chilena, pero al mismo
tiempo esta accién quedarfa como el testimonio incontesta-
ble de unos Pastores que supieron ensenar la Doctrina Social
de la Iglesia no solo con exhortaciones, sino también con el
ejemplo y asumiendo las graves consecuencias que ello podia
acarrearles a ellos y la Iglesia en general®.

Por dltimo, habria que destacar su rol en la fundacién
del Celam. En 1955, con ocasién de un congreso eucaristico
en Rio de Janeiro, participé activamente en la constitucién
de este Consejo, del que fue uno de sus primeros vicepresi-
dentes y posteriormente, desde 1964, su presidente. Aquella
serfa la primera Asamblea General del Episcopado Latino-
americano y marcarfa una nueva forma de ejercicio de la
colegialidad episcopal. Con esta intuicién estaba adelantan-
do un aspecto fundamental de la eclesiologia del Concilio
Vaticano II. Como sabemos, él no llegaria a participar de la
gran Conferencia de Medellin (1968), pero dejé trazado el
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camino que muchos otros, hombres y mujeres de la Iglesia
latinoamericana, supieron seguir con valentia y entusiasmo.

Condiscipulo y amigo de toda la vida de Manuel La-
rrain fue otro gran hombre de la Iglesia chilena: el jesuita
Alberto Hurtado Cruchaga (1901-1952). En su obra péstu-
ma, Moral Social, escrita al final de su vida pero publicada
recién el afio 2004, el P. Hurtado relata cudntas incompren-
siones tuvieron que sufrir los “catdlicos sociales” por las
presiones de un sector importante del catolicismo chileno,
movido por un ideario conservador y patriarcal?’. Ello ya
habfa ocurrido, por de pronto, con el padre Fernando Vi-
ves, “redestinado” en dos ocasiones por sus superiores desde
Chile a otros lugares, debido a las quejas que despertaron
en catdlicos conservadores influyentes sus ideas social-cat4-
licas**. El mismo Alberto Hurtado, una de cuyas obras mds
importantes fue la asesoria eclesidstica nacional de la Accién
Catdlica Juvenil en Chile a partir de 1941, debié renunciar a
su cargo en 1944, presionado por la critica y la desconfianza
de miembros importantes de la jerarquia eclesidstica hacia
la orientacién que él le habfa dado al movimiento, consi-
derada por ellos excesivamente social y politica. No menos
incomprensiones le traerfa su posterior trabajo en el dmbito
de los sindicatos.

Con el correr del tiempo, la Iglesia chilena reconoceria
undnimemente su testimonio cristiano y su amplia y polifa-
cética obra pastoral, hasta llegar al momento tan esperado de
su canonizacién por parte del Papa Benedicto XVI, el 23 de
octubre del afio 2005. Pero ya en vida pudo ver los frutos de
su conviccién en toda una generacién de jévenes cristianos
que supo comprender y hacer suyo el contenido evangélico
de su pensamiento social:
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Las exigencias de nuestra vida interior no llegan solo
a los mandamientos que miran tnicamente a nuestra
moral personal o familiar [...]. Todo eso estd en pie,
pero que quede bien claro que no podemos llegar a
ser cristianos integrales si, ddindonos por contentos
con cierta fidelidad de prdcticas, nos desinteresamos
del bien comun, si profesando de la boca para fuera
una religién que coloca en la cumbre de las virtudes
la justicia y la caridad no nos preguntdramos constan-
temente cudles son las exigencias que ellas nos impo-
nen en la vida social [...]. Predicar solo la resignacién
y la caridad frente a los grandes dolores humanos se-
rfa cubrir la injusticia. Resignacién y caridad hemos
de predicarlas siempre, pero simultdneamente el de-
ber de luchar, con todos los medios justos, para obte-
ner la justicia. Este es el aspecto religioso del proble-
ma social, que es casi imposible predicar el Evangelio
a estémagos vacios [...]. Si entonces le apareciera la
Iglesia habldndoles del cielo, realidad por ellos desco-
nocida, pero habldndoles también de la tierra, que es
la tnica que ellos conocen y aprecian, el apostolado
cristiano tendrfa un éxito muy diferente. Los prejui-
cios de que la Iglesia se desentiende de sus problemas

desaparecerfa®.

Estos han sido en Chile representantes insignes de
toda una tradicién que hizo posible y preparé la recepcién
del Concilio Vaticano II, en especial del mensaje de la cons-
titucién Gaudium et spes.
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EL CONFLICTO CRECIENTE EN TORNO A LA COMPRENSION
DE LA RELACION IGLESIA-MUNDO

Este segundo momento lo podemos situar entre dos fechas
simbdlicas: el afo de la primera edicién de la célebre obra
del peruano Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion:
perspectivas (1971) y el afio de la realizacién de la IV Con-
ferencia General del Episcopado Latinoamericano en Santo
Domingo (1992).

La originalidad de una biisqueda teolégica

El surgimiento de una teologfa auténticamente latinoame-
ricana es otro gran signo de la recepcién del Vaticano II en
nuestro continente. Como hemos observado, si bien hubo
en Latinoamérica destacados precursores y algunos antece-
dentes importantes de la realidad eclesial que se configuraria
a partir del concilio Vaticano II —como la fundacién del
Celam con gran anterioridad al Concilo y a la creacién de
las Conferencias Episcopales—, al mismo tiempo se recono-
ce que es en rigor el Vaticano Il y su recepcién lo que impul-
sa el desarrollo de una identidad eclesial y de una reflexién
teolégica propiamente latinoamericanas. Hasta el Concilio
mismo toda la teologfa que se estudiaba en nuestras facul-
tades de teologfa y que subyacia al quehacer pastoral, era de
procedencia europea. En la época colonial se dependia exclu-
sivamente de la teologfa espafiola y mds tarde hubo una cier-
ta apertura a manuales franceses e italianos. Este cuadro de
dependencia no variard esencialmente con el surgimiento de
los Estados republicanos en el siglo XIX. Y si bien es cierto
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que ya con antelacién al Concilio hubo en Latinoamérica
algunas mentes ldcidas reclamaron la necesidad de terminar
con el “infantilismo intelectual” del cristianismo en el conti-
nente*, ello comenzard a concretarse realmente solo a partir
del acontecimiento conciliar y del nuevo contexto eclesial a
que da lugar su recepcién, sobre todo desde Medellin. Reco-
giendo el llamado de Gaudium et spes 4, a “escrutar a fondo
los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evange-
lio...”, esta Conferencia “desaté un proceso de busqueda y
produccién teoldgica inéditas hasta entonces™. Tanto para
los obispos reunidos en Medellin como para la naciente teo-
logfa latinoamericana, la especificidad de la Iglesia y del que-
hacer teolégico del continente estd contenida en la convic-
cién de que la situacién de las grandes mayorias de América
Latina no puede ser ya considerada como un dato adjetivo,
sino como el contexto imprescindible a partir del cual y en el
cual se ha de verificar el ser auténticamente cristiano y ecle-
sial. Una intuicién de fondo que marca esta originalidad es
una toma de conciencia muy ldcida: los textos del Concilio
Vaticano 1I, incluida la Constitucién Gaudium et spes, refle-
jan la apertura de la Iglesia al mundo moderno, cuestién en
la que ciertamente habfa estado en deuda a lo largo de todo
el periodo postridentino. Pero ahora era necesario considerar
la modernidad también en su aspecto de desarrollo desigual
e injusto en las regiones del tercer mundo y especificamente
en América Latina.

Podemos decir, pues, que Medellin y el surgimiento
de la teologfa latinoamericana con su acento en la perspecti-
va de “liberacién” a partir de la situacién de las mayorfas po-
bres y oprimidas del continente, son dos grandes hitos que,
en conjunto, marcan el rasgo mds creativo y caracteristico de
la recepcién del Concilio Vaticano II en la experiencia vital
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de la Iglesia latinoamericana en su insercién en la sociedad.
La perspectiva “liberacionista” no ha sido, por cierto, la dni-
ca ni la mds extendida en nuestro continente®, pero si la
mds novedosa y desafiante. Por lo mismo, esta peculiaridad
fue adquiriendo con cierta rapidez un cardcter fuertemente
conflictivo. No corresponde abordar aqui un andlisis detalla-
do de toda esta problemdtica, pero si debemos observar un
par de aspectos fundamentales tocantes a su relacién con el
proceso de recepcién latinoamericana del Concilio y espe-
cialmente de la constitucién Gaudium et spes.

Visiones en conflicto

El desafio de partir del contexto social conflictivo en que se
vive la fe cristiana y el ser Iglesia en Latinoamérica en las dé-
cadas de los afios 60 y 70, en que se aborda la recepcién de
la Gaudium et spes, establece un escenario complejo que va
a provocar divisiones al interior de esta iglesia o, desde otro
punto de vista, entre un importante sector de ella y la Sede
de Pedro. Lo que estd en discusién, como hemos visto, no es
el compromiso eclesial con la concreta realidad latinoameri-
cana, ya que undnimemente se considera a este compromi-
so como ineludible y necesario, siguiendo la ensehanza y el
método de la Constitucién Pastoral. Lo que si se convierte
en materia de discusién y —muy pronto— es el tema de las
mediaciones hermenéuticas para el andlisis de esa realidad vy,
en dltimo término, para la definicién del rol de la fe y de la
teologfa en ella.

A partir del Concilio en Latinoamérica los sectores de
la Iglesia mds identificados con la Teologfa de la liberacién
comienzan a desarrollar lineas que se distancian de la cldsica
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perspectiva de la Doctrina Social de la Iglesia y ello se expre-
sard tanto en el lenguaje utilizado como en las concepciones
de fondo. Recordemos que en la década de los sesenta se
intenta aplicar en los Estados latinoamericanos un modelo
asi llamado “desarrollista’, basado en la creencia de que a
través de determinadas “reformas” sociales, estos pueblos po-
drfan avanzar sostenidamente desde su situacién de “subde-
sarrollo”. Frente a estas ideas surgen las teorfas sociolégicas y
econémicas denominadas de “dependencia’, que ven tras la
situacién latinoamericana un esquema de opresién estruc-
tural que no podrd cambiar por la via de simples reformas,
sino mediante un replanteamiento radical del orden social;
en otras palabras: mediante procesos revolucionarios de “li-
beracién”. El triunfo de la revolucién cubana en 1959 lle-
na de preocupacién al mundo capitalista y de esperanza al
mundo socialista. La década de los 60 es, en efecto, la déca-
da de la méxima polarizacién ideolégica en Latinoamérica
en el modelo de los “dos bloques™ de la Guerra Fria y ello
alcanzard, por cierto, a no pocos cristianos del Vaticano II,
entusiasmados con el ideal de servir a la transformacién del
mundo a la luz de la fe. La cuestién clave era cémo llevar
ello a la prictica.

Es significativo que en 1968, el mismo afo de la Con-
ferencia de Medellin, el tedlogo peruano Gustavo Gutiérrez
pronuncia en su pafs una conferencia con el titulo “Teologfa
de la liberacién”, base de lo que serfa su célebre libro homé-
nimo de 1971, al que agregarfa el subtitulo: “Perspectivas”.
Esta manera de hablar no solo indica un claro distancia-
miento de las ideas “desarrollistas” y “reformistas” que un
importante sector de la Iglesia latinoamericana crefa ver en
el enfoque de la Doctrina Social de la Iglesia como expre-
sion del magisterio “oficial” de la Iglesia sobre los temas de

37



ANTECEDENTES Y RECEPCION DE (GAUDIUM ET SPES EN LATINOAMERICA

bien comdn, sino que ademds propone concretamente una
concepcién alternativa del rol del cristianismo y de la misma
teologfa en la realidad social, entendida como situacién de
conflicto entre opresores y oprimidos. Segin este enfoque, la
Iglesia no puede ser neutral: debe “optar por los pobres”. Y
en consecuencia, la teologfa tampoco puede ser neutral: le-
jos de un ejercicio intelectual desencarnado —como muchas
veces se entendi6 su definicién como fides quaerens intellec-
tum, la fe que busca comprender—, la teologfa es propuesta
por Gustavo Gutiérrez como “reflexién critica sobre la praxis
histérica a la luz de la fe”?”. Y mds exactamente, como una
reflexién “a partir de la praxis histérica liberadora [...] a la
luz del futuro en que se cree y espera [...] con vistas a una ac-
cién transformadora del presente”®. Es mds: para Gutiérrez,
en primer lugar debe estar la praxis, el concreto compromiso
con la realidad de los pobres; y solo en segundo lugar debe
venir la teologfa como reflexién critica sobre dicha praxis. La
teologfa entendida como “acto segundo”. En otras palabras,
en esta perspectiva, el ser cristiano, el ser Iglesia y el hacer
teologfa en Latinoamérica deben tener como mediacién ne-
cesaria la participacién activa en los procesos de liberacién
de los pueblos latinoamericanos. Esto planteard una discu-
sién no solo entre ciertos tedlogos y la jerarquia eclesidstica,
sino que tocard la sensibilidad de muchos cristianos laicos,
religiosos y hasta obispos, como Monsefior Oscar Romero
de El Salvador®.

La perspectiva de liberacién exigfa, evidentemente,
tomar opciones claras. Pero, ;qué debian significar con-
cretamente esas ‘opciones’? A este respecto se establece la
discusién, que nosotros no podemos abordar aqui, sobre las
mediaciones hermenéuticas para el andlisis de la realidad que
se desea comprender y transformar bajo la inspiracién del
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Evangelio, en un contexto generalizado, en los afos 70 y 8o,
de dictaduras militares ferozmente antiizquierdistas. Recor-
demos, ademds, que también en la década de los 80 dos ins-
trucciones de la Sagrada Congregacién de la Fe abordaron
esta cuestién central de la Teologfa de la liberacidn, hacien-
do observaciones criticas de fondo, pero también buscando
darle un lugar en la reflexién de la Iglesia universal®.

Fue la Teologia de la liberacién propiamente “mar-
xista’ en su origen y en su desarrollo? Y si se entiende que
el marxismo “murié” con la caida de los socialismos reales,
;debemos entender que la teologfa latinoamericana de la li-
beracién también “murié” en los umbrales de los afios 90?
Estas son grandes preguntas con las que hoy se confrontan
cristianos y te6logos que creyeron sinceramente en la necesi-
dad de encarnar el espiritu del Vaticano II en sociedades te-
fiidas de desigualdad e injusticia y que, hoy, en un contexto
internacional diferente, no polar sino “globalizado”, siguen
manifestando nuevas formas de marginacién®.

“Critica de la critica” y mirada de futuro

Con la distancia del tiempo, en una actitud menos ideologi-
zada (que no es lo mismo que puro escepticismo) y habida
cuenta de la marcha general del mundo a partir de la caida
del Muro de Berlin, se ha hecho también necesaria una sana
cuota de autocritica al interior de posiciones que se carac-
terizaron, en su momento, por su apasionamiento. En los
planteamientos de algunos tedlogos de la liberacién y en
algunos grupos eclesiales hubo riesgos importantes, como
el de reducir el cristianismo a lo sociopolitico (inmanenti-
zacién radical de la nocién de salvacién como “liberacién”,
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reduccionismo sociolégico y politico del concepto de “pue-
blo” de Dios...); el riesgo de fundar el cristianismo en el
andlisis marxista de la realidad social, mds que en la Palabra
de Dios, asumiendo y alentando con ello la lucha de cla-
ses; el riesgo de construir una “Iglesia popular”, al margen
o como alternativa de la Iglesia representada y guiada por la
Jerarquia®’; en general, una hipertrofia de lo politico y de lo
econdémico en la percepcidn de la realidad y en la compren-
sién del rol del cristianismo en ella... Del mismo modo,
es necesaria una autocritica de parte de todos aquellos que
nunca estuvieron dispuestos a escuchar los planteamientos
de los tedlogos de la liberacién y que solo buscaron su des-
calificacién y condena. Esa total falta de empatia y de ca-
pacidad de escucha probablemente no fue sino la expresién
de su dificultad para asumir la incomodidad de una mirada
critica sobre el statu quo y sus estructuras injustas en nuestro
continente. Esa cerrazén pudo tener también, en gran medi-
da, motivaciones ideoldgicas, tan ideoldgicas como las que
se vieron —no sin razén— en los teélogos de la liberacién.
Lo mds grave es que con ello probablemente se perdié una
oportunidad para abrirse a un mundo desconocido, el mun-
do de los pobres, no solo en un sentido sociolégico, sino de
los pobres como aquellos que nada tienen para “salvarse a sf
mismos” en el presente o en el futuro y que solo en la fe en
Dios y en la solidaridad de los hermanos pueden encontrar
el camino de la vida. En otras palabras, asi se perdié una
oportunidad valiosisima para comprender la hondura de la
pobreza como valor evangélico y como camino seguido por
Jests para el anuncio del Reino y el cumplimiento de la vo-
luntad del Padre.

Aunque las conferencias de Puebla (1979) y Santo Do-
mingo (1992) abrieron, cada una a su modo, perspectivas
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en la linea de una ampliacién del enfoque desde lo social y
lo politico al aspecto cultural de la identidad latinoameri-
cana y a la necesaria conciencia del problema ecoldgico en
nuestro continente, la problemdtica de la injusticia y de la
iniquidad social sigue siendo para la Iglesia latinoamericana
un panorama que estd muy lejos de poder ser considerado
como “superado”. Se abre al futuro con el desafio de proble-
mas que son nuevos, es cierto, pero que a la vez reproducen
de otro modo problemas antiguos, como la explotacién de
los trabajadores, la inequidad en la distribucién de la riqueza
y su razén mds profunda: la incapacidad de los Estados lati-
noamericanos para promover la constitucién de sociedades
basadas en el principio de la solidaridad. En este aspecto y
pese a todas las precisiones que se pueda hacer, Latinoamé-
rica sigue siendo para la Iglesia universal un motivo de espe-
ranza, a la vez que de vergiienza: es el continente en que vive
aproximadamente la mitad de todos los catélicos del mun-
do, pero donde se encuentran también cifras escandalosas de
inequidad y de miseria.

EPfLOGO: ALGUNAS PERSPECTIVAS DESDE APARECIDA

La nueva configuracién del mundo globalizado plantea, por
clerto, diversos desafios a la conciencia cristiana en el conti-
nente latinoamericano, no uno solo. Desde esa complejidad
debemos preguntarnos por los grandes temas —los “signos
de los tiempos™— en que la misién de la Iglesia tendrfa que
centrarse en el presente y en el futuro del continente. En
otras palabras, la pregunta es: ;c6mo deberfamos hacer hoy
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lo que a fines de los sesenta hizo la Iglesia latinoamerica-
na para recepcionar y encarnar creativamente el espiritu del
Concilio Vaticano Il y en especial de la constitucién sobre la
Iglesia en el mundo actual? El documento de la Conferencia
de Aparecida debe ser para nosotros una guia privilegiada,
porque representa, en un sentido amplio, la respuesta que
el episcopado latinoamericano, en un especial esfuerzo de
fidelidad al sentir de sus respectivas comunidades locales, ha
intentado dar a aquella pregunta de fondo.

El documento parte invitando a la comunidad eclesial
a mirar la realidad en la que estd inserta, para reconocer en
ella los desafios concretos que implica hoy el llamado a ser
discipulos y misioneros de Jesucristo. Por ello, como lo he
observado en otro lugar, se puede decir que “en cierta forma,
todo el documento —y no solo su capitulo 8, que aborda
explicitamente la problemdtica social— es una reflexién so-
bre la realidad latinoamericana y caribena como el lugar en
que debe realizarse la experiencia personal y comunitaria del
discipulado de Jests, el Hijo de Dios en quien se ofrece la
salvacién en clave de encarnacién y solidaridad de todo lo
humano, excluyendo y rechazando todo aquello que se opo-
ne a este proyecto’ .

Manifestando una conciencia muy clara acerca del
cardcter no resuelto de esta problemdtica, Aparecida reedité
con fuerza la exhortacién de Puebla a la Iglesia del continen-
te a fijar la mirada en los “rostros” de los pobres™, en este
caso en sus “nuevos rostros” del mundo de la globalizacién®.
En ese contexto, la nueva problemdtica de la economia y del
mundo del trabajo es crucial y paradigmdtica. En Latinoa-
mérica la globalizacién, mds que un fenémeno de desempleo
“estructural”, como ha parecido ser el caso de Europa, lo que
ha venido provocando, a través de las politicas de creciente
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liberalizacién y “flexibilizacién” del mercado laboral, es una
generalizada precarizacién del empleo y de las formas de
contratacién. Pero ademds ha provocado problemas hasta
ahora insolubles para la incorporacién de los jévenes y de los
desplazados mayores de 50 afos, al mundo del trabajo. Con
razén, el documento de Aparecida ha captado muy ldcida-
mente el hecho de que la globalizacién ha dado un nuevo
matiz a la realidad de la pobreza en el continente:

Ya no se trata simplemente del fenémeno de la ex-
plotacién y opresién, sino de algo nuevo: la exclusién
social. Con ella queda afectada en su misma raiz la
pertenencia a la sociedad en la que se vive, pues ya no
se estd abajo, en la periferia o sin poder, sino que se
estd afuera. Los excluidos no son solamente “explota-

dos” sino “sobrantes” y “desechables™®.

En Chile, en el caso de los jévenes, las politicas educa-
cionales emprendidas por los gobiernos democrdticos a partir
de 1990 no solo no han dado los resultados esperados, sino
que ademds han desembocado en una gran crisis de inequi-
dad, que ha sido puesta en la palestra por una gran movili-
zacién social liderada y protagonizada por los mismos estu-
diantes. En el caso de los mayores, los cambios tecnoldgicos
los han ido dejando definitivamente al margen. Con ello ha
crecido el sector de “trabajadores por cuenta propia’, muy
vulnerable al mercado y sin previsién social. Las encuestas
de empleo suelen considerar a este tipo de trabajadores, aun
cuando en muchisimos casos se trate de personas dedicadas
a actividades que solo cubren un minimo de horas de ocu-
pacién a la semana y ademds en condiciones laborales com-
pletamente informales; un fenémeno que los economistas
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serios llaman “subempleo”. De ese modo, las cifras oficiales
son optimistas, pero la realidad dice otra cosa”. A ello se
suma la situacién especialmente desventajosa de la mujer®®
en el mundo laboral y, en general, la fragmentacién del mun-
do del trabajo por causa de la generalizacién de las précticas
de subcontratacién, que promueven el individualismo e im-
piden la sindicalizacién. Todo esto crea un escenario de “nue-
vas marginalidades”, una “nueva cuestién social” que, por lo
demds, en el resto del continente es aun mds dramdtica.

Pero otro gran desafio actual para la Iglesia en este
continente es de indole cultural y tiene directa relacién con
el tema de la transmisién de la fe. La insistencia de Apa-
recida en una comprensién de la Iglesia como “comunidad
de discipulos y misioneros” cobra sentido si se tiene en con-
sideracién el contexto actual de la labor evangelizadora en
Latinoamérica: una “nueva realidad social, plural, diferen-
ciada y globalizada”; una realidad que impele a los cristia-
nos a buscar “nuevas respuestas que den sustento a la fe y
vivencia del discipulado™. Como lo he expresado en otro
lugar, en su globalidad, este contexto es percibido por los
obispos “sobre todo como un espacio de diversidad y de plu-
ralismo, un modelo de sociedad en que crecientemente la
Iglesia como institucién ha ido perdiendo relevancia social
y donde ademds la transmisién misma de la fe se ha tornado
mds dificil. De ahf la necesidad de ser misioneros creativos y
de no conformarse con entender y vivir el cristianismo como
un patrimonio heredado™. Por ello,

...No resistirfa a los embates del tiempo una fe caté-
lica reducida a bagaje, a elenco de algunas normas y
prohibiciones, a pricticas de devocién fragmentadas,

a adhesiones selectivas y parciales de las verdades de
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la fe, a una participacién ocasional en algunos sacra-
mentos, a la repeticién de principios doctrinales, a
moralismos blandos o crispados que no convierten la

vida de los bautizados*'.

Para los obispos reunidos en Aparecida, se trata, pues,
de una situacién cultural que llama a la Iglesia a un mo-
vimiento muy profundo de conversién y renovacién®, es
decir, no a meros cambios superficiales o simplemente es-
tratégicos. Se requiere “abandonar las estructuras caducas
que ya no favorezcan la transmision de la fe”*; es necesario
empefiarse por una “renovacién eclesial, que implica refor-
mas espirituales, pastorales y también institucionales™. En
definitiva, esta realidad exige de parte de la Iglesia una au-
téntica “conversién pastoral”, que a su vez solo serd posible si
se pasa “de una pastoral de mera conservacién a una pastoral
decididamente misionera™®.

En este punto se plantea un nucleo eclesiolgico de
vital importancia, una pregunta decisiva que, me parece, el
documento no responde y queda asi abierta como una tarea:
A qué tipo de misién se nos estd invitando? ;Qué se en-
tiende por una “pastoral decididamente misionera” en este
contexto? Para encaminarnos a una respuesta que tenga en
cuenta la realidad en la que los cristianos latinoamericanos
estamos insertos, puede ayudar tener presentes un par de en-
cuestas —realizadas en 2005 y 2008 respectivamente— que
han mostrado en la sociedad chilena una creciente “desafec-
cién institucional” con respecto a la Iglesia catdlica®. La mds
reciente indica que, aunque no hay en los dltimos afios cam-
bios muy significativos en el dmbito de la identificacién reli-
giosa, “un leve aumento de la poblacién que no profesa nin-
guna religion, en detrimento del catolicismo, es el cambio
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mds persistente”. Ademds, la misma encuesta muestra que
“el principal indicador de desafeccién religiosa es la amplia
proporcién de chilenos que considera que se puede llevar
una vida moralmente recta sin la ayuda de la religién vy, so-
bre todo, que se puede vivir la religién sin pertenecer a una
iglesia™. La encuesta del afio 2005 mostrd, por su parte, que
aunque el 62,8% de las personas encuestadas declararon pro-
fesar la fe catdlica, la mayoria de ellas manifesté opiniones
claramente contrarias a la ensefianza oficial de la Iglesia sobre
diversos temas. Diez afios antes, en una ponencia presentada
durante el congreso internacional organizado en Roma por
el Pontificio Consejo para los Laicos y el Pontificio Consejo
Justicia y Paz, en el 30" aniversario de la promulgacién de la
Constitucién pastoral Gaudium et spes, el soci6logo Pedro
Morandé se referfa a esta situacién cultural y la caracteri-
zaba como el problema de una nueva secularizacién o un
“nihilismo libertino postmodernista”, distinto del “nihilismo
ideolégico” de la primera mitad del siglo XX*.

Esta nueva problemdtica de la transmisién de la fe y la
“nueva cuestién social”, ambos fenémenos propios de la ac-
tual configuracién global del mundo que desafia a la Iglesia,
se recogen aqui para contextualizar otra pregunta de fondo:
JTendriamos que decir “adiés al Vaticano II"? ;Llegé este
“tarde” a asumir los problemas del mundo moderno? O, lo
que serfa mds grave: ;Hoy el problema “estd en otra parte y la
temdtica ya no es catélica, ni siquiera religiosa, sino suprarre-
ligiosa y epocalmente humana”?* Desde una perspectiva la-
tinoamericana estimo, muy por el contrario, que el Concilio
Vaticano II, pese a todos los conflictos que él mismo gatill
—por la complejidad de niveles y, para algunos, también de
perspectivas en sus textos— y pese a las vacilaciones y los te-
mores de la Iglesia a lo largo de estos decenios transcurridos,
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sigue vigente en su espiritu fundamental y en su nicleo
esencial: la expresién de una Iglesia que es capaz de salir de si
misma y de sus propios problemas internos, para encontrar
su sentido y su vitalidad en el servicio al mundo en el que
estd inserta y en el cual cree firmemente que estdn presentes,
aunque muchas veces muy ocultos, los signos del Reino, a la
espera de ser develados, reconocidos y cultivados como se-
millas de algo grande que ha caido en buena tierra (Mc 4, 8).
La tarea no estd cumplida, ni mucho menos, pero hoy, al
releer este Concilio —sus textos, pero también la historia de
su gestacién y de su recepcién—, el llamado principal es a
recuperar y a poner en prdctica, con un entusiasmo renova-
do, su concepcién de la Iglesia y de su misién en el mundo:
ser sacramento de Jesucristo servidor y salvador.
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UNA ELIPSE CON DOS FOCOS
Hacia uN NUEVO METODO TEOLOGICO
A PARTIR DE GAUDIUM ET SPES

Carlos Schickendantz

La forma sistemdtica del pensar creyente fue objeto de impor-
tantes debates durante la realizacion del Vaticano II, particu-
larmente por la novedad que presentaba la introduccion de un
método inductivo en la enseiianza de la Iglesia. Se advirtid que
alli se incluia una reflexion de largo alcance sobre la autocom-
prension de la Iglesia y, de este modo, un debate neurdlgico para
el objetivo del Concilio. Dicho método, cuestionado posterior-
mente, ha tenido particular relevancia en el posconcilio latino-
americano. Estd en juego la posibilidad de que la Iglesia, la fe
y la teologin sean menos impermeables a las inquietudes que
emergen de las complejas experiencias biogrdficas y al clamor

que brota desde el mundo del sufrimiento y de los pobres.

INTRODUCCION

Desde su mismo titulo, constitutio pastoralis, el documento
Gaudium et spes (GS) constituye un texto peculiar en el mar-
co de los documentos del Vaticano II. Ante todo porque,
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a diferencia de los otros, es el tinico que no tuvo un borrador
previo como fruto del largo periodo de preparacién (1959-
1962), es decir, es el tnico texto elaborado integramente
durante el proceso conciliar (1962-1965). Por este y otros
motivos no son pocos los autores que advierten que GS re-
presenta mejor que ningtn otro la intencién pastoral que
impulsé a Juan XXIII a convocar la asamblea y cuya mds
nitida expresién puede encontrarse en el discurso inaugural
de octubre de 1962. Por lo demds, que casi hasta las sema-
nas finales del Concilio existieran dudas importantes acerca
de su viabilidad, ejemplifica claramente las peculiaridades o
novedades que se estaban debatiendo a los ojos de los mis-
mos padres y te6logos conciliares. Es verdad, también, como
lo ha puesto de relieve G. Alberigo por ejemplo, que en el
perfodo posconciliar no ha habido ninguna controversia
eclesial relevante que no haya estado estrechamente ligada a
afirmaciones de GS'.

Precisamente una de las novedades de GS, la del mé-
todo teolégico, que en esta contribucién resulta de particu-
lar interés, es extremadamente relevante para una teologfa
de los signos de los tiempos, tal como se ha propuesto el
Centro Teolégico Manuel Larrain desde su fundacién. Al
mismo tiempo, contra lo que pudiera aparecer a una prime-
ra mirada, la temdtica del método tiene gran importancia
por varias razones. Ante todo, porque en el corazén de dicha
cuestion estd planteada la pregunta acerca de la misma natu-
raleza de la Iglesia. Esto puede advertirse en el inicio del iti-
nerario redaccional de la futura Constitucién cuando el 4 de
diciembre de 1962 el cardenal belga, Leo Suenens, propuso
el decisivo “plan de conjunto” vertebrado por la distincién
ad intra — ad extra: “el Concilio es el Concilio ‘de la Iglesia’
y tiene dos partes: de Ecclesia ad intra — de Ecclesia ad extra.”
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En ese contexto Suenens formulé explicitamente la pregunta
por la identidad de la Iglesia: “Quid dicis de te ipsa?”, qué
dices de ti misma®. La propuesta del secretario general del
Concilio, Pericle Felici, en mayo de 1965, de revivir la idea
de societas perfecta para caracterizar a la Iglesia con ocasién
de la elaboracién de GS, evidencia que en la manera cémo
se afronta la relacién entre el ad intra y el ad extra, los dos
polos, emerge una figura de Iglesia distinta. En este sentido,
tiene razén H.-J. Sander: el debate sobre el texto tuvo, tiene
todavia hoy, un “significado paradigmdtico™. Por otra parte,
la cuestién acerca del método del pensar creyente define la
manera concreta cémo la Iglesia enfoca los mds diversos pro-
blemas humanos: o bien desde una postura mds deductiva,
que aplica principios inmutables a realidades cambiantes o,
por el contrario, desde una orientacién mds inductiva, que
destaca el valor de lo particular, de lo histérico-concreto, a la
luz de lo cual, incluso los principios, encuentran una nueva
iluminacién y comprensién. Que en la forma de razonar de
amplios circulos eclesiales, incluso en buena parte del dis-
curso oficial de la Iglesia, predomina el método deductivo es
algo mds o menos evidente para muchos. Por lo demds, no
se trata de una exquisita discusién académica. En ella estd
en juego, mds bien, la posibilidad de que la Iglesia, la fe y la
teologfa sean un poco menos impermeables a las inquietudes
que emergen de las complejas experiencias biogrdficas y al
clamor que cotidianamente brota desde el mundo del sufri-
miento y de los pobres. Esta perspectiva le otorga urgencia y
actualidad a la temdtica.
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UN TESTIMONIO IMPORTANTE DE “UN NUEVO METODO:
Marcos McGRraTH

A pocos meses de finalizado el Concilio un privilegiado
protagonista latinoamericano de aquel evento publicé un
interesante articulo. Se trata de Marcos McGrath, decano de
la Facultad de Teologfa de la Universidad Catdlica de Chile
entre 1959 y 1961, quien era obispo auxiliar de la arquidié-
cesis de Panamd en la época del Concilio y que, en tanto
presidente de la subcomisién que se ocupaba del tema signos
de los tiempos, fue el encargado de presentar a la asamblea
conciliar, en el dltimo perfodo de sesiones, el informe oficial
correspondiente a la parte introductoria del texto de la futu-
ra Constitucién GS, sobre la Iglesia en el mundo contempo-
raneo. “Hay, en efecto, una peculiaridad que el lector atento
debe descubrir si quiere apreciar Gaudium et spes”, advierte
McGrath y califica esa “peculiaridad” como “un nuevo mé-
todo™. El autor advierte que “nunca antes un Concilio habfa
abordado los aspectos directamente temporales de la vida
cristiana de una manera tan extensa y sistemdtica’. La frase
de McGrath es exacta en relacién con la historia de los con-
cilios, no asf si se la refiere al magisterio de la Iglesia en ge-
neral; baste pensar en la enciclica Rerum novarum, aunque,
como mostraré mds adelante, la comparacién con este tipo
de documento perteneciente a la doctrina social de la Iglesia
es muy iluminadora para percibir la naturaleza especifica y la
novedad de GS.

Contintia McGrath en el texto citado, refiriendo al
tratamiento de los “aspectos directamente temporales”,
como los llama:
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Y no fue tarea ficil comenzar a hacerlo aun cuando
los Padres del Concilio lo pedian con insistencia, ha-
cia el fin de la primera sesidn; ni siquiera después que
los siete cardenales del “Consejo de Coordinacién”
establecido por el Papa Juan antes del término de
esta primera sesién, instruyeron a la Comisién mix-
ta (las Comisiones de la Doctrina y del Apostolado
Laico que trabajaban juntas) para que lo hicieran, e
indicaron las lineas generales que debia seguir este
documento. Los tradicionalistas miraban la propues-
ta con recelo y con cierto desdén jocoso. Pensaban
seguramente que los asuntos temporales transitorios

no eran dignos de un Concilio.

Este rechazo le parecia previsible a McGrath. Pero
muy importante es su siguiente observacién ya que explicita
un hecho que, en buena medida, ha pasado inadvertido:

Aln los asi llamados tedlogos progresistas, que se
ocupaban por entonces en pulir brillantemente la
nueva visién de la Iglesia en la constitucién dog-
mdtica Lumen Gentium, se rebelaban contra todo lo
que pudiera parecer una consideracién empirica del
mundo. Insistian en que el Concilio debia proceder
de acuerdo con el método teoldgico aceptado, lo que
significaba partir de los principios de la revelacién,
que derivan de las normas de la fe y de la moral, aun
para el orden temporal. Aunque la comisién mixta
compuesta por mds de 40 Obispos y un gran ndme-
ro de expertos dedicé a este Esquema parte de dos
largas reuniones entre la primera y la segunda sesién

del Concilio, no pudo sin embargo llegar a ningtin
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resultado satisfactorio. El Consejo de Presidencia
establecido por el Papa Paulo VI al comienzo de la
segunda sesién rechazé los borradores propuestos. La
razén era obvia. En una tumultuosa discusién entre
los miembros y expertos de la Comisién mixta en
noviembre de 1965 se hizo evidente que la singula-
ridad del documento pesaba atin sobre la comisién.
Mientras una minorfa mostraba un marcado desin-
terés por el documento, los otros se hallaban profun-
damente divididos acerca del enfoque que habria que
darle [...]. Esta discusién, confusa y frustradora en
ese instante, fue enormemente util. Por primera vez
todos vieron claramente la originalidad del Esquema
XIII, como se le llamé entonces por falta de otro ti-
tulo aceptado (signo de la ambigiiedad que se mantu-
vo casi hasta el final). Habfa que proyectar un nuevo
método para este nuevo tipo de documento. Es este
nuevo método, desarrollado y perfeccionado muy
lentamente, imperfecto ain en el dltimo borrador de
la Constitucion, e/ que el lector debe captar si quiere
interpretar bien dicha Constitucién y continuar el dis-

logo con el mundo que ella ha comenzado’®.

Pero, como el mismo autor advirtié en el aula conci-
liar, el 23 de setiembre de 1965, si el “método es algo nue-
vo”, “nuestro propio documento es la principal novedad y
requiere un nuevo método”®. Las reflexiones que formulo a
continuacién contextualizan y profundizan el razonamiento
explicitado y, de este modo, ponen de relieve el acierto de

estas observaciones de McGrath.
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¢CONSTITUCION PASTORAL O CARTA POSCONCILIAR?

Ningin razonamiento que, justamente, manifieste lo inade-
cuado de una hermenéutica de la discontinuidad y de la rup-
tura en la interpretacién del Vaticano II, podrd desconocer el
salto cualitativo que representd este documento emblemdti-
co, GS; constituyé claramente a los ojos de los mismos pa-
dres conciliares una “nueva clase de doctrina conciliar”, se-
gun las autorizadas palabras del entonces cardenal de Viena,
Franz Konig, en los intensos debates que tuvieron lugar en
las semanas finales del Concilio’. Esto puede corroborarse al
revisar el listado de desafios que la asamblea conciliar debié
afrontar y resolver en un corto arco de tiempo, si no querfa
ver naufragar el esquema de la futura Constitucién. Una de
las principales dificultades consistié en perfilar claramente
los destinatarios: sel texto hablarfa solo a los cristianos, como
lo habfan hecho siempre los documentos conciliares en la
historia de la Iglesia o se ampliarfa el escenario a todos los
hombres y mujeres de buena voluntad?® De alli la siguiente
cuestién: el punto de referencia en orden a organizar el dis-
curso, ;vendria dado por argumentos meramente racionales
o se acudirfa a argumentos especificos de la revelacién bibli-
ca?’ Y, conforme a la respuesta que se obtuviera de esta dlti-
ma, otra pregunta importante radicaba en la naturaleza del
método por seguir en el desarrollo de los temas: ;serfa induc-
tivo, a partir de un andlisis de los fenémenos histdrico-so-
ciales, o mds bien deductivo, a partir de un corpus definido
de doctrina?® Como se advierte en la lectura de los debates,
los padres conciliares fueron bien conscientes del problema:
tenfan que redactar un documento para el que no existia un
modelo anterior'®. Un ejemplo de la seriedad del asunto y la
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insatisfaccién de muchos puede verse en una fuerte expre-
sién del importante cardenal alemdn, Joseph Frings, mani-
festada en el aula conciliar el 24 de setiembre de 1965: para
la rectificacién de las nociones que él mismo habia propues-
to previamente, afirma, no serdn suficientes “mutaciones ac-
cidentales insertas aqui y alli, sino la reforma de todo el texto
en su sustancia’''. Como se expresa, incluso mds nitidamen-
te, en la exposicién del obispo alemdn, E. Schick, auxiliar de
Fulda, el 28 de setiembre de 1965, se criticaba el nicleo del
proyecto: la impostacién inductiva caracteristica del esque-
ma; el autor proponfa mds bien una reflexién antropoldgica
fundada sobre el dato escrituristico que expusiese claramente
la especificidad de la ensefianza cristiana, comenzando por el
Génesis'.

Un momento particularmente delicado se vivié en las
semanas previas a la discusién del proyecto en el aula conci-
liar en octubre de 1964 al plantearse la cuestién acerca de la
oportunidad o no de una cuarta sesién para 196s. El dfa 11
de ese mes fue enviada una solicitud al papa de concretar un
cuarto perfodo por cuanto se estimaba como una tarea impo-
sible poder finalizar el trabajo en el tercer periodo, dado que
se trataba de un esquema “tam novus et tam difficilis””. Cons-
ta, por lo demds, el apoyo a esta iniciativa de personalidades
importantes y de diverso signo, incluidos los cardenales Al-
frink (Utrecht), Lercaro (Bolonia), Dépfner (Munich), Sue-
nens (Bruselas) en una reunién de las mdximas autoridades
del Concilio'. Se manifestaban en contrario personalidades
también importantes como Agagianian (armenio, prefecto
de Propaganda Fide) y Ruffini (Palermo). Las expresiones del
cardenal A. Cicognani, secretario de Estado, son elocuentes:
“no es de un Concilio tratar juntos tantos problemas todavia
inmaduros... La Iglesia no puede entrar en ciertos problemas
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en evolucién y ocuparse de cuestiones que son contingentes
y de solucién ambigua””. Como se advierte, los problemas
eran de fondo y no solo de tiempo. Pero el mds explicito de
todos ellos fue el secretario general del Concilio, P. Felici. En
un informe al papa el 8 de octubre le expresa que...

...las dificultades para una clausura del Concilio
dentro de la presente sesién ha sido manifestada casi
exclusivamente en relacién al esquema De Ecclesia in
mundo huius temporis, por dos motivos fundamenta-
les: uno, de procedimiento, el otro de sustancia [...].
El otro defecto es intrinseco al texto: se tratan dema-
siados problemas, en forma imprecisa y sin una solu-
cién adecuada. No se prevé cudndo se pueda alcanzar
una solucién digna del Concilio y de la Iglesia de cara
a los graves problemas puestos. De aqui la sugerencia
de algunos de no proseguir a toda costa sobre la linea
emprendida, sino reenviar o todo a un mensaje, que
analice las cuestiones y nos permita vislumbrar que
con ulteriores estudios, a su tiempo, y en la forma
que la Santa Sede lo considerard oportuno, se podrd
decir una palabra sabia sobre problemas mds moder-
nos; o bien, reenviar para después del Concilio, con
una consulta escrita a todos los obispos, la ulterior
profundizacién de los problemas aludidos. En todo
caso, no le ha parecido oportuno, al menos a mu-
chos, que por un esquema, de resultado incierto, se

prolongue el Concilio'.
Es claro que la posicién de Felici no fue finalmente

acogida por Pablo VI: se previé una dltima sesidén para 196s.
Pero en relacién con la suerte de la futura GS, las dificultades
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continuaron. Yves Congar atestigua en su diario, el 27 de
setiembre de 1965, que Gustave Thils, profesor en Lovaina
y perito conciliar, le habia propuesto la idea de concluir el
Concilio y enviar luego el texto a los obispos solicitando
una votacién por correspondencia; el papa asumiria los vo-
tos en un acto colegial y proclamaria el texto en Pentecos-
tés de 1966. Congar afirma alli, también, que el cardenal
J. Dépfner tenfa una idea semejante pero, afiade, el obispo
alemdn verfa con agrado que el esquema “se suprimiera por
completo”"’
Semmelroth, entonces relator de la subcomisién tercera (De

. Incluso uno de los peritos, el jesuita alemdn O.

homine), expresé en su diario el 7 de octubre: “Por cierto
tengo todavia la secreta esperanza que el esquema sea con-
fiado a un trabajo posconciliar™®. Era, también, la posicién
personal de Rahner, en octubre de 1964, y es sabido el rol
importante que jugaba su opinién entre los obispos alema-
nes'’, quienes, en este punto, tenfan una posicién comdn. E
Hengsbach, obispo de Essen, en su informe para la reunién
de la Conferencia episcopal alemana en Fulda, el 31 de agos-
to de 1965, habfa expresado esta idea con toda nitidez: dadas
las imperfecciones,

...en caso de necesidad podrfamos estar de acuerdo
en que el texto se caracterice como Litterae Encyclicae
Concilii, y esto por el siguiente motivo: una enciclica
no tiene en todas sus partes la misma autoridad y, en
conjunto, no tiene la autoridad de una Constitutio
dogmatica del Concilio. Una enciclica del Concilio
—adviértase bien, jdel Concilio! No un mero mensa-
je de los padres conciliares— se corresponderfa mejor
con la temdtica diversa y las reconocidas imperfeccio-

nes de algunas de sus formulaciones®.
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G. Turbanti advierte que en algunos fondos archivisti-
cos se encuentran copias de un documento titulado Lizterae
conciliares de Ecclesia in mundo huius temporis_ en las distin-
tas versiones con fecha de mayo y de setiembre de 1965
Mds audn, es posible verificar que, por diversos motivos, la
idea de que la temdtica recogida finalmente en GS adqui-
riera la forma de un mensaje, siquiera “amplio y solemne,
como si fuese una enciclica”, estd presente al inicio mismo
del itinerario redaccional, en el mes de enero de 1963, ex-
presado por figuras tan importantes como Dépfner, Suenens
o Cicognani y vuelve a aparecer en distintos momentos del

122. Finalmente, diversas reuniones del

itinerario redacciona
mes de setiembre de 1965 condujeron a que “los alemanes”
atenuaran su critica concentrdndola en dos puntos: la ne-
cesidad de reconocer el cardcter provisional del texto y de

buscar una cualificacién que redujera su autoridad®.

EL INEDITO Y EXTRANO TITULO DE
CONSTITUTIO PASTORALIS

La expresién mds nitida de todos estos desafios puede verifi-
carse en la discusién mediante la cual, recién con la votacién
del 4 de diciembre de 1965, quedé definitivamente aceptado
el inédito titulo de “Constitucién pastoral”, rechazdndose
una serie de denominaciones que degradaban la categoria de
esta novedad (declaracién, carta, mensaje, instruccién). Este
asunto habfa sido sentido por los cardenales de la comisién
responsable en reuniones de mayo de 1965 como “el proble-
ma mayor del esquema”, es decir, la “autoridad” que se le
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atribuirfa. Es significativa la posicién en aquel momento del
secretario general del Concilio, Pericle Felici: proponfa ex-
cluir el titulo de Constitucién porque, “incluso con el adje-
tivo pastoral, dice siempre algo extremadamente exigente so-
bre el plano doctrinal”*. En una audiencia de mayo de 1965
Pablo VI se habrfa expresado favorable a mantener el titulo,
fundamentdndose en la decisién de la comisién de coordina-
cién, segin atestigua Pierre Haubtmann, perito conciliar y
encargado de la coordinacién del Esquema XIII desde fines
de la tercera sesién, en una nota posterior al encuentro®.
Pero, como puede advertirse, las dudas siguieron hasta el fi-
nal. Antes de concluir el trabajo de revisién, posterior a los
debates entre el 21 de setiembre y el 8 de octubre de 1965 y
en orden a definir el texto que se presentarfa nuevamente a
la asamblea a mediados de noviembre, volvié a plantearse el
tema del titulo del esquema: “Proclamatio, Expositio, Decla-
ratio, Allocutio, Constitutio simpliciter, Constituio Pastoralis,
Nuntius...”, pregunté el obispo francés, G. Garrone, en el
dmbito de la comisién de redaccién. Finalmente se decidié
enviar a imprenta el texto sin variacién: permanecia el de
Constitutio Pastoralis®®. El texto revisado, rextus recognitus,
que recogfa las observaciones formuladas en los debates de
las semanas anteriores, volvié al aula conciliar el 12 de no-
viembre. Pocos dias después, el 17, el secretario general, P.
Felici, anuncié a la asamblea una nueva votacién sobre el
titulo; quienes estaban de acuerdo con el ya existente no de-
bian pronunciarse: por el contrario, afirmd, “quien quiere
cambiar las palabras constitutio pastoralis digalo por escrito
y diga cémo quiere que se llame a este esquema”™ . La vota-
cién, hecha publica el 2 de diciembre, resulté de la siguiente
manera: “De 541 padres, 217 proponen Declaratio como ti-
tulo, 138 Epistola o Litterae, 110 Expositio, 32 Nuntium, 17
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Instructio, 12 Declaratio para la segunda parte y Constitutio
pastoralis para la primera parte. Otros 15 titulos fueron pro-
puestos 2. Con esta votacién quedaba claro que mds de dos
tercios de los padres conciliares estaban de acuerdo con la
expresién Constitucién pastoral. Finalmente se decidid, por
una parte, conservar el titulo, por otra, introducir una nota
que, segtin Garrone, “aclara la naturaleza propia del esquema
y mds alld de esto da a conocer una regla para su interpreta-
cién”®, sirviendo asi de respuesta a la inquietud expresada
en los 541 votos contrarios al titulo. Muy probablemente la
nota colaboré para que en la dltima votacién del 4 de di-
ciembre, hecha publica el dia 6, los votos de quienes estaban
insatisfechos con el titulo se redujeran de 541 a 293%. Alu-
diendo al hecho de la mantencién del titulo, Ch. Moeller,
profesor en Lovaina y perito conciliar, afirma que, “aquellos
que siempre defendieron el titulo de constitutio pastoralis, el
autor de este trabajo pertenece a ellos, no supieron siempre

731 “Esta cua-

‘lo que hacfan’ y quizds fue eso también mejor
lificacién es esencial”, habia afirmado Chenu, colaborador
indirecto pero muy influyente en aquellas semanas, en una
importante conferencia publica en Roma, el 22 de setiem-
bre de 1965%. Es claro que esta denominacién fue relevante,
ante todo, para situar a GS en el marco de los cuatro textos
mds importantes del Concilio.

El valor de lo sucedido no puede subestimarse, opina
Sander: “marca una nueva época de la teologfa, porque le da
a la enseflanza un nuevo marco™. Se trata de una constitu-
cién, por tanto, de algo diverso a unas simples orientaciones
pastorales. ;Cémo es que, entonces, estas dos palabras apare-
cfan juntas, “constitucién” y “pastoral”, siendo que siempre
habian sido tratadas por separado, en forma paralela? “No es
facil decir qué es una Constitucién pastoral”, escribe Rahner
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en 1967, En el lenguaje magisterial “constitucién” y “cons-
titucién dogmdtica” tenfan un sentido idéntico®. “Constitu-
cién” indicaba una doctrina a la manera de principios siem-
pre permanentes; “pastoral”, por el contrario, una aplicacién
préctica, siempre contingente, de aquellas verdades esta-
bles*. La novedad no podia ocultarse. El Concilio no solo se
hallaba situado ante cuestiones nuevas, sino que las mismas
maneras cldsicas de reflexionar sobre los problemas se vefan
puestas a prueba. En la intrinseca unidad entre “doctrina” y
“pastoral”, como se ha concretado en GS, se ha producido
una novedad en la historia de la ensefianza conciliar, mds
aun en el mismo estatuto de la teologia, en la forma del pen-
sar creyente”’. Aunque necesitado de una precisién ulterior,
se ha propuesto as{ un nuevo método: desarrollar los puntos
de vista de la fe a partir del andlisis de la situacién humana
del tiempo™. Pero no en el sentido de dos realidades yux-
tapuestas, mucho menos atn jerarquizadas o subordinadas
(la pastoral a la dogmitica), sino como una “elipse con dos
focos”, dird Sander: las afirmaciones de la fe se obtienen en
el contraste o cotejo entre los asuntos humanos especificos
de la vida social y las verdades generales de la fe. Este es-
quema representa, entonces, el reconocimiento de que los
acontecimientos pastorales tienen un contenido constitutivo
para la comprensién y presentacién de la fe. El autor piensa
que esto se explicita incluso en la misma nota explicativa del
titulo: “marca el rango constitucional de lo pastoral y el sig-
nificado prictico de la ensefianza™. Segtin una expresién de
J. Schmiedl, es la heterotopia de GS*.

Desde este punto de vista, los debates en torno a GS se
situaban en el corazén del proyecto conciliar. Al respecto, es
interesante advertir que ya en las discusiones previas al inicio
del Concilio, en el marco de la Comisién central encargada
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de juzgar los diversos esquemas preparatorios y consignarlos
al papa para su transmisién a los futuros padres conciliares,
se visualizaban las diversas ideas sobre lo que debia ser el
Concilio, asunto que se concretaba fundamentalmente en el
problema de la relacién entre doctrina, disciplina y pastoral.
De alli, piensa G. Turbanti, que serd el discurso inaugural de
Juan XXIII el que introduzca una idea mds profunda: la de
la pastoralidad de los contenidos teoldégicos, lo cual abriria el
Concilio a un camino diverso al propuesto en los esquemas
preparatorios. Por lo demds, lo muestran los debates conci-
liares, la tensién entre una doctrina “supratemporal e irre-
formable” y una disciplina dependiente de “circunstancias
de tiempo y lugar” reaparecié una y otra vez en las diversas
instancias del Concilio®'.

LA EXPRESION SIGNA TEMPORUM
EN EL PROCESO REDACCIONAL

Un punto clave de la Constitucién estd caracterizado por
la tarea que se reclama: “escrutar a fondo los signos de los
tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio” (GS 4). La
historia redaccional de la expresién signa temporum estd es-
trechamente ligada a las discusiones sobre la expositio intro-
ductiva® y, en general, sobre el método inductivo. El hecho
de que en la versién final del documento la expresién solo
aparezca una Unica vez, en el ndmero 4, tiene que ver con
los debates que encendid. De hecho, en la presentacién final
en el aula conciliar, como detallo enseguida, McGrath debié
aclarar que la expresién no se usaba en un “sentido técnico,
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sino general”, en un sentido empirico, es decir, hechos im-
portantes que caracterizan una época. Acogfa la preocupa-
cién expresada incluso por observadores ecuménicos acerca
del sentido preciso, escatolégico, que la expresién tiene en
la Biblia y, por tanto, diverso al del documento. De alli,
también, que en los primeros borradores fuera usada entre
comillas. Es claro, ademds, como consta en el proceso re-
daccional, que la expresién misma tiene vinculacién estrecha
con Pacem in terris®.

La férmula signos de los tiempos no aparecié en la
primera redaccion de la futura Constitucién. El primer texto,
elaborado entre marzo y mayo de 1963 y conocido también
con el nombre de “esquema romano”, fue confeccionado por
una comisién mixta con miembros de las comisiones de fe
y costumbres y del apostolado de los seglares. El modelo de
referencia, de marcado tono antropoldgico en disputa con
los humanismos seculares, fue el de la doctrina social y de
las enciclicas recientes de los papas sobre el tema*. Tampoco
apareci6 la expresién en la segunda redaccion de setiembre-
noviembre de 1963 que, bajo la conduccién del card. Sue-
nens y realizada por un grupo de peritos de Malinas-Bru-
selas, Bélgica, fue llamada en ese momento “esquema 17”.
Presentaba un guién completamente nuevo, mds teolégico;
una perspectiva mds decididamente eclesiolégica: la misién
de la iglesia en el mundo o, en otras palabras, la funcién y
el rol de la Iglesia en la sociedad. El influjo de la teologia
francesa a través del aporte directo de Congar, entre otros,
era evidente®.

Signa temporum, en la historia de la redaccién de GS,
ingresa recién después de noviembre de 1963, cuando se
abandona el segundo esquema referido. Clave para esta idea
parece haber sido la figura del entonces obispo de Meaux,
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el francés Jacques Ménager. La subcomisidn, liderada por el
obispo italiano, E. Guano, de la cual McGrath era miembro,
no tuvo el propésito de corregir el llamado esquema romano,
ni el de Malinas, sino de elaborar uno completamente nue-
vo. Segun la propuesta del obispo francés, el esquema debia
estructurarse en tres tiempos: los problemas puestos por el
mundo de hoy, los principios teoldgicos que estdn en la base
de la respuesta a dichos problemas, las aplicaciones concre-
tas de los principios a los problemas puestos®. La reunién
de Ziirich, a inicios de 1964, que darfa origen a la zercera
redaccién, confirmé la perspectiva inductiva del documen-
to y la idea de los signos de los tiempos. De la perspectiva
eclesiolégica del esquema anterior se pasaba a una cristolé-
gico-encarnacionista que destacaba la participacién de todas
las personas en una historia y destino comun. A la idea de
misién y didlogo del borrador anterior, el de Malinas, se pa-
saba a uno mds de solidaridad, formulando teolégicamente
la relacién iglesia-mundo en una perspectiva positiva y op-
timista. En esta instancia se introdujeron frases tan impor-
tantes para nuestro tema como: “in voce ergo temporis vocem
Dei audire oportet.” Se explicitaba una teologfa del kairds;
el tiempo puede ser portador de un significado religioso,
lugar de una revelacién de Dios. Pero, las dudas y criticas
que suscitd esta afirmacidn, “vox temporis, vox Dei”, hizo que
la expresién signa temporum, finalizada la tercera sesién de
1964, desapareciera en la siguiente etapa de la redaccién de
la futura GS, aunque, como recuerda Ratzinger, en el borra-
dor siguiente conocido como texto de Ariccia (por el lugar
de trabajo, cerca de Roma, en los primeros meses de 1965),
la idea fundamental fue conservada, pero “formulada de una
manera mds cuidadosa, matizada y atenuada™. Lo cierto es
que la férmula signos de los tiempos estuvo ausente en el
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esquema de GS que ingres6 para ser debatido en la dltima
sesién del Concilio, a partir de setiembre de 1965%. Solo con
cuidadas observaciones por parte del relator, M. McGrath,
la expresién reingresarfa al documento en el zexzus recogni-
tus, el revisado luego de los debates de setiembre y octubre,
distribuido a los padres conciliares en la congregacién gene-
ral 1603, el 13 de noviembre de 1965%. M. McGrath en la
Relatio circa Expositionem introductivam, advierte que “entre
los cambios menores”, estd el del inicio del ndmero 4 que
“declara mds claramente” la necesidad que la Iglesia tiene
de “escrutar los signos de los tiempos e interpretarlos a la
luz del Evangelio, ahora como en cualquier tiempo.” Y afia-
de: “Las palabras ‘signos de los tiempos’ utilizadas aqui por
tinica vez, no lo son en sentido técnico, sino general, como
se encuentra en varios documentos de los sumos pontifices
Juan XXIII y Pablo VI™. En el marco de los mds de 20.000
modos que se propusieron en esos dias y que las diversas co-
misiones debieron evaluar y resolver, la expresién signa tem-
porum sobrevivié sin dificultades, en un tnico lugar (GS 4),
hasta la votacién final del mes de diciembre.

Visto en perspectiva, en el marco critico de la tercera
sesién y del futuro incierto de la expresién, un momento
importante para la evolucién de la temdtica y de la misma
férmula fue la creacién, en setiembre de 1964, de dos subco-
misiones dentro de la comisién mixta (que inclufa miembros
de la comisién doctrinal y de la del apostolado de los laicos):
una dedicada “para los signos de los tiempos” y la otra “de
cardcter teolégico”. La tarea de la primera “era la de profun-
dizar el andlisis del mundo moderno para que el esquema
partiera efectivamente de los datos de la realidad histérica.
En efecto, la eleccién del método inductivo era, en este
momento, todavia muy incierto y se temfa mucho que a la
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desconfianza de los tedlogos se sumase la incomprensién de
los padres conciliares™!. De alli que una de las principales
tareas de la subcomisién consistiera en profundizar el sig-
nificado del concepto que era comprendido sustancialmen-
te desde una perspectiva fenomenoldgica: con él se aludia
a “fenémenos que por su difusién y por su gran frecuencia
caracterizan una época y a través de los cuales encuentran
expresién las necesidades y las aspiraciones de la humani-
dad actual™?. En cualquier caso y mds alld de los diversos
matices, quedaba afirmado algo esencial como reconoce,
en medio del debate sobre GS el perito conciliar Y. Con-
gar: “Quien dice ‘signo de los tiempos’ confiesa que tiene
alguna cosa que aprender del tiempo mismo”. Y si es verdad
que la categorfa “deberfa ser precisada”, el tedlogo francés
advierte que “lo mds interesante es el alcance implicado en
este vocablo”, esto es, “se trata de reconocer plenamente la
historicidad del mundo y de la Iglesia en si misma en tanto
que, distinta del mundo, permanece unida a é”>°. Es la opi-
nién también, muchos afos después, de G. Ruggieri: en un
sentido por precisar, “lo verdaderamente decisivo del evento
hermenéutico conciliar fue la atencién a la historia™>*.

LA HISTORIA COMO LUGAR TEOLOGICO

En el marco de lo que acabo de desarrollar se comprende
una expresién de Juan Noemi, quien en su tesis doctoral es-
crita en Miinster, Alemania, en la década del 70’, recordaba
que lo significativo de GS reside en haber senalado la centra-
lidad de una cuestidn: el presente no puede ser considerado
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como mera situacién a la cual se aplican las verdades evanggé-
licas, sino que debe reconocérsele su carta de ciudadania en
el seno del circulo teolégico™. Aunque con ciertas limitacio-
nes que hay que advertir —referidas a las dudas que muestra
el proceso redaccional— conforme al vocabulario teolégico
tradicional, esto equivalia a reconocerle al presente el rango
de “lugar teolégico”, espacio de una posible palabra de Dios
en la historia que abre nuevos horizontes de comprensién e
impulsa a nuevos compromisos ético-politicos. No es que la
historia no fuera vista ya, anteriormente, como zopos o lu-
gar sin cuyos conocimientos no pueden construirse razones
teoldgicas. Bastarfa referirse a los decisivos estudios del ted-
logo Melchor Cano, con su célebre obra De locis theologicis
(publicada en 1563) dedicada al tema de las fuentes del saber
teolégico, para encontrar una sistematizacién explicita en
este sentido. La historia pertenece en este autor, junto con
la razén natural y los filésofos, a los lugares de autoridad “no
propios” de la teologfa, complementarios a los lugares “pro-
pios” de la fe y la teologia (Escritura, Tradicién apostélica,
concilios, etc.). De alli su caracterizacién: loci theologici alie-
ni (lugares teolégicos ajenos). Tales “lugares ajenos” no son
menos esenciales que los loci proprii, sino que son calificados
asi porque la teologia los comparte con las otras ciencias.
Esta distincién y diferencia constituyé una novedad en la
historia de la teologfa y, en buena medida, fue la respuesta
epocal a un orden sociocultural ya no unitario, reflejo de un
respeto por lo que sucedia fuera de la Iglesia y de la teologfa,
pero que no obstante resultaba significativo para la misma fe
de la Iglesia y el desarrollo del pensar creyente. Precisamen-
te, situdndose en esta linea, un aspecto original del Conci-
lio —original en relacién con la neoescoldstica dominante
hasta mitad del siglo XX y en relacién con la historia de los
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concilios— reside en el hecho que los padres conciliares no
se refirieron solo a los loci o topoi clédsicos, sino, quizds de
una manera no completamente advertida, a lo que Melchor
Cano llama /loci alieni**. Aunque hay un debate abierto so-
bre el exacto significado de este paso adelante, aparece claro
que, para la teologfa, la relacién a lo que es “ajeno” es irre-
nunciable; un elemento estructural de la fe cristiana™.

Particularmente a partir del Concilio y en el subsi-
guiente desarrollo teolégico se ha recogido esta idea en un
sentido profundo y de mayor alcance; no ya solo como la
historia documentada, cuyo conocimiento de los hechos del
pasado se identifica con las fuentes histdricas, sino mds bien
como la historia vivida, narrada y criticamente interpretada,
siempre mediada por una cultura y una memoria colectiva.
Con ello, la teologfa concreté una especifica recepcién de
la conciencia histérica, un cambio epocal en la experiencia
fundamental de la realidad’®, tal como ya se habia produ-
cido en las ciencias humanas a partir del siglo XIX**. En
este marco puede situarse una interesante observacién de A.
Franco, referida al aporte de Chenu y al siglo XX en general:
“El orden de los loci theologici de Melchor Cano se revisa,
la historia pasa a ser de locus alienus a lugar propio y dmbi-
to imprescindible dentro del cual los otros lugares resultan
situados y comprendidos™®. Este renovado punto de vista,
por lo demds, ha tenido también enormes repercusiones en
la historia de la teologfa latinoamericana del posconcilio.
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EJEMPLOS DE UN CAMINO POR RECORRER:
ANTROPOLOGIA Y ECLESIOLOGIA

Es posible verificar que esta nueva forma de pensar se ha
plasmado, en cierta medida, en la misma Constitucién v,
de esta manera, ha indicado el camino por recorrer. Pongo
de relieve aqui dos dmbitos, el primero, referido a la antro-
pologfa, el segundo, a la comprensién de la Iglesia en su
relacién con el mundo. Analizando el capitulo primero de
la primera parte, sobre “la dignidad de la persona humana”
(GS 12-22), P Hiinermann advierte que si se compara con
antropologias teolégicas anteriores, sorprenderd el impresio-
nante avance logrado aqui en la imagen que se ofrece del ser
humano. “Anteriormente habfa sido habitual el desarrollar
una antropologfa sobre la base de principios teoldgicos y fi-
loséficos, pero aqui los principios y los aspectos empiricos de
la persona se hallan combinados en una nueva unidad. Como
resultado, la teologfa adquiere una profundidad enteramente
nueva’®. Un andlisis de la manera concreta cémo el texto
afronta temas diversos e importantes, como la libertad, el
pecado, la conciencia moral o el fenémeno de la muerte per-
mitirfa verificar lo afirmado.

Una segunda indicacién de un camino por recorrer
puede advertirse cuando, en el marco del capitulo cuarto de
la primera parte, en GS 44 se reflexiona sobre la “ayuda que
la Iglesia recibe del mundo moderno”. Se trata de un pasaje
importante para una renovada concepcién de la Iglesia en
medio de la sociedad, para su misma credibilidad, para una
nueva forma de pensar. Alli se afirma que “La Iglesia, por
disponer de una estructura social visible... puede enrique-
cerse, y de hecho se enriquece también, con la evolucién de
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la vida social humana, no porque le falte en la constitucién
que Cristo le dio elemento alguno, sino para conocer con
mayor profundidad (profundius cognoscendam) esta misma
constitucidn, para expresarla de forma mds perfecta (melius
exprimendam) y para adaptarla con mayor acierto (felicius
accommodandam) a nuestros tiempos . Se advierte aqui que
“la evolucién de la vida social humana” (evolutione vitae so-
cialis humanae), es decir, la historia, no es presentada como
destinataria o beneficiaria de la accién eclesial. Por el con-
trario, emerge claramente, la sociedad es percibida como
“lugar teolégico”, como instancia o fuente a partir de la cual
se produce un conocimiento teolégico, una profundizacién
en la verdad manifestada en el Evangelio de Jests®. Antes
del Concilio, la confrontacién con la sociedad era cuestidn,
principalmente, de la doctrina social catdlica, caracterizada
esta por un enfoque metafisico-ontolégico y un procedi-
miento deductivo. Por el contrario, se advierte aqui una nue-
va manera de pensar que se hace cargo del cardcter histérico
y social del pensamiento mismo y que, de este modo, llega
a dar una nueva definicién de las relaciones entre Iglesia y
sociedad®. Este proceso de escuchar las “multiples voces de
nuestro tiempo’ (varias loquelas nostri temporis, GS 44,2) no
aleja a la Iglesia de si misma, sino que la introduce ain mds,
de una manera mds profunda e intensa, “en la constitucién
que Ciristo le dio” (GS 44,3)%. El sentido del niimero 44 es
nitido: “la ayuda que la Iglesia recibe del mundo moderno”.
A juicio de H.-J Sander dicho nimero “aborda un punto
neurdlgico del Concilio”; mientras que en GS 4 se trataba
de manera mds general del dmbito pastoral de la ensefian-
za, aqui hay un perfil més preciso: “el lenguaje mundano de
fuera de la Iglesia tiene un valor para la comprensién espiri-
tual de su mensaje”®. En este sentido, el institucional, serfa
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un caso de lo que el mismo nimero 44 explicita como regla
general: “...a fin de que la Verdad revelada pueda ser siem-
pre mejor percibida, mejor entendida y expresada en forma
mds adecuada” (44,2). Segun el texto conciliar este proceso
de enriquecimiento gracias a sucesos del mundo moderno
incluye también aquello que se ha desarrollado en oposicién
a la misma Iglesia®. Acudir a estos “lugares” no es optativo,
sino constitutivo para la teologfa dada la autoridad que se les
reconoce al identificar all, mediante un proceso de discerni-
miento, signos de los tiempos.

REFLEXIONES FINALES

Explicitado de manera negativa, con el nuevo método dos
formas quedarfan superadas. La primera, que en buena
medida caracteriza el pensamiento de la curia romana de
entonces, presenta principios formulados por la Iglesia de
manera completamente independiente de la historia y que
luego se aplican a los diversos asuntos singulares, sin que
aquellos resulten modificados o relativizados en este proce-
so deductivo. Este modo de pensar caracterizé a la llamada
minorfa conciliar y su postura se extendié a lo largo de todos
los debates, incluso hasta las semanas finales del Vaticano II.
La segunda forma de reflexion y presentacién de la fe, que
habia sido pensada originalmente como alternativa a la an-
terior calificada de ahistdrica, es la siguiente: una metafisica
social propia de la ensefianza social de la Iglesia. Se trata de
un discurso sobre la sociedad que se ocupa de los mds diver-
sos problemas sociales, politicos y econémicos, destacando

76



Carlos Schickendantz

particularmente la dimensién ética, pero formulado en
forma de principios fuertemente fundados en el derecho
natural. Esta perspectiva metodolégica, de manera andlo-
ga a la anterior, tampoco destaca el significado que tiene la
discusién e interrelacién con los problemas concretos para
la formulacién y presentacién de la fe. Si bien esta segunda
perspectiva metodoldgica rechaza una dogmatizacién estricta
de una ensefianza que, por referirse al campo social, por de-
finicién se reconoce en necesario progreso, no advierte o se
opone a una consideracién esencial equivalente a los proble-
mas situados con los principios metafisicos sociales. De allf
que la cualidad dogmdtica de las cuestiones pastorales, como
plantea una teologia a partir de los signos de los tiempos, le
resulte problemdtica®. En esa forma de pensar resulta opa-
cado el significado constitutivo de la situacién en el tiempo
para la comprensién de la fe. Queda la pregunta abierta de
hasta qué punto determinadas interpretaciones de autores
pertenecientes a la mayorfa conciliar no imaginaban que el
género literario de GS era mds o menos el de las enciclicas
sociales, con la diferencia que quien aqui hablaba era un con-
cilio y en el explicito estilo de una constitucién pastoral que,
en contraposicién a una constitucién dogmdtica, se ocupa
particularmente de la aplicacién de la ensehanza a la vida.

En este sentido, no debe desconocerse que, como lo
muestra el estudio de las opiniones de los mismos prota-
gonistas del Concilio, los resultados referidos al significado
exacto de la nocién de signos de los tiempos han de ser va-
lorados con detenimiento. Asi pueden entenderse las pon-
deradas anotaciones de G. Ruggieri: la nocién de signos de
los tiempos no habria sido aclarada por el mismo Concilio,
ni tampoco los presupuestos hermenéuticos que conducirfan
al reconocimiento explicito del cardcter no extrinseco de la
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historia humana respecto a la realidad de la Iglesia, tal como
se presenta en GS 44. La dimensién propia de la historia es
afirmada, pero no explicada®. Esta limitacién es mds visible
aun en la segunda parte de GS donde, en mds de un lugar,
se presenta una reflexién al estilo de la doctrina social cl4si-
ca, en los términos en que ha sido caracterizada mds arriba.
No obstante, como subraya Sander, dicha parte es esencial
para la determinacién pastoral de GS, para la construccién
en elipse ya referida —la tradicién de la fe y la realidad de
la vida humana—. En este sentido, es verdad que la segun-
da parte representa un lugar, ejemplar y experimental a la
vez, de un camino en un territorio nuevo o desconocido del
magisterio: se elabora un contenido examinado con la auto-
ridad del lugar histérico de la fe®. Por lo demds, a la luz del
complejo trabajo conciliar, las limitaciones apuntadas son
plenamente comprensibles conforme, incluso, al relato del
mismo M. McGrath: los miembros de la Comisién respon-
sable de su redaccién “al final de la dltima semana de trabajo
hubieran deseado mds tiempo: no tanto por la enormidad de
un trabajo para el que disponian de solo unas cuantas sema-
nas, sino porque se daban cuenta que el espiritu, el método y
el contenido del documento iban enfocindose gradualmente
y que era muy dificil acelerar este proceso™”.

Mi impresién es que, cuando se presta atencién a las
multiples presentaciones de los mds diversos autores, como los
obispos Wojtyla, Hengsbach, Garrone, Silva Henriquez, Mc-
Grath, Konig, Dépfner y tantos otros, o los tedlogos Congar,
Semmelroth, Grillmeier, Rahner, Ratzinger, Philips y muchos
mds, se advierte que se estuvo lejos de alcanzar una posicién
comun definida y que, dentro de la llamada mayorfa conciliar
y mds alld de la firme oposicién puntual de los alemanes, con-
vivieron distintas ideas sobre el estilo, la novedad, el método
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inductivo, incluso, el sentido mismo de la expresién signos de
los tiempos. Las claras afirmaciones de Chenu en los didlogos
y conferencias de setiembre de 1965, a las cuales he aludido,
ayudaron a validar el método teoldgico a los ojos de muchos
padres conciliares, pero eso no significa que ellos estuvieran
en condiciones de hacerse cargo, comprender acabadamente
y compartir sus claras ideas sobre el cardcter especifico del do-
cumento y la profundidad de sus afirmaciones.

Es verdad, por otra parte, como apunta P. Hiiner-
mann, que después del Concilio se ha observado repetidas
veces que los padres conciliares no se habrian dado cuenta
de haber hecho teologfa siguiendo un método esencialmente
distinto al habitualmente utilizado en la teologfa neoesco-
ldstica. Si bien he mostrado que esta afirmacién es, al me-
nos, parcialmente falsa, el tedlogo alemdn considera que no
es preciso considerar esta observacién como un reproche.
Quien se presenta a si mismo, en la narracién no necesaria-
mente reflexiona sus presupuestos metodoldgicos implicitos
en su accién. “Tanto mds importante es, pues, la posterior
reelaboracién conceptual de este evento, cuando se trata de
interpretar de modo metodoldgico y cientificamente funda-
do los documentos conciliares como resultados de la prag-
mdtica” que expresa la dindmica propia y especifica de este
Concilio particular”.

Con todas las limitaciones que puedan advertirse, el
“topos” historia y sociedad aludido en GS 44 adquirié vi-
sibilidad y relevancia en el posconcilio, por ejemplo, tan-
to en la Teologfa politica europea como en la Teologfa de
la liberacién latinoamericana. La obediencia a la autoridad
de los que sufren, las victimas, en la primera y la irrupcién
del pobre y su correlativa opcién preferencial, en la segun-
da, constituyen lugares, sujetos emergentes y comunidades
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lingiiisticas concretas, desde donde fluye una lucidez, una
determinada capacidad de ver, que, conforme a la providen-
cia de Dios, no proviene de otra fuente; dichas perspectivas,
una vez asumidas, capacitan para pensar de otra manera. Es
la fuerza “subversiva’, subversora también del ver y del pen-
sar, que proviene del sufrimiento evocado’. Incluso, la mis-
ma reforma estructural de la Iglesia, tarea siempre inacabada
y hoy sentida por muchos como clave para su credibilidad
en sociedades plurales y democriticas, también encuentra
en la perspectiva abierta por GS, una “topologia” estimu-
lante, es decir, un lugar desde donde provienen luces para
una renovada comprensién y actuacién de la fe. Uno puede
preguntarse qué transformaciones se producirfan si la Iglesia,
sujeto teoldgico colectivo, se hiciera cargo de estos puntos
de vista; transformaciones en su credo, en su liturgia y en su
ética. Puesto que “establecer cualquier punto de referencia
como ‘lugar teoldgico’, significa al mismo tiempo declarar el
cardcter constitutivo que él tiene para la experiencia de la fe
cristiana””. El camino posconciliar ha mostrado que cuando
este método inductivo ha sido utilizado —en este sentido la
Conferencia de Medellin de 1968 es ejemplar—"* las frases
iniciales de GS dejaron de ser un sincero deseo para conver-
tirse en una perspectiva determinante en la forma de pensar
y creer, de actuar y celebrar: “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 sus corazones” (GS 1). A partir de estas consideracio-
nes, se comprende mejor la observacién de E. Borgman: “La
revolucién de la Gaudium et spes sigue siendo la revolucién
que la Iglesia y la teologfa necesitan™”.

8o
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Notas:

1

G. Alberigo, Breve historia del Concilio Vaticano II. (1959-1965), Salamanca
2001, 174. Piénsese en debates tan relevantes como el control de la natalidad
o la Teologfa Latinoamericana de la Liberacién.

Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Vaticani I1, 1/1V, 222-227, 223. Es llamativo
que Suenens utilice en el discurso la expresién “plan de conjunto” en tres
idiomas: “...id quod vocari potest ‘un piano d’insieme, ‘un plan d'ensemble, seu
ratio ipsius Concilii.” El discurso concluyd con un aplauso de aprobacion por
parte de la asamblea; Plausus Patrum, dice lacénicamente el Acta (AS I/IV, 225)
e incluye la advertencia del presidente de la asamblea en esa sesidn, el card.
argentino, A. Caggiano: les recuerda a los “eminentisimos y excelentisimos
Padres que los aplausos no deben hacerse en el Concilio”, AS I/1V, 227.

Cf. H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber
die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes”, en P. Hiinermann - B.-].
Hilberath (eds.), Herders Theologischer Kommentar sum Zweiten Vatikanischen
Konzil. Band 4, Freiburg i.Br. 2005, 581-886, 649. El texto de Felici en AS V/3,
309-310. Cf. también, M. Faggioli, Vatican II. The Battle for Meaning, New
Jersey 2012, 66ss., 86.

Cf. M. McGrath, “La génesis de Gaudium et spes”, Mensaje 153 (1966) 495-
502, 495.

M. McGrath, “La génesis de Gaudium et spes”, 496 (cursivas mias).

Relatio pro “expositione introductiva’, (23.09.1965), AS 11, IV/2, 391-394, 391.
Sin opacar la “novedad” del método a que se alude aqui y, en general, en esta
contribucidn, es importante advertir la historia previa de estos puntos de vista
y no solo en autores o corrientes teolégicas del mismo siglo XX, tal como la
nouvelle théologie, sino, por ejemplo, incluso el aporte del mismo Vaticano
I cuando afirma la autonomia de la razén, de un orden de conocimiento
cientifico y natural. Los ejemplos podrfan abundar. Cf. H.-J. Sander,
“Theologischer Kommentar”, 601ss., 609.

AS IV/2, 26-27, 27: “Schema per se iam via recta incedit novumque typum
doctrinae conciliaris approbamus”. Cf. otro testimonio andlogo, G. Garrone
(AS IV/1 553-559, 553) y el de un perito conciliar de nacionalidad argentina,
J. Mejia, Una presencia en el Concilio. Crénicas y apuntes del Concilio Vaticano
11, Buenos Aires 2009, 238, 247, 430.

La cuestién acerca de los destinatarios estuvo presente en gran parte del
itinerario redaccional de GS. Podrfan mostrarse multiples ejemplos. Es claro
que el ejemplo de Pacem in terris, de abril de 1963, fue determinante. Cf.

81



UNA ELIPSE CON DOS FOCOS

20

21

22

23

G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno. La redazione della costituzione
pastorale “Gaudium et spes” del Vaticano II, Bologna 2000, 345, 406ss., 504-505,
574> 576.

Sobre la impostacién fuertemente deductiva de los esquemas preparatorios, cf.
ibid., 77.

Cf. P Hiinermann, “Las semanas finales del Concilio”, en G. Alberigo (dir.),
Historia del Concilio Vaticano I1. Volumen V. Un Concilio de transicion. El cuarto
periodo y la conclusion del Concilio, Salamanca 2008, 331-434, 382. Cf. también
el testimonio de Juan Ochagavia, experto en una de las subcomisiones que
elaboraba el documento, “El esquema trece y la familia”, Mensaje 14 (1965)
633-637, 633: “la primera vez que un Concilio emprende este camino”.

AS 1V/2, 405-406, 406.
Cf. AS 1V/2, 636-639.

Cf. parte de la carta en G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 397
nota 223.

Cf. AS V/2, 753-760.

AS V/2, 760.

Relatio ad Summum Pontificem Paulum, AS V1, V/2, 761-762.

Y. Congar, Mon journal du concile II, Paris 2002, 409-410.

Citado en G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 693 nota 195.

Cf. una carta en H. Vorgrimler, Karl Rahner verstehen. Eine Einfiihrung in sein
Leben und Denken, Freiburg i.Br.*198s, 220.

Citado en H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 655.

Ct. Un Concilio per il mondo moderno, 625, nota 20. Segtin Ch. Moeller, el titulo
Constitutio pastoralis proviene de Emilio Guano, miembro de la comisién para
el apostolado de los laicos, en mayo de 1963, “Pastorale Konstitution iiber die
Kirche in der Welt von heute. Einleitung”, en LThK. Das Zweite Vatikanische
Konzil I11, Freiburg 1.Br.?1968, 242-279, 270, 271.

Cf. G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 188-189, 299s., 316, 359
nota 149, 367. Cf. también, Y. Congar, Mon journal du concile II, 101.

Cf. H.-]. Sander, “Theologischer Kommentar”, 658. Muy probablemente un
pdrrafo de la conclusién en el texto definitivo sea el que acoge la primera de
estas preocupaciones. Cf. GS 91,2. Otro ¢jemplo de las reservas que tenfan
los obispos y teélogos alemanes en relacién con el Esquema XIII lo advierte
Sander en la exposicién que Hengsbach hace en el aula conciliar sobre la
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24

25

26

27

28

29

30

31

32

33

34

35

36

37

segunda parte del documento (AS IV/3, 13-16). No habrifa advertido el cambio
en la tercera sesién hacia un esquema polar de ensefianza y vida, no como
afirma, marcado por la distincién entre principios generales y aplicaciones
particulares; no compartiria los tres pasos: ver-juzgar-actuar. Cf. ibid., 671.

AS V/3, 302-303. En esos términos se expresan también en dicha reunién
Morcillo y Cicognani.

Cf. G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 609.
Cf. ibid., 719, 768.

AS TV/6, 588s.

AS 1V/7, 346.

AS 1V/7, 468, también, AS IV/7, 346.

Cf. AS 1V/7, 619, 632.

Ch. Moeller, “Pastorale Konstitution”, 277. También el cardenal chileno, Silva
Henriquez, en su intervencién del 21 de setiembre, consideré importante
la cuestién del titulo, pero en orden a destacar su relieve propuso que se
eliminara la palabra pastoral, “de modo que el documento se caracterizara
como Constitutio de Ecclesia in mundo huius temporis”, AS IV/1, 564-574, 565.

Citado en G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 647 nota 63. Cf.
alli mds informacion sobre el trabajo de Chenu, ibid., 643-651. Cf. también,
la muy ilustrativa comparacién entre los puntos de vista de Rahner y Chenu,
en H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 659ss., 662.

Ibid., 689.

“Zur theologischen Problematik einer ‘Pastoralkonstitution™, en Schrifien zur
Theologie, Vol 8, Einsiedeln 1967, 613-636, 613.

Cf. H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 704.

Para ver cédmo habfa conciencia de que la expresién “constitucién” indicaba
un texto con un peculiar estilo doctrinal, pueden referirse textos de padres
conciliares pertenecientes a la llamada mayorfa y minorfa, K. Wojtyla y
Proenca Sigaud. Wojtyla dice: “...constituio pastoralis vocatur, magis mihi
videtur considerationem esse quam constitutionem”, AS 1V/2, 660- 663, 660.
Cf. también las expresiones muy ilustrativas y criticas del cardenal G. Siri,
de Génova y del arzobispo de Berlin, A. Bengsch, citadas en H.-J. Sander,
“Theologischer Kommentar”, 666.

Cf. ibid., 705. Cf. también, G. Routhier, “Finalizar la obra comenzada: la
experiencia del cuarto perfodo, una experiencia que ponfa a prueba’, en G.
Alberigo, Historia del Concilio Vaticano II. Volumen V, 59-177, 126.
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Cf. H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 688.

Ibid., 687. Dicho autor tiene una visién muy positiva de la nota; en ella se
expresa que no hay subordinacién entre pastoral y dogmdtica y que representan
polos que no pueden excluirse al presentarse uno u otro aspecto. Para otros,
la nota mostrarfa una reflexién insuficiente sobre la articulacién de ambas,
doctrina y pastoral. Parece reducir el concepto de pastoral al tratamiento de
asuntos contingentes. Sin embargo, de modo deductivo, esto ya lo ha hecho
Rerum novarum, por ejemplo. Cf. E. Borgman, “Gaudium et spes: el futuro
olvidado de un documento revolucionario”, Concilium 312 (2005) 499-508,
so1. Cf. el influjo de Wojtyla en la introduccién de la nota, en H.-J. Sander,
“Theologischer Kommentar”, 686.

Cf. “Visionidrer Anfang oder Betriebsunfall der Geschichte? Tendenzen der
Forschung zum Zweiten Vatikanischen Konzil”, Theologische Revue 108
(2012) 4-18, 15. También Ch. Moeller habla de polos y lo ve expresado en las
dos subcomisiones (doctrinal-dogmdtica, dirigida por Garrone y signos de los
tiempos, dirigida por McGrath). Cf. “Pastorale Konstitution”, 262.

Cf. G. Turband, Un Concilio per il mondo moderno, 110; J. Grootaers, “El
Concilio se decide en el intervalo. La ‘segunda preparacién’ y sus adversarios”,
en G. Alberigo (dir.), Historia del Concilio Vaticano II. Vol II. La formacién
de la conciencia conciliar. El primer periodo y la primera intersesion, Salamanca
2002, 331470, 345.

El cambio de “primera parte” a “exposicién introductoria’ fue propuesta
por G. Philips en las reuniones de la comisién mixta en Roma, marzo-abril
de 1965. Expresa la conciencia de que en esa parte del texto se hace una
descripcion de la situacién que puede variar décadas después. Cf. Ch. Moeller,
“Pastorale Konstitution”, 270.

Cf. ibid., 255, 260, 291, 295. Es acertada la observacién de J. C. Scannone,
“La recepcién del método de Gaudium et spes en América Latina’, en
J. C. Maccarone y otros, La Constitucidn Gaudium et spes. A los 30 afios de
su promulgacidn, Buenos Aires 1995, 19-49, 23: “aunque en su texto oficial
[Pacem in terris] no usa la férmula ‘signos de los tiempos’, sin embargo
—seglin sus traductores y otros autorizados intérpretes— estd estructurada
por la consideracién de estos signos”.

Cf. G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 803-804.

Cf. Sobre el texto de Malinas, cf. ibid., 276-288. Estaban presentes, entre
otros, Cerfaux, Philips, Thils, Delhaye, Congar, Rahner, etc.

Cf. ibid., 306.
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J. Ratzinger, “Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von
heute. Erster Hauptteil: Kommentar zum 1. Kapitel”, en LTHK. Das Zweite
Vatikanische Konzil I11, 313-354, 313. No habian pasado inadvertidas, tampoco,
las advertencias del observador ecuménico, Lukas Vischer: la ambigiiedad
de los signos como “voz de Dios”, constatable también desde la experiencia
histérica. Cf. N. Tanner, “La Iglesia en el mundo (‘Ecclesia ad extra)”, en
G. Alberigo (dir.), Historia del Concilio Vaticano II. Vol IV. La Iglesia como
comunién. El tercer periodo y la tercera intersesion, Salamanca 2007, 253-359,
256-257. Cf. también, G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 406,

415, 416, 418-422, 432, 463-464, 467, 476.

Cf. AS 1V/1, 435-517. El nimero 4 comienza, en esta versién, con la idea
expresada en la segunda oracién de la versidn final: “oporter cognoscere et
intelligere mundum in quo vivimus...”; sin la alusién a los signa temporum.

Cf. AS 1V/6, 421-560, 425.

AS 1V/6 563-565, 564. Los argumentos de la Relatio oficial: “Esta nueva
redaccién responde a la peticién E/5466 que quiere subrayar: 1) Necesidad
que la Iglesia discierna siempre los signos de los tiempos; 2) es el camino por el
que llegamos a conocer el mundo de hoy, y 3) la presentacién de las cuestiones
ultimas, que se manifiestan de nuevas formas y que cada generacién debe
resolver”, AS IV/6, 430.

G. Turbanti, Un Concilio per il mondo moderno, 373.

Francois Houtart (perito conciliar belga), citado en G. Turbanti, Un Concilio
per il mondo moderno, 374. Merece atencién lo formulado en GS 11 y también,
entre otras, las alusiones en Unitatis redintegratio 4 (allf se usa la expresién
signa temporum) y Sacrosanctum concilium 43, donde a juicio de G. Alberigo,
“se aplica de manera ejemplar el método inductivo”. Cf. “La transicién hacia
una nueva era’, en G. Alberigo, Historia del Concilio Vaticano I1. Volumen V,
509-569, 564.

Y. Congar, “El esquema XIII”, en id., Diario del Concilio. Tercera Sesidn,
Barcelona 1965, 75-83, 76. Cursiva en el original.

“El Vaticano II como Iglesia ‘en acto’. ;Qué fue el concilio Vaticano II?”,
Concilium 346 (2012) 347-359, 357. Cf. allf las especificaciones en relacién a
Dei Verbum y Gaudium et spes.

Interpretacion teoldgica del presente. Introduccidn al pensamiento de P Tillich,
Santiago de Chile 1976, 11.

En el Vaticano II, fuentes de referencia privilegiadas fueron las grandes
concepciones antropoldgicas, culturales, juridico-institucionales, sociolégicas
y econémicas; todas ellas formuladas en el 4dmbito de la razén histérica que
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caracteriza la época moderna. Cf. P Hiinermann, “El Vaticano II como
acontecimiento y la cuestién acerca de su pragmdtica”, en C. Schickendantz
(ed.), A 40 afios del Concilio Vaticano II. Lecturas e interpretaciones, Cérdoba
2005, 125-160.

Cf. H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 599.

Cf. P Hiinermann, “Il concilio Vaticano II: svolta della teologia del XX
secolo”, en G. Canobbio (ed.), Teologia e storia: ['eredita del ‘900, Milano

2002, 325-347, 330-334-

Cf. P Hiinermann, Fe, Tradicion y teologia como acontecer de habla y verdad,
Barcelona 2006, 210-214, 308. Cf. también, Y. Congar, “La historia de la
Iglesia, ‘lugar teoldgico™, Concilium s7 (1970) 89-97; G. Ruggieri, “La storia
come luogo teologico”, Laurentianum 35 (1994) 319-337, 321; M. Seckler,
“Loci theologici”, en Lexikon fiir Theologie und Kirche 6, Freiburg 1.Br.2006,
1014-1016.

Marie-Dominique Chenu, Madrid 2007, 97.
P. Hiinermann, “Las semanas finales del Concilio”, 383 (cursiva mfa).

De allf que pueda decirse que el conocimiento histérico es por excelencia el
lugar de la alteridad: “el otro contituye la revelacién de lo que no me ha sido
dado a mi”, G. Ruggieri, “La storia come luogo teologico”, 336. Esta temdtica
habfa ocasionado vivas discusiones en el proceso redaccional de GS.

Cf. . Hiinermann, Fe, Tradicion y teologia como acontecer de habla y verdad, 292.
Cf. H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 764.
Cf. ibid., 763-764. Cf. el andlisis de C. Theobald sobre el texto de AG 22

que representarfa, en el capitulo sobre las iglesias particulares, “la tdltima
palabra del Concilio sobre el problema hermenéutico”. Es interesante allf su
valoracién sobre el logro y los limites conciliares en la relacién entre verdad y
contexto histérico. Cf. “Las opciones teoldgicas del Concilio Vaticano II: en
busca de un principio ‘interno’ de interpretacién”, Concilium 312 (2005) 103-
126, 120-121.

GS 44,3: “Mds atn, la Iglesia confiesa que le han sido de mucho provecho y
le pueden ser todavia de provecho la oposicién y aun la persecucién de sus
contrarios.”

Cf. H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 766.

Cf. G. Ruggieri, “La teologia dei ‘segni dei tempi’: acquisizione e compiti”, en
G. Canobbio, Zéologia e storia, 33-77, 41-49. Mds que a la consideracién explicita
de la historia presente en el Vaticano II, se debe prestar atencidn a la presencia
de la conciencia histérica implicita y operante en otras afirmaciones conciliares.
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Cf. H.-J. Sander, “Theologischer Kommentar”, 768-769.
M. McGrath, “La génesis de ‘Gaudium et spes’, so1.

P. Hiinermann, “El Vaticano II como acontecimiento y la cuestién acerca de
su pragmdtica’, 147s. Cf. también, J. C. Scannone, “La recepcién del método
de Gaudium et spes en América Latina”, 26: “Serfa impropio pedir al Concilio
una reflexién epistemoldgica acerca del mismo [el nuevo método] o una
puesta en préctica que presupusiera tal reflexion. Esta serd luego una funcién
de los tedlogos”.

23

Cf. M. Omar Ruz - G. Rosolino - C. Schickendantz, “La fuerza subversiva del
sufrimiento evocado. Recepcién de Walter Benjamin en la teologia de Johann
Baptist Metz”, Teologia 100 (2009) 397-420.

G. Ruggieri, “La storia come luogo teologico”, 323.

Admitido sin discusiones en el tiempo de Medellin, el método “ver, juzgar,
actuar” ha sufrido repetidos embates en las Conferencias posteriores, ante
todo, en Santo Domingo (1992), también en Aparecida (2007). Es muy
ilustrativa la correccién vaticana al ndmero 19 de Aparecida tal como habia
sido formulado por la misma Conferencia. Cf. también el andlisis de lo que
C. del Campo llama “timidez” o “carencia epistemoldgica” referido al método
en Aparecida, Dios opta por lo pobres. Reflexion teolégica a partir de Aparecida,
Santiago 2010, 81s.

E. Borgman, “Gaudium et spes: el futuro olvidado de un documento
revolucionario”, so0.
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LA POBREZA DE LA IGLESIA
Y LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS
MEDELLIN COMO RECEPCION INACABADA
DEL VATICANO I

Virginia R. Azcuy

Una teologia de los signos de estos tiempos latinoamericanos
reclama ser localizada en el horizonte hermenéutico de la re-
cepcion del Concilio Vaticano II. La Conferencia de Medellin,
como tnico caso de recepcion continental del Concilio y ejercicio
colegiado de discernimiento teoldgico pastoral de los signos de
los tiempos, constituye un espacio ejemplar para la reflexion. En
Medellin, la pobreza de la Iglesia y la preferencia por los pobres
expresa una clave de esta recepcion y un criterio al discernir los
signos de esos tiempos; esta recepcion fiel, creativa, selectiva e
inacabada, realizada en Medellin, pide ser reapropiada.

INTRODUCCION

La realidad y la nocién de la recepcién nunca fueron del
todo ignoradas en la Iglesia; la vida fue anterior a la reflexién
y la prdctica a la teorfa, como se manifiesta ya en los escri-
tos del Nuevo Testamento. El camino de estudio asumido
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por Antén, fiel a una perspectiva de eclesiologfa vivida, re-
sulta un acierto al profundizar los fundamentos teoldégicos
de la recepcién en conexidén con los procesos concretos'; tal
quiere ser también la éptica de este articulo, en el cual in-
troduciré primero la perspectiva de la recepcién, para luego
referirme a la realidad de la recepcién del Concilio Vaticano
IT en Medellin?, desde la clave de la pobreza de la Iglesia y la
preferencia por los pobres.

A partir de estos fundamentos serd posible reflexionar
sobre la recepcién del Concilio Vaticano II en Medellin y
preguntarse cémo fue el proceso eclesial de una Iglesia re-
gional que llevé a consentir, confirmar y discernir —al me-
nos en parte— lo dado en el Vaticano II para el bien de las
iglesias latinoamericanas. Se puede pensar, con razén, que el
proceso temdtico que llevé a Medellin estd emparentado con
un discernimiento contextuado que realizaron los obispos
en didlogo con tedlogos y cristianos de nuestros paises, un
discernimiento que tuvo que ver con la lectura y la inter-
pretacién de los signos de los tiempos. Esta lectura invita a
explorar en las fuentes relacionadas con el evento y los do-
cumentos conciliares: en la perspectiva del acontecimiento,
se destaca el surgimiento y el desarrollo del grupo “Iglesia de
los pobres” durante la celebracién de las sesiones conciliares,
con antecedentes previos’; en cuanto a los documentos, se
han sefialado particularmente Gaudium et spes* y Populorum
progressio® de Pablo VI, caracterizada como una especie de
“Gaudium et spes para los paises del Tercer Mundo™. En ra-
z6n del enfoque elegido, interesard estudiar también el texto
principal de Lumen gentium 8c, que el Concilio dedica al
tema de la pobreza de Cristo y de la Iglesia.

El camino de preparacién temdtica hacia Medellin y la
reflexion teoldgica-pastoral durante la II Conferencia puede
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entenderse como un discernimiento progresivo y colegiado
de los signos de esos tiempos latinoamericanos, como una
busqueda de “claridad para ver”, “lucidez para diagnosticar”
y “solidaridad para actuar” de la Iglesia latinoamericana’.
Esta primera fase de la recepcién del Concilio Vaticano I,
que suele caracterizarse como fiel, creativa y selectiva, tam-
bién cabe ser considerada como una recepcién configurado-
ra e inacabada en diversos sentidos; una mirada al proceso
de asentimiento que tuvo lugar en Medellin invita a una re-
rrecepcién o reapropiacién tanto del Vaticano II como de la
II Conferencia.

EN LA PERSPECTIVA DE LA RECEPCION...

Hablar de “recepcién” de un concilio supone un conjunto
de hechos —dentro de la Iglesia— que hace posible que
la determinacién o decisién de un concilio —sus conteni-
dos de verdad— sea recibida por parte de las iglesias como
conveniente para su vida. Preguntarse por la recepcién de
un concilio es plantear cémo se desarrolla el proceso por el
cual se da un consentimiento o “confirmacién” por parte de
las iglesias®. Segtin Congar, en la recepcién se da algo muy
distinto de lo que entienden los escoldsticos por obediencia
—en la dindmica sibdito-precepto—s; la recepcién “implica
un aporte propio de consentimiento, de juicio en ocasiones,
expresando asi la vida de un cuerpo que pone en juego re-
cursos espirituales originales™. De manera mds precisa, el
autor agrega que “la recepcidn es el acto por el cual el pueblo
cristiano, o el pueblo de Dios es capaz de discernir lo que es
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su bien y de reconocer que una decisién es para él de valor
vital”'?, es decir, que la recepcién es una actividad de discer-
nimiento y maduracién en la fe. El Card. J. Willebrands, en
una perspectiva ecuménica —pero aplicable a cualquier otro
tipo de recepcidn eclesial—, explica que...

...l pueblo de Dios, en su estructura (organizacién)
diferenciada y guiado por el Espiritu Santo, reconoce
y acepta nuevas comprensiones, nuevos testimonios
de la verdad y de sus formas de expresion con el sen-
sus fidei de toda la Iglesia [...]. En su forma plena, la
recepcién implica una doctrina oficial, su proclama-
cion, la liturgia, la vida espiritual y ética de los fieles,
as{ como también la teologfa en cuanto reflexién sis-
temdtica sobre esta realidad compleja. La recepcion
incluye, por tanto, el kerigma, la didache y la praxis
pietatis'!.

Antén senala que Willebrands ofrece los fundamentos
esenciales para una teologfa de la recepcién, sobre todo al
proponer la recepcién como proceso de asimilacién y ma-
duracién progresivas en la fe en conformidad con la tradi-
cién apostélica y el sensus fidelium de toda la comunidad
creyente. Un aporte singular que merece ser destacado es el
de J.-M. Tillard, al insistir —como pocos ecumenistas— en
situar la realidad de la recepcién a nivel intra e intereclesial
de la comunidn: el contexto de una comunidn ya existente
posibilita la recepcién'.

Una mirada a la convocatoria y realizacién del Conci-
lio Vaticano II permite a Antén afirmar que este representa
un “estimulo indirecto” para crear una conciencia y una pra-
xis nuevas de recepcién, primero a través de la rerrecepcién
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de concilios precedentes y luego en su aporte de una com-
prensién teolégicamente mds completa de la revelacién y la
Iglesia: “la Dei Verbum parte del presupuesto que el binomio
“Tradicién-Recepcién” es un elemento constitutivo del ser
mismo y de la misidn que la Iglesia estd llamada a realizar™".
A partir del concepto de revelacién-transmisién del mensaje
cristiano expuesto en Dei Verbum, que entiende la transmi-
sién sobre todo como actuacién vital del acontecimiento de
gracia comunicado a la humanidad, Antén propone una no-
cién eclesioldgica de recepcién que podria resumirse asi: un
proceso complejo y lento por el cual una comunidad cris-
tiana diferenciada en si y diferente de las otras en el dmbito
inter-eclesial, con la asistencia del Espiritu Santo, reconoce
como un bien para si y acepta nuevas comprensiones del
mensaje cristiano contenido en la Escritura y la Tradicién
viva de la Iglesia como elementos auténticos de la fe catélica
y apostélica; la recepcidn incluye, en sentido global, todo lo
que la Iglesia es y cree: el depositum fidei, su proposicién au-
téntica por parte de quienes poseen el carisma de la verdad
y otras multiples formas de expresién y testimonio del men-
saje cristiano, que son fruto del sensus fidei de la totalidad
de los fieles y se transmiten de diversas formas'®. Sobre los
fundamentos teolégicos de la recepcién en los documentos
del Vaticano II, el autor propone los siguientes: la Iglesia
como comunidad de recepcién —ante todo del misterio tri-
nitario—; el sensus fidei y el consensus fidelium como camino
de la recepcidén eclesial; la Iglesia toda como sujeto del pro-
ceso Tradicién/Recepcién segin Dei Verbums la eclesiologia
de comunién como clave de recepcién —como lo propo-
nen Congar y otros tedlogos—; el lugar de la teologfa de la
Iglesia local o regional en la recepcién'; la conciliaridad y
sinodalidad como expresién de las estructuras y la vida de la
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realidad comunional de la Iglesia; la recepcién como garan-
tia de la catolicidad y la primacia de la accién del Espiritu
en el proceso histdrico de la recepcién. En el caso que nos
ocupa, la recepcién del Concilio en Medellin, se trata de ob-
servar el proceso de las iglesias latinoamericanas —expresado
en el profetismo y la comunién de sus obispos— por medio
del cual, con la ayuda del Espiritu, se da un reconocimiento
de lo dicho en el Concilio y un discernimiento de los signos
de aquellos tiempos histéricos.

En el camino de la recepcién del Vaticano II, confor-
me al enfoque de estas reflexiones, me interesa destacar la
relacién entre los contenidos de verdad y la vida de la Iglesia.
Entre los principios orientadores para interpretar las ense-
flanzas conciliares, Walter Kasper sefala en primer lugar que
“hay que entender y practicar de forma integra los textos del
Concilio Vaticano II; no se trata de destacar aisladamente
determinadas afirmaciones o aspectos™®. Y el segundo prin-
cipio, inseparable del anterior, afirma que hay que interpre-
tar como unidad la letra y el espiritu del Concilio, por lo
cual “no es posible practicar una exégesis literal y legalista
de los textos conciliares, sin dejarse empujar por el espiritu
de ellos™. La orientacién de Kasper podria resumirse asi: la
recepcién del Vaticano II exige un consentimiento a sus con-
tenidos de verdad —textos y espiritu— para ser practicados
en la Iglesia; la recepcién nos invita a estudiar para entender,
convertirnos para practicar y —completando lo propues-
to— testimoniar para anunciar. También H. ]. Pottmeyer
reflexiona en esta clave distinguiendo los dos aspectos de la
recepcién que se implican mutuamente: la interpretacién
de los textos y el movimiento de renovacién. Al hablar del
Vaticano 1I, afirma que “si el mismo Concilio se reconocié
como un ‘Pentecostés’, su recepcién auténtica no puede ser
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sino una renovacién de la Iglesia en el Espiritu Santo; esta
es una tarea que se impone a la interpretacién del Concilio
y que va mds lejos que una simple interpretacién de los tex-
tos [...] es necesario el discernimiento de espiritus o discretio
spirituum’'®.

A continuacién, me propongo presentar la recepcién
del Concilio Vaticano II en Medellin desde el enfoque de
la pobreza de la Iglesia y la preferencia por los pobres. De-
cidi exponer primero el aporte del grupo “Iglesia de los po-
bres” en la trama del acontecimiento conciliar —la vida de
la Iglesia—, para examinar después los principales textos de
los documentos conciliares y de la IT Conferencia de Mede-
llin —los contenidos de verdad—. Los nexos entre el grupo
“Iglesia de los pobres” y Medellin, que se presentan en lo
que sigue, podrian simbolizarse en la persona de Dom Hél-
der Cimara, actor distinguido en ambos acontecimientos

del Espiritu.

FL GrurO “IGLESIA DE LOS POBRES”
Y EL ACONTECIMIENTO DEL CONCILIO

El grupo “Iglesia de los pobres” se inspir6 en el radiomensaje
programdtico de Juan XXIII del 11 de septiembre de 1962:
“Para los paises subdesarrollados la Iglesia se presenta como
es y quiere ser, como la Iglesia de todos y particularmen-
te como la Iglesia de los pobres”™. Entre las raices de esta
iniciativa se encuentran las experiencias de los sacerdotes
obreros de la renovacién francesa-belga y los provenientes
del movimiento nacido en Palestina bajo la proteccién de
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la Iglesia melquita y su patriarca Maximos IV —también
llamados “Compafieros de Jests Carpintero” y entre cuyos
miembros se destacé Paul Gauthier, antiguo profesor del
seminario de Dijon (Francia) y sacerdote obrero de Naza-
reth—?. A ellos se sumd el clamor de la pobreza y el ham-
bre, cuya voz estuvo representada especialmente por Dom
Helder Cimara, obispo auxiliar de Rio de Janeiro (Brasil)
y monsefior Manuel Larrain de Talca (Chile)* y también
por monsefior Georges Mercier, de los Misioneros de Africa,
obispo de Lagouat (Sahara de Argelia)2. Georges Hakim,
arzobispo de Akka-Nazaret (Galilea, Israel) habfa estimula-
do la redaccién de un primer libro, por parte de Gauthier y
sus compafieros, en el cual se expresaba el sufrimiento y la
esperanza de los pobres y los trabajadores: P. Gauthier, Les
pauvres, Jésus et | ’Eglz'se, Paris 1962%. Este texto fue difundi-
do antes de la inauguracién del Concilio, por iniciativa de
monsefior Hakim y monsefior Charles-Marie Himmer, lo
cual permitié generar interés en un grupo significativo de
obispos en las visperas del evento®. Ya iniciadas las sesio-
nes, el grupo de trabajo comenzé a reunirse desde fines de
octubre en el colegio belga bajo la animacién del padre Paul
Gauthier; el Card. Giacomo Lercaro, arzobispo de Bolonia,
pronto se unié al grupo y le aport6 su carta fundacional a
través de su intervencién del 6 de diciembre de 1962, en la
XXV congregacién general:

Mi propésito tiende a que estemos mds atentos a la
revelacién de este misterio de Cristo en la Iglesia, no
solamente permanente y esencial, sino aun de la ma-
yor actualidad histérica. Quiero decir: el misterio de
Cristo en la Iglesia es siempre, pero sobre todo hoy, ¢/

misterio de Cristo en los pobres, puesto que la Iglesia,
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como dice el Santo Padre Juan XXIII, es ciertamente
la Iglesia de todos, pero sobre todo “la Iglesia de los
pobres” [...]. Este es el motivo por el que, al concluir-
se esta primera sesion de nuestro concilio, debemos
reconocer y proclamar solemnemente: no cumplire-
mos suficientemente nuestra tarea, no recibiremos con
un espiritu abierto el plan de Dios y la expectacién
de los hombres, si no situamos, como centro y alma
del trabajo doctrinal y legislativo de este Concilio, el
misterio de Cristo en los pobres y la evangelizacién

de los pobres®.

Sin la pretensién de una crénica detallada de las reu-
niones de este grupo®, me interesa mencionar algunas con-
tribuciones que ayudan a comprender aspectos particulares
de la recepcién latinoamericana del Vaticano II en Mede-
llin*. Durante la primera sesidn, en la reunién inicial del
grupo realizada el 26 de octubre de 1962, Mercier redacté
una nota titulada L’Eglz’se des pauvres que planteaba las tres
grandes cuestiones: el desarrollo de los paises pobres; la
evangelizacién de los pobres y trabajadores; y volver a dar a
la Iglesia su rostro de pobre. Se sugerfan tres caminos para
concretar esta ltima preocupacién: fundar la doctrina de la
presencia social de Jests en la humanidad y en la humani-
dad pobre; estimular la préctica de la pobreza en la Iglesia,
e ilustrar la opinién por medio de gestos simples y por un
congreso mundial®®. Durante el segundo periodo se vio la
necesidad de concentrar el esfuerzo en la doctrina: con vistas
a profundizar su influencia en el Concilio, se conformaron
tres grupos de trabajo en torno a los ejes relativos a dog-
ma, pastoral y sociologfa. La voluntad de incidir se observé
también en una peticién, dirigida a Pablo VI, de estudiar el
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esquema XVII sobre “la presencia eficaz de la Iglesia en el
mundo moderno” en la préxima sesién®.

La tercera sesién —relata Norman Tanner**— presen-
cié una fragmentacién del grupo del colegio belga, protago-
nizada sobre todo por monsefor Ancel y monsefior Mercier,
quienes elaboraron programas de trabajo que representaban
las posiciones tedrica y pastoral-prdctica respectivamente: a
Mercier le preocupaban los problemas de la pobreza en el
Tercer Mundo y sugerfa que primero se viviera y luego se de-
finiera la pobreza y recomendaba que se hicieran gestos sim-
bélicos, pero Ancel se oponia a estos planteamientos porque
para él no producirfan un cambio profundo y preferia insis-
tir en una labor teolégica que condujera a una conversién
de la Iglesia. A nivel individual, junto a Blomjous (Mwanza,
Tanzania) y a Gonzdlez Moralejo (Valencia, Espana), cabe
destacar la labor de Helder Cimara y Larrain Errdzuriz,
como integrantes de la Comisién Mixta encargada del es-
quema XIII. El logro del grupo en esta etapa consistié en
la redaccién de un documento elaborado por Mercier’ con
dos mociones inspiradas en Ecclesiam suam dirigidas a Pa-
blo VI: la sencillez y la pobreza evangélica y la primacia del
ministerio de evangelizar a los pobres. La primera mocién
expresaba la disposicién de los obispos para renunciar a ti-
tulos solemnes y sustituirlos por otros mds sencillos y para
vivir y trabajar de manera mds evangélica y espiritual; y la
segunda daba prioridad al apostolado entre los mds necesita-
dos y recomendaba reavivar el movimiento de los sacerdotes
obreros. Segiin Tanner, del 13 de octubre al 23 de noviembre
de 1964, el grupo logré la firma de quinientos padres, més
tarde algunas mds, en favor del documento que contenia las
dos mociones; el documento y los signatarios fueron consi-
derados secretos y permanecieron en parte ocultos. Ante la
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insistencia de Pablo VI al Card. Lercaro®® de revisar la con-
tribucién del grupo “Iglesia de los pobres”, se constituyé un
comité asesor, siendo sus colaboradores sugeridos por Ancel;
entre ellos se encontraban tres miembros del grupo: Ancel,
Himmer y Coderre, a quienes luego se sumaron Congar y
Mollat. El informe preparado por Lercaro contenia una par-
te doctrinal y otra préctica; en la primera se destacé la pro-
fundizacién biblica y cristolégica, mientras que en la segun-
da se hacfan sugerencias de reformas précticas en la Iglesia:
primero, a raiz del documento firmado por los quinientos
padres, invitar a los obispos a una mayor sencillez y pobreza
evangélica —como el uso de titulos, la vestimenta y el estilo
de vida de los obispos—; y segundo, estimular a los laicos,
al clero y a los religiosos a emprender iniciativas semejantes
a favor de los pobres y los necesitados. Al parecer, el informe
no tuvo relevancia oficial, aunque resumfa los aportes.
Antes de concluir la cuarta sesién conciliar, junto al
libro elaborado por P. Gauthier, un grupo anénimo de obis-
pos celebré un compromiso segin el cual asumia llevar una
vida de pobreza en solidaridad con los pobres. La revista
Concilium, que en 1965 publicaba un estudio de Congar
sobre el Pueblo de Dios —junto a otros—, recién publi-
¢ este documento en 1977 sin embargo, en las Iglesias
del entonces llamado “Tercer Mundo”, la difusién del texto
fue inmediata, lo cual posibilité su recepcidn y la aplicacién
del compromiso en didcesis y comunidades con las opor-
tunas adaptaciones®. J. O. Beozzo lo evoca como el “Pacto
de las Catacumbas™, en alusién a la misa celebrada por el
grupo de obispos en las Catacumbas con motivo del com-
promiso y lo sefiala como un hito en las raices espirituales
de Medellin vinculando a este con el grupo “Iglesia de los
pobres”. En cuanto al contenido de los trece compromisos,
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estd relacionado con el documento elaborado por Mercier
y asumido por Lercaro en su informe del 19 de noviembre;
se trata, sin duda, de un conjunto de resoluciones concre-
tas que expresan la disposicién de reforma impulsada por el
grupo “Iglesia de los pobres” durante las sesiones conciliares.
Como gesto profético durante la celebracién del Concilio
Vaticano II, aunque ciertamente marginal, abonard el terre-
no de una recepcién significativa en los afios siguientes en
los entonces llamados paises subdesarrollados.

LA POBREZA DE LA IGLESIA, UNA CLAVE DE LA RECEPCION

«c

La Iglesia de los pobres’, ‘la Iglesia pobre’: esta férmula,
doble y tinica —nica en su indisoluble conexién, doble en
el dmbito diferente de sus exigencias—, expresa excelente-
mente uno de los rasgos del rostro que la Iglesia quiso adop-
tar en el Concilio Vaticano II para ser fiel a sf misma, en la
viva toma de conciencia de su propia naturaleza”. Con estas
palabras iniciaba M.-D. Chenu un breve articulo publicado
a fines de los anos setenta®. En efecto, durante la celebra-
cién conciliar, las intervenciones del Card. Lercaro y del co-
mité asesor hicieron visibles los esfuerzos del grupo “Iglesia
de los pobres” en el texto magistral de Lumen Gentium 8c,
dedicado a la pobreza de la Iglesia. En la historia de su re-
daccién, fueron de importancia las aportaciones de Lercaro,
el proyecto alemdn asumido en el texto definitivo y el aporte
de Mons. Ancel, entre los proyectos franceses de Congar,
Le Guillou y Dupuy, Tillard, Mons. Gonzélez Moralejo y

Mons. Himmer:
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Asi como Ciristo realizé la obra de la redencién en la
pobreza y en la persecucién, también la Iglesia estd
llamada a seguir el mismo camino para comunicar a
los hombres los frutos de la salvacién. Cristo Jests, «
pesar de su condicion divina..., se despojé de su rango
y tomd la condicidn de esclavo (Fil 2,6) y por nosotros
se hizo pobre a pesar de ser rico (2Cor 8,9). También la
Iglesia, aunque necesite recursos humanos para rea-
lizar su misién, sin embargo, no existe para buscar
la gloria de este mundo, sino para predicar, incluso
con su ejemplo, la humildad y la renuncia. Cristo fue
enviado por el Padre a anunciar la Buena Noticia a los
pobres... a sanar a los de corazén destrozado (Lc 4,18),
a buscar y salvar lo que estaba perdido (Lc 9,10). Tam-
bién la Iglesia abraza con amor a todos los que sufren
bajo el peso de la debilidad humana; mds atin, descu-
bre en los pobres y en los que sufren la imagen de su
Fundador pobre y sufriente, se preocupa de aliviar su

miseria y busca servir a Cristo en ellos (LG 8¢)?.

Dupont remarca el enfoque cristocéntrico del tex-
to y no de actualidad social®®, acentuacién que atribuye a
Lercaro y su visién mistérica. Explica que no se parte de
la miseria en que se encuentra sumida la mayor parte de
la humanidad o de la intensificacién de relaciones de todo
género que tienden a suprimir las distancias entre las po-
blaciones hambrientas y las que nadan en la abundancia.
En lugar de esto, la constitucién Lumen gentium habla de
Cristo, de su pobreza y de su solicitud con respecto a los
pobres segin la Escritura. En LG 8c, la pobreza tiene un
fuerte sentido paulino (cf. Fil 2,6-7; 2 Cor 8,9); no es en-
tendida simplemente como privacién de bienes materiales,
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sino que se define sobre todo como una renuncia a todas las
ventajas personales; Cristo se hizo pobre abandonando los
privilegios de su condicién divina para venir a la Tierra a
sufrir el suplicio de la cruz por amor a todos los hombres y
mujeres. El misterio de su pobreza es misterio de amor y en
esta perspectiva se ha de entender la pobreza de la Iglesia®.
En la relacién entre Cristo y los pobres, el texto conciliar
toma tres pasajes de la Sagrada Escritura: anunciar la Buena
Nueva a los pobres (cf. Lc 4,16-30, en relacién con Is 61,1-
2); buscar y salvar lo que estaba perdido (cf. Lc 19,10, rela-
cionado con Ez 34,15-16); y la identificacién de Cristo con
los pequenos (cf. Mt 25,31-46). Entre Cristo y los meneste-
rosos hay una relacién tan estrecha que no se puede prestar
socorro a los necesitados sin que se haga a Cristo en persona.
Aunque la subcomisién inclufa el versiculo 40 de Mt 25, el
texto definitivo excluyd su cita.

En la Constitucién Pastoral Gaudium et spes, sin aten-
der a otros documentos conciliares que tratan sobre los po-
bres y de la pobreza®, caben mencionar las referencias en
contexto social y en relacién con numerosos textos patris-
ticos y el magisterio pontificio mds reciente*’. Aunque todo
el capitulo dedicado a la vida econémico-social estd lleno de
alusiones, merecen destacarse algunas: el abismo existente
entre pobres y ricos, el retroceso en las condiciones de vida
de los mds débiles y el desprecio de los mds pobres (cf. GS
63); el cardcter radical y primario del destino universal de los
bienes (cf. 69)%2. La obra colectiva Eglz'se et Pauvreté, editada
con prefacios del patriarca Maximos IV y el Card. Lercaro
a mediados de 1965, muestra el lugar importante que tuvo
la sociologfa y la teologia orientada a la vida concreta de la
Iglesia —exigencias evangélicas, “revisién de vida’, bienes
temporales y las aplicaciones pastorales— en la reflexion
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conciliar frente a la situacién de la pobreza en aquel tiempo.
De manera semejante, se puede entender la perspectiva pos-
terior de la Populorum progressio de Pablo VI, que gana en
concretez y dinamismo a la vez que completa las ensefianzas
de GS al escribir sobre los signos de los tiempos nuevos en el
desarrollo de los pueblos: el despertar del Tercer Mundo, la
fraternidad universal y la responsabilidad frente a los proble-
mas de los otros pueblos®.

Abriendo a la lectura del Documento XIV de Mede-
llin, la Pobreza de la Iglesia, se observa que el tema estd en
continuidad con las ensefianzas conciliares, aunque el en-
foque es eminentemente pastoral y social, sin dejar de lado
la referencia a Ciristo, el cual “siendo rico se hizo pobre”
(2Cor 8,9)*. Llama la atencién que no haya ni una cita de
Lumen gentium 8c ni de ningdn otro texto de la constitucién
sobre la Iglesia y que si, en cambio, aparezcan cinco referen-
cias a Gaudium et spes, sobre el uso cristiano de los bienes y
la urgencia del servicio a los mds necesitados (cf. 69, 2v; 3;
36, 2v), tres a Presbyterorum ordinis, referidos a la pobreza
evangélica y al uso y administracién de los bienes (cf. 17; 21;
8), lo cual indica una recepcidn selectiva de los documentos
y quizds, también, una preferencia por la pauta moral en el
desarrollo que tuvo el tema durante las sesiones del Con-
cilio. La riqueza de la fundamentacién biblica en el Docu-
mento XIV, el de mayor cantidad de referencias —doce en
total—, solo se explica por el interés del tema en el dmbito
latinoamericano y por el desarrollo biblico que el mismo
tuvo durante la celebracién conciliar. La mayor novedad,
también inspirada en el movimiento profético suscitado por
Juan XXIII, estd centrada en el compromiso de la Iglesia con
la situacién latinoamericana:
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condiciones de pobreza y de subdesarrollo del continente,
experimenta la urgencia de traducir ese espiritu de pobreza
en gestos, actitudes y normas que la hagan un signo mds ld-
cido y auténtico de su Sefior. La pobreza de tantos hermanos
clama justicia, solidaridad, testimonio, compromiso, esfuer-
zo y superacién para el cumplimiento pleno de la misién

El Episcopado Latinoamericano no puede quedar-
se indiferente ante las tremendas injusticias sociales
existentes en América Latina, que mantienen a la
mayorfa de nuestros pueblos en una dolorosa pobreza
cercana en muchisimos casos a la inhumana miseria.
Un sordo clamor brota de millones de hombres, pi-
diendo a sus pastores una liberacién que nos les llega
de ninguna parte. “Nos estdn ahora escuchando en si-
lencio, pero oimos el grito que sube de su sufrimien-
to”, ha dicho el Papa a los campesinos en Colombia
[Pablo VI, Discurso a los Campesinos en Mosquera,
Colombia, agosto 23 de 1968] (Med. XIV, 1-2).

Siempre la Iglesia ha procurado cumplir esa vocacién
(ser signo de la pobreza de Cristo), no obstante “tantas de-
bilidades y ruinas nuestras en el tiempo pasado” (Pablo VI,
Ecclesiam suam, 50). La Iglesia de América Latina, dadas las

salvifica encomendada por Cristo.
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La pobreza de la Iglesia y de sus miembros en América
Latina debe ser signo y compromiso. Signo del valor
inestimable del pobre a los ojos de Dios; compromiso
de solidaridad con los que sufren (Med. XIV, 7b).

El realismo del Documento XIV evoca inmediatamen-
te el espiritu del grupo “Iglesia de los pobres” y su preocupa-
cién prictica, si bien asume también aspectos doctrinales®;
logra articular la mirada a las injusticias con la necesidad de
seguir el ejemplo y la ensenanza de Cristo. Tanto la motiva-
cién doctrinal como las orientaciones pastorales retoman las
iniciativas de acciones concretas propuestas durante el Con-
cilio por Lercaro, Mercier y otros; incluso expresan una clara
continuidad con el “Pacto de las Catacumbas” celebrado en
Roma antes del finalizar el Concilio, como compromiso de
ser una Iglesia pobre, vivir la pobreza evangélica y testimo-
niarla con el estilo de vida. Las referencias a Pablo VI en el
Documento XIV dan cuenta también de la evolucién pos-
conciliar: durante la cuarta sesién conciliar Pablo VI habia
considerado la posibilidad de publicar una enciclica sobre
la pobreza con la colaboracién de Lercaro, pero este pro-
yecto no llegé a realizarse; en 1967, en cambio, se publicé
la enciclica Populorum progressio (PP) que trazaba las lineas
maestras de un programa evangélico y humano sobre el de-
sarrollo de los pueblos®. Mediada por esta enciclica, de la
cual Gutiérrez dijo —como ya se aludié— que era “algo asi
como una constitucién sobre la Iglesia en el mundo para los
paises pobres™, los documentos de Medellin constituyen
una recepcidn creativa y fiel de los gestos y los documentos
del Vaticano II en las iglesias de una regién atravesada por la
pobreza como injusticia e interpelacién. Sin encontrar toda-
via las palabras exactas, Medellin proclamé lo que afios mds
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tarde se formularfa como opcién preferencial por los pobres,
que mucho antes que una opcién pastoral es una opcién
teolégica y una andadura espiritual —con palabras de Gus-

tavo Gutiérrez*®.

MEDELLIN Y EL DISCERNIMIENTO DE LOS SIGNOS
DE LOS TIEMPOS

En su compilacién durante las primeras sesiones conciliares,
Gauthier describia que “los obispos de América del Sur ve-
9, este

Concilio de la Iglesia universal, con sus multiples reuniones

7 . b2
nfan con las manos llenas de problemas gigantescos

y propuestas, infundié una nueva conciencia eclesial y misio-
nera en estos pastores preocupados por las condiciones dra-
mdticas de sus paises’. En el contexto de la grave situacién
latinoamericana causada por la pobreza, la injusticia (subde-
sarrollo) y el clima de violencia y utopia revolucionaria de
fines del sesenta’, las iglesias de la regién fueron percibiendo
la necesidad de dar una respuesta profética. En este proceso
se destacaron el servicio realizado por el Consejo Episcopal
Latinoamericano (Celam), la vitalidad pastoral de las confe-
rencias nacionales, el espiritu de “colegialidad” que las integré
y el surgimiento progresivo de una teologfa latinoamericana
que, en Medellin, se manifestd en su talante de liberacién®~
Segin Pironio, la triple orientacién de Pablo VI acompaid la
exigencia de esos tiempos: renovacién espiritual, inundante
caridad pastoral, concreta sensibilidad social®.

El tema fijado para Medellin, La Iglesia en la actual

transformacion de América Latina a la luz del Concilio, expresé
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una voluntad de pensar y discernir la aplicacién del Vati-
cano II en América Latina. Esto llevé a un camino creativo
que implicé afrontar la aparicién de lo politico en la teologia
y exigi6 el paso desde una teologia del desarrollo, deudora
de Lebret en Populorum progressio, a una nueva orientacién
teoldgica, latinoamericana y liberadora, cuyo principal ex-
ponente fue Gutiérrez*®. Sin pretender hacer un panorama
completo de las reuniones y los documentos preparatorios,
quiero mencionar aquellos hitos que me parecen decisivos
en la opcién de un discernimiento de los signos de los tiem-
pos: la X Asamblea del Celam en Mar del Plata (11-16 Oct.
1966), con un ponderado documento de trabajo sobre el de-
sarrollo aportado por Dom Hélder Cimara; la XI Reunién
Ordinaria del Celam en Lima (19-26 de Nov. 1967), con el
aporte especial de Gustavo Gutiérrez iniciando la perspec-
tiva de la liberacién y que se consolidé en el Encuentro de
Accién Social en Itapoan (12 al 19 de Mayo 1968) y el Do-
cumento de Base (DB) del Celam (Junio de 1968) con la
definicién de cuatro orientaciones fundamentales®:
1) adopcién del método pastoral™”
et spes 4;
2) incorporacién del tema “desarrollo” y “dependencia’
en la parte del andlisis de la realidad;
3) apreciacién de la situacién de injusticia y marginacién
como indignante ética y teolégicamente, y
4) fuerte preocupacién de la Iglesia por una pastoral que
respondiera a los “signos de los tiempos” del subconti-
nente.

sugerido en Gaudium

Las reuniones y la opcién del Celam por el método
pastoral resultaron decisivas para la orientacién fundamental
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de Medellin, aunque la fuente de inspiracién ya estaba pre-
sente en el radiomensaje de Juan XXIII y en Gauthier y el
grupo “Iglesia de los pobres”, la intervencién de Lercaro y
los documentos de Mercier. Hacia falta tiempo para que lo
sembrado en el Concilio diera su fruto en otro continente y
también hacfa falta otro lugar, un lugar en el cual “la injusti-
cia clamara al cielo” (cf. Med. I,1).

En la II Conferencia, se agregaron los Discursos, Po-
nencias y Seminarios o mecdnica de trabajo. Un punto de
inflexién en la elaboracién de las Conclusiones Finales fue-
ron los Discursos de Pablo VI en Bogotd, con su planteo
critico sobre la violencia: la Conferencia debié afrontarlo, en
un contexto dificil, sin perder la brdjula doctrinal y a la vez
se aflanz en el camino abierto por Populorum progressio®®.
Como sefald Lucio Gera, el discernimiento de los signos ya
habfa sido realizado antes; en Medellin se traté de diluci-
dar el cémo de la aspiracién a la justicia y la liberacién por
medio de un discernimiento teoldgico-pastoral, del cual
surgié un compromiso colegiado sin precedentes: “es el mo-
mento de inventar con imaginacién creadora la accién que
corresponde realizar, que habrd de ser llevada a término con
la audacia del Espiritu y el equilibrio de Dios™®. Las dos pri-
meras Ponencias de la IT Conferencia de Medellin estuvieron
dedicadas al tema de los signos de los tiempos y ofrecieron el
marco temdtico y metodolégico: Mons. McGrath: “Signos
de los tiempos en América Latina hoy”, en coherencia con
la constitucién pastoral Gaudium et spes y Mons. Eduardo
Pironio: “La interpretacién cristiana de los Signos de los
tiempos hoy en América Latina”, con una reflexion teoldgica
desde LG, GS y PP Las crénicas coincidieron en destacar
que los obispos progresistas —McGrath, Pironio, Sales, Ruiz
Garcfa, Munoz Vega, Henriquez y Proafio—, aunque no
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dominaban numéricamente, estaban imbuidos de entusias-
mo y ejercieron un notable liderazgo junto con los tedlogos
expertos e intelectuales invitados que sumaban una treintena
entre los 120 invitados que acompafiaban a los 181 partici-
pantes oficiales. Gustavo Gutiérrez y Pierre Bigo escribieron
los borradores sobre la Paz; Gutiérrez redacté el borrador
sobre la Pobreza y Hélder CAmara, Renato Poblete y Samuel
Ruiz Garcia escribieron el borrador sobre la Justicia®. Los
dieciséis Documentos Finales fueron de diversa envergadura,
siendo Justicia, Paz y Pobreza los de mayor impacto y origi-
nalidad; en conjunto, estos tres documentos proporcionaron
un andlisis de la situacién social en América Latina: denun-
ciaron la “injusticia que clama al cielo” como “pecado grave”
y “violencia institucionalizada” (I, 15 II,1.16)%; afirmaron
con Pablo VI —inspirado en Larrain— que “el desarrollo es
el nuevo nombre de la paz” (cf. PP 87), que el subdesarrollo
conspira contra ella y ratificaron el compromiso de la Iglesia
con “la promocién de la paz” (II, 1.16); y propusieron, ade-
mds, una “Iglesia pobre” y la “pobreza de la Iglesia” como
signo del seguimiento de Cristo en “el anuncio de la libera-
cién” y en “la preferencia y solidaridad con los mds pobres”
X1V, 7.9)%

En el Documento Pobreza, el testimonio se expresé
asi: “Deseamos que nuestra habitacién y estilo de vida sean
modestos; nuestro vestir, sencillo; nuestras obras e institu-
ciones, funcionales, sin aparato ni ostentacién” (XIV, 12).
Este punto de llegada no fue del todo nuevo en realidad, a
pesar de lo original de su manifestacién en América Latina,
si se piensa en la espiritualidad profética que animé al grupo
de obispos anénimos que asumieron un compromiso y lo
difundieron al finalizar el Vaticano II:
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1) Trataremos de vivir de acuerdo con el estilo ordi-
nario de nuestra poblacién en todo lo referente a la
vivienda, alimentacion, medios de locomocién y a to-
das sus consecuencias (cf. Mt 5,3; 6,33-34; 8,20).

2) Renunciamos para siempre a la apariencia y a la
realidad de riqueza, especialmente en el vestido (te-
jidos costosos, colores vistosos), en los emblemas de
materias preciosas (ya que estos distintivos deben ser
evangélicos; cf. Mc 6,9; Mt 10,9; Hch 3,6)%.

El discernimiento de los signos de los tiempos en Me-
dellin se orient6 a penetrar el proceso de cambio con valores
evangélicos, la transformacién y la aspiracién al desarrollo
fueron “un signo y una exigencia”, que llevaron a los obis-
pos a proponer un camino de conversién y servicio que haga
posible “vivir una verdadera pobreza biblica que se exprese
en manifestaciones auténticas, signos claros para nuestros
pueblos™®. Lo realmente nuevo fue poner en el centro esta
prioridad, lo que no habia ocurrido en el Concilio Vaticano
IT a pesar de los esfuerzos de Gauthier, Lercaro, Mercier y
muchos otros. El compromiso de una “Iglesia pobre” y el
signo de la “pobreza de la Iglesia” dieron entrafia al mandato
del Sefior de evangelizar a los pobres y a la prictica de una
“preferencia efectiva” por ellos (XIV, 5.7.9).

LAS TAREAS DE UNA RECEPCION INACABADA

Ante todo cabe recordar cémo se entendié la recepcién
del Concilio en Medellin, para reflexionar luego sobre la
recepcién de Medellin en las iglesias latinoamericanas y su
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reapropiaciéon actual. El acontecimiento de Medellin® fue
ante todo una recepcién “fiel” del Concilio Vaticano II en
cuanto decisién que posibilité recibir y profundizar, en las
iglesias latinoamericanas, la pastoralidad impulsada por Juan
XXIII y sostenida en el tiempo por Pablo VI®. Se pone en
marcha una Iglesia continental —si bien ya habia algunos
pasos previos—s; el significado irrepetible de Medellin pue-
de verse en el acto colegiado de una Iglesia que realizé una
lectura teolégica de los signos de aquellos tiempos latinoa-
mericanos, dando lugar a un “nuevo Pentecostés’, como
interpreté el Card. Landdzuri en la clausura de la II Confe-
rencia®. Medellin implicé una voluntad de concrecién del
Concilio desde la realidad latinoamericana, lo cual significé
no solo aplicarlo, sino reinterpretarlo, tanto a nivel conti-
nental como nacional”. La originalidad que surgi6 en esta
busqueda por traducir el Vaticano II a un contexto particu-
lar’!, permite hablar de una recepcién “creativa” del Concilio
y del surgimiento de una “nueva conciencia de la Iglesia” en
América Latina y el Caribe’. Al final de Medellin, McGrath

se refirid asf a esta recepcidn creativa:

...con frecuencia nos hemos preguntado [...] qué es
lo que América Latina habia recibido del Concilio.
Creo que también podemos preguntarnos qué es
lo que América Latina aport$ al Concilio. América
Latina hizo un inmenso aporte al Concilio. Aporté
el conocimiento de sus problemas; aporté la toma
de conciencia de esa parte del mundo subdesarrolla-
do que estd en gran medida habitada por catdlicos;
y aporté las experiencias pastorales y sociales de los
tltimos treinta afios hacia una solucién de sus pro-

blemas siempre mds intensos. Todo esto fue de gran
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valor e hizo progresar al Concilio en el sentido de una

profundizacién teoldgica™.

Esta recepcién ocurrida en Medellin también fue ca-
racterizada como “selectiva”, porque se centré en Gaudium
et spes'y en Populorum progressio, que fue su profundizacidn;
incluso la lectura de Gaudium et spes fue selectiva, por de-
tenerse en algunos temas mds urgentes para la situacién la-
tinoamericana: la dignidad del matrimonio y la familia, la
vida econdémica y social, las cuestiones politicas, la paz y la
promocién humana. Esta selectividad, que fue su aporte es-
pecifico, representd también su limite, sobre todo en lo rela-
tivo a la no recepcién de Dei Verbum —ademds de las fuen-
tes biblicas— y también de los decretos Christus dominus,
Ad gentes y Unitatis redintegratio en los documentos finales
de Medellin”4.

Ahora bien, como toda recepcién es un proceso siem-
bre inacabado, que requiere tiempo, continua apropiacién
del Evangelio en nuevas circunstancias’, se puede afirmar
que la recepcién del Vaticano II en Medellin necesita ser
discernida, completada y reapropiada. El proceso que siguié
a Medellin fue movido, tenso y complejo; al cumplirse los
primeros cinco afios de la II Conferencia, Mons. Eduardo
Pironio —por entonces Presidente del Celam— publicé un
texto penetrante que se asemeja a un programa de recep-
cién. En €l sugeria “qué ha sido Medellin”, qué Iglesia nacia
en esta Conferencia; ofrecfa algunas claves para “ser fieles a
Medellin”, como la de asumir su espiritu para no quedarse
en una interpretacién incompleta o literal de sus escritos,
porque habfa cosas que necesitaban ser revisadas y releidas
en un contexto dindmicamente nuevo. Y sobre “cémo leer
a Medellin”, sostenfa: “no es simplemente el Evangelio [...]

112



Virginia R. Azcuy

[sino] una invitacién a vivir con sinceridad el Evangelio™”®.
A partir de Medellin se sucedieron hitos y experiencias que
dieron paso a diversas formas de apropiacién y asentimiento
eclesial: ante todo la Conferencia de Puebla y, luego, las de
Santo Domingo y Aparecida, pero también las comunidades
de base, la lectura popular de la Biblia y tantas otras expre-
siones de vitalidad en nuestras iglesias. En este proceso his-
térico se entrecruzaron la recepcién del Concilio en América
Latina y la recepcién y reapropiacién de Medellin”.

Desde la doble perspectiva sehalada por Pottmeyer
para el camino de la recepcidn, la interpretacién de los tex-
tos y el movimiento de renovacién, se pueden plantear al-
gunos interrogantes: ;qué recibié Medellin del Vaticano II
y de Gaudium et spes y qué qued$ pendiente?, ;qué aportd
Medellin y en qué fue superado? y ;cémo se puede reapro-
piar Medellin a la luz de los signos de hoy?”®

En lo que sigue, intentaré sefalar algunos aspectos de
la recepcién de Medellin en Puebla y bosquejar dos grandes
direcciones para un proceso de reapropiacién de Medellin.

Posiblemente haya que reconocer el acierto de Segun-
do Galilea al diagnosticar que, en Medellin, “se recepciona
sobre todo Gaudium et spes, pero no se decanta la eclesiolo-
gia del Concilio”, se da una “excelente pastoral latinoameri-
cana con una deficiente teologfa renovada””. La eclesiologfa
misionera o dimensién ad extra en Medellin necesité ser
completada, discutida y desafiada; un aspecto del que no es
posible dar cuenta en este estudio. En este sentido, la Evan-
gelii nuntiandi de Pablo VI, con su visién de la evangeliza-
cién, ofrecié a la III Conferencia del Episcopado en Puebla
un marco magisterial mds adecuado para pensar la misién
evangelizadora de la Iglesia, superando una tendencia a di-
sociar la promocién humana y la promocién de la fe que
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estaba latente en algunas formulaciones de los Documentos
Finales. Medellin ponfa el acento en la promocién huma-
na derivdndola del proceso de maduracién de la fe, aunque
sin sentir la necesidad de acentuar lo especifico de esta fe;
Puebla, en cambio, puso el acento en la evangelizacién, pro-
motora de la fe. De esta forma, explica Gera, “Puebla no
desplaza la propuesta pastoral de Medellin, porque al llamar
la atencién sobre la fe y la evangelizacidn, la explicita como
exigencia y fundamento de la responsabilidad del cristia-
no por la promocién humana liberadora™’. En cuanto a la
eclesiologfa comunitaria o dimensién ad intra de la Iglesia,
también necesitaba ser profundizada; un punto de novedad
fue que, en simultdneo con la reflexién sobre las formas de
vida cristiana, en Puebla empezé a asomar timidamente el
tema de la/s mujer/es como “doblemente oprimida™’, en el
contexto de la opcién preferencial por los pobres. Marfa Te-
resa Porcile comenta: “la Iglesia en Puebla hace una opcién
por la mujer. La Iglesia percibe una llamada, una vocacién
concreta a una contribucién eficaz en esta causa que no es
solo la de la mujer sino la de la sociedad, la de la Iglesia
misma, y la de la humanidad”. El lugar teoldgico de las
mujeres en la Iglesia y su misién constituyé no solo un signo
de esos tiempos, sino a la vez un nuevo despertar de las igle-
sias latinoamericanas a partir de la década del ochenta y un
punto de rerrecepcién necesario en la memoria de Medellin.
Otro tanto puede decirse con respecto a la reapropiacién de
Medellin en relacién con la misién: la visién sobre la misién
evangelizadora de la Iglesia esbozada en Puebla da sentido a
la promocién humana.

Una primera direccién para reapropiar Medellin se
vincula a la dimensién misionera o ad extra, al compromiso
con los pobres y la pobreza. Medellin realiz6 una recepcién
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del Concilio “desde los pobres” y, en este sentido, fue una
recepcién configuradora de los posteriores asentimientos
que se fueron dando en la tradicién viva de las iglesias. Las
raices proféticas de esta opcién estuvieron en el Vaticano
II: “los obispos de las Catacumbas”, como evoca Margari-
ta Moyano al grupo “Iglesia de los pobres”, comunicaron
a todos “un exigente compromiso de pobreza de vida™®. El
espiritu de una Iglesia pobre y de los pobres, que movié a
muchos pastores, impulsé bisquedas de renovacién que ya
estaban presentes en las iglesias nacionales: “lo que mds pide
la poblacién al sacerdote es vivir la austeridad hasta la pobre-
za [...] arriesgarse en nuevos estilos de vida y ser audaz en
la bisqueda de soluciones”, se afirmaba del clero argentino
antes del Concilio —en el 4mbito de la JOC—**. En el Do-
cumento XIV, bajo el influjo de aportes conciliares y loca-
les que empezaban a despuntar, estaba en germen la opcién
preferencial; se alenté una preferencia y solidaridad hacia los
pobres y se insistié sobre todo en la ensefianza de una Igle-
sia pobre, signo de Cristo en el anuncio del Evangelio a los
pobres (cf. 9.10.5.7). El discernimiento de los signos de los
tiempos en Medellin invit§ a abrazar la pobreza y el desa-
fio permanece: “la pobreza da un estilo a la Iglesia creyente,
pero la fe de la Iglesia ha de dar un espiritu, un estilo a la
pobreza material”®. Puebla recepcioné este llamado y pro-
puso a las iglesias latinoamericanas una opcién preferencial
por los pobres; una década mds tarde fue recibida y asumida
por la Iglesia universal en Sollicitudo rei socialis. La reapro-
piacién actual de Medellin significa, ante todo, mantener
viva la fidelidad a este compromiso y darle mds vigor y pro-
fundidad; nunca es suficiente la reflexién que puede hacerse
sobre el misterio de Cristo en los pobres o la fe cristolégica de
los pobres y excluidos®. Las tareas de conceptualizacién y
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de accidn solidaria no alcanzan; los desafios son inmensos y
las propuestas nuevas no abundan. El dmbito interdiscipli-
nario exigido para el discernimiento filoséfico y teolégico de
esta realidad, debe ser ahondado mucho mds: Medellin no
representa un punto de llegada, sino un punto de partida.
En este punto, si, se debe superar a Medellin por fidelidad
a Medellin*”: se requieren comprensiones mds abarcadoras
y concretas para abordar el fenémeno de la exclusién y la
inclusién social en estos tiempos®; también se requiere una
conversién permanente a la pobreza evangélica y hacer de
ella un camino de santificacién en solidaridad con los su-
frientes®. El discernimiento del signo de la exclusién impli-
ca llegar al momento de la accién con orientaciones licidas
y compasivas hacia las personas que viven en situaciones de
marginacién o sufren diversos tipos de discriminacién —se-
xual, étnica, religiosa, etc.

La otra direccién de reapropiacién tiene que ver con
la dimensién ad intra de la Iglesia. Se habl6 de “un ejemplo
singular de recepcién” para el caso de Medellin, en cuanto
se trata del mayor intento realizado por las iglesias de un
continente para recibir el Concilio Vaticano II?°. También se
destacé la importancia de una recepcién colegiada y la ven-
taja cualitativa que representan las Conferencias Generales
del Episcopado de América Latina y el Caribe con respecto a
los Sinodos de la Iglesia universal, siendo que estos dltimos
son solamente consultivos, mientras que las Conferencias
tienen poder deliberativo. Si bien es verdad que este ejercicio
préctico de colegialidad constituyé un camino privilegiado
para las iglesias latinoamericanas y que, en cierto modo,
podria hablarse de una “colegialidad ampliada” en relacién
con la mecdnica de trabajo en Medellin®, también es cierto
que entre los participantes de la Conferencia, el nimero de

116



Virginia R. Azcuy

laicos fue reducido’®. Una tarea importante en la reapropia-
cién de Medellin es ampliar la mirada sobre el sujeto de la
recepcién, que es todo el Pueblo de Dios en la diversidad de
vocaciones; los estudios sobre la recepcién del Vaticano II y
de Medellin en la vida del clero y sobre todo en la vida con-
sagrada y el laicado —mujeres y varones— son todavia muy
poco representativos: se podria decir, con razén, que existe
una recepcién “desconocida” —en la vida de las iglesias—,
en espera de una memoria. También resulta imprescindible
considerar la recepcién desde la clave de la comunién, eva-
luar la espiritualidad que debe alentarla y las estructuras de
sinodalidad que permiten concretarla®. El espiritu de cole-
gialidad que animé a Medellin deberfa ser profundizado y
recreado en nuevos caminos de participacién, tanto en los
procesos de discernimiento y toma de decisiones como en
la animacién y misién pastoral, las nuevas formas de comu-
nién, interdependencia y misién compartida. La sinodali-
dad, que significa caminar juntos/as®, puede representar un
camino vigente de la eclesiologfa conciliar y del profetismo
de Medellin para las iglesias latinoamericanas de estos nue-
vos tiempos, si la espiritualidad del reconocimiento, el com-
pafierismo y la hospitalidad impregnan las estructuras.

Para concluir, quisiera destacar que el camino de la re-
cepcién madura en la espiritualidad. En la clausura del Con-
cilio, Pablo VI senalé que la antigua historia del samaritano
habia sido la pauta espiritual del Vaticano 1l y G. Gutiérrez
recordé que las perspectivas conciliares crearon el espacio
para experiencias y reflexiones en la linea de la Iglesia de los
pobres, un espacio que las iglesias latinoamericanas amplia-
ron y cultivaron con fecundidad, “un proceso que con sus
avances y retrocesos sigue siendo actual, porque adn no ha

desplegado todas sus posibilidades™.

<« 4
La conversién no
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se ha agotado y el servicio estd apenas empezado™®, afirmé
Pironio; las interpelaciones de Dios en los signos de estos
tiempos son el horizonte de la espiritualidad y la teologfa.
Una teologia de los signos de los tiempos latinoamericanos
exige nutrirse del proceso espiritual de las iglesias locales, de
la sabiduria de sus testigos, sobre todo los mds insignifican-
tes. Porque...

...el Reino de Dios es como un grano de mostaza
que, cuando se siembra en la tierra, es mds pequefia
que cualquier semilla que se siembra en la tierra; pero
una vez sembrada, crece y se hace mayor que todas las
hortalizas y echa ramas tan grandes que las aves del

cielo anidan a su sombra (Mc 3,31-32).

118



Virginia R. Azcuy

Notas:

Cf. A. Antén, “La “recepcién” en la Iglesia y eclesiologia (I)”, Gregorianum
77,1 (1996) 57-96, 86.57; A. Antén, “La “Ekklésia” en su devenir histérico”,
en La Iglesia de Cristo. El Israel de la Vieja y de la Nueva Alianza, Madrid 1977,
707-733.

Este texto reelabora y profundiza algunos aspectos de un articulo publicado
anteriormente como V. R. Azcuy, “El discernimiento teolégico-pastoral de los
signos de los tiempos en Medellin. Lectura interpretativa de los grandes temas
de la IT Conferencia”, Teologia 107 (2012) 125-150.

Cf. G. Alberigo (dir.), Historia del Concilio del Vaticano II. Volumen II. La
Jformacion de la conciencia conciliar. El primer periodo y la primera intercesion,
Leuven/Salamanca 2002, 196ss.

Cf. M. McGrath, “Un nuevo método de pastoral de la Iglesia”, Criterio 1543
(1968) 134-137.

En la importancia de Populorum progressio para la primera fase en la recepcién
latinoamericana del Concilio, coinciden los testimonios. Cf. S. Galilea,
“Ejemplo de recepcién selectiva y creativa del Concilio: América Latina en
las conferencias de Medellin y de Puebla’, en G. Alberigo - J.-P. Jossua, La
recepcidn del Vaticano II, Madrid 1987, 86-101.

Cf. G. Gutiérrez, “Desarrollo: nuevo nombre de la paz. A los treinta afios de
la Populorum Progressio”, en R. Ferrara - C. M. Galli (eds.), Presente y futuro
de la Iglesia en América Latina. Homenaje a Lucio Gera, Buenos Aires 1997,

445-458, 453.

Mensaje a los Pueblos de América Latina, en Documentos Finales, Segunda
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano Medellin, Buenos
Aires 1981, 3 (en adelante IT Conferencia).

Cf. Y. Congar, “La recepcién como realidad eclesioldgica”, Concilium 77
(1972) 57-86.

Ibid., 8.
Cita tomada de Antdn, “La ‘recepcién’ en la Iglesia y eclesiologfa (I)”, 63.

J. Willebrands, “The ecumenical dialogue and its reception”, OneCh 21 (1985)
222. Cita tomada de Antén, “La ‘recepcién’ en la Iglesia y eclesiologia (I)”, 6.

Cf. Antdn, “La ‘recepcién’ en la Iglesia y eclesiologfa (I)”, 71.

A. Antén, “La ‘recepcién’ en la Iglesia y eclesiologia (II)”, Gregorianum 77,3
(1996) 437-469, 445.
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Cf. ibid., 445-446.

No es casual que la revalorizacién de la recepcién en el Concilio Vaticano 11
coincida con el redescubrimiento también de la teologia de la Iglesia local y/o
regional: ambas realidades se condicionan y complementan mutuamente. Cf.
ibid., 459.

W. Kasper, “El desaffo permanente del Vaticano II. Hermenéutica de las
aseveraciones del Concilio”, en id., 7éologia e Iglesia, Barcelona 1989, 401-415,
408.

Ibid., 409.

H. J. Pottmeyer, “Hacia una nueva fase de la recepcién del Vaticano II. Veinte
afos de hermenéutica del Concilio”, en G. Alberigo - J.-P. Jossua, La recepcidn
del Vaticano 11, 66.

Juan XXIII, “Radiomensaje del 11 de septiembre de 1962. Universis catholici
orbis christifidelibus, mense ante quam Oecumenicum Concilium sumeret
initium”, AAS LIV (1962) 678-68s5, 682.

Inseparable de este movimiento fue la vitalidad desarrollada por Joseph
Cardjin en relacién con la Juventud Obrera Catélica (JOC) y la Misién de
Francia que buscaba una renovacion del apostolado catdlico.

Sobre el aporte de Larrain, cf. E Berrios, “Manuel Larrain y la conciencia
eclesial latinoamericana. Vision y legado de un precursor”, Teologia y Vida so
(2009) 13-40 y el estudio del autor en este mismo volumen.

Cf. G. Alberigo, Historia del Concilio del Vaticano II, Vol. I, 196s.

Utilizo aqui la edicién en castellano: P. Gauthier, Los pobres, Jesiis y la Iglesia,
Barcelona 1964.

Posteriormente, resumiendo los aportes elaborados por el grupo durante las
sesiones conciliares, P. Gauthier editd, “Consolez mon peuple”. Le Concile et
“/’Z?glise des pauvres”, Paris 1965. Cf. G. Alberigo, Historia del Concilio del
Vaticano II, Vol. II, 197.196. Sigo la edicidn castellana: La pobreza en el mundo,
Barcelona 1966.

Act. Syn. IV, Periodus Prima, Pars IV, C.G. 31-38, 327-330, 327s. La traduccién
castellana estd tomada de Gauthier, Los pobres, Jesis y la Iglesia, 153-164 (la
cursiva es agregada).

Para las dos primeras sesiones, puede verse la compilacién de Gauthier La
pobreza en el mundo, Segunda Parte: Hechos y Documentos, 145-234; el texto
anunciaba un segundo volumen.
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Un valioso compendio de aportes teoldgicos y socioldgicos, que incluye los
resultados de un cuestionario enviado a un grupo de obispos de los cinco
continentes, es G. Cottier - J.-C. Baumont y otros, Eglz':e et Pauvreté. Con
Prefacios del Patriarca Maximos IV y el Card. Lercaro (Unam Sanctam 57),
Paris 1965.

Cf. G. Alberigo, Historia del Concilio del Vaticano I, Vol. I, 198.
Cf. G. Alberigo (dir.), Historia del Concilio del Vaticano II. Volumen III. El

Concilio maduro. El segundo periodo y la segunda intercesion, Leuven/Salamanca
2006, 154.

Cf. N. Tanner, “La Iglesia en el mundo (Ecclesia ad extra)”, en G. Alberigo
(dir.), Historia del Concilio del Vaticano II. Volumen IV. La Iglesia como

comunidn. El tercer periodo y la tercera intersesidn, Leuven/Salamanca 2007,
353ss.

Es sabido que Mercier era partidario de hacer llamamientos directos a Pablo
VI; uno de estos llamamientos, escrito en febrero de 1964 y recomendado
en Eglise et Pauvreté, 300, estd publicado como primer capitulo de una obra
que el obispo de Sahara pidi6 a Le Guillou: Mons. Mercier, “Llamamiento
universal de Cristo Pobre”, en Mons. Mercier - M.-]. Le Guillou, Misién y
Pobreza, Barcelona 1965, 17-52.

Segtin Tanner, “es discutible hasta qué punto se puede considerar a Lercaro
como miembro del grupo”, G. Alberigo, Historia del Concilio del Vaticano II.
Volumen 1V, 35s. La publicacion del libro de Gauthier, Consolez mon peuple,
con una némina de quince nombres entre los cuales no figuran Lercaro y
Ancel indicarfa la marginalidad de este grupo con respecto al comité asesor de
Lercaro, animado por Ancel.

“Trece compromisos de un grupo de obispos andénimos”, Concilium 124
(1977) 133-135; en el mismo ndmero se traducen algunos aportes elaborados
por Congar y Mollat como parte del comité asesor de Lercaro.

En Argentina, por ejemplo, se publicé a pocos meses de finalizar el Concilio
en la revista Criterio 1492 (1966) 70. El obispo de Goya, Mons. Alberto
Devoto, hablé de “una misa concelebrada, en las Catacumbas de Roma, por
20 obispos, como expresién del compromiso de una mayor presencia de la
Iglesia en el mundo de los pobres” y comunicé su compromiso por escrito
a sus diocesanos en la celebracién de la Pascua de 1966 “comprendiendo
la urgencia de conformar mds nuestra vida con la pobreza evangélica”, cf.
Criterio (1966) 331.

J. O. Beozzo, “Medellin: inspiragio e raizes”, RELat 202: www.servicios
koinonia.org/relat/202.htm, 1(original en Revista eclesiastica brasileira 232
(1998) 822-850); cito aqui seguin la versién electrénica.
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M.-D. Chenu, “La Iglesia de los pobres’ en el Concilio Vaticano II”,
Concilium 124 (1977) 73-79, 73.

Entre los comentarios, sobresale J. Dupont, “La Iglesia y la pobreza”, en
G. Baratina (dir.), La Iglesia del Vaticano II, Barcelona 1966, 401-431. Los
textos vinculados son: LG 23, que habla de instruir a los fieles en el amor del
Cuerpo mistico de Cristo, sobre todo de los miembros pobres, sufrientes o
perseguidos; LG 41, en referencia a seguir a Cristo pobre, humilde y cargado
con la cruz; y particularmente LG 42, sobre la necesidad de tener los mismos
sentimientos de Cristo Jests, quien siendo rico se hizo pobre.

Cf.]. Dupont, “LaIglesiay la pobreza”, 403; una idea semejante estd comentada
por Chenu, “La Iglesia de los pobres’ en el Concilio Vaticano II”, 78. En
esta opcién, influyd ciertamente la perspectiva cristocéntrica asumida en la
eclesiologia de Lumen gentium y bisicamente la posicién de Lercaro y Ancel.

Cf. J. Dupont, “La Iglesia y la pobreza”, 415.
CEL. Lexikon fiir Theologie und Kirche, Das Zweite Vatikanische Konzil, Teil 111,

Freiburg 1968; en la voz “Pauper et Paupertas”, Index terminologicus, cita los
siguientes textos: SC 55 LG 8; 23; 26; 38; 41; 46; 555 57; CD 135 30; PC 1; 135
175 255 OT 8; 95 GS 15 155 27; 635 69; y otros. Ver otras entradas en el indice
de la edicién bilingtie de BAC 1993 y los “Mensajes del Concilio a toda la
humanidad”, al dirigirse a los pobres y enfermos.

Sostiene Alberigo, hablando de las fuentes, que GS privilegia el aspecto
sociolégico-descriptivo frente al aporte de la revelacién, con el fin de que
el discurso fuera mds accesible al hombre actual. Cf. “La Constitucién en
relacién al Vaticano 117, en G. Baradna, La Iglesia del Concilio Vaticano 1.

Este pérrafo se encuentra citado dos veces en el Documento XIV de Medellin
sobre la Pobreza de la Iglesia.

Cf. L. Sarri¢s, “Comentarios a la enciclica ‘Populorum Progressio”, en
G. Baratna, La Iglesia en el mundo de hoy, 697-736, 701ss.

Cf. Medellin XIV, 4.7.18; la tercera referencia es una cita implicita de 2Cor 8,9.

Los estudios sefialan a G. Gutiérrez como uno de los tedlogos pioneros en
Medellin, en especial con relacién a la triple acepcién de la pobreza asumida
por el documento: pobreza como privacién o mal, pobreza como confianza
o virtud y pobreza como compromiso. Cf. J. Lois, Teologia de la liberacién.
Opcidn por los pobres, Madrid 1986, 34ss.

M.-D. Chenu, “La Iglesia de los pobres’ en el Concilio Vaticano II”, 79.

Cf. G. Gutiérrez, “Desarrollo: nuevo nombre de la paz. A los treinta afios de
la Populorum Progressio”, 453.
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Cf. G. Gutiérrez, “Una Teologfa de la liberacién en el contexto del Tercer
Milenio”, en Mons. L. Mendes de Almeida - J. Noemi y otros, E/ futuro de la
reflexion teoldgica en América Latina, Santafé de Bogotd 1996, 97-165, 146ss.

P. Gauthier, La pobreza en el mundo, 157.

Un signo de cédmo se continué la renovacién fue el “Mensaje de Obispos
del Tercer Mundo”, en Signos de renovacién. Recopilacion de documentos
postconciliares de la Iglesia en América Latina, Lima 1969, 19-29. Su fecha es el
15 de agosto de 1967 y lo firman Mons. Helder Cdmara y Mons. Mercier entre
otros.

Cf. H. Parada C., Crdnica del pequerio Concilio de Medellin, Santiago de Chile
1973; E. Dussel, Historia de la Iglesia en América Latina. Medio milenio de
coloniaje y liberacion (1492-1992), Madrid-México 1992, 205-374.

Cf. E. Dussel, “Sentido teolégico de lo acontecido desde 1962 en América
Latina”, Nuevo Mundo 2 (1971) 187-204.

Card. Eduardo Pironio, “En los cinco afios de Medellin”, Boletin del Celam 6,
71-72 (1973) 2-4, 3.

Cf. L. Gera, “La aparicién del fenémeno politico en el campo de la reflexién
teoldgica’, en V. R. Azcuy - C. M. Galli - M. Gonzélez (Comité Teoldgico
Editorial), Escritos teoldgico-pastorales de Lucio Gera. I. Del Pre-Concilio a la
Conferencia de Puebla (1956-1981), Buenos Aires 2006, 567-577, 571ss.

Para ello, cf. V. Azcuy, “El discernimiento teolégico-pastoral de los signos
de los tiempos en Medellin”, 134ss; C. Schickendantz, “Unico ejemplo de
una recepcién continental del Vaticano II. Convocatoria, desarrollo y estatuto
eclesial-juridico de la Conferencia de Medellin (1968)”, Zeologia 108 (2012)
25-53.

Segtin Catena, fueron Pironio, Gutiérrez, Gera, Poblete y Bigo quienes
coordinaron la reflexién en esta reunion, cf. S. Catena, In populo pauperum.
La Chiesa Latinoamericana dal Concilio a Medellin (1962-1968), Bologna
2007, 400. Los apartes o ideas vértebras del Documento se publicaron en
Boletin del Celam 2,10 (1968) 12-13.

Cf. C. Schickendantz, “Una elipse con dos focos. Hacia un nuevo método
teoldgico a partir de Gaudium et spes” en este mismo volumen.

Cf. H. Parada, Crdnica del pequeiio Concilio de Medellin, s1ss; S. Silva Gotay, E/
pensamiento cristiano revolucionario en América Latina y el Caribe, Salamanca
1981, 62-63; J. Mejia, “El pequefio Concilio de Medellin (I)”, Criterio 1550
(1968) 651-653, 652; S. Catena, In populo pauperum, 374ss.

Cf. L. Gera, “La teologfa de los procesos histéricos”, Teologia 87 (2005) 259-
279, 277
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1T Conferencia, Introduccién 3, 17.

Esta Ponencia fue reeditada recientemente junto a otros dos textos con el
titulo E. F. Card. Pironio, Signos en la Iglesia latinoamericana, evangelizacion y
liberacién, Buenos Aires 2012, 13-36.

Segin recuerda Berryman, “en Medellin los que estaban dispuestos a
permanecer hasta las tres de la madrugada redactando documentos fueron
quienes finalmente los escribieron (...) no se trataba de actuar aviesamente
o cosas por el estilo”. Cf. C. Smith, La Teologia de la liberacion. Radicalismo
religioso y compromiso social, Barcelona - Buenos Aires - México 1994, 211.

Cf. P. Bigo, “Ensefianza de la Iglesia sobre la violencia (“Populorum Progressio”
- Bogotd - Medellin)”, Mensaje 174 (1968) 574-578; L. Ellacurfa, “Violencia y
cruz’, en IV Semana de Teologfa - Universidad de Deusto, ;Qué aporta el
cristianismo al hombre de hoy?, Buenos Aires - Bilbao 1969, 259-307.

E. Pironio, “Reflexién teoldgica en torno a liberacién”, en Escritos Pastorales,
Buenos Aires 1973, 67-97 (original de 1970); G. Gutiérrez, “Desarrollo: nuevo
nombre de la paz. A los treinta afios de la Populorum Progressio”, 445-458.

« . . [
Trece compromisos de un grupo de obispos anénimos”, 133.
1T Conferencia, Introduccion, s; Mensage, 6.

Cf. J. B. Libanio, “Vaticano y Medellin: Memorial para nuestra Iglesia’,
Pdginas (1983) 8-17, 8.

Cf. J. O. Beozzo, “Medellin: inspiragio e raices”, 5-6.

Card. J. Landdzuri, “Discurso Oficial de Clausura”, Boletin del Celam 2,13
(1968) 12-13, 12.

L. Gera, “Apuntes para una interpretacién de la Iglesia argentina”, en Escriros
teoldgico-pastorales de Lucio Gera I, 501-565, 513.

Libanio hablé de la ruptura de un “nuevo sujeto social popular” en América
Latina, cf. J. B. Libanio, “Vaticano y Medellin: Memorial para nuestra Iglesia”,
Piginas (1983) 8-17, 15.

Cf. R. Mufioz, Nueva conciencia de la Iglesia en América Latina, Salamanca
1974; S. Galilea, “Ejemplo de recepcién selectiva y creativa del Concilio:
América Latina en las Conferencias de Medellin y Puebla’, 86-101; C.
Boff, “La originalidad histérica de Medellin”, http://servicioskoinonia.org/
retat/203.html.

M. McGrath, “Un nuevo método de pastoral de la Iglesia”, 136.

Cf. J. O. Beozzo, “Medellin: inspiragdo e raizes’, 11, 9ss., 16.
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J. Scampini, “La nocién de ‘recepcién’, en Sociedad Argentina de Teologfa
(ed.), A cuarenta afios del Concilio Vaticano II. Recepcidn y actualidad, Buenos
Aires 2006, 115-123, 117.

E. Pironio, En el espiritu de Medellin. Escritos Pastorales Marplatenses I1, Buenos
Aires 1976, 51, cf. 45ss.

Cf. S. Galilea, “Ejemplo de recepcién selectiva y creativa del Concilio”, 97:
“en la teologfa latinoamericana del posconcilio-Medellin ambas referencias
se suelen mezclar, hecho que no tiene paralelo en otras iglesias y que, tal vez,
tipifica decisivamente la recepcién del Concilio en América Latina”.

Cf. V. R. Azcuy, “El Espiritu y los signos de eszos tiempos. Legado, vigencia
y porvenir de un discernimiento teolégico”, Concilium 342 (2011) 601-612,
608ss.

S. Galilea, “Ejemplo de recepcidn selectiva y creativa del Concilio”, 95, 96.
Beozzo sefiala que el documento XIV es el unico de la II Conferencia que
estd dedicado a la eclesiologfa (general), aunque habrfa que considerar la
perspectiva misionera y pastoral de la Iglesia presente en todos los documentos.

L. Gera, “Evangelizacién y promocién humana’, en Escritos teoldgico-pastorales
de Lucio Gera I, 327.

Gustavo Gutiérrez comenta que esta referencia a la mujer como “doblemente
oprimida” estaba en el cuerpo del texto en el documento aprobado en Puebla,
pero que en la versién definitiva pasé a nota. Cf. G. Gutiérrez, £/ Dios de la
Vida, Lima 1989, 312.

M. T. Porcile, Puebla: la hora de Maria, la hora de la mujer, Buenos Aires 1980,
134.
M. Moyano, “A veinte afios de Medellin”, en Escritos teoldgico-pastorales de

Lucio Gera I, 460-467, 462. La argentina Margarita Moyano fue una de las
auditoras laicas que fueron invitadas al Concilio Vaticano II.

G. Farrell, “El contexto histdrico-eclesial”, en Escritos teoldgico-pastorales de
Lucio Gera I, 61-68, 67.

L. Gera, “Evangelizacién y promocién humana’, en V. R. Azcuy - J. C.
Caamafio - C. M. Galli (Comité Teoldgico Editorial), Escriros teoldgico-
pastorales de Lucio Gera. II. De la Conférencia de Puebla a nuestros dias (1982-
2007), Buenos Aires 2007, 297-364, 364.

Sobre el lugar teoldgico de esta fe en la cristologfa latinoamericana, ver el
sugerente estudio de Jorge Costadoat en este mismo volumen.

Cf. H. Pottmeyer, “Hacia una nueva fase de la recepcién del Vaticano 117,
65ss. El autor habla de superar al Vaticano II por fidelidad al Vaticano II.

12§



LA POBREZA DE LA IGLESIA Y LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS

88

89

90

91

92

93

94

95

Cf. J. B. Libanio, “A 40 annos de Medellin”, Anatéllei X,20 (2008) 111-118,
116.

Cf. V.R. Azcuy, “Los pobres, camino preferente de la Iglesia. Cuestionamientos
actuales”, en V. M. Ferndndez - C. M. Galli (dirs.), La Nacidn que queremos.
Propuestas para la reconstruccidn, Buenos Aires 2004, 99-132, 119ss.

Cf. C. Schickendantz, “Unico ejemplo de una recepcién continental del
Vaticano II. Convocatoria, desarrollo y estatuto eclesial-juridico de la
Conferencia de Medellin (1968)”, Teologia 108 (2012) 25-53.

Cf. J. O. Beozzo, “Medellin: inspiragdo e rafzes”, 5-6. El autor se refiere al
trabajo realizado en las Comisiones y Subcomisiones durante la Conferencia,
donde todos participaban activamente sin importar su condicién.

Cf. C. Schickendantz, “Unico ejemplo de una recepcién continental del
Vaticano II”, 46.

P. Coda, “La Lumen Gentium y el camino de la Iglesia cuarenta afos después”,
en A cuarenta anos del Concilio Vaticano II, 13-30, 19ss.

Cf. S. Madrigal, Vaticano II: Remembranza y actualizacion. Esquemas para una
eclesiologia, Santander 2002, 323-337; S. Pié-Ninot, Eclesiologia, Salamanca
2009, 565ss.

G. Gutiérrez, “El Concilio: una pauta espiritual”, Pdginas 136 (1995) 17-28,
28.25.

E. Pironio, En el espiritu de Medellin, 48.
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TEOLOGIA DE Y EN LA HISTORIA
SOBRE LA PRETENSION HISTORIOLOGICA
DE UNA TEOLOGIA DE LOS SIGNOS DEL TIEMPO

Juan Noemi

En la presente investigacion el autor analiza y articula los ele-
mentos para realizar una teologia en la historia que, al mismo
tiempo, se valide como una teologia de la historia. Esta tarea
impone un desafio que implica superar la contraposicion fe-ra-
z0n e Iglesia-mundo, por una parte y, por otra, la necesidad de
un recentramiento pneumatoldgico que descosifique y dinamice
el discurso teoldgico.

El titulo de esta contribucién preestablece una distincién
bdsica entre historia y teologfa para luego preguntarse si en-
tre ambos términos cabe “ayuda mutua o independencia”.
Ahora bien, en los dltimos afos, es posible visualizar en lo
referente a la polaridad historia-teologfa, un desplazamiento
as{ como el perfilarse de un imperativo que se le adjunta. Al
hablar de desplazamiento nos referimos a un transitar dia-
léctico (de ida y vuelta) de una teologia de la historia a una
teologfa ez la historia y el imperativo propuesto es el de arti-
cular una teologfa que se valide razonablemente como teolo-
gia de la historia y simultdneamente en la historia. Quisiera
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recalcar que no se trata simplemente del trdnsito o paso de
una teologfa de la historia a otra teologfa en la historia sino
que persiste, en este desplazamiento como imperativo, el ar-
ticular una teologfa en la historia que al mismo tiempo se
valide como teologfa de la historia. Solamente as{ se posibi-
lita un acceso que atienda adecuadamente a la historicidad
en su doble dimensién, es decir, tanto subjetivamente (en
la historia) como objetivamente (de la historia). Solamente
encarando esta simultaneidad de un de y un en la historia
se corresponde razonablemente al desafio de dar razén de
nuestra esperanza hoy en dfa, dado que solamente pensando
la unidad que sustenta y sostiene la alteridad de un “de” y un
“en” la historia cobra sentido la distincién que se haga entre
historia y teologia?.

TEOLOGIA DE LA HISTORIA COMO DESAF{O PERSISTENTE

La elaboracién de una teologfa de la historia persiste como
uno de los grandes desafios para este siglo’. Retrospectiva-
mente y de manera muy somera podria decirse que desde el
surgir de la modernidad hasta hoy dia es posible distinguir
tres modelos fundamentales en los cuales se articula la ex-
periencia que el hombre y la mujer hacen de la historia. El
primero corresponde a la experiencia antropocéntrica que es
propia de la Ilustracién y comporta el destronamiento de la
providencia divina de la sede univoca de significado en que
la sitda la teologia premoderna de la historia. El segundo
concierne a la reaccién romdntica que descubre en el pasado
una nueva positividad y pone en evidencia la unilateralidad
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de las utopfas ilustradas. Para el tercer modelo la historia
deviene y se radicaliza como historicidad, es decir, cualidad
que determina todos los momentos del circulo hermenéuti-
co y entonces compromete la misma posibilidad del enten-
der en cuanto tal.

Un rasgo comin a estos tres modelos es el plantearse,
al menos implicitamente, como ensayos de “filosoffa de la
historia”. La expresion filosoffa de la historia la encontra-
mos por primera vez en el escrito de Voltaire de 1756, Essais
sur les moeurs et lesprit des nations. Con ella se designa una
aproximacién diversa a la teonémica que se articula teocén-
tricamente y que hasta entonces habia sido la habitual para
pensar la historia. Valga la pena recordar lo que propone K.
Lowith al respecto: referirse a la filosofia de la historia como
algo diverso a la teologfa de la historia comporta una distin-
cién relativa dado que la posibilidad de hablar de la historia
en singular como objeto pensable, antes que el resultado y la
evidencia a la que se llega por medio de una prueba racional,
es algo que se recibe como un traditum que se sostiene como
proclamacién de fe del teocentrismo judeocristiano®. A este
respecto es ilustrativo recordar el ensayo de Giambattista
Vico en su Scienza Nuova cuya primera edicién remonta a
1725 y donde se propone desarrollar una “teologia civil ra-
cional de la providencia”. El ensayo de Vico constituye el
antecedente que posibilita a Voltaire presentarse como “fi-
16sofo e historiador” y contraponer su ensayo al Discours sur
I’Histoire Universelle de J. B. Bossuet en 1681, que se plantea
todavia en una perspectiva teocéntrica y agustiniana.

A juicio de Lowith, la pretensién filoséfica de la Ilus-
tracidn para pensar la historia comporta una doble ambigiie-
dad, a saber, de origen y en su resultado. La ambigiiedad de
origen reside en que al referirse a la historia como objeto de
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una razén que se sirve del propio entendimiento y emanci-
pada de tutores como exige Kant, entonces, tal razén se con-
fronta con un objeto que no es sustentable a partir de dicha
razén y ante el cual se comporta de manera unilateralmente
critica. K. Lowith hace hincapié en que la filosofia de la his-
toria (en singular) solo es pensable a partir del presupuesto
teonémico fundamentado por una teologfa de la historia tal
como esta se dio desde Agustin a Bossuet. En cuanto a la
ambigiiedad del resultado consiste en que el desarrollo de
esta filosoffa de la historia queda confrontada a la aporfa de
un relativismo historicista como tnico escape de la hybris
hegeliana’.

Explicitar los “presupuestos teolégicos de la filoso-
fa de la historia” como lo hace K. Lowith® no pretende de
ningtin modo descalificar o minimizar la envergadura de la
pregunta que plantea la experiencia de historia, solo se tra-
ta de asumirla también en toda la complejidad y resonancia
metafisica que conlleva como bien lo plantea Schelling’. En
realidad, ya sea para el fildsofo como también para el tedlo-
go, se trata de un problema fundamental en cuanto sujeto
que piensa y no se conforma con meros postulados dispersos
que arbitrariamente impondria una determinada fe religiosa.
Como lo sintetiza muy bien W. Kasper: “La realidad debe
ser entendida no solo temporalmente sino histéricamente,
es decir, no podemos nunca hablar de la realidad de mane-
ra puramente objetiva sino solamente de tal manera que el
sujeto que interpreta y transforma la realidad se hace parte
integrante (miteinbezogen) de la misma. La realidad se cons-
tituye solo en el juego dialéctico de sujeto y objeto, remite al
hombre y es referida a partir del hombre; ella se encuentra a
la vez estructurada como realidad histérica antropocéntrica-

mente”s.
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Si se atiende a las reflexiones de Lowith que acaba-
mos de esbozar, no deberfa extrafiar que en un reciente
comentario teolégico del Concilio Vaticano II se plantee
como programa de bisqueda conciliar la elaboracién de una
“teologfa de la historia en base a los signos de los tiempos”
(Geschichtstheologie aus der Zeichen der Zeit)’. Todavia mds,
la busqueda de la unidad que sostenga adecuadamente la di-
ferencia y distincién que se haga entre historia y teologfa,
encuentra una expresién concreta y emergente Como proyec-
to no solo para una teologfa de los signos de los tiempos,
sino que mds radicalmente coincide con la necesidad de re-
pensar la unidad dindmica que sostenga la multiplicidad de
lo real. Al respecto, es ilustrativa la advertencia inicial que
hace Charles Taylor a propésito de una conferencia titulada
“sUna modernidad catélica?”:

El titulo —escribe este pensador canadiense— po-
drfa haberse invertido; esta conferencia pudo haberse
titulado “Un catolicismo moderno?”. Pero tal es la
fuerza del adjetivo moderno en nuestra cultura que
uno inmediatamente puede dar la sensacién que el
objeto de mi investigacion fuera un nuevo, mejor y
mayor catolicismo con el 4dnimo de reemplazar todas
esas variadas y anticuadas formas que nublan nues-
tro pasado. Pero investigar esto habrfa sido perseguir
una quimera, un monstruo que no puede existir en
la naturaleza de las cosas. No puede existir a causa de
lo que finalmente significa “catolicismo” para mi. Por
eso empezaré diciendo una palabra al respecto. “Id y
ensefiad a todas las naciones”, ;c6mo entender este
mandato? La forma fécil, aquella en la cual ha sido a

menudo entendida, ha sido tomar el punto de vista
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general de los que somos cristianos y empefiarse en
estimarlo conveniente para otras naciones y culturas.
Pero esto viola uno de los principios bdsicos del cato-
licismo. Prefiero tomar la palabra original katholou en
dos sentidos interrelacionados, ambos comprenden

universalidad y totalidad; podriamos decir universa-
lidad a través de totalidad™.

A reglén seguido Taylor se explaya:

La redencién tiene lugar a través de la encarnacién,
la trama de la vida de Dios en las vidas humanas,
pero estas vidas humanas son diferentes, plurales,
irreductibles entre ellas. Redencién-encarnacién trae
consigo reconciliacién, una especie de unidad. Esta es
la unidad de diversos seres que parecen mostrar que
no pueden alcanzar la totalidad por si solos, que su
complementariedad es esencial, mds ain que se trata
de existencias que deben aceptar que son esencial-
mente idénticas. O quizd deberfamos decir: comple-
mentariedad e identidad que ambas serdn partes de
una unidad dltima. Nuestra gran tentacién histérica
ha sido olvidar la complementariedad para ir directa-
mente en busqueda de la uniformidad, haciendo de
la mayor cantidad posible de personas “buenos cat6-
licos”; este proceso determina un fracaso (en el logro)
de la catolicidad: fracaso de la catolicidad porque no
se atiende a la totalidad; unidad comprada con el pre-
cio de suprimir algo de la diversidad de la humanidad
creada por Dios; unidad de las partes disfrazada como
totalidad. Se trata de una universalidad sin totalidad

y por eso de un catolicismo no verdadero'.
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El desafio de conjugar “universalidad a través de tota-
lidad” (universality through wholeness) remite a pensar lo real
atendiendo a la dindmica unidad de lo multiple. Aunque no
se trata de un requerimiento exclusivo de la modernidad tie-
ne una especial astringencia para un pensar teolgico que no
se paraliza en el inmediatismo pastoral y reconoce que para
la teologfa hacerse comprensible supone un esfuerzo espe-
culativo insoslayable. Se trata de reconocer, con Kasper, no
solo el estructurarse antropocéntricamente de lo real, sino
también de superar representarse la realidad de Dios como
otredad objetual y mds bien reconocerlo como realidad 7on
aliud (no-otra). Esta no-otredad de Dios es requerida por la
afirmacién de su trascendencia que no se contrapone a su
inmanencia sino que la sustenta y compenetra.

De acuerdo con lo anterior tendrfamos que el desa-
fio que enfrenta una teologia de los signos de los tiempos es
el de conjugar totalidad teoldgica a través de universalidad
histérica. La teologfa de los signos de los tiempos pretende
hablar de Dios y de la historia no como realidades disociadas
o disociables sino integralmente. Validarse como interpre-
tacién de Dios no al margen de la historia sino como in-
terpretacién de la misma'? Tal es el talante hermenéutico
que supera no solo una contraposicién, sino también una
superposicién entre discurso teoldgico y discurso histdrico.
Este serfa el paradigma transparente y receptivo del cardc-
ter intrinsecamente histérico del discurso biblico que nunca
habla de Dios en abstracto, sino como realidad que es acon-
teciendo histéricamente. Sobre la radicalizacién del “talante
histérico de la teologfa latinoamericana” con posterioridad al
Concilio Vaticano II y sobre “el imperativo de historicidad”
que se autoimpone nos hemos explayado con anterioridad®.
Baste aqui recordar que no estamos pues ante una programa
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teolégico parcial, sino uno que comporta un replanteo radi-
cal del discurso teolégico como mediacién entre la unidad y
pluralidad a la que remite un discurso sobre Dios y la histo-
ria'%. No se trata de negar la validez de distinguir entre Dios
e historia, sino de superar un dualismo que los objetualiza
para abocarse a pensar la unidad de lo que —precisamente
distinguiéndolos— los une y relaciona. De lo que se trata es
de pensar a Dios como distinto pero a la vez non aliud de la
historia, es decir, pensarlo como la unidad que sostiene y as{
da sentido a la distincién entre historia y Dios".

RECENTRAMIENTO PNEUMATOLOGICO DE LA CRISTOLOGIA
COMO REQUISITO PENDIENTE PARA UNA TEOLOGIA
DE LA HISTORIA Y EN LA HISTORIA

De acuerdo con el enfoque de Nicolds de Cusa el #heolo-
gos no alcanza su realidad como otredad objetualizada sino

16 es decir:

como “idéntico absoluto”
Lo idéntico no es algo asi como un ente que “hace”
otros entes; mds bien es lo idéntico ez todo lo diver-
so, es la unidad que solo es en lo plural... lo idéntico
es tnicamente en las partes y solo asi es lo idéntico.
Lo idéntico no puede ser captado con las categorfas
y determinaciones del ente dado. Lo idéntico no es
lo mismo desde otro, porque entonces no serfa lo
idéntico absoluto. No puede determinarse desde algo
otro: es lo indeterminado absoluto y solo como tal

puede ser fundamento de toda determinacién; o sea,
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lo idéntico es la determinabilidad de lo determinado,
pero la determinabilidad no es ella misma una deter-

minacién'’.

Sin embargo, cuando el hombre intenta enunciar un
theologos no puede dejar de decirse a si mismo. Esta cons-
tatacién tiene una dimensién doble. Negativamente deriva
de la finitud y ambigiiedad del lenguaje humano. Positiva-
mente corresponde, al menos en las coordenadas del judeo-
cristianismo, a una dimensién del propio acontecer de Dios.

Con respecto a la dimensién negativa baste recordar
que toda teologia es y permanece siempre como un discurso
humano, habla de Dios pero es insuperablemente el discurso
de una persona humana concreta. Por mds que el tedlogo
intente situarse en la perspectiva y horizonte del objeto, o
—como suele decirse— hablar desde Dios, su discurso es
un discurso humano condicionado y provisorio, relativo a
la condicién de la persona que habla. El teélogo que piensa
poder hablar desde Dios y no reconoce que, sin embargo,
habla desde si mismo, no solo se autoengana, sino que corre
el riesgo de pervertir su teologia en una desmesura insoste-
nible expuesta al fanatismo y fetichismo religiosos. Dios no
es sustituible como el dnico sujeto adecuado de decirse a si
mismo. Dios no cabe en ningin discurso humano. De alli
el momento apofdtico que deberia respetar toda teologia, el
reconocimiento de una teologfa negativa no como un limite
externo sino como una dimensién propia e insuperable del
mismo decir a Dios'®. Solo existen teologfas con minuscula.
Las teologfas que, intentando superar su provisionalidad se
autoprograman desde Dios, comprometen la dignidad del
propio discurso. Solo cabe y tiene sentido postular un dis-
curso desde Dios en el hombre. En cuanto tal la teologia
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es insuperablemente discurso humano, aproximativo, pro-
visional y fragmentario. Reconocerlo es integrar un limite
no como mera negatividad externa, sino como condicién de
posibilidad positiva de que la persona humana puede verda-
deramente decir y referirse a la realidad de Dios.

Con respecto a la dimensién positiva que le concierne
al theologos baste sehalar que en el yavismo primitivo la pro-
hibicién de hacerse imdgenes de Dios (Ex 20, 3-5; Dt 5, 7-9)
no es mds que una consecuencia del reconocimiento de Yavé
como una realidad que abandona la trascendencia abstracta
de la divinidad e interviene y acontece en la inmanencia his-
térica de Israel: “Soy yo, Yavé, tu Dios, el que te hizo salir
de Egipto™”. La negacién de otras divinidades, la prohibi-
cién de hacer imdgenes de Dios es pues la consecuencia de
un antecedente positivo: Dios no existe como trascendencia
abstracta y objetualizada, sino como acontecer concreto que
se compromete y entrega en la inmanencia de la historia de
Israel.

Los escritos neotestamentarios tampoco deben leerse
como aval o sancién de una determinada teologfa monoliti-
ca o monopdlica. Constituyen mds bien una recopilacién de
varias y diversas teologfas que expresan el acontecer de Dios
en Jests de Nazareth. Las de Pablo, Lucas, Marcos y Mateo
siguen siendo teologias con mindscula. Ni siquiera el Nuevo
Testamento en su conjunto podria considerarse como la teo-
logia, sino como el testimonio de que la persona e historia
de Jests es el tnico theologos definitivo y acabado de Dios
(Heb 1, 1-4).

Es asi como de Dios se habla —en el judeo-cristia-
nismo— no solo como acontecimiento en favor de las per-
sonas —y no como supuesto correlato al concepto abstrac-
to y objetual que de El pudiésemos hacernos— sino que,
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ademds, se nos atestigua que Dios acontecié concretamente
en un hombre, que es la historia de Jests la que nos dice al
verdadero Dios, que —todavia mds— la historia del verda-
deramente hombre es la historia del verdaderamente Dios.
Segtin lo anterior, Dios no ha querido ni nos pide una teo-
logia desde Dios, mds bien, positivamente nos enseha que
Dios ha querido libremente decirse y darse desde la historia
de un pueblo y de un hombre concreto, desde Israel y Jests.
Con ello no se niega la apertura y ansia de Dios que se da
en cada hombre y mujer, sino que se nos previene de evitar
caer en la concupiscencia religiosa. Para el judeo-cristianis-
mo, el desde el hombre —o si se prefiere el desde Dios en el
hombre— no es fatalidad derivada de nuestra finitud, sino
designio positivo escogido por Dios mismo. Es preciso ha-
blar desde el hombre, desde la condicién humana porque El
quiso hablarnos asf, porque El hizo suya insuperablemente
nuestra finitud al hacerse hombre. De este modo Dios no
se confunde (inconfuse) con el hombre, pero indivisible e
inseparablemente ha hecho suyo lo nuestro. Se nos ensefia
que, aunque la teologia no se confunde con la antropologfa,
queda —gracias al acontecer de Dios en Jestus— indivise et
inseparabiliter relacionada con esta. Pretender hablar desde
Dios al margen del hombre es querer sobreponernos al ver-
dadero Dios. Hablar desde el hombre y la mujer es hablar
desde donde Dios concreta y definitivamente inmutabiliter
nos ha interpelado®.

El reconocimiento de Jests como el Cristo que es el
fundamento de la fe cristiana tiene, ademds de su directo
significado cristoldgico, una significacién epistemoldgica
que concierne a la teologfa cristiana en cuanto tal. Podria
decirse que establece el horizonte y la perspectiva que debe
guardarse en la busqueda de inteligencia de la fe que le
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concierne a la teologfa. Asi como Jests no deja de ser hom-
bre para hacerse Dios, sino que permanece como verdade-
ramente hombre y verdaderamente Dios, tampoco cabe un
monologismo teoldgico* que pretenda elaborar una teologfa
al margen de la antropologfa que fundamenta el acontecer
de Dios en la historia de Jesus.

Jesucristo, verdadero Dios y verdadero hombre, es el
Theologos definitivo y perfecto de Dios que debe regir como
patrén de toda teologfa cristiana. De alguna manera, esto
parecerfa haberlo intuido el escéptico Pilatos, quien, a pesar
de dudar de la consistencia de la verdad (Jn 18, 37-38), llega
a reconocer en el rostro atormentado de Jesus al “ecce homo”
(Jn 19, 5). Pues bien, la teologfa, en cuanto esfuerzo por
pensar al verdadero Dios, no puede desentenderse del ecce
homo, del verdaderamente hombre, al cual queda remitida
como concreto Theo-logos. Solo en la historia de Jests que
culmina en su resurreccién, Dios se dice perfectamente y
esto determina a la teologfa en su condicién de posibilidad.
¢De qué manera?

La teologia se verifica como #heologos y asi alcanza su
cometido cuando compromete a la persona humana no solo
como mera individualidad subjetiva antecedente sino tam-
bién en cuanto revierte sobre su misma subjetividad como
determinacién concernida por el objeto de fe: el verdade-
ramente hombre es el mismo verdaderamente Dios. Ahora
bien, esta objetivizacién que se explicita en su fundamento
cristolégicamente se desvirtia cuando se restringe a una je-
suologfa? y no considera ni explicita el significado univer-
sal que tiene en cuanto totalidad integrada pneumatolégi-
camente. En realidad, la resurreccién de Jests no cierra la
historia de Jesds en el pasado, sino que abre un futuro de
resurreccién para toda la humanidad. Lo acontecido en Jests
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se profundiza y universaliza positivamente como significado
anticipado de la historia de toda la humanidad y asf adquiere
una dimensién césmica y pneumdtica. El mismo Padre, el
Creador es quien resucité a Jests y lo constituye Sefior no al
modo de un idolo ensimismado o fetiche inerte, sino como
Espiritu vivificante (1 Co 15, 455 2 Co 3, 17). De alli que
la cristologfa que no se proyecta en pneumatologia se rige
segun un criterio parcial y abstracto de divinidad y no logra
dar razén de la concretisima y universal extroversién amo-
rosa que constituye el acontecer de Dios como Padre, Hijo
y Espiritu. Dios no se acaba en Jesds como en un objeto
0 una cosa, sino que en El consuma su extroversién como
Espiritu que afecta como tal y desde dentro —en cuanto in-
terpelacién libre a una creatura libre— a todos y cada uno
de los hombres y mujeres: “El Sefior es Espiritu y donde estd
el Espiritu hay libertad” (2 Co 3, 17). Se trata del “Espiritu
vivificante” (1 Co 15, 45) a través del cual actda el resucitado
(Rm 15, 19) y que nos resucitard a nosotros mismos (Rm
8, 11). El Espiritu es el don de Dios?® que hace presente y
adelanta el futuro escatolégico (Hch 2, 17ss).

La dimensién pneumdtica no se contrapone a la cris-
toldgica, sino que la prolonga en cuanto significa paso de
una posibilidad al acto. El Espiritu actualiza en nosotros la
esperanza que tiene en la resurreccién de Jesucristo su con-
dicién de posibilidad. Una elaborada integracién de ambas
dimensiones, sin embargo, sigue siendo, al menos para la
teologfa occidental, una tarea pendiente. Es en este sentido
que Y. Congar reclama “por una cristologfa pneumatolégi-
ca’* que integre y no aisle la cristologfa de la pneumatologia
y que W. Kasper apunta a una “nueva fundamentacién de
una cristologfa espiritual en perspectiva trinitaria’®. La ta-
rea de la que se trata es tan irrecusable como compleja: “la
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teologfa no puede substraerse sin mds al frecuente reproche
de haber olvidado el Espiritu. Sin embargo, la cristologia
serd siempre mds elocuente que la pneumatologfa incluso en
el campo de la escatologfa donde el Espiritu desempefia un
papel especial”*.

El que la cristologifa necesariamente tenga que ser
siempre mds elocuente que la pneumatologfa es una afirma-
cién mds que discutible. Con ella podria justificarse indebi-
damente un déficit objetivo del occidente cristiano que ha
sido denunciado con vehemencia, pero no sin razén, por la
Iglesia de Oriente”. La integracién de cristologfa y pneu-
matologfa no solo responderia a un imperativo ecuménico
con respecto a las iglesias ortodoxas que no cabe postergar
por mds tiempo sino que “descubrir al Espiritu” como apun-
ta Tertio millennio adveniente (45) comporta un requisito
inalienable para que la Iglesia cumpla cabalmente su rol de
evangelizadora, todavia mucho mds si es preciso hacerlo en y
no al margen de la modernidad?.

Me permito concluir recordando el prrafo final de las
reflexiones a propésito de “Absolutez y relatividad del cris-
tianismo’:

La recepcién de todo lo finito por parte del Dios de
Jesucristo, no deberfa prestarse a una fetichizacién de
instancias relativas dado el talante radicalmente esca-
tolégico y pneumdtico que tiene hablar de una ab-
soluta relatividad del cristianismo; desde el punto de
vista teolégico, mds bien, nos compromete y desafia
positivamente a elaborar, aqui y ahora, una renova-
da y siempre provisoria teologfa de los signos de los

tiempos®.
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Pues bien, teniendo en cuenta lo que acabamos de
esbozar es posible que se perfile mejor la tarea que nos con-
cierne:

Negativamente se supone una superacién tanto del
dualismo epistemoldgico que contrapone fe y razén, como
del dualismo eclesiolégico que confronta iglesia y mundo.
Ambos dualismos no dan cuenta de la unidad que valida la
distincién y no logran pensar la intercompenetracién que se
da entre fe y razén e iglesia y mundo?.

Positivamente, se impone un recentramiento pneu-
matolégico que descosifique y dinamice extrovirtiendo el
discurso teolégico. Entonces, la Trinidad se piensa y consti-
tuye como unidad viva y dindmica que no se contrapone a la
multiplicidad sino que la supone, en si misma, como fecun-
da comunién originante y la sostiene, plenificindola desde
si misma por el Espiritu como multiplicidad originada. As{
también se da cuenta, en toda su teoldgica radicalidad de la
catolicidad de la Iglesia. La catolicidad no se fundamenta e
impone segin un paradigma externo y abstracto de unifor-
midad, sino que es tal cuando se configura como vida que
surge del seno de la misma Trinidad y se verifica en la crea-
cién. Por lo mismo, una teologfa de la catolicidad eclesial
requiere pensar todo lo creado en cuanto realidad que, en su
multiplicidad, se verifica escatolégicamente.
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Notas:

Originalmente presentado en el Seminario interno de profesores de la Facultad
de Teologfa de la Universidad Catdlica de Chile 2010, titulado “Historia y
Teologia. ;Ayuda mutua o independencia?”.

Me permito remitir a lo planteado sobre teologfa de la historia en £/ mundo
creacidn y promesa de Dios, Santiago 1996, 419-456 y especialmente a la
panordmica critica que esbozo en “Teologfas de la historia en el umbral del
tercer milenio”, en E. Briancesco y otros, Caminando hacia el tercer milenio,
Buenos Aires 1997, 91-140.

La expresién “teologia de la historia” habria sido utilizada por primera vez en
1906 por A. Schweitzer en referencia al planteo de E. Troeltsch, solo desde
entonces se generalizarfa, cf. T. Rendtorff, Art. “Geschichtstheologie”, en
Historisches Worterbuch der Philosophie. Bd. 3, Basel 1974, 439.

Cf. El sentido de la historia, Madrid®1968, traduccién del original publicado en
Chicago en 1949 con el titulo Meaning in History.

Al respecto se puede ver lo que anoto en jEs la esperanza cristiana liberadora?,
Santiago 1990, 73-103, especialmente 92 y ss.

La versién alemana subtitula “Die theologische Voraussetzungen der
Geschichtsphilosophie”, de este modo, precisa la traduccién que da la versién
castellana de “implicaciones”.

Me permito remitir a lo que sefialo en “Schelling, filésofo de la revelacién”,
Teologia y Vida 33 (1992) 129-139.

“Die Wirklichkeir muss nicht nur zeitlich, sondern geschichtlich verstanden
werden, d.h. wir kinnen nie rein objektiv von der Wirklichkeit sprechen, sondern
lediglich in einer Weise, in der das Subjekt, das die Wirklichkeit deutet und
gestaltet, miteinbezogen ist. Wirklichkeit konstituiert sich erst im dialektischen
Zusammenspiel von Subjekt und Objekt; sie ist auf del Menschen hin und von ihm
her; sie ist als geschichtliche Wirklichket zugleich anthropozentrissch strukturiert”,
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D10S ACONTECE EN LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS
ALGUNAS REFLEXIONES METODOLOGICAS
PROVISIONALES

Carlos Casale

En el siguiente articulo proponemos unos criterios metodoldgicos
provisionales para discernir el acontecer de Dios en la historia y
el tiempo bajo la categoria de “signo de los tiempos”, a partir de
la inspiracidn profética del Concilio Vaticano I1. Este concilio
ha permitido reformular la teologia de los “Signos de los tiem-
pos” a través de un método inductivo, que permite reconocer a
la humanidad plena y verdadera revelada en Cristo extroverti-
da en todas las demandas y luchas que, impulsadas por el Es-
piritu, procuran los valores mesidnicos del reino. Sostenemos, a
modo de hipdtesis, que podemos discernir esos valores y llamarlos
‘signos de los tiempos” cuando se dan cambios de paradigmas
en la interpretacion de lo humano que conducen a una praxis
transformadora que lleve a mayores y mejores vinculos, emanci-
pacidn y reconocimiento.

El Centro Teolégico Manuel Larrain (CTML) ha reflexio-
nado en los tltimos afos de manera interdisciplinar sobre
la temdtica de los “signos de los tiempos™. En las siguientes
lineas queremos compartir algunas intuiciones provisionales
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del grupo “Signo de los tiempos” del CTML y sobre todo
ponerlas al servicio del discernimiento de estos signos®. Pri-
mero sefalaremos al tltimo concilio como el evento eclesial
que inspira dogmdtica y pastoralmente a la contempordnea
teologfa de los signos de los tiempos. En un segundo paso
indicaremos algunas pistas que ofrece la teologfa actual, en
torno al redescubrimiento del Dios de la revelacién ante
todo como un acontecimiento que afecta incondicional-
mente a los hombres y mujeres en la historia. En un tercer y
cuarto paso ofreceremos algunos criterios “en construccién”,
sobre todo metodoldgicos, que permiten discernir la accién
de Dios en la historia a través de los signos de los tiempos.
Finalmente compartiremos tres términos claves —vinculo,
reconocimiento y emancipacién— para interpretar esos sig-
nos en la Modernidad.

EL MAGISTERIO PASTORAL DEL VaTticano II
COMO IMPULSO PARA ELABORAR UNA TEOLOGIA
DE LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS

El Concilio Vaticano II ha invitado a todos los cristianos,
en un lenguaje propositivo, a tener en el centro de su fe la
preocupacién por auscultar la accién de Dios en la historia a
través de los “signos de los tiempos™: para cumplir su misién,
para ser relevante (es decir, encontrar su identidad), es deber
de la Iglesia “escrutar a fondo los signos de los tiempos e in-
terpretarlos a la luz del Evangelio”, para poder “responder a
las perennes interrogantes de la humanidad”. La Iglesia dis-
cierne asf en los acontecimientos relevantes de la humanidad
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“los signos verdaderos de la presencia o de los planes de
Dios” (ct. Gaudium et spes 4y 11)°.

Se trata asi de un concilio que quiere proponer, de
forma profética y sapiencial, las verdades dogmadticas funda-
mentales del cristianismo moduladas en un género literario
pastoral, lo cual constituye una novedad en la historia de
los concilios®. Juan XXIII hablaba de la forma pastoral de
la doctrina o del magisterio. Como bien subraya el teélogo
holandés Erik Borgman a propdsito del género de este docu-
mento:

[...] no se contaba con precedente alguno para una
“constitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo
actual”. Esto conllevd el que se afadiera una nota
explicativa a pie de pdgina referente a esta designa-
cién [...]. Se hace hincapié en que al analizar estas
cuestiones no solo entran en juego elementos perma-
nentes, sino también algunos otros contingentes y
que al interpretar la segunda parte se han de tener
en cuenta “las circunstancias mudables con las que se
relacionan, por su propia naturaleza, los asuntos en
ella abordadas”. Asi, esta nota sugiere que la novedad
de la Gaudium et spes recae en que el documento se
ocupa mds detenidamente de circunstancias histéri-
cas contingentes, y no solo de principios doctrinales
permanentes [...]. La constitucién pastoral sobre la
Iglesia en el mundo actual explica [...] que la Iglesia
nace y se forma en medio del mundo. No se encuen-
tra primero fuera del mundo como guardiana de la
revelacién de Dios, para luego unirse al mundo, sino
que se forma en medio del mundo “integrado por

hombres que, reunidos en Cristo, son guiados por el
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Espiritu Santo en su peregrinar hacia el reino del Pa-
dre” [...]. Lo decisivo es que asi representado el mun-
do se convierte en el lugar teoldégico de los discipulos

reunido por Ciristo en su Iglesia’.

Sobre este cardcter pastoral también se ha pronuncia-
do Ch. Theobald al hablar del principio de “pastoralidad de
la doctrina” —en referencia a la inspiracién de Juan XXIII—
y en subrayar que no hay anuncio del Evangelio sin tener en
cuenta al destinatario®. Es decir, para ser capaces de entender
e interpretar la “gramdtica” y “semdntica” de la palabra Dios,
debemos estar dispuestos a dejarnos alcanzar por la accién
divina en la historia y el mundo, con lo que la teologia es
eminentemente interpretacién del tiempo’. Y lo es igual-
mente, porque el hombre y la mujer desarrollan su existen-
cia en el tiempo y el mundo. Se pasa asi en el concilio de la
apologética decimonénica que habia conducido al didlogo
Iglesia-mundo a un banco de arena (y con ello al propio did-
logo interior de ella sobre su identidad y autocomprensién),
a una nueva apologia: la teologia de los “signos de los tiem-
pos”.

Clave para entender la intencién profunda del Conci-
lio es la nota a pie de pdgina al inicio de Gaudium et spes ya

aludida:

Se llama constitucién “pastoral” porque, apoyada en
principios doctrinales, quiere expresar la actitud de la
Iglesia ante el mundo y el hombre contempordneo.
Por ello ni en la primera parte falta intencién pasto-
ral, ni en la segunda intencién doctrinal. En la pri-
mera parte la Iglesia expone su doctrina del hombre,

del mundo y de su propia actitud ante ambos. En
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la segunda parte considera con mayor detenimiento
diversos aspectos de la vida y la sociedad actual...
Ello hace que en esta tltima parte la materia, aunque
sujeta a principios doctrinales, conste no solo de ele-
mentos permanentes, sino también de algunos otros

contingentes.

He aqui la clave del asunto: en y a través de los ele-
mentos espacio-temporales contingentes también se revela
Dios, como por ejemplo en las esperanzas, preguntas, bus-
quedas y angustias de los hombres y mujeres contempors-
neos. Lo que subyace en este texto es la conviccién que el
bien del otro me constituye. Se pasa asi del método deduc-
tivo imperante en la teologfa de manual decimondénico a un
método consecuentemente inductivo. De esta forma se esta-
blece una nueva alteridad Iglesia-mundo con consecuencias
epistemoldgicas y ontoldgicas que deben ser pensadas en la
teologfa, sobre todo en profundo didlogo con la filosofia que
ha puesto de manifiesto las caracteristicas bdsicas de este tipo
de relacién (pensemos en Ricoeur por ejemplo y la dialéctica
entre ipseidad y alteridad).

La idea que venimos presentando la asume afios des-
pués Juan Pablo II en Fides et ratio: “la historia es el lugar en
el que podemos constatar la accién de Dios en favor de la
humanidad” (N° 1). Ah{ acontece Dios y se manifiesta en el
tiempo a través de signos que remiten —eso es lo propio del
signo— al plan original de la creacién que se revela de forma
definitiva en Jesucristo, el “arquetipo” de lo creado, su “plan
maestro’ 3.

La revelacién total de Dios es Jesucristo, en El se es-
clarece qué es Dios y qué es el hombre: “Fuera de Jesucristo
no sabemos qué es nuestra vida ni nuestra muerte ni Dios ni
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nosotros mismos~ (Pascal). Pero Cristo sigue interpelando a
través del Espiritu en la historia (se puede hablar de una in-
terpelacién epiclética). Por lo que sin esta relacién empdtica
a la historia, la Iglesia no se puede conocer a si misma, su
ser, no hace vital la tradicién, pues su identidad estd siempre
supeditada a discernir la accién de Dios en la historia, lo que
le revela a la comunidad eclesial su misién (cf. Gaudium et
spes 40-54). Como bien anota Medard Kehl:

[la] realidad viva es el “lugar teolégico” donde se
produce el encuentro del contenido normativo de la
tradicién creyente con los nuevos desafios surgidos
con igual cardcter vinculante por el Espiritu a través
de los “signos de los tiempos”, el lugar donde ambos
se confrontan y entran en un proceso interesante de
verificacién reciproca. Es decir, ambas vertientes de-
ben ser respetadas cuando se trata de la verdad de la
Iglesia de Jesucristo. De otro modo se corre el peligro
de que las afirmaciones teoldgicas sobre la Iglesia sean
rechazadas como un ideal extrafio al mundo o como

ideologfa’.

Juan XXIII y los padres conciliares tuvieron asi, al
convocar al Concilio, con espiritu de fineza, la intencién
profundamente profética de un aggiornamento, un “poner-
se al dia” de la Iglesia, producto de una consecuente vuelta
a las fuentes: en primer lugar las Sagradas Escrituras, como
también la tradicién patristica, dogmdtica-magisterial, etc.
Quizd no hay mejor sintesis para esto que el feliz axioma
aplicado al Concilio: no hay aggiornamento sin ressourcement.

Ponerse al dia significa asi —al contrario de una
moda— beber del propio pozo: no es que la Iglesia tenga
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una misién, sino que esta tiene a una comunidad que se
pone a su servicio, a disposicién del senorio de Dios, de
su reinado, que es el mismo Cristo. En este sentido, fue-
ron sugerentes las palabras recientes de Adolfo Nicolds s.j.
en nuestro pafs sintetizadas de la siguiente manera: “lo que
importa es la Humanidad, pues a ella y no solo a un grupo
de creyentes envié Dios a su Hijo. En ese sentido, la mi-
sién con la que hay que identificase es con la de Cristo, que
es una misién amplia e inspirada en beneficio de todos los
hombres™. Desde la época del concilio se recupera asi fe-
lizmente un aserto fundamental de los Padres de la Iglesia:
“Dime cudl es tu hombre y te diré cudl es tu Dios”. Y, por
tanto, cuando la Iglesia se abre a las grandes interrogantes,
busquedas y fatigas del hombre y de la mujer actuales se en-
cuentra, fatigdndose ella misma (como Jests en la escena del
pozo), con Aquel que la envid, Jesucristo, que a través de
la encarnacién, como nos recuerda Gaudium et spes, estd de
algin modo presente en todos los hombres (cf. N° 22).

Al volver asi a las “fuentes”, en el cristianismo se trata
sobre todo de discernir, convertirse y acompanar, en la con-
templacién y la praxis, el acontecer de Dios en la historia a
favor de todas las personas, especialmente cuando se hace
vulnerable por los vulnerables, es decir, la “filantropfa de
Dios”, como le llamaban los Padres griegos.

Estas fuentes nos recuerdan, por ultimo, que el Dios
de la Biblia es, en la feliz formulacién de Paul Ricoeur, mds
vigilante que eminente; un Dios personal, que removiéndo-
sele las entrafas busca al hombre'.

Discernir a Dios (su identidad) es hacerlo asi donde
El libre, imprevisible y gratuitamente actda (localizarlo). De
ahi, por cierto, que la teologia de los signos de los tiempos
sean una especie de “fopografia’. Uno de los méritos de la
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teologfa de Juan Noemi al respecto ha sido advertir que ese
topos es hoy en dfa ante todo la Modernidad'.

Vale la pena constatar cémo el giro pastoral del Con-
cilio ha sido asumido decididamente en nuestro continente
en Aparecida. Se sehala que “la conversién pastoral despierta
la capacidad de someterlo todo al servicio de la instauracién
del reino de vida”, con lo que estamos llamados todos los
cristianos “a asumir una actitud de permanente conversién
pastoral, que implica escuchar con atencién y discernir ‘lo
que el Espiritu estd diciendo a las Iglesias’ (Ap 2, 29) a través
de los signos de los tiempos en los que Dios se manifiesta”

(N° 366).

D10s coMO ACONTECIMIENTO

En la Biblia, fuente de todas las fuentes, no se trata de fijar
en categorifas estdticas qué es Dios, su “ser”, su “esencia’. Se
trata mds bien de estar siempre atentos a observar el tiempo
y espacio donde actta. Su ser es ante todo ser y estar ahi.
Tiene que ver con aceptar la invitacién que El hace de ser
protagonistas de la historia que ha abierto y conduce como
Senor. En la Escritura no importa el “ser” de Dios, su poten-
cia infinita, sino que para ella son centrales su intervencidn,
su disposicién esencial, su presencia divina, su adviento, su
epifania, su donacién, su acercamiento.

Asi por ejemplo, cuando se le revela el nombre divino
a Moisés en la escena de la zarza ardiendo como “Yo soy el
que seré”, se trata de un abrir la intimidad personal a través
del nombre, como era comtn en algunas culturas antiguas.
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Y esta interioridad divina se manifiesta como un Dios que
ha estado, estd ahi para Moisés y estard en el futuro a favor
de su pueblo, con lo que se expresa la verdad de su divinidad
como activa fidelidad. Pero este nombre no puede ser “apro-
piado” por el hombre, como dicen los Mandamientos, pues
solo puede ser entendido en la medida en que soy capaz de
auscultar en la alianza, siempre en proceso, el actuar fiel y
amoroso de Dios en la historia en beneficio de las personas
y lo que eso exige a mi existencia individual y comunitaria.
De esta manera, el nombre de Dios le otorga a la historia de
Israel su sentido, pero esta le otorga a aquel su textura. Hay
entonces que ser protagonista de la historia que Dios abre
para sintonizar con su nombre.

En el Nuevo Testamento aquella “intimidad” que se
devela se sintetiza a través de la definicién “Dios es amor”. Y
sobre todo se subraya la presencia divina en la crucifixién de
Jesucristo, en la que acontece el mismo Dios como amor en
la vida de los hombres y mujeres frente al simbolo y abismo
de la muerte. El cristianismo y el nuevo modo de existencia
que este supone se deben a este acontecimiento de muerte y
resurreccién de Jesucristo. Los cristianos son asf los “fieles” a
esta intervencién de Dios que interpretan y disciernen, sin
descanso, esta promesa de vida verdadera y nueva en el deve-
nir del texto y textura de la historia.

El acontecer de Dios no se puede reducir entonces a
un simple “hecho”: va mds alld de todo hecho y de toda co-
sificacién por el peso de las posibilidades del futuro y por lo
cual el evento divino toca las raices mismas del mundo para
el testigo de ese actuar. El acontecer de Dios en la historia,
como nos dice la Biblia y la experiencia de su presencia, no
lleva a cabo solamente un posible previo, ya caracterizado al
interior del mundo (pensemos en las “visiones de mundo”
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y “espiritu de la época” de los saduceos, esenios, sumos sa-
cerdotes, zelotas y fariseos frente a Jesds, su ética, sus pard-
bolas, las bienaventuranzas, el sermén del monte, los cri-
terios para elegir discipulos y sus milagros, como también
en la primacia del reino de Dios frente al templo, la raza, la
sabidurfa, el poder y la ley), sino que llega a lo posible en
su fuente y asi revoluciona, trastoca el mundo de aquel a
quien se revela (acordémonos de las frases de Jesds del tipo
“lo que haydis hecho con el mds pequefio de entre los mios,
conmigo lo habréis hecho”, “los dltimos serdn los prime-
ros”, “sme distes de comer?”, “de los pobres es y serd el reino
de los cielos”, “quien gana la vida la perderd”, “nadie tiene
mds amor que el que da la vida por los amigos”, todas frases
que nos sefialan que el mundo verdadero es... el mundo al
revés). Dios es asi el rostro de lo posible. De esta manera,
el acontecer de Dios no pone en jaque solo algunas posi-
bilidades al interior del mundo y la historia, pero que en
suma, permanecerfa igual. Pues al cambiar ciertos posibles,
“recapitula’, como subraya San Pablo e Ireneo de Lyon, lo
posible en su totalidad®.

Compafieros de ruta en la actitud, disposicién y sen-
sibilidad bdsica para escrutar la accién de Dios en la historia
son algunos poetas que le cantan a la transformacién que
irrumpe en el mundo y tiempo propios por la persona ama-
da, e intuiciones bdsicas de la fenomenologfa (Husserl, Ma-
rion, Romano, etc.). Por ejemplo en el dmbito de la poesia,
Neruda escribe: “Antes de amarte, amor, nada era mio: vaci-
1é por las calles y las cosas: nada contaba ni tenfa nombre: el
mundo era del aire que esperaba... Todo estaba vacio, muer-
to, mudo, caido, abandonado, decaido, todo era inalienable-
mente ajeno, todo era de los otros y de nadie, hasta que tu
belleza y tu pobreza llenaron el otofio de regalos”.
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Entonces, adelantando aspectos metodolégicos de
nuestras reflexiones, podemos afirmar que no es la comuni-
dad creyente, la que en una actitud positivista y pragmdtica,
empirico-naturalista (capacitada para analizar “cosas”), acre-
dita dénde y cémo actda Dios en la historia dotando de sig-
nificado al mundo de la vida. No se trata asi de la aplicacién
del modelo empirico-analitico de la ciencia que considera el
mundo como una totalidad finita y 16gica reconstruible a
una férmula en el campo social. Mds alld del positivismo,
escrutar a Dios como evento en la historia, implica el riesgo.
Se trata mds bien un dejarse tocar, sorprender, interpelar or-
toprdxicamente por los mismos “mundos de la vida” (sus tra-
diciones y su capacidad de awutoexplicarse), donde Dios estd
actuando y transformando y recién ahi auscultar el “pasar”
de Dios. Una teologfa de los “signos de los tiempos” tiene asi
mucho de “indiferencia” (Ignacio de Loyola).

éCO,MO DISCERNIR EL ACONTECER DE DI0s EN SIGNOS?

A partir de lo dicho, queremos profundizar en la pregunta
clave que convoca estas reflexiones: ;cémo, con qué criterios,
escrutar la accién de Dios en la historia?

En el Antiguo Testamento esta accién es multiforme e
irreducible a algunas lineas, pero si se me permite, se podria
describir sobre todo como un seforio y reinado cédsmico e
histérico del Dios santo, preferencialmente a favor de to-
dos aquellos cuyos legitimos derechos a dignidad, justicia,
culto, libertad, educacién, tierra, una cultura que permita
el florecimiento humano, formar una comunidad, capacidad
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creativa, les han sido arrebatados, denegados, no reconoci-
dos, postergados, conculcados, etc. Dios actia entonces de
muchas maneras, en el corazén de las personas, a través del
Espiritu, en la creacién, la alianza, etc., en vistas a que su
plan con respecto al ser humano, la creacién y la historia se
lleve a cabo y no se vea trastocado por el pecado.

En el Antiguo Testamento el pecado es siempre una
ruptura de vinculos: de los hombres con Dios, entre varén
y mujer, de los hombres entre si, de la humanidad con la
naturaleza, etc., lo cual trae graves consecuencia a nivel de
la comunicacién y el entendimiento, de la relacién entre
los sexos, de la corporalidad, del reconocimiento del otro
como hermano, de la libertad creadora de la persona, de su
capacidad de gozo, gratuidad y belleza, de la relacién con la
naturaleza, etc. (cf. por ejemplo los primeros once capitulos
del “Génesis”). Por eso, se puede llamar al plan de Dios al
crear y en especial al hombre y a la mujer a su “imagen y se-
mejanza’ como cuspide de ese acto: comunién, fraternidad
(no abstracta, sino con aquellos distintos con los que puedo
construir, no sin sacrificio, comunién y convivencia gratui-
ta), comunicacion, piedad, hospitalidad entre las personas y
cuidado “vicarial” de estos por lo creado y, finalmente, co-
munién con Dios, lo cual trasforma la historia en historia
sagrada y anticipo de la redencién.

En el Nuevo Testamento todo esto se radicaliza, pues
Dios mismo se autorrevela, autodona en su Hijo, Jesucristo,
que, como los mismos Evangelios dicen, es el “signo de los
tiempos” definitivo. Gracias a la accién del Espiritu Santo, Je-
sucristo no se transforma en un hecho del pasado que se hace
actual solo en el 4mbito de la memoria, sino que se hace me-
sidnicamente, presente y universal concretamente. El Espiritu
es el que permite descubrir asf la accién y pasién del Dios de
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Jesucristo, las huellas y signos de su pasar en el presente (en
la tradicién biblica el Espiritu es el que saca de si y nos per-
mite reconocer a Cristo mds alld de la “topografia” que te-
nfamos por segura). La accién del Preuma es la que capacita
a la comunidad para que en cada tiempo (chronos) se pueda
reconocer el kairos (tiempo propicio, salvifico) de Cristo.

Jesucristo manifiesta ante todo que en El aconte-
ce Dios y su plan con respecto a la creacién y a la persona
humana. En El se plenifica este proyecto. Como magistral-
mente interpreta este evento el Padre de la Iglesia, Ireneo
de Lyon, en Jesucristo no se trata tanto de recuperar los pa-
rafsos y tiempo perdidos, sino de revelar el hacia donde de
la creacién, que es jsu misma personal, su carne resucitada.
Por tanto, a partir del Nuevo Testamento, se puede afirmar
que el ejercicio de reconocer a Dios Padre en la historia sufre
una concentracién cristolégica y una expansién universal y
concreta en el Espiritu.

Y asi surge un interrogante capital: ;dénde dijo Je-
sucristo que iba a estar reconocible como el “signo de los
tiempos”, es decir, como expresién suprema de Dios y su
voluntad creadora, redentora y plenificadora?

De forma quizd excesivamente simple, se puede afir-
mar que ese lugar, esa topografia, es ahi donde hombres y
mujeres, comunidades, individuos, se convierten, como res-
puesta a la accién pneumdtica de Dios en ellos, a su volun-
tad, que desde Jesis —y su identificacién con el reino de
Dios— se puede llamar vocacién a una vida buena y por
eso lograda, justa y plena, como anticipacién de la vida en
Dios, basada en la fraternidad, la justicia, la libertad, la co-
munidn, la paz, la piedad, el servicio, el cargar con otros,
la creatividad'. Pues solo cuando se dan estas dimensiones
—o recuperan—, queda el hombre y la mujer liberados de
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toda violencia, egoismo o coaccién que le impida, como una
pesada loza, ejercer su creatureidad (jcreado creador!), como
lo es cuidar al hermano y lo creado y ofrecerlo, en accién de
gracias, al Padre.

ALGUNAS ORIENTACIONES METODOLOGICAS
PARA EL DISCERNIMIENTO DE LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS

Para impedir que la temdtica de los “signos de los tiempos”
se presente muy dispersa, se ofrecen unas herramientas a
modo de orientaciones metodolégicas y de contenido que
deben ser, en su cardcter provisional, mejoradas y ampliadas.
Y asi, antes que nada, una distincién fundamental para pre-
cisar cudl es el contenido minimo, la “masa critica”, para que
algin evento pueda ser llamado “signo de los tiempos” en el
sentido que trabajamos en el CTML.

Lo primero que hay que sefialar es que no todo “he-
cho” que irrumpa y trastoque mi visién de las cosas es auto-
mdticamente un “signo de los tiempos”, como por ejemplo
el rescate de mineros o un terremoto. Tampoco lo son todas
las acciones de Dios. El actiia imprevisible y constantemente
en la historia y en los individuos, pero no todas estas in-
tervenciones se manifiestan como “signos de los tiempos”.
Ejemplo de esto ultimo podria ser que una congregacién re-
ligiosa cuente eventualmente en cantidad y calidad con muy
buenos religiosos, o que en una familia se viva la reconci-
liacién después de afos de conflicto. Para que un aconteci-
miento se llame “signo de los tiempos” deberd cumplir con
los “minimos” que detallamos a continuacién.
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En el lenguaje periodistico y de la opinién publica, se
llaman signos de los tiempos a sucesos que remecen de algu-
na manera formas de pensar e interactuar que se tenfan por
establecidas (un diario alemdn tiene en este sentido una vi-
fieta que se llama “signos de los tiempos”). Asi por ejemplo,
el cambio de una coalicién de gobierno que lleve décadas en
el ejercicio del poder, la aparicién de una mezquita en una
ciudad cristiana o la emergencia de minorias antes excluidas.

Ahora bien, en una teologia de los “signos de los tiem-
pos” como la que proponemos, se trata primeramente de
cambios de “paradigmas”, en el sentido que Thomas Samuel
Kuhn expuso en su obra cldsica La estructura de las revolu-
ciones cientificas: durante el trabajo cientifico normal, los
miembros de la respectiva comunidad cientifica se sienten
obligados a un determinado “paradigma”, es decir, a un con-
junto de hipétesis y leyes teéricas generales, a determinados
métodos y valores, a soluciones concretas del problema, etc.;
asi, por ejemplo, un cambio o revolucién de paradigma es
para él la suplantacién de la fisica de Newton por la de Eins-
tein, con lo que se abre de este modo un “nuevo mundo”.

Es decir, se trata de transformaciones profundas de
entender teérica —por ejemplo a través de un cambio de
“categorfas’ para captar la realidad— y pricticamente a la
humanidad, la sociedad, la realidad, que por su frecuencia
se asientan en el tiempo, son eventos generalizados y logran
un amplio consenso, sobre todo ético, como por ejemplo el
tema de los derechos humanos y la igual dignidad de todos
los seres humanos, la conciencia de los trabajadores de ser
una clase vulnerable a nivel planetario que lucha por sus de-
rechos, la nueva conciencia ecoldgica, el reconocimiento de
la dignidad y derechos de la mujer, los cambios en las formas
de comunicarnos, la globalizacién, etc.”.
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Por tanto, los “signos de los tiempos” no son hechos
aislados, episddicos, eventuales, personales, sino procesos
histdricos generalizados que anticipan tiempos mejores e im-
plican un consenso colectivo.

Juan XXIII en Pacem in terris y Pablo VI en Populo-
rum progressio ven “signos de los tiempos”, cuando en aque-
llos acontecimientos que implican cambios de paradigma
que la comunidad eclesial comparte consensuada, empdtica
y solidariamente con el mundo (en el caso de estos papas,
el reconocimiento de la dignidad de las mujeres y de su
igualdad de derechos en todas las dimensiones de la vida, la
participacién de los trabajadores en todos los dmbitos de la
vida econdmica, social y politica y la aspiracién a la libertad
religiosa), reconoce la accién de Dios en la humanidad a
través de la manifestacién de los valores mesidnicos: digni-
dad, libertad, justicia, piedad, paz, fraternidad, misericor-
dia, compasidn, sacrificio, cuidado de la creacidn, existencia
por otros, etc.

Y al reconocer estos valores, la comunidad cristiana
experimenta una radical apelacién a su libertad a una pro-
funda conversién, a volver a nacer (aqui se experimenta una
donacién en la posibilidad de ser de otra manera), al reino
de Dios y que de ah{ en adelante se compromete totalmente
con toda su rica tradicién de praxis mesidnica en la historia
y de testigos del reino, sobre todo en procesos de restitucién
y acrecentamiento de dignidad, libertad, fraternidad, vida
buena, reconocimiento, justicia a los postergados, margi-
nados, excluidos, los que viven en constante estado de vul-
nerabilidad y pobres, sea por razones econdémicas, sexuales,
culturales, religiosas, etc.'®.

Recién en este complejo proceso estructural se dan
“signos de los tiempos”.
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De esta manera, una teologia de los “signos de los
tiempos” es decididamente una teologfa critica (etimoldgi-
camente, critica viene de “juicio”), pues no se trata de dar
cuenta de una realidad, solo descriptivamente, de senalar
el “espiritu de la época” (Zeirgeist), sino ante todo de com-
prometerse, fatigarse en la praxis en esa realidad (;qué harfa
Cristo en mi lugar?, ;qué harfa yo en el lugar de Cristo?).
Estamos hablando asi de la “accién”, de un compromiso en
el compromiso de Dios.

Asi por ejemplo, no basta con constatar que la socie-
dad actual adolece de los imperativos evangélicos de la com-
munio, justicia y fraternidad, paz, sino sobre todo de juzgar,
a través de la praxis del reino, las condiciones sociales, econé-
micas, politicas, de poder, ideoldgicas, religiosas, culturales,
etc., que no permiten que esos imperativos se lleven a cabo.

Esta teologia es también critica de si misma frente a la
tentacién de trasformar en ideologfa sus andlisis y método,
lo que la hace una disciplina decididamente fenomenoldgica
y hermenéutica. Esta teologfa debe “vigilar” siempre que de
lo que se estd hablando es de Dios, por lo que en su lengua-
je, en la apropiacién del método de otras ciencias y en la
l6gica de su argumentacién, debe dejar que el fenémeno se
dé siempre en su cardcter finalmente indisponible —en la
“distancia”—, de exceso y “siempre mayor”; brevemente: es-
catoldgico. Esta vigilancia permite asi que Dios nos encuen-
tre en la “distancia’ y no como “idolo” (Marion). Es necesa-
ria aqui la “vigilancia epistemolégica” para tomar conciencia
de la multitud de saberes que comparecen en los “signos de
los tiempos” para que se puedan escuchar a los que menos
cuentan (por ejemplo la perspectiva femenina para ver y juz-
gar la realidad) y que plasman su sentir, sus anhelos, lo que
en nuestro continente ha captado muy bien la literatura y
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la poesfa y en el dltimo tiempo, el cine. Y, finalmente, su
cardcter critico se manifiesta cuando en los movimientos de
emancipacién y lucha por dignidad y reconocimiento sefiala
que sean adosamientos puramente ideolégicos (y eventual-
mente deshumanizantes) en aquellos (con ello la teologfa se
hace cargo del cardcter vinculante de la historia, pero tam-
bién en su “relatividad”).

VINCULO, RECONOCIMIENTO Y EMANCIPACION:
TRES TERMINOS CLAVES PARA INTERPRETAR
LOS “SIGNOS DE LOS TIEMPOS”

Desde el advenimiento de la Modernidad, sobre todo en los
tltimos afos, se pueden constatar grandes cambios de “para-
digmas” en la comprensién y ejercicio de dreas fundamenta-
les donde se desarrolla la existencia, la libertad y la busqueda
de sentido: las mutaciones de la experiencia religiosa en un
mundo secular e individualista, los cambios en la compren-
sién de la sexualidad, el cuerpo, la afectividad, las nuevas
formas de comunicarnos y establecer vinculos, las transfor-
maciones en todos los dmbitos que implican las relaciones
econémicas y sociales, el impacto de la globalizacién y su
efecto en las formas de relacionarnos y reconocernos.

Es interesante que las expresiones mds recurrentes
cuando se analizan interdisciplinarmente estas temdticas en
el CTML sean: “vinculo”, “reconocimiento” y “emancipa-
cién/libertad™"’.

Se converge igualmente en este didlogo con otras dis-
ciplinas (filosofia, sociologfa, psicologfa, psiquiatria, ciencias
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de la comunicacién, economia, entre otras) que la Moder-
nidad conduce a “procesos de individualizacién” que quitan
su perfil y desintegran la unidad del mundo social de la vida,
la vivencia de la fragmentacién de los dmbitos de la vida,
en la creciente difuminacién de los mismos y en la “nueva
confusién” (Habermas) que ha hecho mds dificil toda orien-
tacién vital, como también formas de vinculos mucho mds
episddicos.

Y aqui surge una pregunta decisiva: jes capaz la co-
munidad cristiana de discernir, en medio de los cambios de
paradigmas que se han asentado de forma planetaria en el
dmbito de la comunicacién, la sexualidad, la globalizacién,
la religién y la economia, de forma positiva la accién pneu-
mdtica, divina, en el empefio humano por crear vinculos
mds concretos y humanos, de valorar la comunién, la au-
tenticidad, el bien comun y la fraternidad, la piedad, el re-
conocimiento a aquellos que este les habia sido negado y, fi-
nalmente, ver esfuerzos de emancipacién que permitan a las
personas ejercer su creatividad, autonomia y la gratuidad?®.

A primera vista muchos de los fenémenos modernos
que aparecen en el didlogo sobre la temdtica signos de los
tiempos que el CTML lleva a cabo, se manifiestan bajo un
signo negativo, pero que si se mira mejor, dejando que los
fenémenos se nos den, aparece una reivindicacién del cuer-
po y una madura valoracién del necesario nexo entre erotis-
mo y espiritualidad para las relaciones maduras, duraderas y
auténticas, la aparicién de la voz de la mujer en la “conver-
sacién” sobre la sexualidad y los afectos, una recuperacién
de la felicidad puesta no tanto en el consumo (tener) sino
en relaciones que me permitan desarrollarme y crecer en co-
munidad (ser), en una experiencia de la religién que ya no
ve a lo secular como lo que impide la vivencia religiosa, sino

165



D10s ACONTECE EN LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS

19 el

que nos ayuda a percibir, por la “ley de la encarnacién”
cardcter secular de la fe y que frente a una tendencia privati-
zadora de la religién se recuperan, en muchas comunidades,
el talante originalmente comunitario, fraterno y solidario de
la fe cristiana. También se muestra, en una segunda lectura,
que fenémenos como Facebook y Twitter no solo implican
relaciones abstractas y de rdpida satisfaccién y la disolucién
de formas mds comunitarias de ejercer nuestros logos, nues-
tra habla. Estos peligros estdn presentes, evidentemente,
pero esa lectura también nos sehala intentos auténticos de
vinculos mds humanos y la recuperacién de la importancia
del otro, la alteridad, para la construccién de la felicidad y
vida buena.

De este modo, en relacién con la interrogante de si
la comunidad cristiana es capaz de auscultar en los cambios
de paradigmas mencionados la accién divina en el empefno
humano por convertir y ejercer su libertad a favor de vin-
culos, reconocimiento y emancipacién humanizadoras, nos
atrevemos a afirmar que una teologfa de los “signos de los
tiempos” no es la simple “toma de acta” de que las cosas no
funcionan de acuerdo con el plan de la creacién y al Evan-
gelio. No consiste en la sola afirmacién de la des-gracia y el
anti-reino. Estas son dimensiones por tener en cuenta en un
ejercicio de “contraste”, pero esta teologfa es primariamente
auscultar la accién de Dios en el ejercicio de la libertad de
de las personas (o a veces un individuo como testigo o san-
to, como por ejemplo San Alberto Hurtado) y comunidades
que manifiestan en su comprensién del mundo y praxis la
accién transformadora de Jests a través del Espiritu. Y estos
individuos se “transforman” en aquel discernimiento. Dicho
de otro modo, si en los “signos de los tiempos” se trata de
una referencia a Dios, a lo que El es, estos se dan ahf donde

166



Carlos Casale

los excluidos y no amados son amados en justicia y digni-
dad, por lo que esta praxis se revela como una criterio her-
menéutico factual y concreto, para discernir el ejercicio de
mi libertad.

El “Documento de Aparecida’ nos ilumina al respecto
cuando afirma que la “valoracién de la ética es un signo de
los tiempos que indica la necesidad de superar el hedonis-
mo, la corrupcién y el vacio de los valores” (99g).

No encontramos, por consiguiente, “signos de los
tiempos” ahi donde los vinculos se viven de forma poco con-
creta, bajo la légica de la eficiencia, de crecimiento sin igual-
dad, de modo hedonista, egoista, donde el otro es medio y
no fin, donde la felicidad estd puesta en el consumo, cuando
no hay reconocimiento —en dignidad, derechos, potencial
creador— del otro como un igual en su diferencia, donde las
formas de organizacién social, de entender la sexualidad, vi-
vir la religién, comunicarnos, no facilita la emancipacién, la
madurez, el ser yo mismo, la libertad para crear, para formar
comunidad.

Encontramos estos “signos” en el momento que los
creyentes son capaces de discernir la accién de Dios cuando,
en medio de las situaciones descritas en el pdrrafo anterior,
una comunidad, un “testigo”, viendo y amando al mundo
como lo hizo Jests convierte su libertad a una lucha, una vo-
cacién por la consecucién de vinculos mds justos, liberadores
y concretos, se empefa en reconocer a todos en dignidad y
valor, a ver en el diferente a aquel que me permite la auténti-
ca alteridad, a enriquecerse con la interaccién de mds voces.
Y cuando esta comunidad desarrolla estrategias conducentes
a la emancipacién de toda loza que impida ejercer creativa e
imaginativamente la existencia como “servicio”. Precisamen-
te ah{ es posible auscultar los “signos de los tiempos” como
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signos mesidnicos que apelan a la conversién (metanoia) de
mi libertad en direccién a aquellas luchas y compromisos.

En esta linea, el servicio a las reivindicaciones por
emancipacién, vinculos mds humanos y reconocimiento
de los pobres y excluidos son, segiin Adolfo Nicolds sj., los
signos mds evidentes que Dios nos estd trasformando en el
Espiritu®. No se trata asi segin este religioso de “contar” la
pobreza sino sobre todo de “discernir cémo podemos con-
tribuir a que las cosas vayan mejor. La pregunta es cémo
servir mejor y mds a la Iglesia en la construccién del Reino”.
Y también nos recuerda que “hay que discernir sin parar,
continuamente, porque la vida es asi. Y la pregunta que nos
acompana siempre es esta decisién, ;da vida o no da vida?
¢Es una decisién que aumenta la vida de los demds, que au-
menta la vida de nuestros compafieros, de nuestra comuni-
dad? ;Esto mejoraria la vida de los otros o mds bien dard la
muerte, limitard la vida de los otros, entristecerd, aumentard
el sufrimiento, excluird a otros?”.

REFLEXION FINAL

Las pistas metodoldgicas que hemos compartido solo que-
rfan contribuir al ejercicio de discernimiento de los “signos
de los tiempos”.

Para esto es fundamental preguntarse cémo la imagen
biblica del hombre y la mujer y la creacién recapituladas en
Cristo resplandece en aquellos sucesos que hemos caracteri-
zado mds arriba como “paradigmas”: realidades racionales,
éticamente vinculantes y que logran consenso histérico.
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En esos eventos se revela por tanto una dimensién
del existir humano, de su facticidad, que en su empefio por
perfeccién, libertad, trascendencia, autenticidad e identidad
hace aparecer a esos “signos” que comprometen a mi libertad
en direccién a la praxis mesidnica como lugar de (re)conoci-
miento de los “signos de los tiempos”. Con lo que la teologia
de los signos de los tiempos conlleva para el te6logo y la co-
munidad un llegar a ser de otra forma.

De ah{ la dimensién “profética” —y por ello a veces
incémoda— del lenguaje conciliar a la que aludimos an-
tes: los cristianos confiesan que en los signos de los tiempos
acontece Dios afectando radicalmente al hombre y la mujer
y poniendo en crisis, desde las cotas y excesos de humanidad
que se han revelado en Jesucristo (la nueva y verdadera hu-
manidad), toda verdad social, cultural, econémica, politica
y religiosa. “Signos de los tiempos” se dan entonces en el
tiempo y el espacio donde la comunidad estd en condiciones
de auscultar empdticamente en la capacidad de solidaridad,
de darse por otros, en una existencia que se revela como pro-
existente, como vida totalmente volcada, dada a otros, la ac-
tualizacién del Misterio pascual.

Creemos que la teologia de los signos de los tiempos
aqui expuesta se hace cargo, momentdneamente, del desafio
de la Modernidad y su modo y formas de entender el mun-
do que han superado modelos substancialistas y estdticos. La
Modernidad urge a repensar la misién de la Iglesia, frente a
los nuevos instrumentos contempordneos de andlisis, acre-
ditacién y evaluacidn. Y, esto no hay que verlo como simple
“acomodacién” sino como parte de la “misién”.
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Notas:

Para seguir la discusién y conocer las publicaciones respecto al tema cf. www.
centromanuellarrain.cl.

Algunas de las reflexiones que desarrollo aqui ya han sido expuestas por mi en
“Discernir la accién de Dios en la historia”, Mensaje 601 (2011) 37-41.

Nos ha sido muy iluminador el profundo y amplio comentario a Gaudium
et spes de H.-J. Sander, sobre todo su Introduccién, cf. “Theologisches
Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber Kirche in der Welt von Heute
Gaudium et spes”, en P. Hiinermann - B. ]. Hilberath, Herders Theologisches
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Friburgo - Basilea - Viena
2005, 581-886.

Peter Hiinermann ha sido, a nuestro juicio, uno de los te6logos que ha captado
mejor la relevancia y novedad histdrica, epistemoldgica, teoldgica y lingiifstica
de este “género”, cf. “El texto pasado por alto. Sobre la hermenéutica del
Concilio Vaticano II”, Concilium 312 (2005) 579-599.

“Gaudium et spes: el futuro olvidado de un documento revolucionario”,
Concilium 315 (2002) 499-508, 500-503.

Cf. “Las opciones teoldgicas del Concilio Vaticano II: en busca de un principio
interno de interpretacion”, Concilium 312 (2005) 543-566, especialmente 546,
55255,

Cf. P Hiinermann, “La accién de Dios en la historia. La teologfa como
interpretatio temporis”, en J. O. Beozzo - P. Hiinermann - C. Schickendantz,
Nuevas pobrezas ¢ identidades emergentes. Signos de los tiempos en América
Latina, Cérdoba 2006, 17-59.

Cf. C. E. Gunton, The Triune Creator, Edinburgh 1998, 22: “Christ is in some
way the framework of all things”. E. Jiingel apunta en la misma direccién:
“Jesucristo no solamente es el instrumento creativo del Dios creador, sino
que Jesucristo, en cuanto eterno Dios, es el arquetipo y ciertamente arquetipo
divino de lo creado... en la medida en que Dios Padre en ¢l apunta a la
creacion”, Dios como misterio del mundo, Salamanca 1984, 487.

La Iglesia, Salamanca 1996, 148. En un sugerente articulo H.-J. Sander indica
que uno de los grandes aportes del Concilio a la teologfa y a la labor eclesial
radica en el “contraste” que debe haber entre el Evangelio y los signos de
los tiempos, en donde ambos se “intersignifican” y abren todo su contenido
y potencial, cf. “Die Zeichen der Zeit erkennen und Gott benennen”,
Theologische Quartalschrift 182 (2002) 27-40.
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10 Cf. Emilfork sj - J. Rauld, “Adolfo Nicolds s.j.: “Escuchar la musica de los
pobres”, Mensaje 595 (2010) 24.

"W Cf. Lectures 3. Aux frontiéres de la philosaphie, Paris 1994, 180.

12 Cf. por ejemplo su libro, Esperanza en busca de inteligencia, Santiago 200s.

'3 En su magna obra Ldgica de los mundos. El ser y el acontecimiento, 2, Buenos

Aires 2008, Alain Badiou expresa una idea muy sugerente: “Romper con el
empirismo es pensar el acontecimiento como advenida de lo que se sustrae a
toda experiencia: lo in-fundado ontolégico y la discontinuidad trascendental”
(430).

4 H.-J. Sander indica que los signos de los tiempos remiten a un acontecer

histérico que le otorga autoridad a “lugares”, que la iglesia no puede pasar por
alto. Cf. “Theologisches Kommentar zur Pastoralkonstitution”, 597.

Y Interesante el testimonio que de un participante muy importante del
concilio H.-J. Sander sefiala en su comentario, sobre todo por el espiritu
“fenomenoldgico” que le querfa dar al concepto signos de los tiempos,
como lo es Helder Camara (y que recoge Houtart): “Les phénomenes qui,
par leur généralisation et leur grande fréquence caractérisent une époque et par
lesquels sexperiment les besoins et les aspirations de ['humanité présente”. Cf.
“Theologisches Kommentar zur Pastoralkonstitution”, 629-630.

1" Cf. Documento de Aparecida, N° 6s.
7" Al interior del Grupo “Signos de los tiempos” del CTML han aparecido por

cierto otros términos e ideas que ayudan a la interpretacion de los signos de
los tiempos en el sentido que le hemos querido dar a los tres que usamos en
esta reflexion. Asf por ejemplo la llamada, como dice Ricceur “a vivir bien con
y para otro en instituciones justas” o la aspiracién por la “autenticidad”, como
dice Ch. Taylor. O a la profundizacién de la democracia.

Cf. dos interesantes contribuciones de E. Silva, “Aportes del cristianismo
a la politica”, Mensaje 567 (2008) 33-36 y “El Bicentenario: un pais, varias
tradiciones”, Mensaje 592 (2010), 34-39.

Chenu ve como imprescindible traer al lenguaje, a través del andlisis de los
signos de los tiempos, el acontecimiento (événement) del Dios encarnado en
la historia humana, cf. “Les signes des temps: Réflexion théologique”, en Y.
Congar et al (ed.), L’Eglz’xf dans le Monde de ce Temps, 11, Paris 1967, 205-225.

2 Cf. Jesuitas Chile, diciembre 2010, nimero 12; A. Nicolds, s.j., “Crear un

lenguaje nuevo para la experiencia cristiana”, Mensaje 594 (2010) 24-25.
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CRITERIOS DE DISCERNIMIENTO
PARA UNA TEOLOGIA DE LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS
LATINOAMERICANOS

Eduardo Silva

Una teologia de los signos de los tiempos latinoamericanos quie-
re responder al desafio planteado por el Vaticano 11 y se realiza
tras la huella que ha dejado la Teologia de la liberacion. En la
actualizacion de ese desafio la pregunta por el mérodo vuelve a
ser relevante y pretendemos aqui esbozar algunos criterios, sobre
todo de hermenéutica teoldgica, que validen y justifiquen sus
afirmaciones sobre la realidad. Se delinean asi las dos partes de
este aporte. En la primera mostramos que esta teologia es un es-
Sfuerzo que se realiza tras la novedad hermenéutica del Concilio
y de la Teologia de la liberacion. En la segunda parte realizamos
un esbozo de los criterios de validacion que permiten que esta
teologia de la historia a partir de los signos de los tiempos, ac-
tualice la tradicion cristiana con la razén contempordnea y la
situacion latinoamericana.

Una interpretacién teoldgica del presente latinoamericano
ha sido la tarea a la que hace ya casi 50 afos nos conminé
el Concilio. Para articular la situacién del continente con
el mensaje evangélico, para que la teologia pueda hablar
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responsablemente del mundo' es necesaria una hermenéuti-
ca teolégica que no es otra que la que propone el Concilio
con la teologfa de los signos de los tiempos. Una propuesta
que ha sido acogida por obispos (fundamentalmente en las
Conferencias generales del episcopado latinoamericano de
Medellin a Aparecida), tedlogos (con mucha originalidad
por la Teologia de la liberacién — TdL)* y por el pueblo de
Dios (nuevas comunidades eclesiales de base y movimientos
apostdlicos que teniendo acceso a la Biblia interpretan su
vida y su situacién a la luz de la Palabra).

Sabemos sin embargo que la novedad hermenéutica
del Concilio ha sido discutida y debatida en estos so afios
en lo que podemos llamar el conflicto de interpretaciones
en torno al Vaticano II. Sabemos también que la novedad
hermenéutica de la TdL también ha pasado por la prueba y
la crisis y, que si queremos hacer teologfa siguiendo su senda,
debemos superar sus limites para mantener su vigencia.

Por ello es necesario volver a recibir los aportes tanto
de la teologfa hermenéutica (aquella que estima que la situa-
cién, la realidad, el continente, la praxis es una de las fuentes
de la teologfa) como de la filosofia hermenéutica (porque si
bien la teologia ha rejuvenecido al emparejarse con las jéve-
nes ciencias sociales, la vieja ancilla, 1a filosofia, sigue siendo
insustituible). Solo asi podremos acometer la tarea de reha-
cer una teologfa de los signos de los tiempos a la altura de los
desafios eclesiales y globales del presente. Una teologfa de es-
tos signos, de nuestro tiempo latinoamericano. Pretendemos
aqui esbozar algunos criterios, sobre todo de hermenéutica
teoldgica, que validen y justifiquen sus afirmaciones sobre la
realidad. Comenzaremos con un breve apartado de cardcter
introductorio para mostrar que la teologfa de los signos de
los tiempos latinoamericanos (TSTLA) es un esfuerzo que
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se realiza tras la novedad hermenéutica del Concilio y de la
TdL. Luego realizaremos un esbozo de los criterios de vali-
dacién de una TSTLA. Si de lo que se trata es de detectar
“los signos verdaderos de la presencia o designio de Dios”
(GS 11) serd necesaria una criteriologfa para discernir los
verdaderos signos de los falsos. Nuestro trabajo se orienta
hacia el esbozo de tal criteriologfa, que es “el problema ca-
pital para una teologfa de la historia a partir de los signos de
los tiempos™. Una teologfa que actualice la tradicién cris-
tiana con la razén contempordnea y la situacién latinoame-
ricana. Una teologfa a la altura de los desatios del tiempo y
del lugar. Capaz de ser una interpretacién del presente y de
la situacién del continente y a la vez capaz de validarse como
discurso teoldgico.

TRAS LA NOVEDAD HERMENEUTICA DEL CONCILIO
Y DE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Si en América Latina no ponemos atencién a nuestros pro-
pios signos de los tiempos, el Concilio pasard al lado de
nuestra Iglesia, advirtié Manuel Larrain, obispo fundador
del Celam®. Felizmente el Concilio no pasé de largo y a la
tarea de discernir nuestros signos de los tiempos se aboca-
ron el magisterio, la teologfa y las iglesias latinoamericanas.
Medellin, “Gnico ejemplo de una recepcién continental del
Vaticano II”°, quiso auscultarlos para “inventar con imagi-
nacién creadora la accién que corresponde realizar, que ha-
brd de ser llevada a término con la audacia del Espiritu y
el equilibrio de Dios” (Medellin). Una renovacién realizada,
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no sin conflictos, contradicciones y martirio, que tiene que
actualizarse cada vez y ser profundizada en una teologfa de
los signos de estos tiempos. El desatio de una TSTLA ocurre
hoy #ras el Concilio y #7as la Teologia de la liberacién. Pro-
curamos recoger esta historia, con sus aciertos y sus limites,
con sus querellas y contradicciones. Nuestra criteriologfa
pretende enriquecer este legado con los aportes que nos ofre-
cen tanto la teologfa como la filosoffa hermenéuticas.

La expresién #ras el Concilio y #ras la Teologia de la
liberacidn, es intencionalmente ambigua®. Decir #7as e/ Con-
cilio indica r7as sus huellas, en su senda, como seguimiento
de aquello que el Espiritu ha hablado a las iglesias. Pero sig-
nifica también después de su primera recepcién entusiasta y
después de la segunda interpretacién mds cauta. Después de
este conflicto de interpretaciones, después de la querella en
torno al Concilio. Después de aquellos que en los primeros
anos subrayan su diferencia respecto de todo lo anterior, al
punto de ser un nuevo comienzo, “fin de la era constantia-
na’, fin de la neoescoldstica, empalme con el cristianismo
primitivo. Pero también después de la reinterpretacién que
quiere subrayar su continuidad con Trento y Vaticano I con
el riesgo de hacer desaparecer y atenuar su novedosa signifi-
cacién. Mientras el Cardenal Ratzinger se oponia decidida-
mente a hablar de “un anres y de un después (del Concilio)
en la historia de la Iglesia”, pues tal ruptura “es algo que no
puede justificarse a partir de los documentos™, otros ven en
este acontecimiento un “nuevo pentecostés’ o una verdadera
revolucién que invita a ir mds alld del Concilio superdndolo.
Negdndose a separar la indole pastoral de la fuerza doctrinal,
el espiritu de la letra, el acontecimiento del corpus textual,
el Sinodo extraordinario de 1985 tuvo por objeto celebrar,
verificar y promover el Concilio Vaticano II interpretdndolo
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integralmente y propiciando la bisqueda de criterios herme-
néuticos que permitan una aproximacién adecuada.

Tras el Concilio y la TdL implica seguir con la re-
cepcidn teoldgica del Concilio y hacer que esta teologia sea
digna de él. Seguir después de 5o afios de su convocatoria
en lo que pudiera ser un tercer momento de su interpreta-
cién. Tercer momento que se enriquece con lo mejor de los
dos momentos anteriores superando los respectivos limites
de esos momentos. Para ello es necesario superar las respec-
tivas demonizaciones que en nombre del segundo se hacen
del primero y viceversa. La contraposicién simple de un mo-
mento novedoso, fecundo, entusiasta que fue paralizado por
el invierno eclesial, restaurador y conservador del pontifica-
do de Juan Pablo II es semejanza en su caricatura a la que ve
en el primer momento solo desvios, extravios y decadencia
hasta que una adecuada e integral interpretacién del Conci-
lio logra recoger sus verdaderos frutos.

El mismo Benedicto XVI superando la dicotomia en-
tre ruptura y continuidad, aboga por una “hermenéutica de
la reforma” capaz de integrar la continuidad y la discontinui-
dad a distintos niveles®. Distinguir en el texto los verdade-
ros pdrrafos (que reflejarfan el espiritu del Concilio) de los
falsos textos (que se deberfan a componendas para lograr la
adhesién de la minorfa) es una operacién peligrosa, pues lo
que la Iglesia recibe es la totalidad del texto del Concilio.
Relacionar el texto con su espiritu, pudiéramos decir con
su sentido, es algo mds interesante siempre y cuando no se
pretenda contraponer un espiritu oculto con un texto que
hay que superar. Desacreditar el texto porque el contexto
original ya no es el mismo, es la frivolidad de quienes nie-
gan la validez del Concilio porque dialogé con la moderni-
dad y ahora estarfamos en la posmodernidad o de quienes
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niegan la validez de la TdL porque cayé el muro de Berlin.
Reconocer la dialéctica entre un acontecimiento eclesial y el
sentido del texto que ese evento produce es la dialéctica ori-
ginal del proceso hermenéutico. Lo veremos detenidamente
mds adelante. Lo que el texto fija no es el acontecimiento
sino el sentido del acontecimiento. Por ello comprender ese
sentido solo se hace en un nuevo acontecimiento de lectura,
apropiacién, actualizacién de esos textos que es el acto de in-
terpretacién misma: el proceso de recepcién. Una interpreta-
cién del acontecimiento es importante y atender al espiritu
del Concilio manifiesto en las intenciones de los padres con-
ciliares es relevante. Pero desde ese espiritu del Concilio no
es posible disecar el texto separando los buenos pérrafos de
los malos pérrafos, los que manifiestan esa intencién de los
que son textos de compromiso. Un andlisis de los textos, que
considere su estructura, género, aspectos de retdrica e inter-
textualidad, también es un aporte. Pero de lo que se trata en
la interpretacién es de relacionar el acontecimiento conciliar
explicitado en sus textos con sus lectores y receptores, vale
decir con las comunidades creyentes que lo interpretan, lo
acogen, se lo apropian. Un nuevo acontecimiento de inter-
pretaciéon es lo que hacen los obispos latinoamericanos en
Medellin, o lo que hicieron los jesuitas al refundar la Com-
pafifa a la luz del Concilio con sus Congregaciones Genera-
les 31 y 32, o lo que hace Paulo VI con Evangelii nuntiandi
(EN) y luego lo que vuelven a hacer los obispos latinoameri-
canos, en Puebla (al reinterpretar la situacién del continente
en continuidad con Medellin y con la nueva luz que ofrece
EN) y lo que hacen los obispos en el Sinodo de 1985. Y si el
Concilio abri6 una historia de efectos magisteriales, también
provocé una historia de efectos teoldgicos (la Teologia de la
liberacién entre ellas) y muchos efectos revolucionarios en
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las iglesias (celebrar la liturgia en la lengua verndcula o que
los bautizados tengan acceso a la Biblia). La historia de la re-
cepcién hace parte del significado de los textos del Concilio.
Obviamente que implica ir mds alld de los textos, pues en
definitiva lo que nos ensefia la novedad de GS es que se trata
de leer el presente con la luz del Evangelio y la tradicién. Se
trata de interpretar los signos de los tiempos, la presencia de
Dios en este tiempo y en esta situacion.

Por este motivo, mds alld de las criticas a una “herme-
néutica de la ruptura’, que obliga a reconocer la continuidad
de la tradicién y de la Iglesia, prefiriendo una “hermenéu-
tica de la reforma” que reconoce “el conjunto de continui-
dad y de discontinuidad™ es indudable que el Vaticano II
comporta una novedad y un salto cualitativo: al modificar
conceptualmente la relacién entre Iglesia y mundo, permi-
te una nueva relacién entre la realidad y el Evangelio (entre
“mensaje y situacién” como nos ensefié Paul Tillich, de “la
Iglesia en el mundo de hoy” como dice GS). Novedad que
hace posible que sea tarea teoldgica auscultar los signos de
los tiempos, que confiere un nuevo estatuto a la teologfa e
implica una novedad en la forma de pensar creyente: “la fe a
partir de la situacién humana del tiempo™™°.

Noemi sintetiza bien lo que esto ha significado. Pri-
mero lo que ya hemos dicho: una TST resulta impensable
sin el Concilio. GS no solo propone el escrutarlos a fondo
como un deber permanente de la Iglesia, “sino que se arti-
cula y estructura en su conjunto de acuerdo con este pro-

"I, Sabemos que lo realiza no sin dificultades, no sin

pésito’
yuxtaposiciones indicando un camino que en su recorrido
debe perfeccionarse. Segundo, en ese camino la recepcién
del episcopado latinoamericano es notable. Medellin actua-

liza creativamente Vaticano II y considera la situacién del
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continente “no mds como un mero accidente circunstancial
sino como una realidad que positivamente debe ser reflexio-
nada™* teolégicamente para la tarea de evangelizacién. La
teologfa latinoamericana, particularmente la TdL, es una
respuesta a ese desafio. La misma definicién de teologia de
Gutiérrez, “reflexién critica de la praxis histérica a la luz de
la fe” constituye una pardfrasis del propdsito conciliar de
“escrutar los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz
de Evangelio”. El que “ante nuevas situaciones... muchas
de las discusiones anteriores ya no responden a los aconte-

14, el que América Latina haya cambiado

cimientos actuales”
y sean necesarias nuevas mediaciones analiticas, “el que la
percepcién e interpretacién de tales signos haya sido parcial
y deficitaria no invalida su afdn fundamental de hacerse car-
go de la concreta situacién histérica de nuestros paises””.
La vigencia de la pregunta vale para los tedlogos latinoame-
ricanos y vale para toda la Iglesia, independientemente que
el mundo con el que dialogé la Iglesia en el Concilio sea
otro. La actitud del Concilio de descentramiento, extrover-
sién eclesial, apertura a los otros y al Otro que la constituye,
inaugura un camino que no se detiene y paraliza frente a
la realidad cambiante sino que le hace preguntar constan-
temente: “;Cudles son los signos de los nuevos tiempos?”!¢.
Pero la evolucién y refinamiento del andlisis, del momento
“empirico”, no garantiza la calidad del momento “teoldgi-
co”. Cualquier resabio de dualismo o de yuxtaposicién es
una invitacién a superar las posibles insuficiencias metodo-
16gicas. El que queramos hacer una TSTLA tras el Concilio
y tras la TdL tiene el sentido de continuar y enriquecer un
legado. “Lo significativo de GS reside, mds que en el apor-
tar una respuesta, en el haber sefialado la vigencia de una

pregunta: el presente no puede ser considerado como mera
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situacidn a la cual se aplican las verdades evangélicas, sino
que debe reconocérsele su carta de ciudadania en el seno
del circulo teoldgico™. Lo significativo de la TdL es haber
recogido ese mandato de interpretar teolégicamente el pre-
sente latinoamericano y mds alld de sus limites, manifiesta la
porfia de una teologfa que no estd dispuesta a dar la espal-
da a la realidad y que justamente en su cardcter provisional,
porque histérico, funda el vigor de su vigencia. Para renovar
este empefio recogemos en nuestra criteriologfa los aportes
tanto de la teologfa como de la filosoffa hermenéutica. Se
trata de una inmersidén necesaria, pues “la nocién misma de
signos de los tiempos no habria sido aclarada por el mismo
Concilio, ni tampoco los presupuestos hermenéuticos™® de
esta nueva relacién de la Iglesia en el mundo de hoy.
Nuestro recurso a la hermenéutica, tanto teolégica
como filoséfica, es un esfuerzo por superar el principal es-
collo que asola al quehacer teolégico: el dualismo. Tentacién
de la razén que en la razén teolédgica se radicaliza. Lo que
la renovacién teoldgica del siglo XX y el Concilio han in-
tentado superar es justamente el dualismo entre lo natural
y lo sobrenatural, Iglesia y mundo, fe y razén, Dios y el ser
humano. Un dualismo que anida incluso en los intentos de
Paul Tillich de correlacionar el mensaje con la situacién,
toda vez que yuxtapone preguntas desde la “situacién” con
respuesta desde el “mensaje”. Entre experiencia contempord-
nea y experiencia cristiana, entre filosofia y teologfa no sirve
el esquema pregunta-respuesta, pues la respuesta de la fe es
a un llamado y no a una pregunta. Una cosa es responder a
una pregunta, otra responder a una llamada, en el sentido de
corresponder a la manera de existir propuesta por el “Gran
Cédigo”, por la Biblia"”. Responder a un llamado es lo que
hace el propio Concilio. “Una de las aspiraciones bdsicas,
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por no decir la aspiracién del Concilio Vaticano II la consti-
tuyé el deseo de responder a las interrogantes que surgfan de
la situacién del hombre contempordneo”™. Responder a esa
situacién es responder a Dios si se discierne su voz en medio
de las voces de los hombres, si se reconoce su llamado en
medio de esos llamados, si se descubre su accién/pasién en
las acciones y pasiones de nuestros contempordneos. Como
el llamado de Dios se escucha en los llamados que nos inter-
pelan a dar una respuesta, dar razén de esos llamados y de
esas respuestas, como llamados de Dios y respuestas movidas
por el Espiritu, es la tarea de la teologia de los signos de los
tiempos. Como el llamado solo se hace visible en la respues-
ta, sigue siendo una teologia que da razén de la praxis a la
luz de la fe. Lo explicité con claridad Medellin, al afirmar
que “los signos de los tiempos... constituyen un ‘lugar teo-
l6gico’ e interpelaciones de Dios” (VII, 13). ;Cudles son esos
signos, los nuevos llamados, interpelaciones y conminacio-
nes de Dios hoy en nuestro continente? ;Con qué criterios
podemos distinguirlos como tales? Nos abocaremos al esbo-
zo de una criteriologia que nos permita discernir los signos
de los tiempos como parte de una teologia de la historia.
Pretendemos ofrecer una topologfa de criterios: teolégico-
hermenéuticos, filoséfico-ético-politicos y también los mds
propios de una cristologfa pneumatoldgica. Si bien unos
solo se enuncian y otros reciben un mayor desarrollo se tra-
ta que nos ayuden a “operativizar epistemoldgicamente un
desafio que la Iglesia ha reconocido como verificacién de su

propia proexistencia para con el mundo”'.
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CRITERIOS PARA DISCERNIR TEOLOGICAMENTE
LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS LATINOAMERICANOS

Comenzamos nuestro trabajo indicando la necesidad de una
criteriologfa para poder discernir “los signos verdaderos de
la presencia o designio de Dios” (GS 11). Recogiendo el le-
gado conciliar y de la teologia latinoamericana, estamos en
condiciones de hacer algunos esbozos, de indicar algunos t6-
picos, de tal criteriologfa que segin Sander es “el problema
capital para una teologfa de la historia a partir de los signos
de los tiempos™**. En primer lugar una serie de criterios her-
menéuticos que la teologfa tiene que tener presente si quiere
interpretar la Palabra de Dios en esta edad hermenéutica de
la razén. En segundo lugar criterios histéricos: principios de
discernimiento aportados por el cristianismo y por la mo-
dernidad (libertad, fraternidad, igualdad y diferencia); el
nuevo horizonte filoséfico en el que se ubica la TdL con sus
opciones (primacia del pobre y de la praxis); los tres apor-
tes del catolicismo latinoamericano (opcién por los pobres,
construccién de vinculos y ezhos de vida buena). En tercer
lugar, muy parcialmente en apenas un esbozo de lo que es
un desafio mayor, criterios cristolégicos recentrados por la
pneumatologfa, en la medida que todos los signos se discier-
nen a la luz de un dnico signo.

Criterios de hermenéutica teoldgica para interpretar
el sentido del Evangelio

La TSTLA es una teologfa de la historia. En cuanto teologfa
vive de la Palabra de Dios que acontece en la historia y que
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debe constantemente interpretar. La teologfa como empresa
hermenéutica, como interpretacién de una interpretacidn,
debe acoger el giro hermenéutico de la razén contempord-
nea. Los aportes de la filosoffa hermenéutica, particularmen-
te los de Paul Ricceur, nos permiten sefialar algunos criterios
de hermenéutica teoldgica que debe tener en cuenta una

TSTLA.

Pluralidad regulada de interpretaciones: ni un sentido sinico
ni infinitos sentidos

Conceder una significacién al acontecimiento que es Jesds
de Nazaret es la tarea de la teologfa. Significacién que variard
a lo largo de la historia dependiendo de las circunstancias.
“La escritura crece con aquellos que la leen” ha dicho Gre-
gorio. La nueva interpretacién tiene que estar de acuerdo
con el Evangelio y la tradicién, pero al ser nueva es distin-
ta de las anteriores. La Iglesia siempre, no solo ha tolerado
sino que ha reconocido y bendecido esa diversidad. El ca-
non del Nuevo Testamento es un indice inequivoco de la
apertura a lo plural y al mismo tiempo de la claridad para
determinar que ciertas interpretaciones han de quedar fuera.
El aprecio eclesial por la diversidad se ha hecho fecundo en
las distintas espiritualidades y en los carismas diversos de los
fundadores de familias espirituales y religiosas. Esto significa
que no hay una sola versién del cristianismo, como tampo-
co hay una sola teologfa, o una sola interpretacién correc-
ta. Hay un abanico amplio de interpretaciones y teologfas
posibles, vilidas y legitimas. Hoy que somos mds consientes
que en otras épocas de la diversidad cultural y valoramos la
alteridad, podemos reconocer no solo que a lo largo de la
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historia ha habido interpretaciones diversas, sino que tam-
bién en el presente coexisten teologfas distintas que si quie-
ren ser relevantes, significativas en su contexto, privilegiardn
determinados aspectos respecto de otros, manteniendo la fi-
delidad al depésito. Sostenemos, sin embargo, con Umberto
Eco, que si bien no hay solo una interpretacién correcta y
tnica de un texto, tampoco ellas son infinitas: hay un arco
limitado de interpretaciones posibles. La hermenéutica nos
permite “escapar de la alternativa entre un sentido dnico y
fijado para siempre versus todos los sentidos son posibles™.
La falacia y el sin sentido del relativismo, la dictadura del
relativismo, no nos obliga a recaer en el objetivismo. Tam-
poco negar la univocidad en la interpretacién de los textos
nos deja abandonados a la mera arbitrariedad. Pero “;cémo
la lectura puede ser sustraida a lo arbitrario... si el acto de
lectura crea cada vez el sentido del texto”??%; actualizando sus
potencialidades y acabando con su indeterminacién. La Igle-
sia lo sabe y lo practica desde muy temprano, mucho antes
de que Popper nos ensefiara que hay que someter las lecturas
a un proceso de falsificacién: “no es posible determinar la
verdadera lectura, pero es posible detectar las lecturas falsas,
es decir, aquellas que no respetan las restricciones impuestas
por el texto mismo a su interpretacién”. El magisterio ha
determinado cudles son las interpretaciones falsas, cudles son
las heréticas, qué es anatema. Una determinacién negativa
que deja un amplio espacio abierto, que se cerraria si las su-
yas fueran determinaciones positivas, si indicara cudles son
las Gnicas interpretaciones correctas.

Es esta amplitud, esta variedad de interpretaciones y
de actualizaciones posibles, la que permite que el mensaje
sea salvifico en su relacién con situaciones histéricas diver-
sas. Desafiados por las nuevas situaciones de su tiempo y de
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su lugar, las comunidades de lectores descubrirdn aspectos
inéditos de la Palabra de Dios, que les permiten autocom-
prenderse a si mismos y recibir del canon biblico un mundo
que les es posible habitar. Apropiando su significacién, tra-
duciendo el texto a su experiencia, haciendo propio lo que
de otro modo resulta ajeno, se actualiza en la fe la autoco-
municacién de Dios.

El sentido teoldgico de una realidad que tiene otros sentidos

Para describir el sentido teoldgico de los hechos cotidianos
y de los acontecimientos la teologfa no se basta a si misma,
sino que requiere del concurso de otras disciplinas. Al soste-
ner que la realidad, toda realidad, cualquier realidad huma-
na es portadora de sentido divino, no se niegan sus sentidos
humanos. Al desentrafar el sentido que tiene la realidad en
el camino del hombre y la mujer hacia Dios, captura ese
sentido “entre” otros sentidos y “en” los otros sentidos que
la misma realidad tiene. “La vida e historia humanas tienen
muchos aspectos. La significacién teolégica de la realidad,
no acaba con la significacién econdmica, politica, psicoana-
litica, estética, histdrica y ética de la misma realidad. Todos
estos sentidos son relevantes para la comprensién teolégica.
Las disciplinas que se ocupan de desentrafar estas variadas
significaciones de la realidad son condicién de posibilidad
para que el tedlogo comprenda mejor aquello que intenta
discernir teolégicamente, aunque no condicién suficiente.
La comprensién teoldgica de la realidad requiere de una
multiplicidad de miradas. Las miradas que las disciplinas
cientificas ofrecen ayudan al telogo a desentrafar el sen-
tido creatural de la realidad, aunque ninguna de ellas por
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separado o conjuntamente puedan dar cuenta de la visién
correspondiente a la teologfa. No hay comprensién verdade-
ramente teoldgica solo después o independientemente de las
explicaciones de las otras disciplinas, a modo de lectura yux-
tapuesta o alternativa de la realidad”. Pero, por otra parte,
la densidad de la realidad es tal que la mirada de estas otras
disciplinas queda corta para captar su ulterior profundidad.
Una teologfa auténtica debiera evitar dos cosas: primero, in-
tentar construir un sistema de la doctrina cristiana pura, se-
parada de los conocimientos culturales de la época y, segun-
do, claudicar ante las ciencias como si el mensaje cristiano
pudiera reducirse simplemente a las conclusiones cientificas
y culturales, sin poder ofrecer a ellas correccién y orienta-
cién alguna. Dicho de otra manera, la teologia debe evitar
tanto el “disolverse en otras disciplinas” como el “disolver o
desentenderse de los planteos de otras ciencias™.

“La teologia necesita de otras ciencias para compren-
der la realidad, pero tampoco es obra exclusiva de especialis-
tas. La teologfa es tarea de todos. No estd reservada a ningtin
grupo particular de creyentes, por determinante que sea su
contribucién. La teologfa es, en primer lugar, interpretacién
teoldgica de la propia vida, pues en virtud de su bautismo
cada cristiano debe estar dispuesto ante si y ante los otros
a dar razén de su esperanza”®. Tarea de cada uno respecto
de los acontecimientos personales, que con ser a la vez so-
ciales, culturales e histdéricos, se convierte en tarea de todos
los creyentes. Tarea que se alimenta de la teologfa académica
y se ve iluminada por la ensenanza magisterial, que como
interpretacién autorizada de la fe, confirma, corrige y encau-
sa las interpretaciones personales. “La tarea de descubrir la
significacién teoldgica de los acontecimientos se enriquece
cuando es asumida por todos, laicos y pastores, varones y
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mujeres, tedlogos ‘de a pie’ y tedlogos profesionales, y es
fruto de un esfuerzo multidisciplinar capaz de auscultar con

mayor rigurosidad los multiples dngulos y facetas que tiene
la realidad”®.

La dialéctica entre acontecimiento y sentido

Hemos hablado de significacién teoldgica de los aconte-
cimientos y hemos dicho que lo que el tedlogo interpreta
en los acontecimientos histdricos es la actuacién de Cristo
por medio de su Espiritu. Acontecimientos que son leidos
desde el acontecimiento pascual para desentrafar su signi-
ficado teoldgico. Acontecimiento y sentido son los polos
de una relacién que es el lugar de nacimiento del problema
hermenéutico. Ricceur alude a esta dialéctica para mostrar
que no son contradictorias una teologfa de la palabra y una
teologfa de la historia. Jests anuncia la salvacién con hechos
y palabras —nos dice Dei Verbum— y sabemos que no solo
los primeros sino también las segundas son acontecimien-
tos. Las palabras no solo remiten a los cédigos y estructuras
de la lengua, pues son también la efectuacién del lenguaje
como discurso. Son un acontecimiento de discurso. El dis-
curso consiste en que alguien dice algo a alguien sobre alguna
cosa. El discurso es un acontecimiento cuando destacamos
su realizacién temporal y actual, la intencién del locutor, la
situacién y el destinatario original. Pero el discurso es tam-
bién significacién cuando prevalece al suceso fugitivo del
decir, lo dicho del decir; a la intencién mental del locutor, la
significacién verbal del texto mismo; a la referencia ostensi-
va, la dimensién mundo; al destinatario original, la univer-
salidad del cualquiera que sepa leer. Estos rasgos se aprecian
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con mds claridad cuando se pasa de lo oral a lo escrito. Es
la superacion del acontecimiento en la significacién. La len-
gua no solo se efectda, sino que también se comprende. El
discurso no solo acontece sino que también significa. “Todo
discurso se efectia como acontecimiento, pero todo discurso
es comprendido como sentido™.

Esto que vale para cualquier discurso vale también
para los acontecimientos mismos, que una vez efectuados
—Ila curacién del ciego de nacimiento, la multiplicacién de
los panes—, buscan ser comprendidos. Aunque hagamos de
la accién, la categoria primera y mds notable —primacia de
la praxis dice Gutiérrez— “el obrar humano se distingue del
comportamiento animal y con mds motivo del movimiento
fisico, en que este debe ser dicho, es decir, llevado al len-
guaje, con el fin de ser significativo... Nada en la experien-
cia accede al sentido, sino con la condicidn de ser levado al
lenguaje“'. Es el famoso /linguistic turn que inspira las mds
variadas buisquedas filoséficas no solo de la filosoffa analitica
sino también de la continental®. Inspira también la herme-
néutica ricoeuriana basada en la nocién de texto y sus estu-
dios sobre la metéfora y el relato. Los acontecimientos histé-
ricos, el cardcter temporal de la experiencia humana tiene su
mediacién privilegiada en el relato. Esta correlacién funda-
mental entre narratividad y temporalidad es la hipétesis que
anima su obra Témps et récit, abocada a la tarea de mostrar
que “el tiempo se hace tiempo humano en la medida en que
se articula en un modo narrativo, y la narracién alcanza su
plena significacién cuando se convierte en una condicién de
la existencia temporal™.

Para comprender los acontecimientos histdricos te-
nemos que contarlos (es lo que hace Israel con las sagas y
relatos que fundan la tradicién judia) y esos relatos cuando
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pasan del discurso oral a la escritura hacen mds explicitos los
rasgos que seflaldbamos mds arriba, por la triple autonomia
que el texto escrito subraya. Autonomia respecto de la in-
tencién del autor que, al no estar ya mds presente, abandona
el texto a su propia significacién. Autonomia respecto de la
situaciéon dialogal que remplaza al destinatario original por
cualquiera que lea el texto. Autonomia respecto de la situa-
cién comun de los interlocutores que cede su lugar al mun-
do al que el texto refiere. Triple autonomfa que nos muestra
que la distanciacién no es una alienacién que introduce la
metodologfa, sino que es “constitutiva del fenémeno del tex-
to como escritura’®. Gracias a ellas, el sentido va mds alld
del acontecimiento, es zrans-eventual. De alli nace el proceso
hermenéutico. “Si la lengua se desborda en el discurso, si
en el discurso el acontecimiento se desborda en el sentido,
hay que decir ahora que el sentido se desborda en un nue-
vo acontecimiento de discurso que es la interpretacién mis-
ma’®.

Los acontecimientos y los discursos que sobre ellos ha-
cemos son acontecimientos que se desbordan en el sentido
por distintas mediaciones (el cine, la arquitectura, la musica,
la poesia, la historiografia, los suefios, etc.), que tienen en
el texto una nocién paradigmdtica. La lectura (o lo que he-
mos denominado la actualizacién del texto en la lectura) es
un nuevo acontecimiento que estd atado al texto que da el
sentido. “Se puede llegar a decir que la lectura es al texto, lo
que el habla (el discurso) es a la lengua™®. Acontecimiento
de lectura que es la interpretacién misma al intentar com-
prender el sentido de los acontecimientos del pasado y del
presente.
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Ciriterios de hermenéutica histdrica
para interpretar la situacién latinoamericana

Criterios ético-politicos: principios para discernir los fendmenos
Y acontecimientos

La TSTLA es una teologfa de la historia. Teologfa de la his-
toria, interpretatio temporis al decir de Hiinermann, pues
procura descubrir en el presente del continente la accién/pa-
sién del Dios de Jesucristo por medio de su Espiritu. Mira la
realidad latinoamericana desde la Palabra y la accién de Dios
y mira la accién y la Palabra de Dios desde la realidad del
continente. Una circularidad hermenéutica compleja que ha
de evitar la evacuacién de uno u otro polo, sea en un de-
ductivismo que aplica principios teolégicos ya constituidos
a la realidad, sea un inductivismo que disuelve los datos del
Evangelio en las ciencias y las mediaciones analiticas. Cir-
cularidad hermenéutica compleja que para evitar caer en el
dualismo no se resuelve por medio de un monismo que pre-
tendiera superar la yuxtaposicién. Mientras la Doctrina So-
cial de la Iglesia es acusada de aplicar deductivamente prin-
cipios a una realidad que no termina de tomar en cuenta,
la TdL es recriminada de un inductivismo que confia tanto
en los andlisis socioeconémicos y politicos que disuelve los
datos teolégicos. Hemos sostenido que, si bien GS no siem-
pre resuelve la yuxtaposicién entre el momento histérico y el
momento teolégico, su novedad apunta a incorporar positi-
vamente lo histérico en el circulo teolégico. Justamente por
ello el método inductivo que nos propone no nos exime del
uso de principios de discernimiento, de criterios, para ha-
cernos capaces de leer la realidad. Intentamos superar asi la
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aparente contradiccién de los métodos, pues solo es posible
auscultar los signos de los tiempos desde precomprensiones
teoldgicas, que incluyen precomprensiones filoséficas.
Distinguir la voz de Dios en medio de las voces de
los hombres nos obliga a juzgar la realidad desde criterios
teoldgicos, filoséficos, éticos y antropoldgicos. Gracias a ello
es posible discernir el paso de condiciones menos humanas
a otras mds humanas, que hacen “mds humano lo humano”
(GS). El uso mds ingenuo del “ver, juzgar y actuar”, que pre-
tende mirar sin prejuicios ni precomprensiones y cree que la
praxis es posterior a la teorfa, puede ser superado sin necesi-
dad de abandonar un método que tiene la virtud de partir de
la realidad histérico concreta y no de principios abstractos.
En otro lugar hemos mostrado que los principios
de discernimiento que proponemos, libertad, fraternidad,
igualdad y diversidad, tienen su origen en tradiciones muy
concretas de las cuales bebe nuestra cultura occidental®.
Libertad y fraternidad son un par de “principios estructu-
rantes” aportados por la fe cristiana que nos “permiten jerar-
quizar y ponderar las variables que la comprensién social de
cada momento nos ofrece”®. Igualdad y diferencia son tam-
bién principios fundamentales, conquistas culturales, que
provienen de la modernidad, respectivamente de la moder-
nidad ilustrada y de la modernidad tardia. El pensamiento
cristiano y lo mejor de otras tradiciones seculares proponen,
no la contradiccién, sino al revés, “la mutua implicacién,
entre la libertad de las personas y los grupos sociales y su ar-
ticulacién en estructuras sociales cada vez mds fraternas e in-
terdependientes”™. La modernidad ha consistido en acabar
con un orden jerdrquico y con discriminaciones odiosas. Al
respeto por la igual dignidad de todos los seres humanos, se
ha sumado en esta modernidad tardfa, el reconocimiento de

192



Eduardo Silva

las diferencias. Ambos valores sintonizan con dos rasgos pre-
ciosos de la herencia biblica: la opcién a favor de los pobres
y de los otros que son distintos conlleva la misién de “buscar
la libertad y la justicia para todos (igualdad) y el reconoci-
miento de los otros en su heterogeneidad (diferencia)”®.

Una interpretacién teoldgica del presente no se hace
solo describiendo los fenémenos histdricos y las experien-
cias subjetivas, sino también comprendiendo la significacién
que ellos tienen en referencia a la presencia de mds o me-
nos libertad y fraternidad, al mayor o menor respeto por la
igualdad y por el reconocimiento de la diversidad. Los fené-
menos y acontecimientos asi valorados poseen una signifi-
cacién ético-politica, son significativos, signos que la Iglesia
debe “escrutar a fondo” e “interpretar a la luz del Evangelio”
(GS 4). Si tuviéramos que resumir la antropologia que de
aqui se desprende dirfamos que hay presencia de Dios donde
hay “comunidades de personas, fraternas y libres, en las que
se reconoce y defiende su igual dignidad y se respetan y pro-
mueven sus diversidades”.

Pero estos cuatro criterios que estimamos fundamen-
tales, no bastan para discernir en las voces humanas la voz de
Dios. Ellos se han concretado en los aportes de la TdL y del
catolicismo latinoamericano y nos ayudan a precisar cuales
son los signos de los tiempos latinoamericanos.

Criterio filosdfico: el nuevo horizonte en el que se ubica
la Teologia de la Liberacidn
Antonio Gonzélez se pregunta por el significado filosdfico de la

Teologta de la liberacién. Este consistirfa “en el cambio de ho-
rizonte intelectual que en ella se opera”, como “consecuencia
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de un cambio de paradigma interno de la teologfa y que se
expresa en la opcidn por los pobres como lugar teolégico fun-
damental, lo que conlleva la posicién de la praxis histérica
como horizonte intelectivo y como criterio de verificaciéon
del quehacer teolégico™!. Los horizontes de la teologfa han
sido los del pensamiento occidental, que segin Ortega y Zu-
biri —entre otros— han sido dos: “el horizonte griego de
la movilidad y el horizonte moderno de la nihilidad”#. Las
metafisicas o metdforas respectivas de la “substancia’ y de
la “subjetividad” posibilitan teologfas diferentes. Mientras la
primera piensa a Dios como substancia plena, ser subsistente,
simple e inmutable, no atravesado por el no-ser de lo creado,
la segunda se centra en la conciencia individual y la certeza
subjetiva de la salvacién. Mientras en el primero el centro
lo ocupa la naturaleza de la redencién y la divinizacién del
hombre (la redencién es “el enriquecimiento ontoldgico por
participacién en la naturaleza divina’) en la segunda es la
certeza en la misma. De la justicia aristotélica retomada por
Tomds que vela por la relacién entre naturaleza y gracia a la
paulina de Lutero, “que es la justificacién por parte de Dios,
prescindiendo de toda perfectibilidad natural”®.
Obviamente que en cada teologfa conviven tesis pro-
pias de uno u otro horizonte. Si bien el cambio de paradig-
ma teoldgico operado por Lutero estd en la raiz de la filosofia
moderna y aporta a los caracteres de la “metafisica de la sub-
jetividad”, es la teologfa cristiana del siglo IV la que contri-
buye decisivamente a la aparicién del nuevo horizonte de la
nihilidad. “Tampoco se pueden identificar estos horizontes
con la divisién entre teologfas catélicas y protestantes™. Lo
que acd nos interesa es vislumbrar el surgimiento de un nue-
vo horizonte en el que se sitdia —y al que contribuye— la
TdL. No es necesario suscribir las tesis de la posmodernidad
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para reconocer lo que sostienen “autores tan dispares como
Feuerbach, Heidegger, Merleau-Ponty, Zubiri o Levinas”,
que en Hegel “culmina la modernidad y en quien se halla
una sintesis genial que integra los conceptos fundamentales
del pensamiento griego™®.

No se pretende sostener aqui que la TdL configura este
nuevo horizonte, ni que sea la dnica teologia que se mueve
en él. Tampoco que es producto de ella o que se fundamente
en ¢l (el fundamento de toda teologia es la Palabra de Dios),
sino que el cambio de paradigma interno a la misma teologia
que viene dado por su punto de partida en la realidad de los
pobres como auténtico lugar teoldgico y la primacia que le
otorga a la praxis histérica —que son sus dos principales ca-
racterfsticas segin Gutiérrez— hacen que “encaje” muy ade-
cuadamente en el nuevo horizonte filoséfico contempordneo

y contribuya a él%.

Criterios desde los aportes del catolicismo social latinoamericano

En estrecha sintonfa con este nuevo horizonte y con el rol
que ha jugado la TdL estdn los aportes del catolicismo lati-
noamericano. Aportes con implicaciones sociales y politicas
pues la fe en Jesucristo nos preserva de la tentacién —tan
propia de lo religioso— de un repliegue en la intimidad, lo
privado, lo espiritual desentendiéndose de lo social, lo pu-
blico y lo corporal. Una tentacién que se refuerza en estos
tiempos en los que crece el escepticismo sobre las posibilida-
des de transformar la realidad sociopolitica. Se tiende a pri-
vilegiar el amor como lo mds propio de la comunidad cris-
tiana en desmedro de la justicia que corresponderia a otros.
Afirmamos, por el contrario, que la fe no solo nos urge a la
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caridad y tiene implicaciones sociales, sino que tiene ademds
profundas consecuencias politicas, pues es una fe que bus-
ca la justicia, el mayor bien posible para todos y todas, en
un mundo que anhela ser liberado y cuyas victimas —que
son la mayoria del planeta— siguen clamando al cielo. Los
aportes cristianos a la politica moderna, no le son exclusivos,
pero le son tan propios que se encuentran en todo el plural
abanico de versiones del cristianismo. Nos centraremos aqui
solo en tres de una serie que hemos explicitado en otra parte
y que vemos muy vinculados al catolicismo latinoamerica-
no?’. Se trata de aportes ético-politicos que se basan en la fe
en el Dios anunciado por Jesds. Una fe que nos hace confiar
en la bondad de la creacién a pesar de la adversidad, que
afirma la posibilidad de reconciliar fe y razén sin tentaciones
fundamentalistas ni integristas y que confia en los esfuerzos
de la razén —en este caso en la razén moderna, ilustrada y
tardfa— por alcanzar mayor justicia y progreso. Una buena
fe que prefa la historia de caridad y esperanza.

El primer aporte del catolicismo es la opcién preferen-
cial por el pobre. Es quizds el aporte teolégico y magisterial
mds caracteristico y significativo que la Iglesia latinoamerica-
na ha dado a la Iglesia universal. El papa Benedicto XVI ha
dicho en el discurso inaugural de la Conferencia del episco-
pado de Aparecida que “la opcién preferencial por los pobres
esta implicita en la fe cristolégica en aquel Dios que se ha
hecho pobre por nosotros” y los obispos latinoamericanos
nos han reiterado que en el rostro de los pobres encontramos
al mismo Cristo. Una opcidén del mismo Dios de ineludibles
consecuencias éticas y gufa segura para cualquier partido po-
litico que pretenda inspirarse en el cristianismo. Un criterio
de universalidad, pues solo el bien de los mds débiles garan-
tiza el bien comuin. Una exigencia politica de incluir a los
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excluidos, de luchar por su liberacién y de hacer de nuestra
patria, que sigue siendo una “comunidad de desiguales™,
una tierra menos segregada, sectaria y clasista.

El segundo aporte del catolicismo es la construccién
de vinculos no abstractos. Un asunto crucial si es verdad que
los procesos de mercantilizacién, despolitizacién e indivi-
dualismo que acompanan esta modernidad tardfa globaliza-
da estdn contribuyendo a la disolucién de nuestras comuni-
dades histéricas en sociedades sin atributos, sin identidad,
sin peculiaridades culturales. Las identidades particulares
surgen del reconocimiento de vinculos que solo son posibles
si los sujetos se reconocen por su pertenencia a una realidad
que los antecede®. La vida en la polis supone la existencia de
comunidades o asociaciones que reconocen a sus miembros
y les otorgan identidad y pertenencia. Reconocimiento que
exige una tarea politica pues es imprescindible reequilibrar
la actual relacién entre el individuo y la comunidad, modifi-
cando una ideologfa, un orden y un modelo que no solo no
ofrece seguridad, ni proteccién, ni refugio, sino que disuelve
los vinculos, desconoce las identidades colectivas y sostiene
que cada individuo lucha en solitario o a lo mds formando
parte de alguna tribu de turno. El ethos propiciado por el
liberalismo y por los procesos de globalizacién alienta estos
desequilibrios.

El tercer aporte es justamente ofrecer un ethos de
vida buena, una serie de ideales de excelencia y propuestas
de felicidad para las personas y las comunidades. Mientras
el liberalismo relega estos asuntos al plano privado pues en
el publico solo podemos acordar procedimientos, el cristia-
nismo estima que la buena noticia que anuncia es para que
tengamos vida y abundante en todos los planos de la vida:
el personal y el politico, el social y el sexual, el familiar y el
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ecolégico, el religioso y el econémico. En todos ellos serd
necesario discernir qué es lo mejor dentro de lo posible. Los
antiguos llamaban a esto virtud y la encontraban en la vida
de los hombres virtuosos que eran propuestos como mode-
los de excelencia por ser los mejores. Los cristianos hacen
algo andlogo al reconocer a los santos y proponerlos como
ideales. El que los modernos valoremos los procedimientos
y las reglas para garantizar lo justo y que sepamos que los
contenidos ideales no son atributos naturales inmodificables
sino histérico-culturales, variables y plurales, no nos obliga
a relegarlos al dmbito privado. El politico cristiano ni puede
aducir neutralidad en materias tan fundamentales ni intentar
imponerse por medios que prescindan del debate democri-
tico. Lo dicho vale para las cuestiones llamadas “valéricas”,
como para las ecoldgicas, sociales y culturales de cualquier
orden.

Criterio cristolégico abierto a la pneumatologia
para interpretar la pluralidad de signos a la luz
del dnico signo

Ademds de los criterios anteriores, el discernimiento de los
signos de los tiempos requiere de criterios cristolégicos, pues
todos los signos se disciernen a la luz del dnico signo, Jesus
de Nazaret el Cristo. Sander sefiala, ya en el mismo titulo del
articulo que mds arriba comentamos (E/ singular actuar his-
térico de Dios - Una pregunta de la topologia plural de los sig-
nos del tiempo), la exigencia de conjugar “los muchos signos
del tiempo y la una historia de la salvacién™". Esta unidad
es Jesucristo, en su existencia y en su proxistencia (simultd-
neamente per se 'y pro nobis) y pide superar el restringir “el
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significado de la encarnacién al de la persona de Jests, a una
jesuologfa™!, para explicitar su significado antropoldgico y
cosmolégico. Poder comprender estas implicaciones para el
género humano y el cosmos, supone “transitar de un estre-
chamiento jesuolégico para abocarse a un recentramiento
pneumatolégico de la cristologia™?.

Sin pretender acometer aqui este desafio mayor sumi-
nistramos un par de criterios cristolégicos abiertos a la pneu-
matologfa al decir una palabra sobre el cardcter histérico
personal del dogma y sobre el cardcter metaférico y actual
del lenguaje teolégico.

Cardcter evangélico-personal e histdrico-escatoldgico
del dogma cristiano

Segin Sander, dado que el cristianismo no relativiza la his-
toria humana, “la teologfa lleva a cabo una “desrelativizacién
de las provisionalidades histéricas” y postula “una relativi-
dad originaria entre dogma e historia”’. Para ello se requiere
necesariamente “encontrar un nuevo lenguaje que disuelva
la contraposicién entre verdades permanentes de los dog-
mas y cambiantes situaciones histéricas del tiempo™. Un
nuevo lenguaje que ya encontré el Vaticano II, que a dife-
rencia de la neoescoldstica, estd ordenado a “conceptos es-
tructurales de la razén” (verniinftige Strukturbegriffe) y no a
“conceptos reflexivos del entendimiento” (verstandesmiifSige
Reflexionsbegriffe)**. Con ellos ya no es posible pensar lo otro
de lo trascendente o lo eclesial en el sentido neoescoldstico,
pensando que los contenidos teoldgico-eclesiales tenfan una
subsistencia en si mismos y que luego “se relacionaban con
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otros temas mal llamados extrateolégicos™, como serfan la
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historia, la modernidad, la situacién del continente o la ra-
z6n contempordnea.

Noemi avanza en esta direccién al mostrarnos tanto
“la indole evangélica y personal” como el cardcter “histérico-
escatolégico” del dogma cristiano. Vale decir nos ayuda a re-
cordar que todas las encarnaciones de la Palabra de Dios, sea
la Sagrada Escritura, el mensaje cristiano, las formulaciones
dogmdticas o las enseflanzas magisteriales, no estdn cerradas
ni constituidas solo desde si mismas sino que deben remitir
a ciertos caracteres fundamentales. Su cardcter evangélico nos
recuerda que “el Evangelio no es ninguna cantidad pretérita,
sino una fuerza presente que se expresa de manera siempre
nueva en la confesién y testimonio de la Iglesia, pero que
no se agota en la misma”*®. Por su cardcter personal sabemos
que el Evangelio “no es una lista determinada de premisas
légicas, sino la misma persona de Jesucristo”™”. Implica por
tanto un “horizonte dialégico entre la persona misma de Je-
sts y la del creyente [...]”. El enunciado dogmitico lejos de
ser la cosificacién polémica de férmulas anticulturales, son
“vehiculo de un acontecimiento entre el creyente y la perso-
na de Jestis”®. Ello por su cardcter histérico y escatolégico.
Por su cardcter triplemente Aistdrico, como verdad dada (el
acontecimiento histérico de Jests), heredada (el reconoci-
miento de “Jests crucificado como resucitado y Cristo por
una comunidad que explicita y consigna solemnemente su
fe”) y que interpela en el presente concreto “como verdad
que nos concierne aqui y ahora”. Y por su cardcter escato-
ldgico, “como logos dltimo y definitorio de sentido para la
historia de toda la humanidad, es decir, como escato-logos de
la historia™”.
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Relevancia y significacion de la actuacién de Cristo
en la historia: cardcter actual y metaforico de una teologia
de los signos de los tiempos

Resumiendo el aporte de la cristologfa latinoamericana, Jor-
ge Costadoat afirma: “El Cristo real hoy no es simplemente
el Cristo recuperable a través del método histérico-critico,
sino Jests de Nazaret, muerto por proclamar el reino y re-
habilitado por el Padre en la resurreccién, actuante en el
mundo y en la Iglesia a través del Espiritu como un Cristo
liberador de los pobres™®. La teologfa tiene por objeto in-
dicar dénde estd actuando Jests de Nazaret en el mundo y
en la Iglesia a través del Espiritu. ;Cémo sabe dénde estd,
cémo sabe en qué estd? ;Cémo sabe en qué acciones en el
mundo y en la Iglesia estd El actuando? El Jesds muerto y
resucitado que acttia a través del Espiritu, ya no acontece
como el Jests que vivié y murié en Palestina sino —agrega
Costadoat— esta actuante “como” un Cristo liberador de los
pobres. Identificar ese “como” en el presente es la tarea de la
teologfa, de toda teologfa.

El descubrimiento de la TdL fue reconocerlo “como
un Ciristo liberador de los pobres” y ese reconocimiento ha
sido fecundo, salvifico, ha dado nueva vida a muchisimos
cristianos del continente que han salido a buscar a Jesucristo
alli donde estaba actuando: en la liberacién de los pobres.
Un descubrimiento andlogo al que pide Jesds en Mateo 25
y que provoca el desconcierto tanto de los justos como de
los injustos, de las ovejas como de los cabritos, de los que
estaban a su derecha como los de la izquierda. “;Cuando te
vimos hambriento y te dimos de comer, sediento..., foraste-
ro..., desnudo?”. Frente a este desconcierto la respuesta la-
pidaria ya no permite reclamar inocencia. “Cudnto hicieron

201



CRITERIOS DE DISCERNIMIENTO PARA UNA TEOLOGIA. ..

a uno de estos hermanos mios mds pequefos, a mi me lo
hicieron”. Jesus no estd actuando como el Nazareno que en-
seflaba y curaba en Galilea, sino como Cristo hambriento,
forastero, enfermo. La labor de la teologfa y en particular de
una TSTLA es sefialarnos “c6mo” esta actuando Cristo. La
TdL se atrevié a “declarar dénde, cudndo y cémo Dios actda
y se hace presente en los acontecimientos y en la sociedad”®".
Al hacerlo cometié errores, se enemisté con algunos y se
atrajo las iras de otros, pero por lo menos no cometié el ries-
go inverso que es peor: hacer que Dios sea irrelevante: “si no
podemos decir con certeza que Dios no quiere el sufrimien-
to de los pobres y que urge determinadamente su liberacién
de la pobreza y la opresién, es que Dios es irrelevante para
los pobres. Entonces, Dios es irrelevante en cuanto Dios™®.

Lo que estd en juego es la relevancia de Dios, su signi-
ficacién o su insignificancia. Es otro modo de decir su cardc-
ter salvifico, el “por nosotros y nuestra salvacién”. Los tedlo-
gos tenemos la tarea de decir y volver a decir una y otra vez
en las cambiantes situaciones histéricas, cémo estd actuando
Cristo en los acontecimientos de la Iglesia y el mundo. La
teologfa debe detectar cudl es la significacién del aconteci-
miento salvifico acontecido en Jesis de Nazaret. Antonio
Bentué nos dice que Jesds actda “como misericordia que no
excluye”. Otros nos dicen que actia como renuncia al po-
der; Metz como memoria passionis que nos hace solidarios de
las victimas de la historia; Antonio Gonzélez como supera-
cién-liberacién del esquema de la ley. Umberto Eco como el
simbolo del amor sacrificial, que es otra manera de decir el
Sagrado Corazén de Jesus. La teologia como una interpreta-
cién de una interpretacidn, es el esfuerzo hermenéutico de
conceder una significacién al acontecimiento que es Jesds de
Nazaret.

202



Eduardo Silva

La significacién del acontecimiento Jesds es pneuma-
tolégica. Desde el Espiritu es posible comprender que si bien
“no se les dard otro signo que el de Jonds”, Cristo crucificado
y resucitado, las acciones del resucitado son la irrupcién de
la novedad en la historia, como en las acciones mesidnicas lo
nuevo adviene y cambia la situacién: los ciegos ven, los sor-
dos oyen, los cojos andan, los pobres reciben buenas noticias
y una virgen concebird un hijo. “Una teologfa que busca leer
estos signos en los acontecimientos histéricos estd llamada a
un camino de la mano del Espiritu para alcanzar, con sabi-
durfa penetrante e instinto profético, la perseverancia en el
didlogo y el discernimiento comunitario”®. Condicién nece-
saria es ahondar en “la fe en la presencia y guia del Espiritu
en la historia como supuesto fundamental de una teologfa
de la historia que, sin embargo, apenas se ha articulado sufi-
cientemente al menos en el occidente cristiano”®. Solo supe-
rando este déficit pneumatoldgico serd posible profundizar
en los criterios que permitan vincular la pluralidad de los
signos a la singularidad del signo cristolégico.
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SIGNO Y CRITERIO DEL ACONTECER DE D10s

Jorge Costadoat

El Concilio Vaticano 11 ha sido recibido por la Iglesia latinoa-
mericana como ‘opcion por los pobres”. El presente articulo
se centra en la experiencia de Cristo de los pobres, en cuanto
fundamento del “seguimiento de Cristo” en América Latina. La
investigacion distingue la lucha de los pobres por vivir digna-
mente, de su articulacion religiosa explicita tradicional y pos-
conciliar. En la nueva religiosidad de los pobres tiene lugar una
ampliacion de la nocidn de espiritualidad, una vivencia de la
Iglesia de los pobres y esfuerzos por lograr cambios sociales y po-
liticos.

El Concilio Vaticano II ha tenido en América Latina una
recepcién que los padres conciliares seguramente no sospe-
charon. Desde el momento en que Gaudium et spes estimuld
una atencidn a la sociedad y cultura concretas de los pueblos
para descubrir en ellas los signos de los tiempos, la Iglesia
latinoamericana elucidé su contribucién histérica mds ex-
traordinaria: la opcién de Dios por el pobre. En nuestro zo-
pos geogrifico e histérico, el Espiritu ha inspirado una recep-
cién especifica del Concilio'. Las tltimas cuatro conferencias
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episcopales latinoamericanas son concordantes. También la
Teologfa de la liberacién inspirada en el Concilio, ha hecho
de la opcién por los pobres el norte de su quehacer®. Esto y
lo otro ha ido edificando a una Iglesia que toma conciencia
de su idiosincrasia local.

El presente articulo se focaliza en un aspecto de este
fenémeno histérico y teoldgico: la experiencia de Cristo se-
gtn los pobres. El “seguimiento de Cristo” que constituye
la denominacién y el vector caracteristico de la cristologfa
latinoamericana, hunde sus raices en la fe del pobre que lu-
cha por una vida digna. Bien dice Jon Sobrino que “cono-
cer a Cristo es, en ultimo término, seguir a Cristo™. En este
articulo damos importancia epistemoldgica a la circularidad
hermenéutica que los tedlogos latinoamericanos han querido
establecer entre la experiencia de fe en Cristo de los pobres
y la ilustracién que le ha aportado a ella el conocimiento del
Jests de Nazaret de los Evangelios. Esta evangelizacién ha
ayudado a los pobres de las comunidades cristianas a com-
prender mejor al Cristo de su fe.

La pertinencia del tratamiento de este tema en este li-
bro estriba en una conviccién personal acerca de Jesucristo.
A saber, que el Cristo real es el Cristo que actia en nuestra
historia hodierna a través del Espiritu; el cual no es otro que
el Cristo de la Tradicién de la Iglesia; el que, a la vez, es el
Jests terreno muerto por anunciar el reino a los pobres y
rehabilitado en su pretensién mesidnica por el Padre en la re-
surreccidn, a efectos de construir un mundo compartido. La
teologfa de los signos de los tiempos —a la que este libro se
aboca— debiera siempre vincularse a la espiritualidad. Para
nosotros, el hecho histérico de la emergencia de los pobres
como sujetos que luchan contra la opresién y en muchos ca-
sos lo hacen en virtud de un seguimiento explicito de Cristo,
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constituye un signo de los tiempos que, ulteriormente, da
arraigo histdrico y se convierte en criterio de interpretacién
al servicio de este tipo de teologfa.

Esta investigacién se focalizard en la experiencia espi-
ritual que tiene de Cristo el pobre de las grandes ciudades,
el de los barrios o poblaciones y que se expresa en una lucha
cotidiana por una vida digna. Esta experiencia es antigua y
nueva entre nosotros. Antigua, porque los pobres han solido
tener viva conciencia de que sus vidas dependen de Dios.
Nueva, porque recién en el siglo XX esta lucha por la vida
digna de los pobres dio origen a una autoconciencia y se ar-
ticulé en movimientos sociales y politicos, aunque estos no
siempre llevaran el nombre de “cristianos”.

Somos conscientes de la dificultad que tiene elegir un
tipo de pobre entre los muchos que se dan entre nosotros®.
La cristologfa de la liberacién ha reconocido en “el pobre”
al signo de este y de todos los tiempos, a menudo sin hacer
muchas distinciones’. No podemos pasar por alto, sin em-
bargo, que se puede ser pobre de distintas maneras y que,
con el paso de los afios, la misma pobreza se diversifica. Los
pobres de los afos sesenta no son los mismos que los del
2012. Para volver a encontrar a Cristo en los pobres, Apare-
cida nos muestra sus innumerables rostros nuevos (Apareci-
da, 402), de modo semejante a como lo hizo Puebla 30 afios
antes (Puebla, 31-39). Es mds, si en Puebla se consideré que
la mujer era doblemente oprimida (Puebla, 1135), en Apare-
cida se considera que los mds pobres son los “excluidos”; no
solo los “explotados”, sino los “sobrantes” y los “desechables”
(Aparecida, 65).

En adelante destacaremos la importancia del ntcleo
religioso mds profundo de la fe de los pobres: el “conato
agénico” por vivir dignamente. Lo distinguiremos de su
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articulacién religiosa explicitamente cristiana, sea en su
versién tradicional, la de la religién popular; sea en su ver-
sién posconciliar, la cual se expresa en una ampliacién de
la nocién de espiritualidad, en una Iglesia de los pobres y
en pretensiones de cambios sociales y politicos estructura-
les. Cada uno de estos temas merece un tratamiento extenso;
pero alguna vez es necesario ver el panorama completo de la
novedad histérica de la recepcién del Vaticano II en clave de
signos de los tiempos en América Latina®.

LA EXPERIENCIA DE CRISTO DE LOS POBRES

El “seguimiento de Cristo” segiin los pobres requiere ser
analizado en sus componentes. Por una parte, tenemos la
experiencia tradicional de fe de los pobres, de larga data vy,
por otra, la comprensién que el Concilio originéd mediante
un reconocimiento de los progresos de la cristologfa del siglo
XX’. A la vez, es necesario distinguir, en un plano mds pro-
fundo, la fe de los pobres en Ciristo, tradicional o posconci-
liar, de aquella experiencia de Cristo resucitado que pueden
o no tener los seres humanos, los pobres en particular, inde-
pendiente de su denominacién “cristiana’. A nuestro juicio,
el “seguimiento de Cristo” de los pobres tiene futuro y un
futuro orientador de la espiritualidad cristiana en general, en
la medida que, al estimuldrselo, se considere su complejidad:
su vinculo con la piedad de los pobres y su honda raigambre
antropoldgica y soterioldgica.

Para este efecto, recurrimos a dos autores: Juan Luis Se-
gundo y Pedro Trigo, en cuanto nos parece util complementar
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sus conceptos de fe teoldgica y antropolégica. Hecha esta
distincién se hard mds fdcil dar el lugar que corresponde a lo
que podriamos llamar “fe religiosa”, plano en el cual se juega
el seguimiento explicito de Cristo como vector de la espiri-
tualidad de los pobres y guia de la espiritualidad cristiana en
general.

Juan Luis Segundo sostiene que, en orden a alcanzar
la felicidad, el ser humano debe elegir, tras comparar una
cosa con otra, cudl de estas le producird més felicidad. En
este camino, el ejercicio de su libertad, entendido como libre
arbitrio, en vez de abrirle posibilidades, se las ird cerrando.
Esta dificultad le es insuperable. Es mds, cada una de tales
decisiones las tomard en cierta medida a ciegas. Las realiza-
rd “sin conocer por experiencia propia las satisfacciones que
aguardan al final de cada camino™. En palabras del autor, “el
individuo humano que opta por un camino cualquiera para
su existencia, maneja siempre datos trascendentes, esto es,
datos referentes a cosas que no puede experimentar y que,
en ese sentido, lo superan™. Juan Luis Segundo aclara: “No
nos referimos con ello a cosas o seres trascendentes a este
mundo, o sea, situadas ‘mds alld’ de él: entidades metafisicas
como Dios, el destino, etc.”'. Estos datos son valores que
exigen a las personas apostar en algtin sentido por ellos.

Pues bien, si se trata de adquirir todos los datos
trascendentes que el ser humano necesita para realizar su
existencia no puede sino recurrir a otras personas. Sin los
demds no podria. La libertad no opera sino mediada por
“la estructura social de la experiencia’''. Son otros los que
ayudan a comparar satisfacciones que, de otro modo, cada
uno no podria conocer personalmente. Estos datos, en este
sentido, no pueden sino ser “creidos”. Debemos creer a tes-
tigos, a personas que atestiguan que determinados valores
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verdaderamente son tales. Necesitamos creer a los demds. Es
decir, es inherente a la existencia humana, en particular al
ejercicio de la libertad, una “fe” de tipo antropolégico, “fe,
en un sentido social y laico de la palabra”?. La fe “religiosa”
no puede identificarse con esta, pero tampoco puede sepa-
rarse de ella, ya que es un caso posible entre otros en los
cuales la fe antropoldgica puede verificarse y constituye la
“estructura valorativa”, la “estructura de significacién”, de la
que depende el sentido de la vida de las personas y del ejer-
cicio de su libertad.

Junto al plano del sentido, Juan Luis Segundo distin-
gue otro plano, el de la eficacia. El autor diferencia el sentido
de los medios para obtenerlo. Las personas procuran conse-
guir un cambio en la realidad mediante sus decisiones, pero
no porque no lo logren sus valores cambian. Pueden cambiar,
pero no simplemente por un ajuste/desajuste entre su actuar
y los resultados de la accién. Sentido y eficacia son diferentes
y complementarios. El plano de la eficacia corresponde a la
“ideologfa”, denominacién que Juan Luis Segundo utiliza
de un modo particular, remitiendo a las ideas y simbolos,
el conocimiento acumulado que el ser humano tiene sobre
la realidad para poder modificarla. En este plano el autor
ubica la religiosidad y la fe religiosa propiamente tal’’. No
es que reduzca simplemente la fe religiosa a las mediaciones
que retne bajo el nombre de “ideologfa”. Pero respeta a la fe
antropoldgica en su originariedad. La fe religiosa, segin el
autor, se articula en virtud de dos elementos constituyentes:
“la transmisién de datos trascendentes, decisivos para el mun-
do de los valores, y la adhesion a una tradicion de testigos
referenciales de la adquisicién y experiencia de esos datos.
Solo cuando estos dos elementos estd presentes, hablaremos

—con cierta precisién— de ‘fe religiosa ™'
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En otra perspectiva, Pedro Trigo también distingue en-
tre una fe religiosa y una fe, llamémosla, secular. La fe religio-
sa de los pobres implica creer en una vida digna y luchar por
ella. Pero esta fe goza de anterioridad antropoldgica respecto
de la fe religiosa popular. En el caso de Trigo reconocemos
estrechamente imbricadas, pero distintas, tres tipos de fe,
aunque ¢l no lo diga en estos términos: la fe antropoldgica,
religiosa y teoldgica. Llama la atencién, en su caso, la impor-
tancia del “conato agdénico” de los pobres por una vida digna
como hecho antropolégico y teolégico, distinto de la articu-
lacién propiamente religiosa de la fe de los pobres, referida a
las creencias, ritos y prdcticas religiosas del pueblo cristiano.

Trigo sostiene que el acto libre con el que los pobres
salen adelante en sus vidas, es un acto espiritual. Si Juan Luis
Segundo elucida la naturaleza universal de la estructura de
la libertad y, en particular, de la “fe” en testigos en la cual
puede engastarse una “fe” religiosa, Trigo amplia al “conato
agénico” de los pobres la indole teoldgica propia de la fe reli-
giosa. Es mds, Trigo radica a esta en su lugar originario y mds
universal, el lugar que comparten todos los seres humanos
como personas capaces de una vida espiritual auténtica: el
lugar de la responsabilidad bdsica de tener que vivir y vivir
humano modo.

El autor nos habla de una “obsesién” de los pobres,
“de un empeno indomable por la vida, no meramente por
sobrevivir, sino por vivir la vida en toda su polifonia y dig-
nidad”". A esta lucha le llama frecuentemente “conato agé-
nico”. Dice:

Definimos la obsesién como el conato agénico que

tiene por objetivo y contenido la vida digna, afirmada

como posible y realizada frente al orden establecido
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que desde su légica decreta su imposibilidad y que la
distribucién concreta de sus recursos la desconoce y
niega. Insistimos en que la obsesién no es un rasgo de
cardcter, no es una mera reaccion instintiva de super-
vivencia, tampoco pertenece a la idiosincrasia de un
grupo humano ni es sin mds un elemento cultural.
Como conato incesantemente reiterado logra con-
vertirse en hdbito, pero no llega a automatizarse por
su cardcter agénico: al mantenerse la negacién del
orden establecido, el acto de afirmacién que la vence
es estrictamente creacién histdrica y se sitda asi en la
ctspide de la libertad®.

Destacamos de esta cita que el “conato agénico” es un
combate de la libertad. En primer lugar, este empefio por vi-
vir de los pobres, en cuanto acto espiritual, no es: a) un rasgo
de cardcter, b) una reaccién instintiva de supervivencia, c)
una caracteristica idiosincrdtica, d) un rasgo cultural o ¢) un
hdbito. El “conato agénico” incorpora estos elementos, pero
es irreductible a cada uno de ellos y a todos en su conjunto,
pues pertenece a la 6rbita de la libertad. Esta obsesién por
vivir, esta lucha contra la muerte que caracteriza a los po-
bres, por mds que se repita dia a difa, en su expresién mds
humana, no es nunca una realizacién mecdnica o una adqui-
sicién perenne.

Para Trigo este conato es “agénico” porque consiste
en un intento incesante de pasar de la muerte a la vida, en
virtud del Espiritu. Es el Espiritu que hace posible aquella
libertad. Es el que sostiene esa obsesién por la vida sin la
cual la vida no se da. Segin Trigo, “en el acto de obsesién
coinciden el ser humano y el Espiritu de Dios™"”
solo humano y solo del Espiritu”'®. Podemos distinguirlos

. “El acto es
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pero no separarlos, pues lo que da espesor a la accién huma-
na libre es Dios, su protagonista tltimo. La creacién histé-
rica auténtica, la que verdaderamente genera la vida digna,
es creacion de Dios: “el sujeto de este proceso es finalmente
Dios a través de sus ‘manos’: su palabra y su espiritu”"’. Se
trata de una lucha que, en sentido estricto, es accién espiri-
tual. “Con esto queremos decir que tiene por sujeto al Espi-
ritu de Dios™. Y, puesto que se trata del Espiritu de Jests
resucitado, la vida que genera en los pobres es la vida de la
que nos hablan las bienaventuranzas® y la vida que el Espi-
ritu de Dios dio al crucificado y que continda dando a “los
crucificados” de hoy??, en quienes esta espiritualidad se hace
hdbito. Como en el caso de aquellas personas “nuevas” de
las comunidades cristianas de base, tenemos una “existencia
resucitada”, “una existencia pascual: una existencia que pasa
por la muerte y triunfa sobre ella”™.

La contracara de la obsesién por la vida digna es el pe-
cado que acecha a los pobres con todas las notas que le son
propias*. No por ser pobre ni por luchar por la vida, el em-
pefio de los pobres por salir adelante es espiritual. También
entre ellos, tantas veces, predomina el pecado. El “conato
agdnico” en cuanto empefio del Espiritu no es una lucha por
sobrevivir a cualquier costo.

Es en la articulacién antropoldgica y teoldgica de la
libertad, acogidos los aportes de ambos autores, que reco-
nocemos el lugar de la fe explicita de los pobres en Dios y el
“seguimiento de Cristo” que ha caracterizado a la teologfa la-
tinoamericana posconciliar. La fe de los pobres tiene una di-
mensién antropolégica tan honda que nadie mejor que ellos
saben lo que es clamar: “el pan nuestro de cada dfa ddnoslo
hoy”. ;Hay algo espiritualmente mds radical y universal que
creer que Dios alimentard a quienes mueren de hambre? La
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lucha de los pobres, secular o religiosa, por el pan cotidia-
no, constituye el zopos simbdlico exacto del “seguimiento
de Cristo” y, por ende, el criterio de autenticidad de toda
espiritualidad que pretenda ser cristiana. Pues, si la mistica
cristiana consiste en el amor®, una opcién preferencial por
los pobres, en un mundo de tanta injusticia, se convierte en
el criterio pascual que permite distinguir la verdadera de la
falsa mistica. Es precisamente cuando la religién se impone
heterénomamente al drama de la vida en toda su secularidad
que las personas sucumben al farisefsmo. No debiera olvi-
darse que fue la religién del “sdbado” la que maté a Jesus, el
hombre que quiso rescatar a Dios para el ser humano. Resca-
tarlo de la religién.

Una aproximacién al fenémeno teoldgico de la fe de
los pobres requerirfa un dltimo foco de andlisis que aqui solo
quedard enunciado: la participacién del pobre en el misterio
de la inocencia de Cristo. La Teologfa de la liberacién ha
destacado como ninguna otra la identificacién de Cristo con
las victimas inocentes y de estas con Cristo®, una interpreta
ala otra. En nuestras sociedades el rostro de los pobres muta,
pero no la experiencia que ellos tienen de ser tratados como
culpables siendo, bajo el respecto de su pobreza, inocentes.
Los pobres en América Latina pueden ser maltratados por-
que se los culpa, entre otras cosas, de su propia miseria.

La opcidn por los pobres de la Iglesia latinoamericana,
sus consecuencias dramdticas y la reflexién que se ha hecho
sobre ella, ha permitido redescubrir el martirio de Cristo y
el misterio del Siervo sufriente”. El “seguimiento de Cristo”
como tematizacién religiosa de la fe de los pobres, en vez
de desviarnos hacia la funcién expiatoria y penal de Cristo,
nos reorientard hacia el valor de la solidaridad de Cristo con
victimas histéricas del pecado.
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LA MEDIACION DE LA EXPERIENCIA DE Dios
SEGUN LOS POBRES

La fe de los pobres en Dios tiene una articulacién religiosa
explicita. Nuestra opinién es que, no obstante la evidente
limitacién de sus expresiones, la religiosidad de los pobres
no es necesariamente alienante. En términos generales hay
que decir que ella es expresién de catolicismo auténtico®.
De aqui que podamos considerarla el punto de insercién de
una evangelizacién liberadora. En adelante nos interesa ha-
cer ver que en las dltimas décadas, gracias a la recepcién del
Concilio realizada por Medellin y las siguientes conferencias
episcopales, la experiencia religiosa de los pobres ha experi-
mentado una ampliacién, transformacién y profundizacién
considerables en los planos personal, eclesial y social.

Cuestionamiento a la fe popular en Cristo

La fe popular en Ciristo, en cuanto conato agénico por una
vida digna, tiene la virtud de ser liberadora. Pero, en tanto
se articula en mediaciones culturales y religiosas, es objeto
de critica de parte de los te6logos latinoamericanos. Estas
mediaciones pueden conducir la experiencia religiosa en la
direccién exactamente contraria a la del Evangelio. Para Jon
Sobrino, las imdgenes de Cristo en América Latina son alie-
nantes”. Urge ilustrar acerca del Jests de la historia, porque
nos hemos quedado con un “Cristo sin Jesds™’. Se com-
prende asi que la cristologfa en nuestro continente es una
cuestién disputada. Las imdgenes de Cristo en disputa con-
ducen a diversas praxis cristianas. Segtin Sobrino, un Cristo
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de una caridad abstracta puede mover a tolerar la injusticia y
un Cristo reconciliador puede impedir ver la seriedad de los
conflictos que atraviesan una sociedad.

Puesto que la cristologia de la liberacién reconoce es-
tatuto teolégico al reclamo de las victimas de una sociedad
injusta, ella demanda reconocer la realidad del conflicto so-
cial, so pena de hacer irrelevante el discurso sobre Dios. El
Ciristo verdadero, el Cristo que realmente conduce al Dios
de Jesus, es el Cristo liberador?!. Si no fuera asi, la salvacién
escatoldgica serfa irrelevante para los pobres o les alienarfa
con una promesa de salvacién futura equivalente a la justifi-
cacién de su opresién presente.

Esto no obstante, al tomar en serio el conflicto, la
Teologia de la liberacién genera una visién dialéctica de la
historia que mds de una vez la ha movido a simplificar la rea-
lidad, distinguiendo en ella solo oprimidos y opresores®. La
realidad siempre fue mds compleja. Probablemente, desde
un punto de vista politico, era mds movilizador marcar las
diferencias. Pero, después de algunas décadas se ha visto con
claridad que una tan tajante distincién no representa bien a
sociedades bastante mds multifacéticas. Una descripcién tan
esquemdtica no tenfa ni tiene futuro. Por lo demds, cuando
una visién dialéctica como esta de la realidad se replicé en el
plano eclesial, tuvimos comunidades divididas entre “com-
prometidos” y “conservadores”. La lucha se expresé en tomas
de postura politica partidista. Y, en lo inmediato, la religiosi-
dad popular pagé las consecuencias.

Llama la atencién que, por esta via, la cristologfa de
la liberacién ha dado un paso equivocado respecto de su
propio método. Pues, al no tomar en cuenta la fe tradicio-
nal en Cristo, no ha respetado algo muy importante para
los mismos pobres. El paso descrito ha sido errado porque,
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respecto de su propio método, la cristologia de la liberacién
ha descuidado la circularidad hermenéutica que ella reclama,
el movimiento incesante entre la fides qua y la fides quae™,
comprometiendo su propia epistemologfa. El conocimiento
de Ciristo, segin Sobrino, proviene de un seguimiento del
Cristo del que nos hablan las Escrituras. La cristologfa de la
liberacién debiera tener como punto de arranque real la fe
en Cristo y como punto de partida metodolégico la recupe-
racién de la imagen verdadera de Cristo propia de los Evan-
gelios®. En este ir y venir del Cristo de la fe al Jests de la his-
toria, es posible conocer ayer y hoy al Cristo vivo que, a su
vez, nos revela siempre algo nuevo de Dios. Entonces, ;por
qué la fe de unos pobres habria de contar y la de los otros
no? Ademds, ;no es posible que la fe popular tradicional en
Cristo no medie en algtin caso esa lucha por la justicia? Por
nuestra parte, pensamos que la fe de todos los pobres, aun
con las impurezas con que la recarga el pecado social y el
pecado de los mismos pobres, debiera constituir el lugar teo-
16gico de la cristologfa. Concordamos con el método de la
cristologia de Sobrino, pero discutimos su aplicacién.

En esto ultimo, nos parece que Juan Carlos Scannone
tiene razén®. La fe popular en Cristo no es necesariamente
alienante. Ella estd prenada de sabiduria popular que, a su
manera, de un modo simbélico, cumple muchas veces una
funcién liberadora. De aqui que Scannone recomiende in-
jertar en la fe popular al Cristo salvador, la ilustracién sobre
la imagen del Cristo liberador proveniente de los Evangelios.

La prueba de que Scannone acierta es patente en las
mismas CEBs las veces que en ellas no se ha dado la icono-
clastia de sustituir unas imdgenes de Cristo por otras, sino
que ha habido amplio espacio para la convivencia entre las di-
versas devociones a Cristo. El discurso sobre Cristo liberador,
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sin perder su punta critica, tiene cabida alli donde los pobres
expresan su fe en las claves que les ofrece la religién popular.
En las CEBs los pobres agradecen de igual manera que les
ensefen a leer la Escritura en clave liberadora y que, en una
misma celebracién eucaristica, los rocien con agua bendita.

Recuperacién de la religiosidad de los pobres

Decimos que no se minusvalorara la religiosidad de los po-
bres, pues es valiosa. Esto lo vemos tanto en la devocién al
crucificado como en la devocién mariana. Ambas devocio-
nes suelen tener espacio en la “Iglesia de los pobres” que
quiere ser una Iglesia liberadora.

Devocidn al Cristo crucificado

Parece no haber duda entre los autores que la devocién a
Cristo en América Latina se concentra en su cruz*®®. La de-
vocién al crucificado, a El como figura tallada en madera o
plasmada en yeso que sangra y muere en una cruz, como las
simples cruces que lo representan y hallamos en todas partes,
caracteriza el cristianismo latinoamericano.

La cristologfa de la liberacién que también constata
que esta es la devocién predominante, levanta acerca de ella
una pregunta: “;Cémo predicar la cruz en medio de los cru-
cificados”?’. La sospecha radica en la funcién negativa que
una tal devocién pudiera cumplir en perjuicio de las victimas
de la injusticia. Se teme que la cruz les mueva simplemente a
la resignacién ante sus sufrimientos. Esta cautela tiene funda-
mento; la espiritualidad, la moral y la liturgia estdn plagadas
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de sacrificialismo. Desde Anselmo en adelante se nos ha he-
cho creer que la muerte del Hijo tuvo lugar para la satisfac-
cién de Dios por los pecados, lo cual compromete la gra-
tuidad de la salvacién, condicionando la relacién con Dios
a esquemas de premio y de castigo®®. Asi las cosas, soportar
los males constituye un modo de expiacién. Los te6logos de
la liberacién, por el contrario, combaten una explicacién de
este tipo. La cruz tiene un origen histérico, no es fatalidad
ni castigo. Es preciso luchar contra las causas del sufrimiento
injusto. La cruz, que ha movido a la resignacién, debiera es-
timular esta lucha.

Hay, sin embargo, teélogos que sostienen que la de-
vocién al Cristo crucificado de los pobres no es alienante,
sino profundamente humanizadora®. Pues ella no es mera
devocidén a un muerto, ya que se cree que este muerto ha re-
sucitado. El triunfo del resucitado tiene sentido en la medi-
da que Jesus representa el sufrimiento extremo de los pobres
de un modo concreto y sacramental. El Cristo cuyos pies los
latinoamericanos besan y la sangre que chorrea por sus sie-
nes, es la sangre verdadera de una persona verdadera, como
es verdadero el sufrimiento de los pobres. Si estos no se
identificaran con el hombre que miran crucificado, tampoco
encontrarfan en El la fuerza resucitadora y la esperanza para
seguir viviendo que si encuentran. Pues no bastaria creer que
Cristo ha resucitado, si su muerte no fuera tan descarnada y
ella no guardara relacién auténtica con la tristeza enorme de
sus devotos.

Cabe destacar, por otra parte, que en las tltimas déca-
das la devocién a Cristo crucificado se ha nutrido de nuevos
sufrimientos y ha conducido a redescubrir la centralidad del
martirio en el “seguimiento de Cristo”®. A lo largo de toda
América Latina, especialmente allf donde la tortura de Estado
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y los militares hicieron estragos, muchas veces los cristianos
han valorado el martirio, o lo han sufrido directamente,
como un acto de fe radical. Muchas comunidades cristianas
han pasado por las penalidades propias del “seguimiento de
Cristo” crucificado. Su fe en el resucitado no les ha movido
a la resignacién, sino a la solidaridad con los perseguidos y al
fortalecimiento de sus vinculos eclesiales.

Devocion mariana

América latina es devota de Marfa. Segtin Orlando O. Espin,
“es dificil encontrar ademds del Cristo crucificado otro sim-
bolo religioso mds poderoso que este”!. Pero no se trata de
devociones separadas. Roberto Goizueta, tedlogo hispano-
norteamericano, subraya que “Jests no es nunca solo Jesus;
también es siempre el Hijo de Marfa. Y Marfa no es nun-
ca solo Marfa; ella es siempre también la madre de Jests™.
Esto es asi, aun cuando a Cristo no se lo encuentre presente
de un modo explicito en la devocién mariana. La Virgen, se
sabe, es madre de Jesds y madre de los cristianos.

La veneracién a Maria se relaciona ademds con la Igle-
sia y con los pobres. Marfa congrega al Pueblo de Dios en
celebraciones colectivas y representa la anterioridad de la
comunidad eclesial a la fe personal de los fieles®. Ella, por
ser madre, es factor de hermandad entre los catélicos y, bien
habria que subrayarlo, entre los pueblos latinoamericanos.
En América Latina una veintena de advocaciones se refieren
a la misma Virgen Marfa. Entre estas destaca la devocién a
la Virgen de Guadalupe, la cual se extiende hoy con fuer-
za en los hispanos de los Estados Unidos*. Nuestra Sefiora
de Guadalupe, a su vez, representa muy bien las relaciones
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de las virgenes latinoamericanas con los pobres. Maria es la
madre de los pobres. La “morenita” tiene el color de los po-
bres. Para ellos especialmente, Maria es consuelo, desahogo,
perddén, amparo y proteccién. A ella, como a una madre, se
acude en términos amorosos e intimos. Maria es intercesora
y modelo de docilidad y de fe en Dios. A ella se hacen y se
le cumplen promesas. La piedad mariana juega un rol pare-
cido a la devocidn a Cristo crucificado. Su dolor es el dolor
de un pueblo pobre y sufrido. Ella acompana, solidariza y
carga con las penas de sus hijos. Pero, a la vez, suscita alegria
y desencadena la estética popular. Congrega en procesiones
y fiestas. A ella se le ofrecen flores y se le baila con atuendos
y trajes abigarrados®. Probablemente Marfa, de un modo
simbdlico, expresa la fe de los pobres en la resurreccién de
su Hijo.

Por razones semejantes a la devocién al Cristo sufrien-
te habrd podido pensarse que la devocién a Marfa es alienan-
te, pues moverfa a la abnegacién y sacrificio de la mujer®.
Antonio Gonzdlez Dorado recoge la opinién segin la cual
Marfa replica religiosamente la funcién de la madre en Amé-
rica Latina?. Esto significa que, por una parte, ella es amor,
amparo, proteccién e intercesién para los oprimidos y, por
otra, confinada al 4dmbito del hogar (el espacio en el que ella
ejerce estas virtudes), por el mero hecho de permanecer en la
casa, tolera de algiin modo el mundo machista de la calle (el
espacio publico en el que el macho puede desenvolverse de
un modo brutal e incluso al margen de la ética). Basta para
esto la ausencia de la Virgen en este dmbito. Se podria decir
que Maria protege del machismo, al mismo tiempo que lo
regenera®. Esto no obstante, este autor advierte una notable
transicién desde la primera devocién a una Marfa conquista-
dora (la Virgen que acompaié a los conquistadores espafioles

225



SEGUIMIENTO DE CRISTO EN AMERICA LATINA

en la toma de posesién violenta del continente), a la dltima
devocién a una Marfa libertadora. Lo que no se puede pasar
por alto es que, entre esta y aquella, Marfa ha sido por largos
siglos la madre de los oprimidos.

La Teologfa de la liberacién ha recuperado aspectos
liberadores de Maria, desenterrando tesoros escondidos. Ha
podido conjurar el machismo y estimular una preocupacién
de Marfa por las sociedades en su conjunto, yendo mds alld
de su funcién doméstica. La Teologia de la liberacién ha des-
tacado que ella, en virtud de su relacién con el Jests que
anuncié el reino a los pobres, ha podido inspirar nuevas for-
mas de dignificacién de las mujeres y de los varones. Por su
parte, Puebla asegura que “la Inmaculada Concepcién nos
ofrece en Marfa el rostro del hombre nuevo redimido por
Cristo” y por su Asuncidn, ella representa “la integridad hu-
mana’ ya alcanzada en “un continente donde la profanacién
del hombre es una constante y donde muchos se repliegan
en un pasivo fatalismo” (Puebla, 298). La misma conferencia
gusta recordar que la Virgen de Guadalupe tiene un rostro
mestizo (cf. Puebla, 446).

;Por qué sectores populares protestantes arremeten
molestos contra la piedad mariana y, en particular, contra
sus imdgenes? Puede haber razones histéricas propias de un
continente mayoritariamente cat6lico que necesitamos es-
tudiar. La queja puede tener un fundamento que, en favor
de estos sectores, los catdlicos tendriamos que revisar. Los
catdlicos, por nuestra parte, solemos elevar las imdgenes de
Marfa para marcar la diferencia. ;Lo hacemos en tono polé-
mico? Puede ser. El Concilio no lo querrfa (cf. LG 67). Pero
el mismo Vaticano II nos recuerda que la Iglesia, “meditan-
do piadosamente sobre ella y contempldndola a la luz del
Verbo hecho carne [...] entra mds a fondo en el misterio de
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la encarnacién y se asemeja cada dia mds a su Esposo” (LG
65). La Virgen humaniza a Cristo. Probablemente la devo-
cién a Marfa equilibra la devocién al crucificado del barroco
latinoamericano.

En suma, Marfa es la madre de los pobres que luchan
por una vida mejor y muchas veces necesitan su proteccidn,
ayuda y consuelo. Y, en tanto la evangelizacién mariana pos-
conciliar contrarresta la ignorancia popular sobre ella y sobre
el Jesus terreno, poniendo a Marfa junto a Cristo y a la Igle-
sia, ella ha podido respaldar incluso las iniciativas de cambio
social de los pobres.

Irrupcidn de los pobres en la espiritualidad cristiana

El Concilio Vaticano II, aun cuando su referente primario
fue la modernidad y no la injusticia social, introdujo cam-
bios teoldgicos en la concepcidén de la espiritualidad y de la
Iglesia que validaron la irrupcién de los pobres en la socie-
dad y en la misma Iglesia, lo cual, a su vez, ha despejado
un camino extraordinario para la experiencia del Dios de los

pobres.

Ruptura con el paradigma tradicional de la espiritualidad

Luego que el Vaticano II relativizara los “estados de perfec-

7. . . . . .
cién” de la vida religiosa como el paradigma de la santidad
cristiana y estimulara a todos los fieles cristianos “a buscar
la santidad y la perfeccién de su propio estado” (LG 42), se
amplié para los fieles la posibilidad de vivir su vida secular
en clave espiritual.
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En este nuevo marco de comprensién de la vida cris-
tiana, pudo descubrirse y desarrollarse una espiritualidad de
los pobres, una espiritualidad social. Es mds, la Teologia de
la liberacién, dada la radicalidad espiritual del empefno por
una vida digna que ella destaca, ha podido incluso hacer una
critica incisiva a la espiritualidad tradicional®. La experien-
cia espiritual de los pobres, dada su hondura, representa un
cuestionamiento de otras experiencias espirituales. ;Cémo
pueden estas ser auténticamente cristianas si no integran,
por ejemplo, una opcidén por los pobres? Segtin Gustavo Gu-
tiérrez, ella se erige en el nuevo paradigma de la espirituali-
dad”.

Tomemos un botén de muestra: la valoracién de la
pobreza en el nuevo y en el antiguo paradigma. En el an-
tiguo paradigma se ha valorado la pobreza como una via de
identificacién con Cristo pobre. El voto de pobreza ha repre-
sentado la médxima expresién de esta virtud evangélica. En
este caso, sin embargo, se trata de la virtud de una persona
individual que ha podido también ser misericordiosa con los
pobres. En el nuevo paradigma, en cambio, son los pobres
los sujetos primeros de las bienaventuranzas evangélicas, no
por ser virtuosos, sino porque Dios opta por ellos contra la
pobreza injusta que padecen. En este horizonte se sospechard
de un voto de pobreza pronunciado por personas virtuosas,
si este voto no implica una solidaridad sociopolitica con las
victimas de sociedades que generan miseria casi por necesi-
dad. La identificacién con Cristo pobre, en la medida que
exige una opcién por los pobres, con sus personas, sus cultu-
ras, sus luchas sociopoliticas y su modo de habitar la Iglesia,
revalora un voto de pobreza, pero denuncia su limitacién si
de un modo individualista no hace mds que replicar una so-
ciedad egoista. Por esta via el “seguimiento de Cristo” de los

228



Jorge Costadoat

pobres incita a la reconfiguracién del paradigma tradicional
de la espiritualidad o a su abandono.

Cambios tan profundos en la espiritualidad cristiana
no han podido sino repercutir en la cristologfa. La cristolo-
gia de la liberacién ha activado una circularidad hermenéu-
tica entre el concepto de Cristo proveniente de la Sagrada
Escritura y el Cristo inmediatamente actual que hace vivir
a los pobres en virtud de su Espiritu. Esta, a la vez, ha po-
dido auspiciar una espiritualidad encarnacionista, pascual,
escatoldgica y trinitaria. En virtud del dogma de la Encarna-
cién los cristélogos latinoamericanos han propugnado una
identificacién de Cristo con todos los pobres de la Tierra vy,
por su medio, con toda la humanidad independientemente
de sus credos; en virtud de su raigambre pascual, han pro-
movido una nueva comprensién de la cruz (como principio
de solidaridad de Dios con las victimas) y de la resurreccién
(como acto de justicia de Dios con Jests y con quienes El
representa de preferencia); en virtud de su impronta escato-
16gica, han propiciado el reino de Jesis como buena nueva
para los oprimidos, como juicio de sus opresores y como
reconciliacién que el Espiritu opera hasta el fin de los tiem-
pos desde el reverso de la historia; y en virtud de su cardcter
trinitario, han relacionado a Jestis con el Padre mediante la
fe que el Espiritu desencadena en El y han hecho entender
que la historia presente depende de una praxis creyente que
prosigue la praxis de Cristo gracias a su mismo Espiritu.

La Iglesia de los pobres

Un hecho pneumdtico impresionante, efecto directo del Va-
ticano II, es el surgimiento de una Iglesia de los pobres en
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todos aquellos lugares de América Latina en que ellos han
sido protagonistas del Evangelio en sus Comunidades Ecle-
siales de Base (CEBs)!. La importancia de Dei Verbum ha
sido enorme. Bien puede decirse que el Concilio puso la Sa-
grada Escritura en las manos del Pueblo de Dios, este ley6 su
vida a la luz de la Palabra y la Iglesia surgié con una fuerza
extraordinaria. Los “nuevos cristianos”, desde entonces, han
reconocido su parentesco con aquellos “antiguos cristianos”
de los que hablan los Hechos de los Apéstoles que se reunfan
en las casas, llenos de alegria, para celebrar la eucaristia y
compartir lo que tenfan®.

Esta Iglesia de los pobres, animada por el Espiritu e
instruida por la Palabra, constituye en cierto sentido una
novedad histérica. Como acontecimiento eclesiolégico, esta
Iglesia es consecuencia del Vaticano II, de religiosos y reli-
giosas que se desplazaron a los sectores marginales de las ciu-
dades, de las inmigraciones de los campesinos en las grandes
urbes y de la alfabetizacién de la poblacién realizada por los
gobiernos latinoamericanos a lo largo de todo el siglo XX.
Muchos de sus integrantes llegaron a la parroquia por la ca-
tequesis de sus hijos, descubrieron la Palabra al compartir
sus vidas en grupos y terminaron por hacerse cargo de las
comunidades que los acogfan con carifio.

En estas comunidades los pobres han sabido armoni-
zar sin mayores problemas el conocimiento de la Palabra y
la celebracién de los sacramentos. Los sacramentos han sido
ocasién de fe auténtica y de alegria y no actos mdgicos o
supersticiosos. Especialmente la Eucaristia dominical ha
constituido el espacio mds importante del compartir comu-
nitario. A menudo la celebracién de la Eucaristia en el mun-
do popular ha sido un espacio en el que cabe todo cuanto
las personas consideran importante en sus vidas. En torno
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a la misa dominical de la comunidad cristiana, los pobres
han organizado buena parte de sus vidas y de la solidaridad
que practican en sus barrios. En estas comunidades eclesiales
menores los pobres han experimentado a la Iglesia universal,
sintiéndose en ella como en su casa. Esta misma Iglesia uni-
versal que garantiza a ellos el conocimiento del Cristo de la
Tradicién, en cuanto Iglesia de los pobres, cuestiona a su vez
a los “ricos” y pide de ellos una conversién de acuerdo con
las bienaventuranzas.

Debe constatarse que el Concilio no desarrollé ma-
yormente, como algunos quisieron, el tema de una “Iglesia
de los pobres”. Asi lo habria querido el Cardenal Lercaro y
el mismo Juan XXIII y, en nuestro medio, Mons. Manuel
Larrain, fundador del Celam. El concepto de la “Iglesia de
los pobres” no era extrafo en América Latina®. El concepto
fue usado numerosas veces por Juan Pablo II, especialmente
en sus viajes a Brasil y a Filipinas. Lo hizo advirtiendo de los
peligros de manipulacién ideoldgico-partidista. Pero, sobre
todo, subrayando, por su medio, la universalidad de la Igle-
sia. En Rio de Janeiro sostuvo: “la Iglesia de los pobres habla
en primer lugar y por encima de todo al hombre. A cada
hombre y, por lo tanto, a todos los hombres. Es la Iglesia
universal. La Iglesia del misterio de la Encarnacién. No es la
Iglesia de una clase o de una sola casta. Y habla en nombre

de la propia verdad™“.

Articulacion sociopolitica de la espiritualidad
Hasta aqui podemos decir que la fe popular en Ciristo, en la

medida que se ha nutrido del aggiornamento teolégico del
Vaticano 1II, encuentra en el “seguimiento de Cristo™ su
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mejor vector. Este hunde sus raices en esa lucha por la vida
que caracteriza la fe en Dios de la mayoria de los latinoame-
ricanos, asi como en la religiosidad del pueblo que ha sido
ilustrada con un conocimiento del Jests de los Evangelios y
en la vivencia de comunidades cristianas integradoras de lo
nuevo y lo antiguo.

Pero hay mds. También ha de considerarse espiritual
el esfuerzo de los latinoamericanos por constituir sociedades
mds humanas. La teologfa latinoamericana demanda como
obra del Espiritu la creacién cultural y el compromiso socio-
politico contra la pobreza y la injusticia. Ella ha pretendido
basarse en una espiritualidad de la liberacién™. Esta teologia
es audaz al plantear que la espiritualidad cristiana debe com-
probarse en estos planos. La teologfa latinoamericana recu-
pera la importancia del mesianismo biblico y la necesidad de
construir el Reino a este nivel de mediaciones, sabiendo y a
veces no sabiendo que al hacerlo juega con fuego.

El encuentro de la teologfa con las ciencias sociales ha
llevado a concluir que los pobres son creadores de cultura.
Su cultura sale al paso de la cultura dominante, la cual no
querrd nunca reconocerla. La Iglesia, empero, ha reconocido
el valor de la cultura popular. Considera que la religiosidad
del pueblo es auténtica inculturacién del Evangelio (Santo
Domingo, 36). Los documentos de las conferencias generales
del Episcopado latinoamericano ven en la religiosidad po-
pular una reserva de sentido en contra de una secularizacién
que amenaza al continente tanto como la miseria. Aparecida
destaca “el rico potencial de santidad y de justicia social que
encierra la mistica popular” (Aparecida, 262).

El compromiso sociopolitico de los cristianos, por su
parte, ha sido un tema caracteristico y complejo de la Teolo-
gia de la liberacién desde sus comienzos. Este compromiso
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tiene como antecedente préximo la emergencia de las clases
populares a los largo de todo el siglo XX. En sentido estricto,
el compromiso de los cristianos con los cambios de la socie-
dad promovidos por esta teologfa debe considerarse, como
hemos dicho antes, una expresién concreta de uno de los
signos de los tiempos mds importantes del siglo pasado”.
Pero, al momento de discernir los signos de los tiem-
pos, descubrimos la enorme dificultad que han tenido los
cristianos latinoamericanos para traducir el Evangelio en
sociedades justas. Entre nosotros han abundado discursos
ingenuos de cambio social. En todo caso, hemos experimen-
tado una oscilacién entre la busqueda de gobiernos de ins-
piracién “mesidnica” y resistencias de indole “profética”. Los
cristianos latinoamericanos han sofiado con cambios estruc-
turales de la economia y de las leyes, con gobiernos al servi-
cio del bien comun. No se puede desconocer que ha habido
paises en los que la inspiracién cristiana ha sido decisiva en
la reduccién de la miseria. Por otra parte, cuando no ha po-
dido aspirarse a tanto, especialmente durante periodos dicta-
toriales, los cristianos han resistido proféticamente contra el
abuso del poder politico y econémico. Y, por de pronto, ha
tenido lugar una importante participacién de los cristianos
en las organizaciones de base y los movimientos populares®®.
En el futuro inmediato no se ve cémo discursos me-
sidnicos de cristianos comprometidos no sean socialmente
repudiados por su sesgo de nueva cristiandad en sociedades
cada vez mds pluralistas. Esto no debiera inhibir, sin embar-
go, un compromiso con las nuevas sociedades a través de
una adhesién a aquellos valores que bien pueden ser encon-
trados en la tradicién cristiana: el respeto de la libertad, la
conquista de la igualdad, el reconocimiento de la diferencia

y la fraternidad universal™.
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CONCLUSION

En el presente ensayo hemos fijado la atencién en aquellos
pobres que por décadas constituyen la principal preocupa-
cién en América Latina. Descubrimos que su experiencia de
Dios en Cristo, por una parte, arraiga en una lucha secular
(pero no por ello menos “pascual”) por una vida buena y
digna y, por otra, en su versién religiosa explicita, no debe
considerdrsela alienante sin mds. Un signo de los tiempos
latinoamericano en particular, lo constituye el hecho de un
ensanchamiento de esta experiencia como “seguimiento de
Cristo” que se comprueba en experiencias personales, ecle-
siales y sociales que “reciben” el impulso renovador del Vati-
cano II.

Al terminar, cabe recordar la importancia que tie-
ne a futuro un “seguimiento de Cristo” que se cumpla en
circularidad hermenéutica, relacionando incesantemente al
Cristo recibido a través de la tradicién conciliar (presente en
la teologfa latinoamericana) con la experiencia espiritual de
los latinoamericanos en los distintos planos de su existen-
cia personal y colectiva. La imbricacién y relacién critica de
uno y otro aspecto, garantiza un crecimiento espiritual y un
progreso cristolégico y, en ultima instancia, la pertinencia
del cristianismo. Por esta via el “seguimiento de Cristo” de
los pobres constituird la punta de lanza de la reforma que
un concilio pastoral ha querido impulsar para reinterpretar
el dogma en favor de la “edificacién” (2 Cor 13, 10) de una
Iglesia que quiere ser en la humanidad un sacramento de

unidad (LG 1)%.
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Notas:
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E. Silva introduce una importante distincién entre “presente” y “situacién
actual”. El presente alude al tiempo, esto es, la modernidad en su actual etapa
de desarrollo. Y la situacién actual, al contexto latinoamericano. Esta distincién
resulta muy util para interpretar la recepcién latinoamericana del Concilio:
“Auscultar los signos del tiempo presente y de la situacién latinoamericana.
Esbozo de algunos fenémenos a considerar para una interpretacién teoldgica
del presente”, Teologia y Vida 46 (2005) $82-614; V. Azcuy, “El Espiritu y
los signos de los tiempos. Legado, vigencia y porvenir de un discernimiento
teoldgico”, Concilium 342 (2011) 113-124.
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Medellin, Puebla, Santo Domingo y Aparecida). La Teologia de la liberacién,
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J. Sobrino, Jesucristo liberador, Madrid 1991, 57. Cf. ibid., 56.
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puede consultar: V. Azcuy - H. M. Ydfez (comp.), De la solidaridad a la
justicia. VIT Jornada de Reflexion Etico-teoldgica, Buenos Aires 2004, 159-
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sozialen Herausforderungen des Bésen”, en H. Kuhlmann - S. Schiffer-
Bossert, Hat das Bise ein Geschlecht?: Theologische und religionwissenschaftliche
Verhiiltnisbestimmungen, Stuttgart 2006, 89-98.

Cf. J. Sobrino, “Los ‘signos de los tiempos” en la Teologfa de la liberacién”,
Estudios Eclesidsticos 64 (1989) 244.

Sobre la recepcién del Concilio en América Latina puede consultarse: S.
Galilea, “Ejemplo de recepcién selectiva y creativa del Concilio: América
Latina en las Conferencias de Medellin y Puebla”, en G. Alberigo - J. P. Jossua
(eds.), La recepcion del Concilio Vaticano II, Madrid 1987, 86-101; G. Girardi,
“De la ‘Iglesia en el mundo’ a la ‘Iglesia de los pobre’. El Vaticano II y la
Teologfa de la liberacién”, en C. Floristdn - J. J. Tamayo, £/ Vaticano II veinte
arios después, Madrid 1985, 429-461; G. Gutiérrez, “La recepcién del Vaticano
IT en Latinoamérica. El lugar teoldgico ‘la Iglesia y los pobres”, en G. Alberigo
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1982, 38.
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D. Trigo, En el mercado de Dios, 173.

236



Jorge Costadoat

24

25

26

27

28

29

30

31

32

33

34

35

36

37

38

39

40

Cf. P Trigo, “Evangelizacién del cristianismo en los barrios de América
Latina”, 106.

Cf. J. Costadoat, Trazos de Cristo en América Latina, Santiago 2010, 249.

Ct. G. Gutiérrez, Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente. Una reflexion
sobre el libro de Job, Salamanca 1986; J. Sobrino, La fe en Jesucristo. Ensayo
desde las victimas, Madrid 1999.

Cf. J. Sobrino, Jesucristo Liberador, 321ss.

Asi lo entiende Puebla que, a este propdsito, no distingue entre “religion del
pueblo”, “religiosidad popular” o “piedad popular” (Pucbla, 444). Cf. J. C.

Scannone, Evangelizacion, cultura y teologia, Buenos Aires 1990, 237-239.

Cf. ]J. Sobrino, Jesucristo liberador, 29-33; J. Costadoat, Trazos de Cristo en
América Latina, 153-172.

Cf. J. Sobrino, Jesucristo liberador, 30.

Cf. L. Boff, Jesus Cristo libertador, 1976; G. Gutiérrez, Teologia de la liberacién.
Perspectivas, Salamanca 1972, 236; J. Sobrino, Jesucristo liberador, 26ss.

Cf. J. Sobrino, Jesucristo liberador, 25-33.

Cf. ibid., 46.

Cf. ibid., 82.

Cft. J. C. Scannone, Evangelizacion, cultura y teologia, 237-239.

Cf. R. Goizueta, Caminemos con Jestis, Miami 2009, 56; J. Sobrino, Jesucristo
liberador, 26.

J. Sobrino, “;Cémo predicar la cruz en medio de los crucificados?”, Zestimonio
125 (1991) 38-43; L. Boff, ;Como predicar la cruz hoy en una sociedad de
crucificados?, Colombia 1987; E Azuela, “;Cémo predicar la muerte de Jests
en un continente crucificado”, Christus 42 (1977) 30-33; G. Zegarra, “;Cémo
predicar la cruz hoy”, Pdginas 163 (2000) 48-53; H. J. Recinos - H. Magallanes
(ed.), Jesus in the Hispanic Community. Images of Christ from Theology to
Popular Religion, Louisville-Kentucky 2009, XIII-XV.

Cf. B. Sesboiié, “Redencién y salvacidn en Jesucristo”, en O. Gonzdlez de
Cardedal, J. I. Gonzélez Faus, J. Ratzinger, Salvador del mundo. Historia y
actualidad de Jesucristo. Cristologia fundamental, Salamanca 1997, 113-132.

Cf. R. Goizueta, Caminemos con Jesiis, 100-106; ].C. Scannone, Evangelizacidn,
cultura y teologia, 237-239.

Cf. Sobrino, “Mons. Romero en su XXIX aniversario de su asesinato-martirio”,
Pdginas 34, 214 (2009) 22-28; P. Trigo, “Ellacuria y compaferos mértires”, SIC

237



SEGUIMIENTO DE CRISTO EN AMERICA LATINA

41

42

43

44

45

46

47

48

49

50

51

52

53

72, 720 (2009) 492-495; R. Rosales, “Mdrtires en América Latina”, Testimonio
240 (2010) 73-76; V. Azcuy, “Teologfa de los pobres en Ignacio Ellacurfa”,
Proyecto 33 (1999) 179-208.

O. O. Espin “Tradition and Popular Religion: An Understanding of the
Sensus Fidelium” en A. Figueroa Deck (ed.), Frontiers of Hispanic Theology in
the United States, Maryknoll - NY 1992, 71-72.

R. Goizueta, Caminemos con Jesiis, 64.
Cf. ibid., 101.
Cf. ibid., 63.

Sobre los bailes a Maria en el norte de Chile puede consultarse el articulo de
N. Peia, “Los bailes religiosos, devocién que danza”, en J. Arteaga et al., £/ eco
de Dios. Voces de nuestra memoria, Santiago 2011, 67-106.

Cf. D. Irarrdzabal, “Marfa en el cristianismo latinoamericano”, Concilium 327
(2008) 112.

Cf. A. Gonzélez Dorado, Nuestra Sefiora de América. De la Maria conquistadora
a la Maria libertadora, Colombia 1986.

Cf. ibid., 95.
Cf. G. Gutiérrez, Beber en su propio pozo, Lima 1983, 24-30.
Cf. ibid., 42-51.

Cf. P Trigo, “Evangelizacién del cristianismo en los barrios de América
Latina”, Revista Latinoamericana de Teologia 16 (1989) 106-107; R. Muifioz,
Dios de los cristianos, Santiago 1986, 40-41; G. Gutiérrez, La fuerza histdrica
de los pobres, Salamanca 1982, 32. J. Comblin, E/ Espiritu Santo y la liberacidn,
Madrid 1987, 36-37.

Cf. J. Comblin, El Espiritu Santo y la liberacidn, 25-28.

Cf. M. Larrain, De Ecclesia Pauperum, “Sobre la Iglesia de los pobres”. Cita
a Lercaro: “Mi intencidn tiende a hacernos mds atentos a la revelacién de ese
misterio de Cristo en la Iglesia, no solamente permanente y esencial, sino aun
de la mds grande actualidad histdrica. Quiero decir: el misterio de Cristo en la
Iglesia es siempre, pero sobre todo hoy dfa, el misterio de Cristo en los pobres,
porque la Iglesia, como lo dijo el Santo Padre Juan XXIII, es en realidad la
Iglesia de todos, pero sobre todo la Iglesia de los Pobres”, en P. de la Noi (ed.),
Escritos completos de Manuel Larrain, Vol. 1, 139-144. Ya Alberto Hurtado
habia usado la expresién: “...la Iglesia es Iglesia de pobres y en sus comienzos
los ricos al ser recibidos en ella se despojaban de sus bienes y los ponian a los
pies de los Apéstoles para entrar en la Iglesia de los pobres...” (Archivo Padre
Hurtado, ss7y 13a).

238



Jorge Costadoat

54

55

56

57

58

59

60

Discurso de Juan Pablo 11, 2 de julio 1980, Rio de Janeiro, N° s.

Cf. G. Gutiérrez, Beber en su propio pozo, 11-16. Otro asunto es cémo quienes
no son pobres se asocian a este seguimiento (cf. G. Gutiérrez, La fuerza
histérica de los pobres, 190) y cdmo lo hacen los teélogos (J. Sobrino, La fe en
Jesucristo, 19ss).

Cf. G. Gutiérrez, Teologia de la liberacién, 265-273.

En la obra La fuerza histdrica de los pobres, Gustavo Gutiérrez expresa una
esperanza desmesurada en esta fuerza. Sin embargo, el movimiento asociado a
la Teologfa de la liberacién proviene en buena medida del Catolicismo social
del siglo XX, que a su vez debe considerarse parte del fenémeno mds amplio
del emerger de las clases pobres.

Cf. R. Mufoz, Dios de los cristianos, 3s.

Cf. J. Costadoat, “Valoracién teoldgica del pluralismo”, Anales de la Facultad
de Teologia, 1 (2010) 605-621.

Cf. Ch. Théobald: “La opciones teolégicas del Concilio Vaticano II: en busca
de un principio “interno” de interpretacién”, Concilium 312 (2005) 112, 114,
121, 1253 W. Kasper, “El desaffo permanente del Vaticano II. Hermenéutica de
las aseveraciones del Concilio”, en id., Zeologia e Iglesia, Barcelona 1989, 408.

239






TERCERA PARTE

MEDIACIONES Y METODOS






Los AVATARES DE LO PUBLICO
EN LA INTELIGENCIA TEOLOGICA
DEL TIEMPO PRESENTE

Patricio Miranda - Sebastidn Neut

La presente contribucidn se asienta sobre la elucidacion acerca
de los avatares de lo piiblico en las mediaciones socioanaliticas
del posmodernismo, neoliberalismo y funcionalismo estructural.
Se percibe una disolucion de lo piiblico, operacionalizada en la
des-racionalizacion, naturalizacion y des-subjetivizacion de lo
social. Una concepcion emergentista o evolucionista de lo pii-
blico resulta en visiones naturalizadoras de lo social-histérico,
Jfuncionales a la legitimacidn del statu quo.

INTRODUCCION

La presente contribucién tiene como objetivo problematizar
cémo lo publico estarfa siendo conceptualizado en algunas
mediaciones socioanaliticas que acompanan el discurso teo-
16gico moral del presente histérico'. En efecto, se percibe
cierta afinidad electiva que se puede reconocer respecto de
las presuposiciones, entre posmodernismo, neoliberalismo
y funcionalismo estructural: la disolucién de lo publico
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operacionalizada por la des-racionalizacién, naturalizacién y
des-subjetivizacién de lo social.

¢Por qué la teologfa moral social cristiana tiene interés
por entender y evaluar el repertorio semdntico de tales tradi-
ciones tedricas, en este caso especifico, respecto de su tema-
tizacién de lo publico? En el 4mbito de la ética cristiana, lo
histérico corresponde a un lugar teoldgico, ya que el hombre
expresa en el mismo mundo y su historia el camino de salva-
cién®. Es decir que “no son dos historias distintas sino una y
tnica historia universal de salvacién. La historia de la salva-
cién es parte de la historia universal, con la particularidad de
que en ella se da la interpretacién del cardcter salvifico de la
historia humana™.

Esta atencién ha implicado la asuncién de las media-
ciones socioanalfticas, es decir, el recurso a instrumentos de
andlisis provenientes de las ciencias sociales y las humani-
dades que permitan comprender la secularidad y dindmicas
propias de lo social-histérico. La ética social cristiana reto-
marfa tales resultados no como rendimientos y metodologias
finales, sino, como nos recuerda Clodovis Boff, como mate-
ria prima de su propio objeto de estudio. En consecuencia,
la teologfa moral social procede a realizar sus propios andlisis
una vez que ha interiorizado, sin resultar por eso coloniza-
da, los resultados derivados de las ciencias de la sociedad.
De esta manera, los rendimientos analiticos propios de las
ciencias sociales y las humanidades resultan insumos funda-
mentales para la ética social cristiana, que debe, so riesgo de
ingenuidad o impostura epistemoldgica, ejercer una vigilan-
cia ideopolitica de sus supuestos y resultados.

La historia solo pudo fungir densamente a nivel tedri-
co junto con el reconocimiento de su cardcter social. Es de-
cir que solo pudo serlo a partir de su reconocimiento “como
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colectivo singular, como un sistema que engloba y unifica
a las historias particulares... La Historia (con mayuscula)
se convierte entonces en un concepto reflexivo, en sujeto
y objeto de si misma (un en si y para si)”, lo cual “obliga
al pensamiento histérico a replegarse sobre si mismo™. En
efecto, en el plano moral social, fue la superacién de toda
analitica interindividualista —una vez enganchada la ética
social cristiana a la plataforma del Concilio Vaticano II—, la
que posibilité el emerger del concreto histérico. Ahora bien,
el espacio de encuentro, reconocimiento y proyeccién de lo
social (y, en consecuencia, de lo histdrico) ha sido histérica-
mente concebido como el dmbito de lo puablico. Este corres-
ponde a una especie de locus amoenus en el que los diferentes
grupos que componen la sociedad gestionan su devenir. De
esta manera, lo puablico, en la medida en que se constituye
como fundamento de la praxis social, vendria a constituir
un utillaje fundamental de lo histérico y, en consecuencia,
un factor fundamental al momento de considerar las media-
ciones socioanaliticas que constituyen la materia prima del
quehacer teolégico moral social.

En virtud de que toda mediacién socioanalitica im-
plica valoraciones y supuestos conectados con mundos de la
vida, su eleccién y utilizacién no resulta, en consecuencia,
aséptica para el discurso teoldgico, presionando su defini-
cién y talante. Para el caso, el reconocimiento propuesto
respecto del riesgo de la disolucién de lo publico y, con ello,
de lo histérico, no dejarfa de resultar preocupante. Se podria
dar el paradéjico caso de que el reconocimiento de la natura-
leza histdrica del saber teolégico moral implicase la asuncién
de determinadas mediaciones socioanaliticas que declinan
cualquier clivaje de su propia historicidad, a través de la
obliteracién de lo publico. El cuadro de anilisis no puede
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resultar mds representativo del momento: una metaboliza-
cién ético-analitica que desrealiza, suspende y/o desactiva a
los componentes fundamentales (en este caso lo publico) del
engranaje del saber matriz (teolégico moral), en virtud del
“llamado a la colaboracién” con otras disciplinas’.

Esta indagacién resulta importante no solo para
confrontar las visiones explicitamente impugnadoras de lo
publico, y con ello, de histérico y lo social, sino también
para develar aquellas posturas pretendidamente criticas que
acolchonan un status quo en el que tales nociones dejan de
ser lugares para el desarrollo de lo propiamente humano. Si,
como nos recuerda Zizek, “el Capital es el Universal concre-
to de nuestra época histdrica™, no dejard de ser interesante
introducir cufias a “los limites de subjetividad autoconteni-
da”” de tales posturas. Adelantamos, entonces, con el mismo
autor, un desafio del presente histérico, cual es el de “pensar
la politica [y, con ello, lo publico] hoy, pues en él se estable-
ce una linea de demarcacién que devela las mascaradas con
las que se ejercitan las ‘astucias de la razén’ del capitalismo
tardio”®.

Por otro lado si, como bien ha recordado Rahner, la
teologfa es un pensar humano sobre una fe’, la autocom-
prensién de su historicidad resulta un desafio ineludible.
Esto implica, entre otras cosas, que la teologfa, a la vez que
lee los signos de nuestros tiempos, es ella misma también
expresién de estos. En tal sentido, la asuncién de media-
ciones socioanaliticas que ocluyan lo publico, serfa a la vez
fundamento y expresién de una especie de claudicacién his-
térica, incompatible con una fe y con ella, una teologfa, en
la que el Reinado es “ya” una realidad aconteciente, aunque
inasimilable a ninguna ultimidad de inmanencia histdrica
final. La aguda frase de H. U. von Balthasar adquiere aqui
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notable incisividad: para una fe basada en un Dios que ha
entrado en la historia le estd vedada toda tentativa de huir de
la historia'. Tal clarificacién resulta tanto mds importante
cuanto que su no percatacién induce un formidable peligro
analitico (de indudables consecuencias prdcticas), a saber, la
suposicién de un modelo teolégico que se presume como
tnico e infalible. De ser cierto que el tnico intemporal es
Dios, lo que ocurre es una confusién en que se entrega “una
atribucién silenciosa de las cualidades del objeto del conoci-
miento al propio conocimiento. Se resbala entonces de la fe
a la teologfa. Y se asiste, por asi decirlo, a la usurpacién del
significado por el significante™.

El punto de partida es que posmodernismo, neolibera-
lismo y sistemismo es una triada que da que pensar en cuanto
muestran zonas de interseccion inesperadas. La concordancia
no puede no llamar la atencién. Ya sea por el despliegue de
la “mano invisible” (neoliberalismo), ya por el fracaso de la
razén moderna (posmodernismo) o ya por el primado de la
diferenciacién funcional (sistemismo), el caso es que las tres
corrientes convergen en la des-racionalizacién, la naturaliza-
cién y la des-subjetivizacién de lo social. ;Serd porque las tres
han bebido del mismo brebaje de ideas? ;Serd expresién de
una comun “chispa filoséfica'?? ;Cudl podria ser ese sustrato
filoséfico compartido? Si con Husserl asumimos que todo
pensar es parte de la lucha de la humanidad por su auto-
comprensién, tenemos que dirigir la mirada —para decirlo
con Larrain— a las significaciones imaginarias sobre las que se
asientan sus afinidades electivas®.

Del andlisis de las fuentes referidas emerge un cuadro
de afinidades que discurre al interior de una comprensién
de lo social que toma distancia de los paradigmas hereda-
dos. Alli donde el pensamiento social cldsico, embebido de
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la tradicidén ilustrada, confia en la capacidad configuradora
de mundo de la razén, observa el orden social e histérico
como un orden producido (prdxico y no poiético) y postula
la centralidad del sujeto auténomo y su capacidad de con-
trol racional del mundo y su historia; el posmodernismo,
el neoliberalismo y el sistemismo, cada uno a su modo (i),
impugnan estas presuposiciones imaginarias, convergiendo
en la critica al modelamiento racional del mundo (ii), a la
comprensién de lo social como un orden producido (iii)
y a la nostdlgica centralidad del sujeto y su concomitante
expresién sociolégica en una teorfa de la accién (iv). De
este modo, des-racionalizacién, des-humanizacién y des-
subjetivizacién de lo social emergen como convergencias
no ortogonales de una comun anticipacién de sentido que
remite a esa “chispa” filoséfica de la que habla Habermas
(v). A ese nivel entendemos que sittia Larrain la conexién
mds profunda entre posmodernismo y neoliberalismo: el
primero vendrfa constituyéndose en la base filoséfica del
segundo'. Y es a ese mismo nivel donde por nuestra parte
creemos reside el enigma de la convergencia de la que aqui
nos ocupamos.

:De qué estamos hablando cuando lo hacemos de neolibera-
lismo, posmodernismo y sistemismo? Los dos primeros con-
ceptos condensan interpretaciones de abigarradas dimensio-
nes de la vida social e histérica. El neoliberalismo ha sido
comprendido tanto como una definida manera de gestionar
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el Estado, el mercado y la sociedad civil, asi como una serie
de tdcticas y discursos que basculan y ejercitan de manera
fragmentaria pero eficiente (en) el capitalismo tardio. En
efecto, como plantea Loic Wacquant, “la antropologia del
neoliberalismo se ha polarizado entre un modelo econémico
hegeménico anclado por variantes del dominio del mercado
y un enfoque insurgente, alimentado por derivaciones del
concepto foucaultiano de gubernamentalidad”. El posmo-
dernismo, por su parte, ha sido interpretado como una épo-
ca histérica reciente (la que sucedié a la modernidad), como
un nuevo ethos de las artes o como una actitud espiritual y/o
mental no reducible a una formulacién de tipo histérico. El
sistemismo es un concepto menos ldbil; designa a una tradi-
cién académica en el drea de la sociologia emergente desde
fines de la década de 1960. Nuestro dngulo de acercamien-
t0'¢ enfatiza los procesos discursivos de tipo tedrico a través
de los que se han constituido (y estdn constituyendo) los
conceptos en andlisis. No es cuestién menor el que el dmbito
tedrico haya sido el almdcigo en el que se originaron y galva-
nizaron las tres tradiciones.

El neoliberalismo surgié tras la Segunda Guerra
Mundial en los paises capitalistas mds avanzados, como una
suerte de respuesta al, en aquel momento, bien mirado in-
tervencionismo estatal y a su concrecién histérica por anto-
nomasia: el Estado del bienestar. Como nos recuerda Perry
Anderson, el neoliberalismo “fue una reaccién teérica y poli-
tica vehemente contra el Estado intervencionista”’. En 1944
el afamado economista Friedrich Hayek publicé el texto que
ha sido considerado matriz del neoliberalismo: Camino de
servidumbre. En este se hacfa un ataque a ultranza a cual-
quier tipo de restriccién por parte del Estado de las l6gicas
del mercado. Para el autor tal podia ser la degradacién a que
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podia conducir la intervencién del Estado en la vida social
y econémica que llegé a comparar el laborismo inglés con
el nazismo (“A pesar de sus buenas intenciones, la socialde-
mocracia moderada inglesa conduce al mismo desastre que
el nazismo alemdn: a una servidumbre moderna”). En 1947
Hayek cit6 a un selecto grupo de intelectuales, entre los que
se encontraban M. Friedman, K. Popper y L. Von Misses, a
reflexionar acerca del nuevo orden econémico mundial. En
aquella reunién se fundé la Sociedad Mont Pélerin (hacien-
do alusién al lugar en Suiza donde se reunieron). Perry An-
derson la ha definido como “una suerte de francomasoneria
neoliberal, altamente dedicada y organizada, con reuniones
internacionales cada dos anos™'®. El objetivo de tal agrupa-
cién era “combatir el keynesianismo y el solidarismo reinan-
te, y preparar las bases de otro tipo de capitalismo, duro y
libre de reglas, para el futuro™. A partir de este niicleo® fue
sedimentando una tradicién que ya en la década de 1970
tenfa un cuerpo doctrinal acerado y, mds importante aun,
generaba creciente atractivo (geo)politico.

En sintesis, podemos decir, un tanto esquemdticamen-
te, con David Harvey, que...

...l neoliberalismo es en primer lugar una teorfa de
las précticas econémico-politicas que afirma que el
bienestar humano puede lograrse mejor liberando las
libertades y habilidades empresariales individuales en
una estructura institucional caracterizadas por pode-
rosos derechos a la propiedad privada, los mercados
libres y el comercio libre. El papel del Estado es crear
y preservar una estructura institucional apropiada
para dichas pricticas®.
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En este sentido, segin Loic Wacquant “el neolibera-
lismo no ha procurado restaurar el liberalismo de fines del
siglo XIX sino superar la equivocada concepcién del Estado
de este dltimo™*, en el sentido de que en este ideario se “de-
sea reformar y redireccionar al Estado de modo de alentar
activamente y fortalecer al mercado como una creacién po-
litica en curso”?. En tal contexto, el neoliberalismo serfa un
proyecto primariamente politico y no econémico.

Por su parte, el posmodernismo ha tenido una trayec-
toria conceptual bastante multivoca. Surgié en la década de
1930 en el ambiente literario espafol, cuando Federico de
Onis lo utilizé para describir un momento especifico de la
literatura, caracterizada por un reflujo conservador, pero efi-
mero, dentro del modernismo. A principios de la década de
1950 Arnold Toynbee lo utilizé incidentalmente y unos afios
después el concepto fue acunado por el poeta estadouniden-
se Charles Olson, para referirse, por primera vez, a la pos-
modernidad como un periodo que sucedia a la modernidad.
Sin embargo, “la nocién de lo posmoderno no alcanzé difu-
sién mds amplia hasta los afios setenta” del siglo XX?. Segtin
Perry Anderson el punto de inflexién surgié en 1972, con
dos hitos: el tiraje de la revista “Boundary 2” y el manifiesto
arquitecténico “Adids a las Vegas”, de Robert Venturi y sus
colaboradores. En este se reclamaba en contra de una rigida
arquitectura del deber ser social y se proponia, en cambio,
un arte de la adecuacién no utépica a la realidad para, desde
su misma inmanencia, aportar en su modelamiento. Otro
arquitecto, Charles Jenks, lo catapulté hacia 1978, al darle el
sentido de la existencia y manifestacién de una superabun-
dancia de producciones frente a las que cabia optar y dejar
optar, fuera de toda dicotomia vinculante (del tipo “izquier-

da o derecha”).
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Sin embargo ain no existia una apropiacién propia-
mente filos6fica. Esta lleg6 con el libro La condicién posmo-
derna de Jean Francois Lyotard, publicado en Francia en
1979. Para este autor, la posmodernidad estd vinculada con
el surgimiento de una sociedad posindustrial, en la que el
conocimiento, a la vez que importante fuerza de produccién
econémica, ha sido sometido a un resquebrajamiento en
sus legitimidades tradicionales. En tal contexto, la sociedad
pudo comprenderse a partir de la constitucién de una red
de conexiones lingiiisticas, bajo la premisa de que el lengua-
je se compone de una serie de juegos cuyas reglas resultan
inconmensurables entre si. De esta manera, no existe nin-
gun tipo de discurso privilegiado o fundamental que, para el
caso, se equipara con el de las ciencias. Asi, el rasgo notorio
y definitorio de la posmodernidad ha sido la pérdida de toda
metanarrativa.

El primer tratamiento 4spero a nivel filoséfico lo apor-
t6 Habermas, a principios de la década de 1980, para quien
existfa, antes que una nueva época, un extravio de las 16gicas
de la modernidad (producto de la esoterizacién de esferas
de valor auténomo respecto de la comunicacién de la vida
cotidiana, acompanado de su colonizacién por parte de las
fuerzas del mercado y de la administracién burocrdtica).
Desde el marxismo, no fue sino hasta las intervenciones de
Fredric Jameson, a principios de la misma década, en que el
posmodernismo pudo ser capturado y reinterpretado. Para
este autor, el posmodernismo indica una consumacién de la
modernidad capitalista. De este modo “la posmodernidad
deja de ser una mera ruptura estética o un cambio episte-
moldgico para convertirse en sefial cultural de un nuevo es-
tadio de la historia del modo de produccién dominante™.
Una vez que la modernidad pudo despejar toda evidencia o
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resistencia de la naturaleza, la cultura se hizo coextensiva a
la economia y, de este modo, se convirtié en una especie de
segunda naturaleza humana, en la que todo objeto o signo
resulta una mercancia vendible. A partir de esta plataforma
del debate, se han presentado nuevos desarrollos. Para una
filosoffa autodenominada o percibida como posmoderna,
han hecho aportes Gianni Vdttimo y Richard Rorty, entre
otros muchos autores.

Finalmente, la teoria de sistemas es un proyecto aca-
démico cuyo mentor, Niklas Luhmann, comenzé con sus
reflexiones socioldgicas a fines de la década de 1960. Como
nos recuerdan Osanddn y Farfas, “la sociologfa de Niklas Lu-
hmann constituye uno de los mds ambiciosos y potentes in-
tentos de reformulacién de la teorfa social contempordnea™.
En la perspectiva luhmanniana emergen nuevos limites a la
pretensién de constituir un discurso omniabarcante de la
realidad en su presente y en sus eventuales desarrollos. La so-
ciedad para Luhmann no estd compuesta de seres humanos,
sino solo de comunicacidn. Para el autor en cuestién lo social
y los individuos son entidades auténomas. Cada uno actta
con principios de operacién diversos (lo social: comunica-
cién; los sistemas psiquicos: conciencia). Luhmann logra ais-
lar lo social de modo que la sociedad aparece como sistema y
el individuo como entorno de ese sistema. En consecuencia,
lo social no puede surgir directamente de la interrelacién hu-
mana. En tal sentido, “el hecho de que, a pesar de todas estas
evidencias, persista el aferrarse a un concepto humanistico
de sociedad, es decir, a un concepto que tiene su referencia
esencial en el hombre, quizds esté condicionado por el temor
a quedarse sin una medida para evaluar la sociedad y, por lo
tanto, sin el derecho a pretender que la sociedad se haya de

organizar de modo humano™.
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II

Ya sea que se postule una razén débil, una razén fragmen-
tada en juegos de lenguaje inconmensurables o una razén
autoldgica, el caso es que las tres corrientes, cada una a su
modo, convergen en la autolimitacién de la razén frente a
sus pretensiones configuradoras del fenémeno social. Larrain
tematiza esta (aparente) autolimitacién tanto en el neolibe-
ralismo como en el posmodernismo. Nosotros creemos reco-
nocerla también en el sistemismo.

En el neoliberalismo la autolimitacién resulta recono-
cible en la hayekiana “desconfianza de todos los intentos de
construir planificadamente un orden social”*. En esta pers-
pectiva la intervencién de la razén es vista como expresién
de una inconfesada aspiracién totalitaria de una minorfa
iluminada que, sabedora del sentido de la historia, procura
anticiparlo racionalmente, atn a costa de la ignorancia com-
partida por la plebe. Antes que una fuente de liberacién, la
razén es observada como un verdadero obstdculo al poten-
cial emancipatorio que emerge desde el orden espontineo
de la historia. El posmodernismo, a su modo, también im-
pugna las pretensiones de una razén configuradora del de-
venir mundano. Desde el momento que la razén se dice en
una variedad irreductible de juegos de lenguaje (los juegos
de lenguaje se piensan como inconmensurables), operando
cada uno “con sus propias reglas y criterios de verdad™”, se
impone la sospecha respecto de todo hablante que quiera
hablar en nombre de “la razén”.

De esta manera, posmodernismo y neoliberalismo
vendrfan a converger en la critica a la razén ilustrada: la
“critica hayekiana a los idearios politicos modernos con su

254



Patricio Miranda - Sebastidn Neut

pretensién de saber se relaciona con la critica posmodernista
a los grandes metarrelatos de la modernidad™.

En esta convergencia, lo que ha llamado nuestra aten-
cién es la conexién de sentido que creemos ver con ciertas
bases epistemoldgicas luhmannianas que fundan la critica a
los obstdculos epistemoldgicos de la teorfa social cldsica®. Nos
referimos a la teorfa del observador. En esta teorfa el obser-
vador tiene una posicién mds activa, conoce mediante es-
quemas de distincién, que ha incorporado autorreferencial-
mente y que le permiten establecer diferencias recibiendo,
por tanto, noticias de diferencia. Es as{ que, como ha hecho
ver Mascareno, “la idea de forma estd en el centro de la epis-
temologfa sistémica y de su derivado necesario, la teorfa de
la observacién”. Teniendo a un cultor (Spencer-Brown) de
la disciplina formal por antonomasia (la matemdtica), Luh-
mann asume que “ninguna observacién puede ser hecha sin,
a la vez y en un mismo acto, trazar una distincién”*. Todo
observador tiene que denominar lo que observa, es decir,
distinguirlo de todo lo demds, que resta como ‘unmarked
space”*. Con ello, él mismo desaparece: es el “tercero ex-
cluido”, el pardsito de sus observaciones, dird Luhmann.
Consecuencia de ello es que tanto el observador como el
mundo resultan ser inobservables. El observador inicia el
movimiento de observacién sobre la base de conceptos que
distinguen lo que designan (y asi aparece para nosotros),
pero no fundamentan por qué se han elegido esas y no otras
distinciones®. Esta paradoja conduce a que la teorfa de sis-
temas renuncie a holismos de todo tipo (como la del todo y
la parte, todavia reconocible —al decir de Luhmann— en
la teorfa parsoniana), orientando “su observacién a una (y
ninguna otra) determinada distincién: la del sistema y el en-

torno’3°.
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Para el sistemismo, la razén comprendida desde el giro
nominalista impone la conclusién de la inobservabilidad del
mundo. Lo “real” se disuelve recursivamente en juegos de
distinciones (;otra forma de decir juegos de lenguaje?) de un
modo tal que “lo formal” viene a ocupar su lugar. Como
ha sostenido Torres Nafarrate, el sociélogo alemdn “descubre
que el principio fundamental (y primero de la sociedad) se
encuentra en el hecho de que la sociedad es tan solo una
forma [...] [y] forma, segtin lo que ha descubierto la ma-
temdtica moderna, es simplemente la paradoja que resulta
del empleo de una distincién™. Consiguientemente, todo
decir sobre el mundo (y su historia) —para decirlo con una
expresién cldsica del nominalismo medieval— es flazus vocis.
Una razén que no puede decir nada sobre el mundo, ni la
sociedad ni la historia, més alld de lo que su momento de
arbitrariedad le permite (recurrir a la teorfa de sistemas para
observar la sociedad)®®, muestra asi una significativa conver-
gencia con la en nada arbitraria (como se dird luego) auto-
limitacién de la razén histérica en el postmodernismo y el
neoliberalismo.

III

Si a nivel epistemoldgico ya se esgrimen razones para la
autolimitacién de la razén, ahora es el mismo proceso de
constitucién de lo social-histérico el que impone limites
aparentemente insalvables a sus pretensiones configurado-
ras. En el neoliberalismo resulta claramente reconocible una
concepcién emergentista de lo social. A contrario sensu de la
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comprensién moderna de la sociedad como el paso de un
orden dado a un orden producido, el neoliberalismo haye-
kiano se representa la evolucién (no la accién) como la va-
riable independiente que explica la sociedad como variable
dependiente. La convergencia del posmodernismo con el
neoliberalismo se hace patente para Larrain en una curiosa
correlacién: “la insistencia posmodernista en que el caos,
la discontinuidad y la fragmentacién son el estado normal
de la sociedad estd altamente correlacionada con el respeto
neoliberal irrestricto por la autonomia del orden espontd-
neo .

La interpretacién neoliberal de la sociedad se repre-
senta el orden social como un orden espontdneo®. “El neo-
liberalismo [...] tiene una interpretacién evolucionista de
la cultura y cree en la limitacién inherente a los poderes
de la razén humana”*'. El respeto a la evolucién se traduce
en el neoliberalismo en el respeto a las reglas del juego del
mercado autorregulado. De ahf su sospecha de la demo-
cracia, su oposicién a todo ideal socializante y su justifica-
cién de “la menor intervencién externa posible o la menor
regulacién sobre las decisiones de los actores econémicos
para dejar espacio a la expresién y evolucién de un ‘orden
espontdneo’, el mercado o catalaxia’®. De ah{ que el neoli-
beralismo conceda...

...un rol secundario a la politica, en cuanto repre-
senta una intervencién deliberada del ser humano.
Acenttia los limites de la razén y por lo tanto acepta
los ordenamientos sociales espontdneos a los cuales
no pueden ni quieren remplazar. La idea es que los
problemas humanos en su conjunto son demasiado

complejos y cambiantes para ser alterados en forma
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<« S »
constructivista’ por los seres humanos. El orden es-

pontdneo es superior a todo orden voluntario®.

Para el sistemismo luhmanniano la configuracién de
la sociedad es resultado del proceso evolutivo. Es a través de
los momentos de variacidn, seleccién y reestabilizacién que
el sistema social se constituye evolutivamente. Es célebre la
sentencia de Luhmann relativa a los grandes problemas que
atraviesan la humanidad: ila evolucién basta! La sociedad es
fruto de procesos autopoiéticos, no préxicos, como queria el
viejo Marx, o como afiora Habermas, apelando a la praxis
comunicativa. Para Luhmann esas no pasan de ser buenas
intenciones, fundadas en el desconocimiento tedrico del
funcionamiento de la sociedad moderna. El imperativo que
se deriva de esta visién de sociedad es que hay que cuidar
la contingencia, lo que se traduce en resistir a tentaciones
de desdiferenciacién de los subsistemas autopoiéticos y su
acoplamiento estructural. La sociedad imaginada y norma-
tivamente postulada que emerge a partir de alli, es la de una
sociedad funcionalmente diferenciada y estructuralmente
acoplada. Tal parece ser el valor inviolable, o el momento
arbitrario, que, a fuerza de no dicho, adquiere la figura de un
discurso ocultador a la vez que legitimador de lo existente. A
partir de aqui adquiere una nueva luz la critica de Habermas
a Luhmann, en el sentido de haber desarrollado una teoria
que es funcional a la desmovilizacién social. El imperativo
serfa ahora: cuando la evolucién basta, la sociedad no nece-
sitan actuar.

Si se asumen las tesis luhmannianas, se vuelve im-
posible pensar la dimensién histérica como resultado de la
intencionalidad de las acciones humanas. Esto jubilaria el
pensar utdpico®, segin el cual la historia es el resultado de la
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conduccidn de la sociedad por parte de los seres humanos en
un periodo y lugar determinados. Con esto se licencia ade-
mds la nocién de que la historia puede ser conducida a un
estado social deseado. En otras palabras, se descartan todos
los metarrelatos modernos, como la emancipacién del prole-
tariado, la idea del desarrollo integral o la idea de Benedicto
XVI de gobernar la globalizacién (CV 42). En otras palabras,
al negar la total posibilidad de otorgar aunque sea de manera
minima cierto grado de direccionalidad histérica al rumbo
de la humanidad, claudica por implicancia otra posibilidad:
la del esfuerzo por alcanzar un deseable humano y social. Asi
vistas las cosas, la moral social es objeto de la misma critica
que Luhmann achaca a la teorfa de Habermas: ser a lo mds
una muy buena intencién que, sin embargo, no logra grados
de incidencia histérica.

Asimismo, la sociedad, al no estar compuesta por in-
dividuos, no puede comprender lo social como la reunién
entre estos (es decir, como comunidad), por lo que se debie-
se descartar la nocién histérica de colectividad. La historia,
al ser percibida como un orden emergente, recusa como in-
ttiles a los proyectos colectivos que pretenden darle forma.

En sintesis, de ser puesta en duda la maleabilidad his-
térica (aunque sea parcialmente), la moralizacién de la his-
toria y la sociedad se vuelven una quimera. El sujeto inserido
en una colectividad social da paso al individuo imposibili-
tado del contacto de lo mds inmediatamente humano y la
reunién entre seres humanos deja de ser concebida como el
origen de la posibilidad para acceder a un orden social de-
seado.
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IV

Posmodernismo, neoliberalismo y sistemismo tematizan a su
modo la crisis de la relacién sujeto-sociedad. Alli donde para
el posmodernismo el sujeto pasa de la ilusién de ser instan-
cia constituyente de mundo a la condicién de ser constitui-
do por los discursos; alli donde el neoliberalismo disuelve la
palabra social de todo significado desplazando el foco hacia
el individuo (reeditando con ello una tesis central de indivi-
dualismo metodoldgico), el sistemismo coloca al sujeto, mds
precisamente a los sistemas psiquicos, en el entorno del sis-
tema social, pretendiendo superar de este modo el viejo obs-
tdculo epistemoldgico asociado a la creencia cldsica de que
la sociedad estaba compuesta por seres humanos. Prejuicio
humanista llamé Luhmann a esta visién viejoeuropea que se
resiste a reconocer que la evolucién de la sociedad moderna
en su estructura y su semdntica modificé radicalmente la po-
sicién del hombre en lo social. Ni el sujeto, ni el subsistema
que lo representaba en lo publico (la politica), son el centro
rector de sociedades que han evolucionado hacia el policon-
textualismo®.
Como observa Larrain, para el posmodernismo...

...l sujeto no es el origen preestablecido de los sig-
nificados y discursos sino mds bien es, en s{ mismo,
constituido por los discursos. La idea de un suje-
to causal bien integrado serfa una invencién de la
modernidad, especialmente del racionalismo de la
Ilustracién. En consecuencia, a la disolucién de la
realidad y a la falta de sentido de la historia corres-
ponderfa un sujeto descentrado que ha perdido su

identidad®.
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Es ese descentramiento el que a su modo puede tam-
bién ser observado en el neoliberalismo y, ademds, en el sis-
temismo. El neoliberalismo, por su parte, en su concepcién
antropoldgica que acentta al “ser humano como individuo
y nada mds™ acaba disolviendo la sociedad en una trama
de relaciones interindividuales. En concordancia con el in-
dividualismo metodolégico concibe el orden social como re-
sultado de la espontaneidad de los individuos (constituidos
ellos mismos de la manera menos espontdnea). De ahi que
para Hayek la palabra “social” sea “increiblemente vacfa de
significado”™®.

El sistemismo, por su parte, se complace en pensar-
se a s mismo como una teorfa sociolégica que ha superado
el obstdculo epistemoldgico de pensar que la sociedad estd
compuesta por seres humanos®. Es asf, que a partir de este
principio, el sujeto se pierde, haciendo que las sociedades no
estén compuestas de seres humanos concretos y de sus re-
laciones; la sociedad no es consecuencia del consenso entre
los hombres y las mujeres y no se constituye a través de la
coincidencia de sus ideas ni de la complementariedad de sus
fines o se integra con ello; las sociedades no son unidades
limitadas regional o territorialmente y, por tanto, las socie-
dades como grupos de hombres y mujeres o como territorios
no pueden ser observadas desde fuera. Operar sobre la dua-
lizacién cartesiana de un sujeto (el experto) observando un
objeto (lo social) externo a él mismo, constituye uno de los
principales obstdculos epistemoldgicos que sefiala Luhmann
como supuestos que impiden construir hoy una teorfa de la
sociedad™®. Luhmann aisla lo social de modo que la sociedad
se impone como sistema y el individuo como entorno de
aquel. En consecuencia, lo social no puede surgir directa-
mente de la interrelacién humana.
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A este descentramiento, o incluso muerte del sujeto, le
sigue la retirada de la ética de la sociedad, la que es especial-
mente reconocible en la critica del neoliberalismo a la justi-
cia social. Junto con ser un concepto peligroso, saturado de
gérmenes de una sociedad sometida a propdsitos, carece de
contenido sustantivo. Es un ﬂams vocis, un concepto vacio.
De ah{ que la justicia social no tenga sentido. “Dado que el
mercado es un orden no intencional, no tiene sentido llamar
justa o injusta la manera cémo el mercado distribuye los bie-
nes. Todo intento por asegurar una distribucién justa atenta
contra el orden espontdneo y trata de transformarlo en una
organizacién totalitaria™'.

De ahi que no pueda sorprender la critica a la utopia
y a las filosoffas de la historia en el neoliberalismo. Pero esa
critica es todo menos inocente, como ha mostrado lumino-
samente Hinkelammert. Para él, entre el sistema y la reali-
dad como condicién de posibilidad de la vida humana, se
instalé el automatismo del mercado, con su tendencia pre-
tendida al equilibrio de la mano invisible. Segtin esta con-
cepcidn, no hace falta preocuparse de la realidad, porque el
automatismo del mercado se encarga de ella al producir la
identidad utépica de intereses particulares y generales. Es-
tamos en presencia de una utopfa que no inspira acciones.
En este sentido, no se debe intervenir en la realidad para no
poner en peligro las fuerzas sanas del mercado autorregula-
do. Es asi que ha emergido una de las utopias mds nefastas
del siglo XX —la utopia nihilista— que opera a partir de
una dialéctica maldita: la realidad estd mejor respetada, si
ni siquiera se la toma en cuenta; el cielo de la competencia
perfecta esconde al infierno que se produce en su nombre.
Bajo la justificacién de que quien quiere el cielo en la Tierra
produce el infierno, los neoliberales verdn al mercado total
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luchando maniqueamente en contra de algin reino del mal.
Lo ven en la utopia o en cualquier llamado al respeto por las
necesidades, sea de los seres humanos, sea de la naturaleza,
sea de los “juicios de valor”, que la ciencia pretendidamen-
te no debe hacer. Sin embargo, el pensamiento neoliberal
jamds va a hablar de la competencia perfecta como su uto-
pia; sostendrd mds bien que se trata de realismo pleno. Los
utdpicos son aquellos que se preocupan del respeto por la
vida humana y de la naturaleza y quieren medidas concretas
para asegurarlo. Asi, todo respeto por la vida es denunciado
como demonfaco, luciferino. De esta construccién del reino
del mal surge entonces la brillante utopia neoliberal de la
sociedad perfecta del mercado total. Y para ella el paradojal
imperativo categérico se podria formular en estos términos:
obra de modo tal que puedas querer que el orden generado
por el mercado autorregulado se convierta en ley universal,
para lo cual no obres sobre él. De ahf a la naturalizacién de
lo social y a la claudicacién y responsabilidad histéricas no
hay mds que un paso.

Para el sistemismo luhmanniano, a su turno, la ética y
la moral son terrenos altamente infecciosos en los cuales es
dificil no contaminarse®: “Se corre el riesgo de ser infectado
por la moral y terminar por exponer con prejuicios morales
lo que al principio era una investigacion cientifica”. El ideal
de neutralidad weberiana encuentra en Luhmann una tan
sofisticada como peligrosa actualizacién. Como anota Mas-
carefio, Luhmann observa “la funcién de la ética en el con-
texto de una sociedad donde el predominio de la diferencia-
cién funcional se superpone a las exigencias de imperativos
atribuibles a la razén prictica”*. La antigua ética europea
fundada en una concepcién monocéntrica de la sociedad,
cuyo centro rector era la polis, posibilité el “sofar con una
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sociedad civil ético-politica™. La tesis luhmanniana que nos
deja perplejos es que esta tradicidn ética “termind en el siglo
XVII, a mds tardar en el XVIII™®, una vez que la sociedad
evolucioné del monocentrismo al policentrismo. Pero no
todo estd dicho. Hay buenas razones para sospechar que lo
que Neckel y Wolf llaman, luhmanniana fascinacion por la
amoralidad’’, es expresién ella misma de una precedente fas-
cinacidn por una moralidad evasiva®®.

Con Husserl nos podemos ahora preguntar dénde reside el
enigma de las convergencias inesperadas. Creemos que al ni-
vel de las presuposiciones filoséficas de base. Es asi que sos-
tenemos que las convergencias desde el lado del sistemismo
hay que explorarlas no en las raices sistémicas ni cibernéticas
de la teorfa del sociélogo alemdn, sino en otras raices, a las
que, al decir de Farfas y Ossandén®, se ha prestado menos
atencién: el contexto posestructuralista®. Esta clave de inda-
gacién parece consistente con la convergencia que observa
Larrain entre posmodernismo y posestructuralismo®'. Neckel
y Wolf en un muy sugerente articulo sobre la fascinacién del
amoralismo de la teorfa sociolégica de Luhmann, ya habian
llamado la atencién sobre la afinidad entre la tesis de la socie-
dad policéntrica, que Luhmann desarrolla sobre todo a par-
tir de la incorporacién de la categoria de autopoiesis y el po-
sestructuralismo francés®* ;Residird en el posestrucutralismo
la “chispa filoséfica” que enciende el teorizar luhmanniano?
¢Serd esa misma chispa la que epocalmente sobredetermina
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y después lleva a la convergencia de posmodernismo, neoli-
beralismo y sistemismo? Sin duda es esta una cuestién cuya
complejidad desborda los limites de este articulo, pero ello
no obsta para sostener que a una sociologfa como la luh-
manniana, que habla del retorno de las grandes teorfas en las
ciencias humanas, le resulta imprescindible el comprenderla
“a la luz de los multiples desarrollos tedricos de los dltimos
afios cuyas principales figuras son Michel Foucault, Pierre
Bourdieu, Clifford Geertz, Jiirgen Habermas, Jacques De-
rrida, Michel Serres, Giles Deleuze, Richard Rorty, Friedrich
Jameson, Charles Taylor”®, entre otros. Precisamente porque
Luhmann concibe la sociedad como un incesante devenir de
subsistemas autorregulados y estructuralmente acoplados,
pensadores postestructuralistas del descentramiento de la ra-
z6n como Derrida, le resultan afines®. El posestructuralismo,
a diferencia del estructuralismo, observa los procesos sociales
como un juego de puras diferencias, en el cual las reglas del
juego no pueden ser situadas fuera del juego mismo®. Y aqui
la afinidad con la teorfa del observador de Luhmann, que
observa sobre la base de distinciones que hacen re-entrar la
distincién en lo distinguido, se hace manifiesta. De ahi que
la afinidad electiva con el posestructuralismo haya de buscar-
se en el principio epistemoldgico fundamental en Luhmann:
la distincién de distinciones®. Y es desde esta convergencia
que tanto el posestructuralismo como la teorfa de sistemas
pueden formular presuposiciones autoimplicativas, tanto
para la sociedad como para la teorfa misma®’.

Concordando con Neckel y Wolf en que el contexto
intelectual del posestructuralismo se constituye en una clave
hermenéutica para leer la teorfa de sistemas autorreferen-
ciales: “Whitin the in tellectual discourse, Luhmann’s systems
theory can thus be read in a certain way as an outbidding of
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68 sostenemos que es en el contexto po-

post-structuralism”
sestructuralista donde se aclara el enigma de la inesperada
—pero explicable— convergencia entre posmodernismo,
neoliberalismo y sistemismo: los tres se encienden a partir de
una misma “chispa” filoséfica; los tres comparten un ntcleo
de significaciones imaginarias signadas por la des-racionali-
zacién, por la naturalizacién y por la des-subjetivizacién del
orden social, que es otra forma de decir, por la disolucién de

lo publico.

REFLEXIONES FINALES

El recientemente fallecido historiador Erick Hobsbawn nos
recordaba en su importante Historia del siglo XX, que “cuan-
do los ciudadanos de fin de siglo emprendieron su camino
hacia el tercer milenio a través de la niebla que les rodeaba,
lo dnico que sabfan con certeza, era que una era de la histo-
ria llegaba a su fin. No sabfan mucho mds™®. Robert Castel,
esta vez desde la ribera del andlisis sociolégico, nos recuerda
que “en estos tiempos de incertidumbre [...] el pasado se
oculta y el futuro es indeterminado™. Pareciera ser que se
ha instalado la incertidumbre como rasgo distintivo de los
tiempos que vivimos.

La teorfa no ha quedado indemne. Son los paradigmas
heredados los que aparecen como inadecuados, cuando no
obsoletos de plano. En la bisqueda de nuevos esquemas, la
visién cldsica de la esfera social ha sido impugnada. No es
por acaso que lo publico se ponga entre paréntesis. Un pun-
to axial que se expresa en el nuevo modelo es que...
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...la realidad no se impone nunca por si misma a la
conciencia, sino que lo hace siempre a través de su
conceptualizacién. Es decir que el contexto social
solo comienza a condicionar la conducta de los in-
dividuos una vez que estos lo han conceptualizado o
hecho significativo de alguna manera, pero no antes
y, por tanto, que las condiciones sociales solo devie-
nen estructurales y empiezan a operar como un factor
causal de la prictica una vez que han alcanzado algtin
tipo de existencia significativa, y no por su mera exis-
tencia material’’.

La “mera existencia material” de lo social aparece —la
frase misma lo devela— como principio formal, disponible
para que los individuos y sus conciencias, poco extrafiamen-
te capacitadas para conceptualizar, lo insuflen de sentido, es
decir, de “realidad”. Lo publico, el espacio de gestién de lo
social, serfa él mismo una ilusién de la ingenierfa evocativa
del individuo y su maquinaria conceptual. De manera si-
milar, para el caso luhmanniano, Dussel nos recuerda que
“al identificar las ‘dimensiones del mundo, la objetividad
[Sachlichkeit] (realitas), la temporalidad y la sociabilidad,
integradas en el cosmos o como estructura de la conciencia
del sujeto’, Luhmann habria caido en un formalismo donde
se confunde el sistema (formal) con lo real (lo material)””2.
Dussel concluye que si se da una radical escisién, el nivel
formal de los sistemas termina desconectdndose de su conte-
nido material. Las consecuencias del formalismo luhmannia-
no se expresan (padecen) en el mundo de la vida, ya que
para “la razén instrumental, solo los sistemas formales au-
topoiéticos —que tienen a la vida como condicién pero no
como criterio material y principio ético— se encargan de la
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vida. Es decir, deberfa encargarse al capital de la vida de los
trabajadores. Es en virtud de su formalismo que —al decir
de Dussel— el sistemismo se hace objeto de la justificada
acusacién de Habermas: “la de resultar ‘apto’ para asumir las
funciones legitimadoras del poder, hasta aqui ejercidas por
la conciencia positivista reinante””?. Bajo tal arquitectura se-
mdntica, lo piblico —mejor expresado, su borradura— ha
de entenderse como una especie de empalizada contra toda
tentativa de deliberacién colectiva.

Tal es el desafio lanzado hacia una visién histérica y
social del mundo. En la década de 1970 Pablo VI se refirié a
la utopia como esa “forma de critica de la sociedad estableci-
da [que] provoca con frecuencia la imaginacién prospectiva
para percibir a la vez en el presente lo posiblemente igno-
rado que se encuentra inscrito en él y para orientar hacia
un futuro mejor” (Octogesima adveniens, 37). Nos parece
vital el aporte de la moral social a la recuperacién de cier-
to aliento utdpico para reinstalar, sin voluntarismos éticos
o renovados “simplismos del moralista” (como nos recuerda
Alberto Hurtado), a los que la complejizacién de la sociedad
moderna expone cada vez mds, con sus consecuentes decep-
ciones, “cierta confianza en la capacidad de reorganizar la
sociedad””4, que es lo mismo que decir: en que lo publico
se resitie como una dimensién humana fundamental, que
impida, en consecuencia, la des-racionalizacién, naturaliza-
cién y des-subjetivizacién de lo social. Lo contrario serfa la
expresién de una renovada claudicacién histérica; aquella de
la utopia nibilista, radicalmente incompatible con el Reina-
do del Dios de Jests que es “ya” una realidad aconteciente,
aunque inasimilable a ninguna figura histdrica dltima (“to-
davia no”).
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APRENDER A VER
APORTES METODOLOGICOS
DE LA FENOMENOLOGfA A UNA TEOLOG{A
DE LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS

José Daniel Lépez

Se indaga aqui la relacidn entre fenomenologia y teologia. Segiin
el autor, tres son los aportes de la fenomenologia a la teologia:
metodoldgico, critico y sistemdtico. Centrindose en lo metodo-
ldgico a partir de la nocidn de reduccion teoldgica, el aporte de
esta contribucidn es doble: el fildsofo encontrard la descripcion
de una particular especie de fenomenalidad: la Revelacidn; y
el tedlogo, un mérodo para discernir esta Revelacion en la crisis
de la modernidad —respondiendo asi al llamado del Concilio
a discernir los signos de los tiempos. Ambos se justifican en el
modo (fenomenoldgico y teoldgico) de donacion y constitucion
de este especial modo de fenomenalidad.

A Juan Carlos Scannone
con motivo de su jubileo sacerdotal
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INTRODUCCION

Desde sus origenes, luego de la publicacién de las /nvestiga-
ciones Ldgicas en 1900-1901, la relacién entre fenomenologia
y teologfa fue un tema que llamé la atencién y el interés de
Husserl! y suscité el debate de sus discipulos. Y de parte de
los tedlogos el interés no fue menor. Como lo sefald Jean-
Luc Marion?, el desafio que presenta esta relacién es doble:
a) por un lado, justificar ante la fenomenologfa los fenéme-
nos propios de la religién como un “fenémeno posible” vy,
b) por el otro, “justificar la fenomenologfa ante la teologia
como un método conveniente™.

Afrontando este doble desafio, en una suerte de fe-
nomenologfa de la fenomenologia, Marion interpreté el
desarrollo del movimiento fenomenolégico en tres grandes
momentos definidos a partir de tres modos de comprender
la pieza maestra del método fenomenoldgico: la reduccién;
relacionando a su vez cada uno de esos momentos con las
corrientes mds importantes de la teologfa contempordnea.
a) El primero corresponde a la fenomenologfa que surge de
la reduccidn eidética y trascendental propuesta por Husserl
fundamentalmente en su libro Ideas...%, que pone en evi-
dencia el cardcter constitutivo de la conciencia. Con ella, la
fenomenologia supera el horizonte metafisico del demostrar
inherente al “principio de razén” por el horizonte del mos-
trar inherente en el “principio de los principios”. A causa de
esta superacion, la fenomenologfa serfa apta como método
para acceder a una Revelacién que podria asi presentarse mds
alld de los limites de la pura razén. b) El segundo correspon-
de a la reduccién propia a la fenomenologia de Heidegger,
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especialmente de Ser y tiempo, centrada en la nocién de Da-
sein 'y por extensién a la fenomenologia existencial’. Esta
serfa apta como método para la teologfa ya que otorga legi-
timidad a todo fenédmeno en tanto vivencia de la conciencia
que se justifica en su donacién. Sin embargo, Marion resalta
que en estos dos modos de reduccién, lo mentado es consti-
tuido y en consecuencia se pregunta si “aquel que recibe una
revelacién la constituye como constituirfa cualquier otro
fenémeno”. Marion relaciona especialmente la teologfa de
Rudolf Bultmann y de Karl Rahner” con la fenomenologia
existencialista, a quienes dirige el mismo cuestionamiento.
c) Finalmente, el tercero corresponde a la fenomenologia
que podemos denominar contra-intencional o contra-tras-
cendental, pues en ella “el método de la fenomenologia |[...]
gira contra [...la fenomenologfa] misma y [el método] con-
siste en ese mismo giro —contra-método”®. A este momento
se adscriben fundamentalmente los estudios de Emmanuel
Lévinas, Michel Henry y los del propio J.-L. Marion. Y se
relacionan con €l las obras teoldgicas de Karl Barth y de
Hans-Urs von Balthasar’. Con todas las precauciones, Ma-
rion concluye que una auténtica relacién entre fenomenolo-
gia y teologfa no podria darse sino en este tltimo momento
pues “la revelacién no entra en escena en un horizonte a no
ser que saturdndolo”. Aunque de esta manera, Marion se
expone a la ilusién de describir la donacién de una pura tras-
cendencia que se darfa sin enraizamiento en la inmanencia
y donde la diferencia entre la fenomenologfa (propiamente
filoséfica) y la teologfa quedarian confundidas.

Esta cuestidn lejos de estar cerrada, sigue abierta y
de ella puede ain esperarse un impulso de renovacién tan-
to para la fenomenologfa como para la teologfa. Nosotros
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pensamos que el aporte de la fenomenologia a la teologia
en general y a una teologfa de los signos de los tiempos en
particular se puede resumir en tres aspectos: metodolégico,
critico y sistemdtico''.

En esta contribucién nos centraremos en el aspecto meto-
dolégico, aunque como se verd, ciertos elementos criticos y
sistemdticos aparecerdn unidos a ¢l ya que le son de alguna
manera inherentes. En efecto, el aporte de esta contribu-
cién pretende ser doble: el tedlogo encontrard en este texto
la justificacién de un método pertinente para su misién de
discernir en los signos de los tiempos los signos de Dios (lo
que corresponde fundamentalmente con el aspecto critico),
a la vez que el fenomendlogo encontrard la descripcién de
una especie particular de fenomenalidad. Ello es posible por-
que, respondiendo a las exigencias de la fenomenologfa y la
teologfa, este método se funda en el modo de donacién y
constitucién del fenémeno (quizds el mds dificil y complejo
de describir) de la Revelacién, comprendiendo a esta como
la manifestacién del don de si mismo que Dios realiza en la
comunicacién de si mismo.

Asi, siguiendo el hilo de los dos desafios relevados pre-
viamente, a) en el segundo punto, mostraremos el modo en
que el “principio teoldégico” entra en la fenomenologia y por
extension los modos en que la fenomenalidad de Dios puede
ser abordada fenomenoldégicamente a partir de las vivencias,
no solo de las estrictamente religiosas, sino a partir de las
vivencias humanas en general, especialmente las cognitivas y
éticas. Sin pretender ser exhaustivos nos remontaremos a los
estudios de su fundador Edmund Husserl. Ello nos permi-
tird, en primer lugar, poner en evidencia los lazos entre sus
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investigaciones y las de sus sucesores y, como consecuencia,
la relacién entre los diversos modos de reduccién aplicados
al contenido de la Revelacién. b) Luego, en el tercer punto,
la nocién de reduccién teolégica nos permitird mostrar la
posible articulacién sin confusién entre las diferentes reduc-
ciones. Especialmente, nos centraremos en la importancia
de la reduccién trascendental y la teoldgica, puesto que la
fenomenologfa contempordnea que se funda sobre la reduc-
cién contra-trascendental —y por extensién la teologia que
se inspira en ella— puede presentar dificultades (metodo-
l6gicas y sistemdticas) para asumir la primera, cayendo asi
en las ilusiones que sefalamos mds arriba. ¢) Finalmente,
en el cuarto punto concluiremos esta presentacién con dos
observaciones respecto al rol que la fenomenologia puede
cumplir como mediacién especulativa para una teologfa que
pretenda afrontar la crisis de la modernidad, especialmente
a partir de una reformulacién de la nocién de subjetividad y
del sentido de la razén.

De esta manera, esperamos ofrecer un aporte metodo-
16gico para responder al llamado del Concilio Vaticano I1'*:
“buscar siempre un modo mds apropiado de comunicar la
doctrina a los hombres de su época” (GS 62), lo que implica
“escrutar a fondo los signos de los tiempos e interpretarlos a
la luz del Evangelio” (GS 4). En esta tarea, “las investigacio-
nes filoséficas de los tiempos modernos” (OT 15) cumplen
un rol eminente.
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FENOMENOLOGIA

La fenomenologia de inspiracién husserliana

La variedad de formas que este movimiento filoséfico tomé a
lo largo de su desarrollo en el siglo XX, al poner en eviden-
cia la potencialidad sistemdtica y metodolégica que estaban en
germen en los escritos publicados e inéditos de su fundador,
abrié la discusién sobre su especificidad en el espectro de co-
rrientes filoséficas contempordneas. Segin nuestro parecer,
la fenomenologfa se define por dos elementos. a) El primero
es el lema que orienté a Husserl y a sus primeros estudiantes:
volver hacia las cosas mismas. Esta mdxima sugiere dirigir la
mirada hacia el 4mbito originario donde las cosas se dan, es
decir, a los actos intencionales de la conciencia, para poder
descubrir allf los “diversos modos de donacién auténtica, es
decir, los diversos modos de objetualidad y sus mutuas rela-
ciones”™. Asf lo dice el mismo Husserl: “Volver a la origina-
riedad, [es un] llamado hacia la donacién originaria, volver
a las cosas, a la evidencia auténtica’”. La fenomenologfa
puede definirse entonces como el intento de acceder al 4m-
bito en el que los fenédmenos se dan a si mismos, como son
en si mismos y por si mismos, es decir, originariamente sin
nada que los preceda. b) El segundo elemento aparece su-
gerido en la expresién volver. Ella indica una conversién de
mirada, ya que lo originario escapa a la mirada. Esto sucede
porque naturalmente no estamos orientados hacia ese 4mbi-
to donde los fenémenos se constituyen en su originariedad,
pues nuestra mirada se encuentra ocupada o distraida en
su relacién con los objetos, con el mundo como objeto. Es
necesario entonces un cambio de actitud, para lo cual hay
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que suspender la tesis de la existencia del mundo que na-
turalmente damos por supuesto y, consecuentemente todas
las tesis que derivan de este presupuesto, para dejar que el
fenémeno aparezca en su condicién de fenémeno, esto es:
a s{ mismo, por sf mismo, como es en sf mismo. A esta sus-
pensién Husser]l la denomina generalmente como puesta
entre paréntesis o epoché'® y el paso de la actitud natural a
la actitud fenomenoldgica, es lo que en general se denomina
reduccién (es decir: re-conducir, volver)'. La reduccién es
entonces un “aprender a ver”'®, en el cual la orientacién de la
mirada es una metéfora de la intencionalidad que opera (ac-
tiva o pasivamente) la aparicién del fenémeno bajo un hori-
zonte' en las vivencias inmanentes a ese 4mbito originario®.

Con esta idea de la fenomenologfa aqui expuesta, noso-
tros ponemos el acento en definirla a partir de su método
y especificamente a partir del rasgo mds radical y distintivo
del método: la reduccién. Sin embargo, definir la fenome-
nologfa por su método no niega su potencial critico y sis-
temdtico. En efecto, la fenomenologfa asume la exigencia
de unidad y sistematicidad que la razén exige®!, aunque en
definitiva esta sistematicidad estd sujeta a la corroboracién
metodolégica que excluye todo enunciado que no pudiera
realizarse fenomenoldgicamente segin el “principio de to-
dos los principios” establecido en el pardgrafo 24 de Ideas. . .
“toda intuicién originariamente donadora es fuente de dere-
cho del conocimiento, todo lo que se ofrece a nosotros en la
‘intuicién’ originaria (por asi decirlo, en su realidad carnal)
debe ser recibido exactamente como se da, en los limites en
los que se da”*%. Es finalmente por el ejercicio de esta exi-
gencia que la fenomenologfa asume un rol critico, no solo
epistemoldgico sino también ético.
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La fenomenologia y el “principio teolégico”

La descripcién de los modos de donacién originarios impli-
citos en la experiencia que definen la investigacién fenome-
nolégica deberfan poder encontrarse en toda vivencia, entre
ellas la vivencia religiosa. Esta vivencia es en efecto una de
las mds complejas de describir y ella concentré cada vez mds
la reflexién de Husserl y los fenomendlogos posteriores a él
en general. Los debates actuales sobre este tema, que tienen
su origen en la suspensién de la trascendencia divina exigida
por Husserl en el conocido pardgrafo 58 de Ideas...”, pue-
den resumirse en la siguiente disyuntiva: o bien el contenido
de la vivencia religiosa aparece como inmanente a la vida de
la conciencia cumpliendo las condiciones de aparicién que
el horizonte de constitucién intencional le impone para su
aparecer; o bien incondicionada por dichos horizontes cons-
titutivos, el contenido de la vivencia religiosa no aparece.
Ante este aparente sin-salida, Husserl piensa en la siguiente

posibilidad:

Como un Dios mundano es evidentemente imposi-
ble y como por otro lado la inmanencia de Dios en
la conciencia absoluta no puede ser tomada como in-
manencia en el sentido del ser como vivencia (lo que
serfa un contrasentido no menor), debe haber en la
corriente de la conciencia absoluta y en su infinitud,
otros modos de manifestacién de trascendencia, [dis-
tintos] de la constitucién de la realidad de las cosas
como unidades de apariencias concordantes; y tiene
que haber entonces intuiciones que manifiesten esta
trascendencia a las que el pensamiento tedrico po-

drfa adaptarse y seguirlas racionalmente [para] llegar
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a entender la accién unificadora que suponemos del

principio teoldgico™.

En efecto, Husserl comprende que el “principio teolé-
gico” no puede manifestarse fuera de la conciencia absoluta
porque totalmente trascendente participaria de la hetero-
geneidad del mundo; debe entonces ser de alguna manera
inmanente a la conciencia absoluta ya que es alli donde debe
aparecer aunque sin ser asimilado a ella. Si Dios se manifes-
tara se anunciarfa bajo un estatuto privilegiado y diferente
al de la conciencia y del mundo: absoluto sin ser la concien-
cia, trascendente sin ser el mundo, trascendente en la inma-
nencia. Asi, Husserl se confronta con la posibilidad de una
tensién fenomenoldgica tnica y que definirfa la especifici-
dad de la vivencia religiosa auténtica y su contenido: por un
lado, Dios para manifestarse debe ingresar en los limites de
la experiencia de “la conciencia constituyente de la religién”
y someter la validez de su manifestacién al juicio de la razén
a partir de sus principios a priori”; y por otro lado, la razén
fenomenoldgica “que toma de la intuicién su evidencia™, al
aceptar la evidencia propia de las vivencias de la conciencia
religiosa®”” para comprenderla, debe recibirla “exactamente
como se da’, es decir, adaptarse a ella y “seguirla consecuen-
temente” (folgend) en limites que su donacién impone* no
solo en su manifestacién sino también para su descripcidn.
De esta manera, el “principio teoldgico” trasciende la razén
desde el interior del absoluto originario de la conciencia.

Sin embargo, el “principio teoldgico” no solo se anuncia en
la experiencia religiosa. a) Ya en la comprensién de la ex-
periencia del conocimiento en las Investigaciones Ldgicas y
luego en Ideas... Husserl encuentra “motivos que obligan™
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a pensar en este principio. Brevemente podriamos decir que
al describir la experiencia cognitiva como vivencia, ¢l descu-
bre que la condicién de incompleta o abierta es un elemento
constitutivo de toda vivencia y que ella tiende a su plenitud.
En efecto, lo objetivo se da en diferentes grados por escorzos
y a causa de este modo de darse que es inherente a las leyes
esenciales de la aparicién (independientemente de los limites
intuitivos de la percepcién humana) la adecuacién entre in-
tuicién y significacién se realiza en una progresién que tien-
de a la plenitud intuitiva que se presenta entonces como el
horizonte que anticipa y motiva un “acrecentamiento de ple-
nitud” hacia el infinito®. Esta idea representa por un lado,
la plenitud de perfeccién sin limites® de un entendimiento
que respetando los modos de donacién sea capaz de un co-
nocimiento pleno®’; y por otro, es una idea que representa
un “exceso’” que de alguna manera debe fenomenalizarse.
Este exceso, en analogfa con el infinito del que habla Bolza-
no en el § 12 de Las paradojas del infinito, se presenta como
inherente a los horizontes de toda vivencia. b) Asimismo,
Husser] encuentra el anuncio de este “principio teolégico”
en el andlisis de la experiencia ética. Ello se debe en primer
lugar a la analogfa que este filésofo establece entre la légica
y la ética’ y por consiguiente en la estructura de las viven-
cias propias de los actos axioldgicos para las cuales también
rige el “principio de todos los principios” del pardgrafo 24 de
Ideas. .. De esta manera, en analogia con los actos objetivan-
tes, en los horizontes de los actos axioldgicos, especialmente
los del amor, aparece la idea de un acrecentamiento infinito.
Asi, en un manuscrito de 1921 titulado “Espiritu comun”,
Husserl esboza un acrecentamiento en las formas de relacién
intersubjetiva que van desde la empatia y la comunicacién
hasta el amor y de este dltimo en sus diversas formas hasta
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llegar a la “comunidad de amor™. Este acrecentamiento
en el amor hace pensar en la idea del amor infinito y de su
acrecentamiento sin limites. En un manuscrito anterior®® de
1908, Husserl llega, de manera semejante a como lo hizo en
sus andlisis sobre las vivencias cognitivas, a la idea de un “Yo-
total” infinitamente perfecto en el amor.

Notemos finalmente que en estos andlisis centrados en las
operaciones constitutivas de la conciencia trascendental,
la idea de Dios entra en ellos como una idea limite*, una
frontera ideal hacia la cual la vida del hombre y la mujer
se orienta en cuanto tiende al ideal de la “humanidad au-
téntica” realizada por la persona humana “verdaderamente
racional”, ideal relativo a la perfeccién del hombre “sujeto
de todas las capacidades personales en acrecentamiento en el

sentido de la razén absoluta”, “un ideal que lleva siempre en
él el sello de la infinitud”®.

Fenomenologia y teologia

La escasa formacién propiamente teolégica de Husserl no le
permitié sacar todas las conclusiones para resolver explici-
tamente las tensiones implicadas en la relacién entre razén
y Revelacién. Como lo muestran, entre otros, los folios 1a-
7a del Ms A V 21 de 1924, Husserl piensa esta relacién a
partir del esquema de natural y sobrenatural. Ahora bien,
una comprensién que disocie al extremo ambos aspectos
lleva, como él mismo se lo cuestiona, a una contradiccién
irreductible entre ellos. Esto queda de manifiesto en el ti-
tulo de esa seccién del manuscrito: “Teologfa puramente
cientifica y racional (a partir de la luz natural) y teologfa a
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partir de un fundamento irracional (a partir de la luz sobre-
natural. Revelacién)”¥. En efecto, la tensién que oculta este
esquema es que la Revelacién sobrenatural para ser admitida
debe ser reconocida y aceptada por “el hombre en tanto que
ser personal y libre”. De no ser asi, o bien se estarfa bajo el
régimen del mito que se caracteriza por lo irracional o de
una tradicién que exige un asentimiento ciego; o bien el des-
tinatario de esa revelacién no serfa el hombre®. De alli la
distincién entre “dos conceptos de teologfa: 1) Teologia en
el sentido comun de la palabra, como una ciencia a partir de
una fuente religiosa de conocimiento, para nosotros la cris-
tiana luz natural. ;Qué decir aqui de la contradiccién entre
la luz natural y la luz sobrenatural?”#!. Mds adelante, Husserl
agrega, en acuerdo con los textos anteriormente citados de
1922-23%: “la fe religiosa es una fe a partir de la tradicién

[...] que tiene su fuente en la tradicién™®.

Sin embargo, el cristianismo, tal como lo describe este au-
tor, quiebra este esquematismo, porque a la idea del cristia-
nismo es relativa una fe fundada sobre “fuentes (racionales,
en un buen sentido) de la experiencia religiosa originaria”
que se refieren a una “relacién personal a Cristo™. A esta
experiencia originaria pertenece el asentimiento libre a los
contenidos del mensaje y la vida de Jesds porque su mensaje
estd centrado en un llamado a la conversién que se dirige
a todas las personas®, de manera que incluso si el creyente
“fue educado en el seno de la religién [... él debe] tomar
interiormente una posicién” respecto a lo que le fue transmi-
tido. En resumen, a la idea del cristianismo es inherente el
telos que orienta la historia hacia el ideal de la humanidad: la
racionalidad, la libertad y el amor.
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Fenomenologia del cristianismo

En la fenomenologfa del amor en la que culmina la ética de
Husserl*, la figura (Gestalt) de Jests ocupa un lugar especial.
Efectivamente, Husserl encuentra en la figura de Jesus trans-
mitida por los Evangelios el modelo del amor y don de si sin
limites a la humanidad:

...al leer los Evangelios [...] la figura de Ciristo [...]
tal como se manifiesta en sus orientaciones éticas
fundamentales a través de sus diferentes expresiones
y pardbolas, despierta en mi [la idea de] un reino
de bondad perfecta. [...] Cristo se presenta ante mi
como [el] perfectamente bueno que intuiciona la
pura bondad, vuelto hacia todos los hombres en el
amor puro, viendo en ellos el lugar donde sembrar un
bien puro posible, [se presenta ante mi] como quien
todo lo comprende, todo lo perdona, solo puedo re-

presentdrmelo como la encarnacién de la pura bon-
dad del hombre: como el hombre ideal”.

El modo en que Husserl introduce en su andlisis la fi-
gura de Cristo, entre otros motivos en los cuales no podemos
detenernos aqui, abre la posibilidad a una fenomenologia de
la historia. En efecto, la fenomenologfa tiene entre sus tareas
mds importantes el andlisis de las realizaciones histéricas de
las formas espirituales o culturales, entre ellas la ciencia y la
religién, que se forman en el “conjunto de las operaciones de
los hombres socializados y que tienen una existencia espiri-
tual durable en la unidad de la conciencia comunitaria y su
continuidad en la tradicién™®. Este andlisis debe indagar en
el origen de las representaciones y los conceptos que a lo lar-
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go de la historia han sedimentado en esas formas culturales
y que, a la manera de una “tela entretejida’, “forman la ma-
teria de nuestro pensamiento”®. En consecuencia, Husserl
piensa que las tradiciones espirituales pueden y deben reno-
varse en base a la exigencia y al llamado a una vida ética,
individual y social, auténticamente humana®. Asi, los textos
dedicados a la crisis de la ciencia y la humanidad europea
en general nos recuerdan que el ideal de la humanidad se
fenomenaliza en la historia como un zelos>' y la vocacién del
hombre y la mujer es en definitiva un llamado a discernir
la manifestacién de ese relos que se abre paso y acttia en la
historia. Este discernimiento que se concreta en el paso o
conversién de una actitud de “dejadez de vida ingenua y sin
reflexién”, actitud que coincide con la actitud natural pre-
via a la reduccién™, a una vida auténtica por medio de, en
analogia con la reduccidn trascendental, una continua “toma
de posicidn interior y libre” frente a la tradicién recibida, de
manera que por esta forma de reduccién “la fe como autén-
tica conversién o como una auténtica continuacién origina-
ria es un acto libre”®. Las manifestaciones de ese zelos de la
humanidad que deben ser discernidas en la historia y hacia
las cuales hay que volverse o convertirse son para Husserl: la
racionalidad, la libertad y finalmente el amor; ellas son en
tltimo término el modo en que la idea de Dios entra —ya
no solo en la filosoffa— sino en la historia*.

En efecto, la figura de Jesds y su mensaje transmitido
en los Evangelios, aparece en la historia®
cién de aquello que define a Dios: la bondad y el amor®. Su
mensaje despierta la intuicién moral que “un tal amor, un tal
don de sf a la humanidad, es lo mds grande y bello”. Ello

como la encarna-

es la irrupcién de algo auténticamente nuevo con respecto al
mundo antiguo®® que significé “un progreso moral, un paso
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en la evolucién de la humanidad hacia una forma comple-
tamente nueva de heroismo, hubo una genialidad ética que
abrié de un golpe una nueva esfera de intuicién ética”.

Luego, esta intuicién moral de Jests se actualiza his-
téricamente en una experiencia de empatia sui generis que se
da entre el creyente y Cristo. Pues responder al llamado de
conversién dirigido por Cristo significa asumir libremente
“la experiencia originaria del fundador [de su religién, Cris-
to]”, es decir, experimentar sus vivencias al modo de una
“re-comprensién” [...] en la re-experimentacién de las in-
tuiciones [de Jesus], [...] una re-afectacién comprehensiva’,
no inmediata con Dios sino “en la ‘posesién de’ la intuicién
religiosa originaria, en una relacién personal con Cristo, y
por Cristo en relacién a Dios [...] seguir la norma que ve
con evidencia™. As{ puede entenderse lo que en el citado
manuscrito de 1908 Husserl pensaba como la realizacién®
de Dios en la historia, es decir, el bien querido y motivado
por Dios que se hace efectivo por la accién del hombre y la
mujer que realizan la voluntad divina.

Un aspecto sobre el que Husserl ha mostrado un especial in-
terés es la dimensién intersubjetiva de la vida trascendental.
En efecto, la V Meditacion Cartesiana (1929) pone en evi-
dencia que “en el marco de mi vida de conciencia pura, tras-
cendentalmente reducida, experimento el mundo, incluyen-
do a los otros; y, de acuerdo con el sentido de esa experiencia,
no como mi configuracién sintética, privada, por asi decirlo,
sino como un mundo extrafo a mi, como intersubjetz'yo, exis-
tente para cada uno, accesible a cada uno en sus objetos”.
Asi definida, esta dimensién de la vida trascendental pone al
fenomendlogo ante el enigma del mundo, es decir, de la sin-
tesis de sentido, que por un lado precede a cada uno, puesto

289



APRENDER A VER

que se trata de un mundo que es “en sf frente a todos los suje-
tos experimentantes y sus fenémenos del mundo” y, por otro
lado “cada uno tiene sus apariciones y unidades de aparicidn,
su fenémeno del mundo”. El mundo entonces en tanto ho-
rizonte de todos los horizontes que se constituyen intencio-
nalmente es una sintesis (abierta porque incluye la idea de un
acrecentamiento infinito de racionalidad y amor) esencial-
mente comunitaria, es decir, de “una comunidad universal,
que me incluye a mi mismo, que comprende unitariamente
todas las ménadas y grupos de ménadas que deben pensarse
como co-existentes’® y que “constituye (en su intenciona-
lidad constituyente comun) un solo y mismo mundo™*. En
ese mundo, entonces lo originariamente propio no se da al
margen ni como excepcién a este tejido de relaciones sino
gracias a él: “solo puede ser a priori un ego que experimenta
al mundo en cuanto estd en comunidad con otros semejantes
y es miembro de una comunidad de ménadas dada, orien-
tada a partir de éI”®. Este dificil enigma encuentra su via de
resolucién en la comprensién del fenémeno de la empatia
que al menos en un primer momento puede resumirse como
la experiencia de vivir como propio el “ahi para mi de los
otros” o “lo extrano”®. Esta dimensién es también inherente
a la vivencia religiosa cristiana. En efecto, la idea de un mun-
do humanizado por la racionalidad, la libertad y el amor, se
inspira en la idea de “mundo de Dios” o “Reino de Dios”.
Esta es la idea/ideal de la humanidad reconfigurada como un
mundo ético de hijos/as de Dios y hermanos/as unidos en
comunién de espiritu y verdad®’.

Husserl piensa el “mundo de Dios” como la realiza-
cién de ese ideal por la accién de su voluntad motivada por
el amor. En efecto, el § 15 de la V Investigacion Légica, al
describir las vivencias afectivas nos revela la potencia creativa
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del amor puesto que los sentimientos animan la aparicién de
un mundo siguiendo las disposiciones afectivas del sujeto. El
ejemplo mds sencillo citado por Husserl es cuando alguien
ve el mundo tenido de rosa o de gris segin que la alegria o
la tristeza lo invadan. En esos casos el mundo que surge por
la motivacién del sentimiento no corresponde con el mundo
de los objetos que se presume existe fuera de la conciencia. El
mundo que aparece entonces es un mundo inmanente trans-
figurado a causa de un resplandor dado por el sentimiento
—y no hay que olvidar que siguiendo a Brentano, Husserl
piensa que el amor es el mds noble de todos ellos®.

Asi, en el caso limite de la conciencia divina, la di-
ferencia fenomenoldgica fundamental entre objeto exterior
y objeto intencional® es superada puesto que, aunque de
maneras diferentes, la totalidad del mundo y el sentido del
mundo le son inmanentes. Esto permite a Husserl pensar
que Dios orienta el mundo y su desarrollo hacia su ideal de
verdad y bondad siguiendo la norma del acrecentamiento
de racionalidad y amor. En consecuencia, la voluntad divi-
na —que como la voluntad humana— siente el llamado del
amor como una norma, actda para transfigurar el mundo’’.
En los escritos posteriores, Husserl precisa que este mundo
reconfigurado es inherente al horizonte hacia el cual el Ideal
absoluto “en tanto Dios de la religién moviliza el espiritu
concreto” del hombre “finito en el horizonte de la infinitud”
para que lo asuma con plena conciencia como un destino
por realizar’'.

Ahora bien, la vivencia religiosa cristiana es efectiva-
mente una vivencia de empatia con los sentimientos de Jests
ya que el creyente se siente uno con Dios, “en y por Cristo”.
Mediante este sentir en y por Cristo, el creyente accede al
mundo de Dios y es convocado a realizarlo histéricamente’.
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Sin embargo, la empatia es también una empatia con el resto
de los hombres y mujeres. En efecto, hay que notar que para
la visién de Dios, en tanto “Yo-total”, “Conciencia total”, o
“Conciencia unificadora” se da una sintesis coherente de lo
que Husserl llam§ en las Meditaciones cartesianas el “ahi para
mi de los otros”, es decir, de la multiplicidad de conexiones
y sistemas de motivaciones y juicios, ya que los diferentes
escorzos perceptivos asi como también los diferentes juicios
y en consecuencia también los diferentes “mundos de expe-
riencia” se hacen presentes a é17°.

Para no forzar esta interpretacién, debemos aclarar
que el hombre creyente que fue Husserl, cristiano de confe-
sién luterana, coincide con el pensador’ al describir el sentir
con Cristo como la vivencia originaria del cristianismo. Sin
embargo, no parece haber asumido todas las consecuencias
de la dimensién intersubjetiva implicadas en esa vivencia,
que él mismo describe de esta manera:

En mi, todo recto camino me conduce a Dios que
no es sino un polo, pero en mi a través de los yo a
los que estoy relacionado desde cada yo (quien visto
desde de mi es un yo, otro yo, de la misma manera
que visto desde él, yo soy otro yo) parte la via que es
la suya. Pero cada una de esas vias conduce al mismo
polo Dios [que es] trascendente a la humanidad y al
mundo. Pero no son vias separadas que convergen en
un punto, sino que son vias que se entrecruzan de

una manera indescriptible”.
Asumirlas hubiera conducido a admitir también un

sentir intersubjetivo semejante a lo que san Ignacio denomi-
né en sus Ejercicios Espirituales: sentir en la Iglesia’.
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TeoLOGIA

Una reduccién teoldgica

El llamado de Jests a la conversién opera como una nueva
reduccién. Como en toda reduccién, hay un momento de ex-
clusién o suspensién de los presupuestos transmitidos por la
tradicién en analogfa con la suspensién o puesta entre parén-
tesis (epoché) de la tesis del mundo que da acceso al dmbito
originario de la constitucién del mundo. Este dmbito origina-
rio es aqui un tipo de vivencia dnico, semejante a la empatia,
en el que el creyente vuelve a experimentar las vivencias de
Jests, vivencia en la que el sentido del mundo se reconfigura
pues se lo recupera’” ahora como “mundo de Dios”.

Husserl aclara que sus andlisis son puramente fenome-
nolégicos y no teoldgicos segtin el primer sentido del Ms
AV 21, pues la fenomenologia solo considera los motivos
que ofrecen las vivencias de la conciencia religiosa”®. En
este sentido, a propdsito del libro de G. Walther sobre la
fenomenologfa de la mistica, afirma que la fenomenologia
trascendental toma como realidad de la experiencia mistica
la experiencia de los misticos y no el objeto de esas experien-
cias. Estas experiencias son vivencias profundas de sintesis
y unificacién pasivas’”®, es decir, dadas en una intuicién y
que como toda intuicién originaria es en si misma fuente de
derecho fenomenoldgica. Este principio Husserl lo recono-
ce en una carta a Erich Przywara: “vale también para la evi-
dencia religiosa”™. Ahora bien, el fenomendlogo solo pue-
de reconocer esta evidencia una vez recibida como tal por
el creyente concreto®, es decir, cuando ella aparece como
vivencia inmanente de la conciencia concreta “con la cual
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creamos la religién™?. Lo propio de este tipo de vivencias es
que en ¢l “se dan” en la fe; y motivado por el asentimiento
de la fe, el creyente afirma entonces la realidad del objeto de
la vivencia. Esta vivencia y el paso que supone son un acto
teologal por su origen (en semejanza al primer sentido de
teologfa dado en el manuscrito A V 21) y a su estructura fe-
nomenoldgica nosotros la denominamos reduccion teoldgica.

El sujeto y destinatario de la Revelacién

La reduccidn teoldgica es el instrumento metodoldgico que
permite describir al sujeto de la Revelacién a partir de los
“mundos de experiencia”’, constituidos en y por sus vivencias
en la fe gracias a la luz del Espiritu Santo que actiia como
horizonte dltimo e infinito de todos los horizontes. La perti-
nencia de este método se funda no solamente en la afinidad
sistemdtica de la fenomenologfa con el cristianismo que he-
mos mostrado mds arriba, sino sobre todo en el a priori teo-
légico que rige la economia de la salvacién y la Revelacidn: el
principio de la encarnacién (al que es inherente la asuncién
y la pro-existencia) por el cual el anuncio de Dios se realiza
bajo los modos de recepcién de la subjetividad, pues, en una
kénosis de si mismo, Dios ofrece su testimonio en ella, a ella
y para ella, reduciéndose asi a los modos de constitucién de
la subjetividad al asumirlos.

En efecto, a) teoldgicamente la Revelacién se define
como autocomunicacién de Dios mismo y como don mu-
tuo entre Dios y los hombres y mujeres ya que “Dios...
habla a los hombres como a amigos suyos, movido por su
gran amor... y habita con ellos invitdndolos a comunicarse
y a estar con EI”®. As{, una Revelacién sin destinatario serfa
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incompatible con la Revelacién misma. Con fin a ello, “la
Palabra de Dios, expresada en lenguas humanas, se hace
semejante al lenguaje humano, como el Verbo del eterno
Padre, asumiendo nuestra débil carne humana, se hizo se-
mejante a los hombres™“. b) Fenomenol4gicamente esto se
expresa en el “a priori de correlacién entre el objeto de la
experiencia y los modos de darse”, segtin el cual toda feno-
menalizacién acontece para la conciencia y es en ella donde
se anuncia segtin sus modos de constitucién.

Sin atravesar este momento kenético de constitucién
subjetiva, el anuncio de Dios le serfa completamente hete-
rogéneo al hombre y a la mujer y su Revelacién no le serfa
accesible, lo cual serfa un sinsentido para la voluntad comu-
nicativa y de don de si que define a Dios. Sin embargo, Dios
no deja por ello de ser trascendente, pero su trascendencia
se anuncia desde el interior de las operaciones subjetivas que
lo reciben y sin desconocer las estructuras fundamentales
y a priori de las experiencias humanas que son histéricas.
En consecuencia, al indagar en los “diversos modos de ob-
jetualidad y sus mutuas relaciones™, la teologia gana en la
comprensién del sentido de la Revelacién. Pues, siguiendo
el modelo de la autocomunicacién y don de si mismo y la
economfa de la encarnacién, hay que afirmar que la mutua
implicacién entre Dios, el creyente y la comunidad de cre-
yentes (y extensivamente toda la comunidad humana)®, es
parte inherente del evento de la Revelacién.

Por ello, las Escrituras y extensivamente todo enuncia-
do teolbgico no escapan a esta constitucién que se da efecti-
vamente en tres aspectos. a) Primero, en su elaboracién. El
hecho histérico de la composicién de las Escrituras es con-
secuente con el principio de la encarnacién que asume radi-
calmente las consecuencias de la historicidad del anuncio.
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Esto queda sobre todo en evidencia en el caso de los Evange-
lios —y por extensién en todas las Escrituras—. Pues Cristo
no deja fijado por escrito su Evangelio sino que confia su
anuncio a sus apdstoles®’; y aun escrito, la presentacion de su
figura que constituye la intuicién originaria del cristianismo
remite a una pluralidad de fuentes. Asi, la captacién de su
sentido no puede prescindir de una clarificacién de los es-
tratos de esta elaboracién con los medios y métodos que las
ciencias ofrecen para ello. Este trabajo es inagotable puesto
que como en una “tela entretejida” en estos objetos sedimen-
tan significados provenientes de “mundos de experiencia”
decantados a lo largo de la historia en la que se han con-
figurado y que estdn siempre a distancia del que los recibe
actualmente en su “presente viviente”. De esta clarificacién
no puede entonces derivarse un vaciamiento de sentido.
Todo lo contrario, puesto que las ciencias se dan a partir de
mundos de experiencias porque surgen del mundo de la vida
y ninguno de sus resultados o idealizaciones pueden fijarse
definitivamente. En efecto, la fenomenologfa critica esta ilu-
sién al indicar por un lado, que la realizacién completa de la
ciencia es un polo ideal y que, por otro lado, sus resultados
deben remitirse a la intuicién originaria en la que estdn en-
raizadas®. b) El segundo aspecto de la constitucién se da en
la recepcién. A causa de la distancia con la elaboracién, para
la captacién del sentido es necesario también volverse hacia
los modos de recepcién que le son inherentes. Al asumir el
modo humano de comunicarse, esto es el mutuo darse y re-
cibir el don de si mismos, la Revelacién se configura como
un caso de correlacién en el que ambos polos quedan im-
plicados en y para su manifestacién. En efecto, en analogia
con los actos de significacion en los que la captacién es ya
una aprehensién interpretativa de la significacién, la perso-
na humana no es solo pasiva en la Revelacién, sino que su

296



José Daniel Lopez

recepcién es activa. Y mds atn, en analogfa con la experien-
cia empdtica del amor, en ella cada uno vive la vida del otro,
en un “vivir propio que se enlaza con el otro vivir propio, lo
co-abarca y es abarcado” y asf “toda la vida del alter pertene-
ce también concomitantemente a la mfa y la mifa a la suya™®.
Por ello, en reduccién teoldgica, el creyente tiene la vivencia
originaria de “volver a experimentar” la vivencia de Cristo y
conformarse a ella. En esta reduccién surge una reconfigura-
cién del sentido de la tradicién puesto que ahora el creyente
la asume actualizdndola a partir del encuentro de horizon-
tes que acontece en toda experiencia empdtica. En la fe, los
horizontes del mundo “para mi” del creyente son asumidos
y transfigurados, a la vez que el creyente asume el sentido
que le transmite la tradicién reconfigurdndolo a partir de su
mundo de experiencia. Ain mds, en esta recepcién no solo
estdn implicados los horizontes del “mundo para mi” sino
también, a causa de la empatia y la configuracién intersubje-
tiva del mundo de la que hemos tratado mds arriba y que en
reduccién teolégica puede designarse como sentir en la Igle-
sia, quedan también implicados los horizontes del “mundo
para mi de los otros”. ¢) Luego, entre la elaboracién y la re-
cepcién hay una distancia que se transita a través de la trans-
misién®. En efecto, el hecho mismo del texto escrito abre
una nueva dimensién hermenéutica puesto que la Escritura
no solo se refiere al acontecimiento que relata e interpreta,
sino también se pone a disposicién del lector que en empatia
con Ciristo en la Iglesia lo vuelven a leer e interpretar en cada
momento de la historia.

Serfa sin embargo un malentendido suponer aqui una subor-
dinacién de la Revelacién a las condiciones subjetivas —his-
téricas, ficticas o trascendentales—. Para evitarlo conviene
precisar algunos aspectos de la reduccién teoldgica.
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¢ En la fenomenologfa, la reduccién explicita lo que
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acontece en la aparicién del fenémeno como fend-
meno. Este evento produce la aparicién de un polo
objetivo de significacién (noema) y un polo subjetivo
intencional (noesis). Metaféricamente se puede decir
que la reduccién es una conversién de la mirada por la
cual vemos y aprendemos a ver lo que estaba oculto y
ahora aparece ante nuestra mirada. Adn mds, la reduc-
cién despierta la mirada. Lo cual significa que ella hace
también aparecer al sujeto, pues no hay fenémeno sin
mirada, es decir, sin alguien —un destinatario— que
lo reciba. Estos dos momentos de la fenomenalizacién
son el fundamento que hace posible la configuracién
de sentido de otros fenémenos.

Si el destinatario surge de la reduccién queda adn
pendiente saber quién realiza la reduccién puesto que
alguien debe realizarla. Segin la VI Meditacion Carte-
siana, “el espectador fenomenoldgico se produce a si
mismo””'. Es entonces el mismo sujeto el que opera
la reduccién. La persona de la actitud natural es quien
da el paso hacia la actitud fenomenolégica gracias a
la epoché y la consiguiente reduccién y quien luego
vuelve al mundo de la actitud natural pero como un
“hombre nuevo™? y con una nueva configuracién de
sentido del mundo. Efectivamente, en la actitud natu-
ral la conciencia estd como dormida ignordndose a sf
misma y la reduccién trascendental hace surgir a la vez
la conciencia constituyente y el mundo como consti-
tuido por ella. Solo asi el sujeto puede luego indagar
en los modos de constitucién de las significaciones
puesto que admite el cardcter éntico de sus correlatos.
El sujeto de la reduccién teolégica son el hombre y la
mujer creyentes. Este sujeto es quien en y por la luz de
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la fe admite las formas o configuraciones de sentido
dadas en las reducciones precedentes (trascendental,
existencial y contratrascendental) como fenomenaliza-
ciones de la Revelacién es decir, como don de Dios.
Como lo admite el mismo Husserl, lo caracteristico de
la vivencia religiosa es la radical pasividad de la con-
ciencia puesto que en ella acontece el anuncio de una
inmanencia absoluta de otro modo que lo absoluto
de la conciencia que es a la vez trascendente de otro
modo que el mundo. Si en la reduccién trascendental
el sujeto, gracias a una especie de desdoblamiento de
si mismo entre el espectador imparcial que realiza la
reduccién y la conciencia constituyente que resulta de
la reduccidn, tiene finalmente su origen en si mismo
siendo asi absoluto”; en la vivencia religiosa el sujeto
no se encuentra en el origen ni como espectador im-
parcial ni como constituyente puesto que este surge
a partir de sintesis de unificacién que, aunque le son
inmanentes, son pasivas.

El que opera esta dltima reduccién es a la vez, aunque
de distinto modo, el creyente y el Espiritu Santo. i)
Ante todo, es el Espiritu Santo quien “gime en noso-
tros” y nos hace llamar a Dios “Abbd Padre”, es decir,
quien nos une a la filiacién del Hijo y motiva la con-
fesién de la fe. Analégicamente, se podria decir que en
las vivencias de fe el lugar del espectador fenomenolé-
gico que opera la reduccién y da origen a la concien-
cia constituyente queda vacio y es el Espiritu Santo
el que opera la reduccién, ya que —inspirando desde
el interior mismo de la conciencia— da origen a la
subjetividad creyente que es el destinatario de su ins-
piracién. Esta inspiracién interior del Espiritu Santo
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es un llamado a participar en la vida divina a través del
Hijo (movimiento que se describié mds arriba como
empatia con Cristo) y en su misién (movimiento des-
crito arriba como realizacién del “mundo de Dios”).
Una de las figuras que conviene para describir la sub-
jetividad creyente es entonces la del convocado. ii) La
fenomenalizacién adviene con la escucha-respuesta del
hombre. En efecto, el don del Espiritu precede en el
origen, analégicamente a como la donacién precede a
la manifestacién y por lo cual no todo lo que se da se
manifiesta, pero todo lo que llega a manifestarse tiene
su origen en la donacién. Asi, el hombre y la mujer
creyentes por la accién del Espiritu Santo escuchan
y responden al llamado aceptindolo en la fe como
proveniente de Dios. Llamado-escucha-respuesta es
entonces la forma originaria de la manifestacién de la
Revelacién. Por ello, inspirados en las descripciones
de Karl Rahner podemos decir que solo puede haber
Revelacién cuando hay una forma subjetiva de ella, es
decir, en la escucha obediente de la fe”* que coincide
con el “dejarse tomar” por el misterio de Dios que es
don de si mismo”.

Este asentimiento de la fe no se configura como una
irracionalidad”® puesto que los horizontes propios a
las vivencias cognitivas y éticas antes descritas bajo el
régimen de la reduccién trascendental, existencial y
contraintencional pueden ser asumidos y transfigura-
dos en la conversién”. Esto se explica en el hecho de
que una misma realidad u objeto de experiencia puede
ser mentado o intencionado bajo distintos horizontes
y el modo en que se recibe o se accede al contenido fe-
nomenoldgico varfa segtin los modos de aprehensién
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de la intencionalidad que es ya una interpretacién.
Por ello, la fenomenalizacién de la Revelacién, segin
la terminologfa de J.-L. Marion, no solo es un fené-
meno doblemente saturado, puesto que excede a la
vez la intencién significativa en todas las categorias,
sino que es también una transfiguracién® puesto que
como este mismo autor lo reconoce “retoma, valida
y descalifica a la vez’'® las configuraciones de las re-
ducciones anteriores. Ahora bien, Marion cae en una
ambigiiedad al atribuir este movimiento a la reduccién
contratrascendental, pues lo que define la posibilidad
de esta es la inversién (descalifica) de las condiciones
de la experiencia'™. Sin embargo, en la fenomenalidad
de la Revelacién se articula  /z vez ese movimiento de
tres momentos como si fuera un ritmo'”. En efecto, a
diferencia de las otras reducciones, en la reduccién teo-
16gica se puede retomar, validar y descalificar las otras
a la vez, pues ella conduce a un “dmbito de origen”
—que usando una expresién de Michel Henry— “del
que todo depende pero que él mismo no depende de
nada”'®. Este modo de fenomenalidad propio de la Re-
velacién es teoldgico y estrictamente solo se da en la fe.

Revelacidn e historia

Por el principio de encarnacién y de donacidn, la Revelacién

se inscribe en la historia. a) Segun el principio de encarna-

cién, Dios asume la historicidad que implica su comunica-

cién al ser humano que siendo histérico es su destinatario.

El analogado principal de esta autocomunicacién divina es el

evento de la encarnacién del Hijo. En la carne de Ciristo, en
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su vida, se manifiesta a la vez el don y la entrega de Dios a la
humanidad y de la humanidad a Dios. De esta manera, en la
carne de Cristo gracias a la comunién con El (empatia) todo
hombre y toda mujer son convocados a la vida de Dios, asi
como también en y por esa misma carne, Dios participa de
la vida de las personas'®. b) Segtin el principio de donacién,
la inscripcién de Dios en la historia es radical, puesto que
Dios solo puede entregarse sin reservas, El se da hasta el
abandono'®. Es por ello que la manifestacién de Dios no
puede sino aparecer en la historia que vivimos los seres
humanos e histéricamente, pues asi vivimos las personas
a quienes Dios se entrega. En este sentido, la vocacién del
creyente podria definirse como el llamado a responder con
la ofrenda de si mismo al previo don de si de Dios en la
historia. La historia —personal, eclesial y por extensién de
toda la humanidad— es asf el lugar donde se debe discernir
la manifestacién divina y la respuesta humana.

La manifestacién de Dios en la historia y la historicidad de la
manifestacién divina son temas frecuentes en el movimiento
fenomenoldgico. Pero, en coherencia con lo que hemos es-
crito hasta aqui, lo es también de la teologfa actual. En esto,
son sin duda los textos de Heidegger sobre el destino onto-
teolégico de la metafisica los que mds han influenciado el
abordaje de este tema'®. Sin entrar en un andlisis detallado,
diremos que ellos confrontan a la teologfa con lo que po-
drfamos denominar un nuevo pensamiento emergente pro-
ducto del fin de la metafisica, que coincide con la crisis de
la modernidad, la secularizacién europea y la globalizacién.

Al respecto, es interesante recordar la interpretacién
que hace Karl Rahner del Vaticano II a la luz de la histo-
ria del cristianismo. Segtin él, el paso del judeocristianismo
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primitivo a la etapa del cristianismo occidental marcado por
el contacto con la cultura helénica y su anclaje en la socie-
dad y la cultura europea, es un paso andlogo al paso (que
se estd dando atin) hacia la universalizacién del espacio del
cristianismo. En estas tres fases, no solo se constatan diferen-
tes modos de anuncio del Evangelio y de la situacién de la
Iglesia en la sociedad, sino que mds atin estos pasos en tanto
eventos histéricos alcanzan al evento de la Revelacién. El
Vaticano II es asi el evento eclesial que asume este segundo
paso'”. En efecto, la recepcién de la autocomunicacién divi-
na, al ser parte de ese evento, solo puede darse (teniendo en
cuenta lo que hemos escrito mds arriba sobre la elaboracién
y la recepcién) por la transmisién es decir, en un proceso
histérico y mds adn en una hermenéutica histérica de la Re-
1% que tienen como norma la empatia con Cristo y
el sentir en la Iglesia. Si tenemos en cuenta las consecuencias
teolégicas y fenomenoldgicas de la encarnacién, la empatia
con Ciristo se prolonga en la empatia con todo hombre y
toda mujer especialmente con quienes en su carne (en sus
vidas) participan de la pasién de la carne de Ciristo y el sentir
en la Iglesia se prolonga en sentirse “Intima y realmente soli-
dario” con el género humano y su historia'®.

velacién

OBSERVACIONES FINALES

La crisis de la modernidad que estamos transitando, como ya
ha sido suficientemente demostrado por otros, es un evento
histdrico que en consecuencia interpela a la filosofia y la teo-
logfa. Los rasgos principales de esta crisis son: a) la critica a
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la idea de subjetividad, b) y a la idea de racionalidad que le
es inherente. En consecuencia, entre otros, dos rasgos no-
tables del pensamiento posmoderno son la deconstruccidn,
relativizacién o debilitacién de la idea de una racionalidad
totalizante y fuerte; y como su contracara, el fundamenta-
lismo irracional. De ello se siguen nuevos modos de vida y
cultura marcados por esos dos rasgos sefialados que se plas-
man en formas nuevas de organizacién y vinculacién social
que van desde los niveles intersubjetivos mds elementales
hasta los mds complejos, que aunque contradictorios no po-
cas veces conviven y se superponen. Estas manifestaciones,
no estd demds decirlo, también se constatan al interior de
la Iglesia y de las religiones en general. En el discernimiento
teolégico de estas manifestaciones del evento histérico que
es la crisis de la modernidad, el método fenomenolégico
aporta a la teologfa una nueva idea de sujeto y razén. Y si
una gran parte de nuestra exposicién se centré en Husserl
y en la reduccién trascendental fue para mejor situarnos en
esta crisis, puesto que el fundador de la fenomenologia nos
confronta continuamente con el problema del sujeto tras-
cendental constituyente y con el sentido de la razén.

El sujeto trascendental es un principio constitutivo de uni-
dad y sentido de las vivencias cuya esencia es la temporali-
dad. De esta manera, el sujeto aparece como constituyente
del sentido del mundo. Sin considerar esta dimensién ac-
tiva y constituyente, la subjetividad se reducirfa a una mera
capacidad de recepcién de algo ya dado, lo cual coincide
con la actitud natural. Sin embargo, desde el primer acto
de conciencia que es la intuicién, a la conciencia le concier-
ne no solo la actividad de la constitucién, sino también la
pasividad de la afectacién, ambos concomitantes. El yo es
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entonces “polo de afecciones y polo de acciones™. Asi lo
muestra ya la definicién de la intuicién categorial y la in-
tuicién de esencias en general, en las cuales se revela que
el cardcter intuitivo (hacia el yo) se conjuga con el aspecto
creativo (desde el yo)''". Este cardcter pasivo-activo que defi-
ne al yo, se completa con la prolongacién de las modalidades
de retencién y protencién inherentes a la percepcién y que
hacen del yo un polo de conservacién o sustrato de habitua-

)12 asf como un

lidades (en relacién con los actos pasados
polo motivado hacia “las posibilidades futuras en las que yo
seré” (en relacién con los actos futuros)!'®. De estos carac-
teres inherentes a la subjetividad husserliana, se inspiran los
desarrollos de la fenomenologia posterior dejando a Husserl
el mérito de haberlos pensado de modo indiviso!“.

En su discernimiento, la teologfa no pierde sino que
gana al considerar estas dimensiones constitutivas de la sub-
jetividad trascendental: actividad-pasividad, retencién del
pasado-motivacién del futuro. En efecto, tanto el relativis-
mo como el fundamentalismo religioso coinciden en consi-
derar a la persona humana ante la Revelacién como el sujeto
de la actitud natural que o bien vive en el olvido de la intui-
cién originaria que funda los sentidos y significados de la
tradicién religiosa recibida, o bien admite las significaciones
referidas a la Revelacién como una repeticién ciega (pura
pasividad ante algo ya dado) de significaciones presentadas
simbdlicamente en posiciones conservadoras fijadas ahisté-
ricamente.

Puesto que en la economia de la encarnacidn la gracia
“presupone la realidad total de la persona como su condi-
cién de posibilidad, [la gracia] la asume en ella y hace de
ella un momento de su propia concrecién®. El lugar de
este discernimiento histdrico es asf la vida de los creyentes
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que por el Bautismo son incorporados a Cristo. La vida de
los creyentes, no solo individualmente sino como Pueblo de
Dios (cf. GS 11), aparece como el lugar en el cual ellos mis-
mos como Iglesia pueden cumplir la misién de “escrutar a
fondo los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del
Evangelio” (GS 4). Es alli donde se actualiza histéricamente
el llamado a la conversién y los horizontes de sus mundos de
experiencia son asumidos en la luz de la fe. Y es alli donde en
respuesta al llamado de la Revelacidn, los significados son re-
configurados o resignificados, puesto que son reconducidos
a la fuente originaria de la empatfa con Cristo donde par-
ticipan de sus sentimientos. Y desde esos sentimientos (de
acuerdo con la fenomenologfa de los sentimientos expues-
ta arriba) se recrea el sentido del mundo (transfiguracién)
ya que se pueden reconocer en ¢l los signos de los tiempos
como llamados de Dios a recrear la historia, a actualizar la
misién redentora del Hijo. El acceso a este lugar, como lo ha
mostrado la fenomenologia hermenéutica, puede darse entre
otros por los relatos de vida; una metodologfa (fenomenol6-
gica avant la lettre) de este discernimiento son los Ejercicios

Espirituales de san Ignacio''.

Para finalizar, digamos que el imperativo de “volver siempre
a las cosas mismas” que define la idea de la razén fenomeno-
légica, es decir, de la razén que “toma su evidencia de la in-
tuicién”'", implica una critica a la razén puramente tedrica
y cerrada sobre si misma, puesto que ella debe validarse en
la experiencia. En consecuencia, a) la razén fenomenolégi-
ca posee el potencial critico para corregir toda deriva ahis-
térica que tienda a olvidar el principio de la encarnacién y
sus consecuencias, pues ella impone a la teologfa el desatio

de enraizarse en las vivencias, el dnico lugar en el cual la
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manifestacién acontece puesto que es alli donde el fenémeno
se da a s{ mismo y por si mismo en una intuicién originaria.
b) Luego, la razén fenomenoldgica permite abrir el dmbito
de investigacién necesario para renovar los conceptos teolé-
gicos (tales como relacién, encarnacién, persona, presencia,
vocacion, etc.) puesto que ella no solo cumple una critica
de los juicios y enunciados (teoldgicos), sino que también
busca la justificacién y la determinacién del sentido de esos
enunciados fundados en los modos de aparicién y manifes-
tacién de la Revelacidn, es decir, de la autodonacién de Dios
en la historia.
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Cf. Hua I1, 43, Hua III/1, 39-40.
Cf. Hua II, 41-52.

Hua VIII, 122.

Cf. Hua III/1, 101-102.

Nos parece que con estos dos elementos queda definida la especificidad de la
fenomenologfa. Sin embargo, la definicién de su especificidad no clausuré
el debate sobre ella, ya que tanto Husserl como los que se inspiraron en ¢l
hasta hoy no dejaron de pensar qué es ese 4mbito mds originario y el modo
conveniente de acceder a él. En efecto, el mismo Husserl comenzé por la
puesta en prdctica de la reduccién eidética para acceder al sentido y significado
de los fendmenos, es decir, a la esencia (cf. Hua III/1, 17-20), pero luego
avanz6 hacia otros modos de reduccién, que significaron una progresiva
transformacién de la fenomenologia. Rudolf Boechm resumié las diferentes
vias de reduccién elaboradas por Husserl en las siguientes: la eidética, la via
cartesiana, la que realiza el paso de una visién del mundo mitico-prictico a la
actitud teorética (semejante a la eidética), la que va de las ontologfas positivas
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Estas, entre otras indicaciones para una fenomenologia de la religién, se
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Hua XIX, 173.

Cf. Hua III/1, 125

Hua I1I/1, 51.

Hua Dok. II1/4, 410, cf. Hua II1/1, 125.
Cf. Hua XIX/2, 646-650.

Es bueno recordar que la idea de perfeccién como un acrecentamiento sin
limites es relativa a la idea de infinito de B. Bolzano a la que adhiere aquf
Husserl y que evidentemente no se corresponde con la idea del infinito malo.
Cf. B. Bolzano, Paradoxien des Unendlichen, (Pfihonsky Fr., ed.) Hamburg
1975, ver especialmente los pardgrafos 11, 12, 25y 39; C. Ierna, “Husserl and
the Infinite”, Studia Phaenomenologica 3 (2003) 182-18s.
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Cf. Hua XIX/1, 172-173; Hua VIII, 344.
Hua I, 151.

Cf. Hua IIl/1, 321-324.

Cf. Hua XIV, 165-184.

Con fecha 28 de septiembre de 1908, Husserl separé varios folios de manuscritos
que se encuentran en la serie de transcripciones B II 2 bajo el titulo “Teleologia
de la naturaleza. Teleologfa de la realidad en general” y como subtitulo “Una
metafisica y una teleologfa trascendental y fenomenoldgicamente fundada’s
luego al margen Husserl afiadié el titulo “Teologfa”.

Hua XXIV, 194.

Hua XXVII, 33-34.

Ms AV 21 2a.

Cf. Hua XXVII, 63-68.
Ms AV 21 3a.

Cf. Hua XXVII, 3-124.
AV 21, 4b.

Hua XXVII, 66.

Cf. Hua XXVII, 103.

Cf. U. Melle, “Edmund Husserl. From Reason to Love”, en J. Drummond -
L. Embree (ed.), Phenomenological Approches to Moral Philosophy, Dordrecht
2002, 229-248.

Hua XXVII, 100-101.
Hua XXVII, 21.

Hua XII, 295.

Cf. Hua XXVII, 3-124.

Asi define Husser! la teleologfa en el manuscrito de 1908: “La teleologfa es
un hecho (Faktum). Es sin embargo un valor ideal que se realiza. ‘Esta’ no
subsiste en el ser de una finalidad absolutamente realizada, sino en la realidad
‘dispuesta hacia una’ evolucién en el sentido de una Idea, de un ideal el mds
alto y perfecto”, Ms B II 2, 25b.

Cf. Hua XXVII, 44.
Hua XXVII, 103.
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Asf lo escribe Husserl en 1908: “El es vida infinita, amor infinito, voluntad
infinita, su vida infinita es una actividad unificada, esto es una plenitud
infinita, la felicidad infinita. (...) Dios estd en todo, la vida de Dios vive en
toda vida. Toda belleza y todo bien, toda voluntad finita orientada hacia el
bien es un haz de la voluntad divina. (...) El sentido tltimo del ser es el bien,
y esto es una actividad divina hacia la cual se orienta la accién divina. Pero
la actividad divina es el querer realizarse de Dios. [Entonces,] Dios, como
voluntad hacia el bien es la dltima realidad, obtiene la dltima realizacién
cuando el bien existe, y asf la realizacién del bien es la plenitud de la voluntad
divina, la plenitud de la realizacién divina. (...) Dios como entelequia, Dios
como energeia.”, Ms B 11 2, 27a-b.

Cf. Hua XXVII, 101.

Cf. Hua XXVII, 100-101.

Hua XXVIII, 388.

“Cristo contra todo el mundo antiguo”, Hua XXVIII, 389.
Hua XXVIII, 389.

Hua XXVII, 66.

El vocabulario de la realizacién, al que corresponden los términos alemanes
real, Realitiit, realisiert, tiene para Husserl un sentido preciso. “Real es el
individuo con todas las partes que lo componen, es un aqui y ahora. Como
caracteristica de la realidad nos contentamos con la de la temporalidad. Ser
real y ser temporal no son en verdad conceptos idénticos sino co-extensivos.”,

Hua XIX/1, 129.

Hua [, 123.

Hua I, 166.

Hual, 137.

Hua I, 166.

Hua, 123-124.

Cf. Hua Dok. I11/9, 518-519.
Cf. Hua XIX/1, 406-410.
Cf. Hua XIX/1, 371.

Cf. Hua XXVIII, 405.
Hua Dok. III/9, 521.
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Cf. H. L. Van Breda, “Hussetl et le probleme de Dieu”, en Proceedings of the
Tenth International Congress of Philosophy, Amsterdam 1949, 840-841.

Hua XXVII, 234.

Cf. Ejercicios Espirituales 352-370, en San Ignacio de Loyola, Obras. Edicién
manual (C. de Dalmases - I. Iparaguire - M. Ruiz Jurado, eds.), Madrid °1991,
302-305.

Cf. Hua 1, 183.

Cf. Hua IIl/1, 125.

Cf. Hua Dok I1I/2, 260-265.
Hua Dok, I11/7, 237.

Notemos que debido a esta concretizacién fictica e histérica de la intuicién
religiosa, la fenomenologfa de la religidn pertenece al dmbito de la ontologfa
a posteriori que tiene sus principios en lo a priori, es decir en las esencias y
aqui especificamente en la idea de humanidad y de Dios. “La tarea de una
teorfa fenomenoldgica de la naturaleza es someter a una estudio esencial la
conciencia constituyente de la naturaleza en todas sus formas y correlaciones,
hasta que todos los principios bajo los cuales hay ser en el sentido de la
naturaleza a priori llegue a su dltimo esclarecimiento, asi como todos los
problemas que en esta esfera conciernen a las correlaciones entre el ser y la
conciencia encuentren solucién. Exactamente igual serfa la tarea de una teorfa
de la religién (fenomenologfa de la religion) con relacién a la religién posible
en general, estudiar en profundidad la conciencia constituyente de la religién
en su correspondiente sentido.” Hua Dok. II1/6, 49. Ver ampliamente la carta
de Husserl a Dilthey de 1911 en Hua Dok. II1/6, 47-52.

Hua Dok. I11/6, 49.
DV 2; cf. DV 1.
DV 13.

Hua II, 74.

Cf. LG 13.

Cf. DV 19.

Cf. Hua VI, 20-60.
Hua X1V, 219.
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Cf. DV 7.
Hua Dok. 11, 43.
Cf. Hua Dok. 11, 214.

Cf. Hua Dok II1/2, 260-265. Sobre el desdoblamiento del sujeto cf. R. Bernet,
“Husserl et Heidegger sur la réduction phénoménologique et la double vie
du sujet” en Lévidence du monde. Méthode et empirie de la phénoménologie,
Bruxelles 1994, 11-38.

Cf. K. Rahner, ST IX, 205; VII, 66-72.
Grundbkurs des Glaubens, Freiburg i.Br. 1976, 63.
Cf. Ms AV 21 4b.

Por esta asuncién de los horizontes racionales un “ateo” o “cualquier ser
humano sin fe libre de prejuicios” puede acceder por la lectura del Evangelio a
la evidencia de la intuicién moral del ideal propuesto en la doctrina y la vida
de Jests. Cf. Hua XXVIII, 387.

Cf. Hua XIX/1, 397, 400.

Ct. J. D. Lépez, Teologia y fenomenologia, 77-78 nota s6. Allf utilizdbamos las
expresiones trans-ontoldgica y trans-intencional.

Siendo dado, 14.

Cf. Le visible et le révélé, 145-146. En efecto, en reduccién contratrascendental
no se puede asumir la configuracién dada en la reduccién trascendental,
puesto que para que un fenémeno aparezca bajo la primera es necesaria
una contraintencionalidad imposible de darse bajo la segunda. En esta
inversién del movimiento intencional reside lo especifico de la reduccion
contratrascendental.

Cf. J. D. Lépez, Teologia y fenomenologia, 45-59, alli se explica este ritmo de
la teologia siguiendo el ritmo de las semanas de los Ejercicios Espirituales de
san Ignacio. Algunos cuadros de William Turner ejemplifican bien lo que,
a diferencia de aquello que acontece en la reduccién contratrascendental,
acontece en la reduccion teoldgica. En la serie de cuadros sobre el amanecer
(Sunrise Between Two Headlands y Sunrise with Sea Monsters) como en el Angel
standing in the Sun (que es una alegoria del juicio final y de la transfiguracién
final de la creacién), la luz todo lo envuelve y su claridad todo lo satura de
manera que, aun en la sobreabundancia de luz, las formas de las figuras
permanecen y se ven ahora inundadas y traspasadas de luz.

Lessence de la manifestation, Paris 1963, 2. La critica de Jean-Luc Marion a
la teologfa contempordnea tiene su respuesta en las precisiones que hemos
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presentado sobre la reduccién teoldgica y las reducciones anteriores. As{
se expresa Marion: “;Por qué [...los tedlogos] no se proponen o lo hacen
poco (H. Urs von Balthasar es en ello atn insuficiente y excepcional) una
lectura fenomenoldgica de los eventos de revelacidén consignados en las
Escrituras, en particular los del Nuevo Testamento, en lugar de privilegiar
las hermenéuticas dntica, histérica o semidtica?” (De surcroit, 34) Cf. sobre
este punto: H.-J. Gagey, “La théologie entre urgence phénoménologique
et endurance hérméneutique” y V. Holzer, “Philosopher 2 I'intérieur de la
théologie. La transcendance de la question ontologique comme voie d’acces
a une Philosophie de la Religion dans 'oeuvre de Karl Rahner”, Recherches
de science religieuse 98 (2010) respectivamente 31-57, 59-84. La respuesta de
Marion en: J.-L. Marion, “Remarques sur quelques remarques”, Recherches de
science religieuse 99 (2011) 489-498.

Una presentacién mds amplia de esta cristologfa fenomenoldgica en J. D.
Lépez, Teologia y fenomenologia, 118-151.

Cf. J.-L. Marion, Le visible et le révélé, 95-96.

Cf. “De onto-theo-logische Verfassung der Metaphysik”, en id., Identitiit und
Differenz, Neske 1957.

Cf. K. Rahner, “Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen
Konzils”, en id., ST XIV, 296-299. Agradecemos a Christoph Théobald
habernos sefialado la importancia de este texto para tratar este tema.

Cf. Ch. Théobald, “Lherméneutique de la réforme implique-t-elle une réforme

de Uherméneutique?”, Recherches de science religieuse 100 (2012) 65-84.
Cf. GS 1-3; LG 13.

Hua IX, 208, cf. 315.

Cf. Hua III/1, 49-50.

Cf. Hua IX;, 215.

Ms C2 111 1.

Al respecto ver R. J. Walton, “La subjetividad como respuesta y centramiento.
Multiplicidad y unidad en las figuras del yo”, Natureza Humana 3 (2001)
9-49. J. Benoist, Autour de Husserl: l'ego et la raison, Paris 1994, 13-27.

K. Rahner, ST VI, 93.

Un ejemplo de una aplicacién sistemdtica de algunos aspectos metodoldgicos
aqui expuestos es el discernimiento de la situacion histérica de los pobres y las
victimas que hace Juan Carlos Scannone. Allf se da efectivamente una irrupcién
que puede ser descrita bajo las modalidades de la reduccién contraintencional
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porque, en analogfa al llamado a la conversién de Jests descrito por Husserl,
acontece un exceso de sentido que afecta al ser humano y lo interpela en
su libertad para dar y darse en una respuesta responsable. La respuesta es
una experiencia de conversion, que nosotros describimos mds arriba bajo el
régimen de la reduccidn teoldgica, inherente a la Revelacidn. En efecto, a
partir de ella y al ser asumida existencialmente se reconfigura el sentido que
transmite la tradicién, ya que al reconocimiento del llamado en la respuesta es
concomitante el anuncio de Dios que se muestra implicado kendticamente en
la interpelacién del otro, especialmente del pobre y las victimas histéricas, y
que se compadece de ellos porque los ama. Extensivamente, otros fenémenos
histéricos podrfan incorporarse a este discernimiento. Entre los cuales se
destacan la crisis de los sistemas totalitarios y autoritarios y la consecuente
conciencia de participacién e igualdad, as{ como la admisién del disenso y la
diferencia, lo cual se hace evidente en la irrupcién de la mujer en la vida social
y la conciencia de los derechos de los excluidos (econdmicos, sociales, raciales,
etc.). Cf. J. C. Scannone, Religidn y nuevo pensamiento. Hacia una filosofia de
la religion para nuestro tiempo desde América Latina, Barcelona 2005, 121-125.

17 Hua XIX/1, 173.
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TeSTIMONIO, ATESTACION, TESTIGO
REFLEXIONES A PARTIR DE PauL Ric®&UR

Sebastidn Kaufmann

Se ofrece un acercamiento filosdfico a la nocion de testimonio
con la pretension de enriquecer la reflexion que la Teologia
de los signos de los tiempos hace del testigo. Gira en torno a
la nocion de testimonio de Paul Ricoeur, la cual luego de ser
presentada, se aplica a la nocidn de atestacion, entendida como
el testimonio que da el sujeto sobre si mismo. Dicha nocidn per-
mite pensar adecuadamente la nocion de testigo sobre todo en
sus rendimientos teoldgicos por dos razones fundamentales: al
concebir al testimonio no como algo ajeno al testigo sino como
aquello que lo constituye y al articular correctamente la nocion
de inmanencia y trascendencia a partir de las categorias de alte-

ridad y mismidad.

INTRODUCCION

Uno de los conceptos clave para una Teologfa de los signos de
los tiempos es la idea del testigo. Partiendo de la base de que
el objetivo principal de dicha teologfa es la reflexién sobre
la accién de Dios en el mundo y en los acontecimientos, la
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nocidn de testigo es, entonces, crucial para su quehacer desde
el momento que una de las formas mds importantes para re-
conocer esta accidn es a través del testimonio de ciertas perso-
nas. Pero para ello, tenemos que comprender la categoria de
testimonio, lo que es una tarea fundamentalmente filoséfica.

En este articulo abordaré la tarea de esclarecer la
idea de testimonio de modo que pueda ser usada con mds
propiedad por la teologfa de los signos de los tiempos. He
encontrado en la filosoffa de Paul Ricceur una nocién de
testimonio que me parece se ajusta bien a lo que esta teolo-
gfa requiere. En las siguientes pdginas, veremos que Ricceur
realiza una ampliacién de la nocién tradicional de testimo-
nio (entendida como testimonio judicial o testimonio histé-
rico). Esta ampliacién de la nocién de testimonio se opera
desde dos puntos de vista. Por un lado, se amplia el sujeto
que testimonia, pudiendo dar testimonio no solo un indivi-
duo, sino también acontecimientos, acciones o palabras. En
segundo lugar, se amplia el objeto del testimonio. No solo
testimoniamos hechos, sino podemos dar testimonios de
realidades que si bien se dan en la experiencia, trascienden la
experiencia, tales como el testimonio del absoluto.

Una vez que se ha ampliado el 4mbito del testimonio
(tanto desde el polo del sujeto como del objeto), mostrare-
mos que esta nocién enriquecida de testimonio es particu-
larmente propicia para pensar el problema del testimonio
del si. El sf (tradicionalmente) entendido como sujeto en la
tradicién filoséfica, es una de las cosas de las que podemos
decir que se da testimonio. ;Quién da testimonio del si? El s
a través de sus palabras, sus acciones, sus obras da testimonio
de si mismo. De esta manera la nocién de testimonio de Ri-
coeur va a hacer particularmente propicia para desarrollar la
nocién de testimonio de si.
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La nocién de testimonio de si, técnicamente llamada
atestacién por Ricoeur, ocupard las pdginas centrales de este
articulo en la medida que el testimonio del testigo religio-
so, en mi opinién, es fundamentalmente mediado por el
testimonio de si o atestacién. El testimonio religioso no es
distinto del testimonio de si, sino que es una manera par-
ticular en la cual este testimonio se da. Asi, el andlisis del
concepto de atestacién nos permitird descubrir la estructura
antropolégica que hace posible el testimonio religioso. Esta
estructura antropoldgica estd dada por una fenomenologia
del si que describe Ricceur donde encontramos en el sf una
triple pasividad o alteridad que explicaremos en detalle: la
pasividad del cuerpo, la pasividad de los otros y la pasividad
de la consciencia. Esta triple pasividad es la estructura que
hace posible que el si dé testimonio de si mismo. El si, al
dar testimonio de cada una de sus pasividades (de la pasivi-
dad de su cuerpo, de la pasividad de las otras personas y de
la pasividad de la consciencia) da testimonio de si mismo
en la medida que afirma que el cuerpo es su# cuerpo, que la
estima de los otros es su propia estima y que la conciencia
es su conciencia. Asi, tenemos como el sf es constituido por
lo otro, haciendo sentido la principal tesis de Ricceur de la
hermenéutica del si mismo: el si mismo como otro.

Esta estructura antropolégica del si como testimonio
de sf mismo o atestacién es adecuada para comprender el
testimonio religioso, desde el momento en que el testimonio
del absoluto no le viene dado al si desde fuera, sino que lo
constituye en su esencia. El testigo —en el caso del testimo-
nio religioso— no testimonia algo externo a si, sino su vida
misma es el testimonio del absoluto. Ello es posible porque
el ser humano en su estructura antropoldgica estd cons-
tituido por una alteridad. Esta alteridad bien puede ser lo
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absoluto. El si, en la medida que se abre a la alteridad radical
del absoluto, al mismo tiempo que da testimonio de si, da
testimonio del absoluto. De esta manera, es mi tesis en este
articulo, la filosoffa del testimonio de Ricceur en general y
su nocién de atestacién en particular, nos proporcionan un
marco adecuado para comprender el fenémeno del testigo
en el marco de una teologia de los signos de los tiempos.

HAciA UNA AMPLIACION DE LA NOCION DE TESTIMONIO

Ricceur desarrolla su hermenéutica del testimonio en didlo-
go con Jean Nabert. El principal trabajo donde Ricceur dis-
cute esta hermenéutica es precisamente “La hermenéutica
del testimonio”, una presentacién que hace en el simposio
Castelli sobre el testimonio en Roma en 1972. En este ensa-
yo Ricceur comienza preguntdndose “;qué tipo de filosofia
hace del testimonio un problema?”!. Responde, a una filo-
soffa para la cual “la cuestién del absoluto es una cuestién
sensata; una filosoffa que requiere unir una experiencia del
absoluto con la idea del absoluto™. Asi, el problema del tes-
timonio se relaciona con la filosoffa de la religién donde lo
absoluto y sus manifestaciones a una consciencia son rele-
vantes.

Uno de las principales contribuciones de Ricceur a la
filosofia del testimonio es la amplificacién de la idea del tes-
timonio mds alld de sus limites legales o histéricos. El testi-
monio, como se ha entendido tradicionalmente, es el infor-
me que alguien da frente a una corte de justicia de lo que ella
ha visto o es el relato que se da para establecer la veracidad
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de hechos histéricos. Riceeur, siguiendo a Jean Nabert, am-
plifica la idea tradicional del testimonio:

Si el testimonio debe ser un problema filoséfico y no
solamente juridico, como se dird, o sea histdrico, es
en la medida en que la palabra no se limita a designar
el relato de un testigo que narra lo que vio; sino que
también se aplica a palabras, obras, acciones, vidas
que, en cuanto tales, atestiguan desde el corazén de la
experiencia y de la historia una intencién, una inspi-

racién, una idea que sobrepasa la experiencia®.

Aqui observamos primero que no solo una persona
puede dar un testimonio, sino que también algunas pala-
bras, acciones e incluso algunas vidas pueden dar testimo-
nio. En segundo lugar, el objeto del testimonio no son solo
hechos, sino el testigo puede dar testimonio de ideas, in-
tenciones e inspiraciones. Lo que tenemos, entonces, es una
ampliacién de la idea del testimonio mds alld de la persona
que da testimonio, hacia las obras, las acciones y las vidas
que también pueden dar testimonio. Nos preguntamos
entonces a qué tipo de fenémenos esta idea de testimonio
puede ser aplicada. Ricceur dice que el objeto de este testi-
monio es una intencién, una inspiracién o una idea que se
encuentra en el corazén de la experiencia pero que la tras-
ciende. En mi opinidn, Ricceur se refiere a fendmenos que
son cruciales para la experiencia humana pero cuyo signifi-
cado va mds alld de aquello que es vivido en un determina-
do momento. Al mismo tiempo, se trata de fendmenos de
los que necesitamos dar testimonio, porque su existencia no
puede ser probada en forma empirica. Me parece que pode-
mos aplicar esta idea de testimonio a cuestiones tales como
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el perdén o el significado de la vida. Podemos decir que este
tipo de cuestiones se encuentran en el corazén de la expe-
riencia humana, pero su realidad solo se puede testificar.
No puedo nunca estar completamente seguro que el perdén
ocurre. Sin embargo, algunas personas dan testimonio de la
existencia del perdén. Mds encima, algunas palabras (como
“te perdono”) y acciones (como el acto de perdonar) dan
testimonio de la existencia del perdén. Lo mismo podemos
decir del significado de la vida. ;Puedo probar que la vida
tiene un significado? No lo puedo probar. Sin embargo, la
vida de algunas personas da testimonio de la existencia de
un significado en la vida, como lo vemos en personas com-
pletamente dedicadas a una causa.

Pareciera ser que el si es un fenémeno de este tipo: se
encuentra en el corazén de la experiencia humana pero la
trasciende y solo podemos dar testimonio de él. La palabra
s{ puede sorprendernos. Tradicionalmente se habla de suje-
to. Pero Ricceur y otros autores, con buenas razones, quie-
ren evitar ese lenguaje por las connotaciones subjetivistas e
idealistas que tiene. El si, en cambio, es el sujeto en cuando
se designa como pronombre personal, con lo cual logramos
dos ventajas: evitamos compromisos idealistas, al no hacer
alusién a un sujeto trascendental y evitamos compromisos
subjetivistas desde el momento que el sf refiere a una capa-
cidad de autodesignacién que junto con ser atribuido a mi
mismo se la atribuyo, al usar el pronombre en todas sus for-
mas: yo me refiero a mi mismo, él se refiere a s{ mismo, tu te
refieres a ti mismo. Asi, cuando decimos que Juan se quiere
a sf mismo, reconocemos en ¢l también esa capacidad de au-
todesignacién.
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DEL TESTIMONIO A LA ATESTACION

Como venimos diciendo, el si es del tipo de fenémenos que
no pueden ser comprobados empiricamente, mds bien, solo
podemos testimoniar su existencia. No puedo demostrar que
hay un si, pero la vida, las acciones, las palabras de las perso-
nas dan testimonio de la existencia del si. El si se encuentra
en el corazén de la experiencia (de hecho, sin una idea del si
serfa dificil hablar de una experiencia) y de la historia, pero
al mismo tiempo trasciende la experiencia y la historia en
el sentido de que el si se puede proyectar més alld de la ex-
periencia presente (por ejemplo, en la promesa). Asi, tiene
sentido afirmar que el s solo puede ser testimoniado.

Ricceur, para designar este testimonio que damos de
nosotros mismos, usa la palabra atestacién. De hecho, la pa-
labra atestacién tiene la misma raiz que la palabra testimo-
nio. Atestar es dar un testimonio. Ricoeur mismo sugiere este
vinculo al afirmar que el tipo de creencia que es la atestacién
“se aproxima al testimonio, como indica la etimologfa, en la
medida en que se cree precisamente ez la palabra del testi-
go™4. La idea de atestacién debe ser entendida en el contexto
de dos tradiciones acerca de la idea del sujeto. La primera es
la tradicién moderna iniciada por Descartes y seguida por
Kant, Fichte y continuada en el siglo XX por Husserl entre
otros. En esta tradicién el cogito es evidente y sirve como
una verdad primaria y transparente del pensamiento’. A esta
visién se opone la que Ricceur llama el cogito quebrado, la
que encuentra su principal expresién en Nietzsche®. En esta
segunda tradicién, el sujeto es una mera ilusién o en el me-
jor de los casos una construccién’.
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Aunque Ricceur estd de acuerdo con esta critica diri-
gida en contra la tradicién cartesiana, no se conforma con la
mera disolucién del cogito®. Cree que es posible tener alguna
certeza sobre el cogito, aunque no absoluta, certeza después
de todo. A esta certeza Ricceur le llama atestacion. Esta cer-
teza es menos que la certeza inamovible que Descartes busca
para el cogito pero es mds que el escepticismo de Nietzsche’.
Asi, la atestacién es una especie de creencia, pero no una
creencia en el sentido de una doxa como opuesta a la epis-
teme. M4ds bien, es una creencia en la forma de confianza,
un “creer en’. Aunque Ricceur afirma que la atestacién se
encuentra “a igual distancia de la apologfa del Cogiro que de
su abandono™, Greisch nos recuerda que para Ricoeur “esta
distancia igual” no es un punto intermedio entre dos extre-
mos sino que ocupa un lugar epistémico y ontolégico mds
alld de estas alternativas''. ;Qué significa ir mds alld de estas
alternativas? En mi opinidn, Ricceur afirma que la atestacién
ocupa un lugar mds alld de las alternativas para enfatizar
que la atestacién no es solo una creencia débil en el sujeto
que estarfa a mitad de camino entre la certeza cartesiana y
el destronamiento nietzscheano del sujeto, sino que es una
creencia que pertenece a un dmbito diferente de la certeza
epistémica y del escepticismo nietzscheano'.

La idea de atestacién serd clave para comprender la
hermenéutica del sujeto que Ricceur desarrolla en E/ 57 mis-
mo como otro. Ademds, la idea de atestacién™ puede ser tam-
bién usada como una clave para comprender varios temas de
su ultima filosoffa hasta su muerte en el afio 2005'%. La ates-
tacién es principalmente atestacién del si. El si, nos recuer-
da Riceeur, no es lo mismo que el yo, en cuanto el si tiene
que ver con la capacidad de autodesignarnos y de designar a
otros reflexivamente: yo me siento bien, él se preocupa, etc.
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Este lenguaje ya implica una importante opcién filoséfica.
Ricceur al designar al sujeto de esta manera, nos indica que
el sujeto es siempre mediado. A través de la atestacién el si se
presenta a s{ mismo como un ser con capacidad de decir, de
hacer, con el poder de tener una identidad y de ser responsa-
ble de sus actos. La atestacién, asi, puede ser definida como
“la seguridad de ser uno mismo agente y paciente”®. Aqui
nos encontramos en el sentido epistemoldgico de la atesta-
cién el cual nos ayuda a responder a la pregunta: ;qué tipo
de conocimiento tiene el sujeto acerca de si mismo? El sujeto
es asi el ser que estd cierto de ser un agente y un paciente.
Sin embargo, la atestacién tiene también una importancia
ontoldgica en el sentido de que puede ser definida como la
“seguridad —el crédito y la fianza— de existir segtin el modo
de la ipseidad””. En este sentido, la atestacién nos ayuda a
responder a la pregunta “;quién es el si?”. El si es la seguridad
de existir en el modo de un si mismo. ;Qué tienen en co-
mun estos dos sentidos (el epistemoldgico y el ontolégico)?
En ambos casos se trata de una seguridad, una confianza,
pero en un sentido distinto que el de una seguridad cientifi-
ca. Como podemos ver aqui, la atestacién posee un estatuto
epistemolégico muy peculiar, probablemente mds vinculado
con la filosoffa prictica’®.

sQué significa que el s dé testimonio de si? Este testi-
monio no es un acto de autofundacién, sino que acontece al
modo de una respuesta frente a “algo” que antecede y cons-
tituye al si. En esta parte de mi trabajo pretendo tematizar
la relacién del si con aquello que lo constituye y de lo cual
da testimonio. Ricoeur desarrolla en el S7 mismo como otro la
estructura de la pasividad del si. En el si se dan tres pasivi-
dades. Estas pasividades o alteridades muestran que el si es
constituido por lo otro.
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La pasividad del cuerpo

La primera pasividad que encontramos es la pasividad del
cuerpo. El cuerpo es una especie de pasividad primordial que
hace posible las otras pasividades (la pasividad de las otras
personas y de la consciencia). Tenemos un cuerpo, somos
seres encarnados y a partir de esa condicién experimenta-
mos la alteridad de los otros y de la conciencia. La alteridad
del cuerpo puede ser explicada siguiendo el andlisis que hace
Ricceur de los grados de pasividad de Maine de Biran. En
el primer nivel encontramos al “cuerpo [que] designa la re-
sistencia que cede al esfuerzo™. El esfuerzo y la resistencia
forman una unidad. En este nivel recibo la “significacién
indeleble de ser mi cuerpo”™. Aqui encontramos la aprehen-
sién bdsica del cuerpo en la experiencia diaria de sentir su
resistencia. Un segundo nivel de la pasividad de la corporali-
dad “es representada por las idas y venidas de las sensaciones
caprichosas —impresiones de bienestar y malestar™'.

La pasividad deviene aqui como algo ajeno y even-
tualmente hostil. Mientras la primera pasividad refiere a un
tipo de resistencia fisica del cuerpo, podemos hablar aqui de
una experiencia psicoldgica de resistencia. En efecto, mu-
chas veces en nuestra vida el mal humor acttia como una
resistencia a nuestras actividades, particularmente en ex-
periencias tales como la depresién. Aunque algo podemos
hacer respecto a nuestros humores, la mayoria del tiempo
estdn ah{ a pesar nuestro. El tercer nivel de pasividad del
cuerpo para Maine de Biran estd marcado por la “resisten-
cia de las cosas exteriores; precisamente por el tacto activo,
en el que se prolonga nuestro esfuerzo, las cosas atestiguan
su existencia tan indudable como la nuestra; aqui, existir es
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resistir; asi, es el mismo sentido el que da la mdxima certeza
de existencia propia y la mdxima certeza de existencia exte-
rior’?%, La experiencia de las cosas externas es una experien-
cia de la pasividad del cuerpo en la medida que el cuerpo
media nuestra experiencia del mundo.

Lo que es comdn a estas tres experiencias es la ex-
periencia de la resistencia, ya sea la resistencia de nuestro
propio cuerpo que da curso al esfuerzo, la resistencia que
ofrecen los humores cambiantes o la resistencia de las co-
sas externas. En estos tres aspectos, nuestro propio cuerpo
se nos revela como una alteridad que a veces llega a ser un
peso, particularmente cuando la resistencia estd acompanada
por la experiencia de sufrimiento fisico o sicoldgico. Sin em-
bargo, junto con la experiencia de resistencia que nos revela
la alteridad del cuerpo, hay una radical receptividad del si al
cuerpo. Esta receptividad radical puede ser evidenciada en la
experiencia del cuerpo como pasividad intima. Nuevamente
la recepcién de Ricceur de Maine de Biran nos puede ayudar
a articular este punto. En Maine de Biran encontramos la
idea de que el conocimiento del cuerpo pertenece a la regién
de la certeza no representativa®. Nos hacemos conscientes de
nuestro cuerpo gracias a un acto de aprehensién, el cual es
diferente de todas las representaciones objetivadoras y “englo-
ba en el dmbito de la misma certeza el yo a su contrario, que
es también su complemento, la pasividad corporal”™. Asf,
tenemos la certeza de nuestro cuerpo que estd presente en
nuestras acciones y pasiones. Esta idea de la pasividad intima
y de la certeza no representativa muestra la receptividad del
sf al cuerpo. La receptividad es tan fuerte que es dificil dis-
tinguir entre el si y el cuerpo. El cuerpo aparece al si como
una experiencia intima. Ricceur desarrolla la idea del cuerpo
como pasividad intima apelando a la nocién de Husserl de

327



TESTIMONIO, ATESTACION, TESTIGO

la carne. Carne es la traduccién de Leib. Husserl distingue
entre el cuerpo como cuerpo vivido, el cuerpo en cuanto es
experimentado por el si —Leib— como opuesto al cuerpo
entendido como una entidad pudblica que aparece como un
cuerpo entre otros cuerpos —Korper. A través de la idea de
la carne podemos tener acceso a la experiencia de tener un
cuerpo, lo cual es clave para entender la idea de la pasividad
intima.

La carne, nos dice Husserl, es “lo m4s originariamente
mio y la mds préxima de todas las cosas” y tiene la aptitud
para sentir lo que es principalmente revelado en el sentido
del tacto, llegando a ser “el 6rgano del querer, el soporte del
libre movimiento™. La pasividad radical de la carne es evi-
denciada en el hecho de que la carne no es un objeto de
eleccién y querer, sino que es previo a cualquier iniciativa.
Es la base y el fundamento de cualquier querer y en este sen-
tido precede ontolégicamente “a cualquier distincién entre
lo voluntario y lo involuntario™. La experiencia del cuerpo
como pasividad intima no solo muestra la receptividad radi-
cal del si al cuerpo, sino también muestra la apertura radical
del cuerpo a otros y al mundo. El cuerpo en cuanto apertura
media la experiencia del si con el mundo. Aqui Riceeur toca
el corazén de su hermenéutica del sf, en la que se afirma que
el s estd constituido por la alteridad.

En la tesis de la radical apertura del cuerpo Ricceur
discute la posicién de Husserl, quien en las Meditaciones
Cartesianas propone un ejercicio filoséfico: reducir al ego a
la propia esfera. Husserl quiere dar una descripcién fenome-
nolégica de la constitucién del ego y de su mundo. De modo
de dar cuenta de lo que viene el propio ego, desnuda al ego
de todo lo que le llega de fuera, de modo de ver qué queda.
El resultado es la propia esfera en la cual encontramos una
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carne que llega a ser un cuerpo constituyendo en el proceso
a otros cuerpos, otros yoes y el mundo. En esta fenomeno-
logfa, la pasividad radical del cuerpo aparece en un modo si-
milar a como aparece en la idea de Maine de Biran del cuer-
po como aprehensién no representativa. Donde Ricceur estd
en desacuerdo con Husserl es en la posibilidad de constituir
a la carne antes de la constitucién de otros yoes. La hipétesis
misma de una esfera propia previa a la idea de los demds estd
condenada al fracaso porque los otros se requieren incluso
para la constitucién de la intimidad de la carne:

...la presuposicién del otro se contiene... en la for-
macién misma del sentido: esfera de lo propio. En la
hipétesis de que yo fuera solo, esta experiencia nunca
serfa totalizable sin el concurso del otro que me ayu-

da a agruparme, a fortalecerme, a mantenerme en mi

identidad?s.

Dado el rol crucial que otros juegan en la herme-
néutica del si, Ricoeur se aleja de las posiciones de Husserl
para entrar en didlogo con Heidegger de modo de mostrar
la radical apertura del cuerpo a otros y al mundo. Para Ri-
coeur, Heidegger libera, en principio, “la problemdtica del
cuerpo propio de la prueba de una reduccién a lo propio™.
Ricceur encuentra en la estructura del Dasein de ser en el
mundo una indicacién de la apertura del cuerpo. El hecho
de ser en el mundo significa que el mundo precede al si. No
es que primero nos encontremos un si y luego al mundo,
sino en la misma estructura del sf encontramos el hecho de
que estamos abiertos al mundo. La nocién de facticidad y
de arrojamiento muestra que estamos desde siempre en un
mundo y en una situacién que no hemos escogido. De la
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experiencia de la facticidad podemos ver que el cuerpo tiene
dos dimensiones: es un espacio de intimidad y es una aper-
tura a lo extrafo y a otros. Estamos arrojados en medio de
un mundo con un cuerpo que es una fuente de intimidad
para nosotros. Al mismo tiempo, porque nos encontramos
en medio del mundo, somos una apertura, esto es, estamos
constituidos de antemano por un mundo en el cual nos en-
contramos.

Usando las nociones de Heidegger de facticidad y de
arrojamiento, Ricceur reformula la dialéctica del si y del
cuerpo. En cuanto un cuerpo, nos encontramos en el mun-
do con la carga de la existencia. Este peso es experimenta-
do en la experiencia de la pasividad, como Maine de Biran
muestra. La resistencia del propio cuerpo que da paso al
esfuerzo, la pasividad de los humores caprichosos y la resis-
tencia de los objetos externos muestran que la existencia in-
volucra el cargar un peso diario. Nosotros, asi, tenemos que
enfrentar la alteridad de la propia existencia en un esfuerzo
de apropiacién y de superacién. Ricoeur resume estas ideas
de la siguiente manera:

Incluso se podria decir que la funcién, en el mis-
mo existenciario del afecto, del cardcter de carga de
la existencia y de la tarea de tener que ser, expresa,
de modo mds préximo, la paradoja de una alteridad
constitutiva del si, y da asi por primera vez toda su

f‘ 1 * 7 . « 7 . »3()
uerza a la expresion: sl mismo como otro .

Asi, encontramos que Ricceur formula la dialéctica
entre el si y lo otro en un nivel tan bédsico como la expe-
riencia de nuestro propio cuerpo. Para Ricceur, nuestro sf
en su constitucién bdsica estd constituido por la alteridad
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del cuerpo, el cual a su vez es constituido por la alteridad de
otras personas. Esta extrafieza del cuerpo podria dificilmen-
te hacer justicia a nuestra experiencia, si no estuviera com-
pensada por el hecho de que experimento este cuerpo como
mi cuerpo. Al aproximarnos a esta certeza entramos en el
dmbito de la atestacion. Yo atestiguo el hecho de que este
es mi cuerpo. Esta atestacién parece estar situada en las dife-
rentes experiencias de la pasividad intima descritas arriba en
didlogo con Maine de Biran y con Husser]l. Al mismo tiem-
po, a través de la atestacién del cuerpo como mio, yo doy
testimonio de mi propio si en el sentido de que obtengo la
confianza de existir en el modo del si mismo en la confianza
de tener un cuerpo. Podriamos decir que la certeza (atesta-
cién) de tener un cuerpo se transfiere a la certeza (atestacidn)
de ser un si. En otras palabras, la afirmacién “aqui estoy”
puede ser apoyada apelando a la realidad del cuerpo en la
forma “aqui estoy, aqui estd mi cuerpo”, como vemos en la
escena del Evangelio de la aparicién de Jesus a sus discipulos,
donde Jesus invita a Tomds a poner sus dedos en las heridas
como prueba de su resurreccién. En este pasaje podemos ver
cémo la existencia del si (en el caso de Jests, del si resuci-
tado) se asocia con la existencia del cuerpo. Apelando a su
propio cuerpo como la “prueba” de la resurreccién de su si,
Jests estd implicando que el cuerpo “da testimonio” de la
existencia del si.

La atestacién del si a través de la atestacion del cuerpo
como cualquier acto de atestacién no estd libre de sospecha.
En algunos casos, experiencias traumdticas del cuerpo pue-
den producir un desafio a la experiencia del si. Por ejemplo,
cambios drésticos en la apariencia fisica puede causar una
gran incertidumbre en el sf sobre su propia existencia. Esta
posibilidad, en vez de debilitar la tesis de que el cuerpo es

331



TESTIMONIO, ATESTACION, TESTIGO

una fuente de atestacién para el si, la refuerza, desde el mo-
mento en que Ricceur insiste que la atestacién siempre estd
amenazada por la duda y la sospecha.

La pasividad de otras personas

Para explicar la pasividad de otras personas, Ricceur se apoya
en algunas tesis de Husserl, particularmente en la concep-
cién sobre el estatus del otro. El otro, para el fildsofo ale-
mdn, tiene lo que podemos llamar un doble estatus. Por un
lado, es posible tener una experiencia auténtica del otro. Por
el otro lado, no hay intuicién del otro. En este sentido, el
otro siempre estd mds alld de mi. Ricceur resume estas ideas:

Husserl ha dado el nombre de apresentacion a esta
donacidn, para decir, por una parte, que, a diferen-
cia de la representacién mediante signo o imagen, la
donacién del otro es una auténtica donacién, y por
otra, que, a diferencia de la donacién original, inme-
diata, de la carne a s{ misma, la donacién del otro no
permite vivir las vivencias del otro, y en este sentido

nunca es convertible en representacién originaria®'.

La apresentacién representa los dos hechos mencio-
nados anteriormente. Por un lado, es un auténtico darse de
algo: el otro es realmente dado. Sin embargo, la apresenta-
cién no es intuicién, sino mds bien, lo que es apresentado
es dado-con: algo se da con otra cosa. En este caso, otro ego
se da junto con un cuerpo. El otro realmente se da, pero no
es una presentacion originaria: en cierta manera, permanece
mds alld del si. Asi, Husserl presenta la experiencia del otro
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como una dialéctica de la inmanencia-trascendencia que
es consistente con la dialéctica de Ricceur del si y el otro.
Sin embargo, para Ricceur es también importante mostrar
que el si posee una receptividad frente a la alteridad. Esta
receptividad es articulada entrando en un didlogo critico con
Levinas.

La experiencia de la pasividad frente a los otros re-
quiere de un si capaz de recibir la conminacién de otros.
Ricoeur muestra la receptividad bdsica del si criticando la
posicién de Levinas sobre la relacién entre el si y los otros.
Levinas da precedencia al otro sobre el si, sosteniendo una
idea del mismo que estd marcada por la nocién de separa-
cién. El si estd separado de los otros y tiende a formar un
circulo consigo mismo. Para Ricceur, Levinas ve en el s{ una
“voluntad de cierre, mds exactamente, un estado de separa-
cidn, que hace que la alteridad deba igualarse a la exzerio-
ridad radical”®?’. Como consecuencia de lo anterior, no es
posible establecer una relacién fructifera entre el si y el otro:
“...si la interioridad solo estuviese determinada por la vo-
luntad de repliegue y de cierre, ;cdmo entenderia nunca una
palabra que le serfa tan extrafa que serfa como nada para
una existencia insular?”.

Levinas responde este desafio argumentando que el
otro entra en la esfera del si bajo la forma de una conmina-
cién ética. La irrupcién del otro es explicada en la imagen
del rostro: “Para semejante yo, incapaz del Otro, la epifania
del rostro (tema también fenomenoldgico) significa una ex-
terioridad absoluta, es decir, no relativa...”**. Para Levinas es
posible establecer una relacién ética entre el si y el otro en el
contexto de una separacién del si y la exterioridad del otro
porque la responsabilidad tiene su origen en el otro quien
me constituye como responsable, no en el si que la acepta:
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En mi termina su trayectoria el movimiento salido
del otro: el otro me hace responsable, es decir, capaz
de responder. Asf la palabra del otro viene a colocarse
en el origen de mis actos. La autoimputacién, tema
central de nuestros tres estudios anteriores, se inscribe
ahora en la estructura dialogal asimétrica cuyo origen

es exterior a mi®.

Sin embargo, a diferencia de Levinas, Ricceur conside-
ra que para tener un si que es responsable por sus actos, ne-
cesitamos primero concederle al si una capacidad de recep-
cién. Asi, mientras que para el primero la relacién entre el
si y el otro estd marcada por la idea de separacién y exterio-
ridad, en Ricceur la relacidn entre el sf el otro estd marcada
por la nocién de receptividad. La idea de separacién no solo
hace imposible la relacién ética sino que agrega un problema
adicional. Sin receptividad no es posible distinguir entre el
otro que me instruye acerca de la justicia del otro que quiere

violentarme. Al respecto dice Ricceur:
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...¢no hay que unir a esta capacidad de acogida una
capacidad de discernimiento y de reconocimiento,
habida cuenta de que la alteridad del Otro no se deja
resumir en lo que parece no ser mds que una de las
figuras del Otro, la del maestro que ensefia, puesto
que se debe tener en cuenta la del ofensor en De otro
modo de ser...? ;Y qué decir del Otro, cuando es el
verdugo? ;Y quién distinguird, pues, al maestro del
verdugo?, ;al maestro que exige un discipulo, del

maestro que exige solo un esclavo?*.
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Asi, tenemos que Ricoeur trata de articular esta dia-
léctica de modo que la alteridad del si es preservada (como
sucede en la idea de apresentacion del otro en Husserl) vy, al
mismo tiempo, el si tiene la capacidad para recibir la con-
minacién del otro, evitando los excesos de la conminacién
ética de Levinas. El corazén de esta dialéctica entre el si y
el otro ocurre en la nocién de estima de si. En esta nocién
encontramos varias tesis que merecen un andlisis detallado.
La primera tesis que Ricoeur parece suscribir es que la estima
de si estd mediada por la evaluacién de las acciones. Es de-
cir, me estimo en la medida que estimo a mis acciones. Aqu{
encontramos un interesante punto de la filosoffa de Ricceur:
la relacién entre el agente y la accién. Ricoeur en muchas
partes de su obra muestra que hay un vinculo muy estrecho
entre la accién y el agente. Este vinculo, en general, es defi-
nido por el concepto de atestacién que es la seguridad de ser
yo mismo actuando y sufriendo. Gracias a la atestacién, el
sujeto puede afirmar que las acciones y padecimientos son
sus acciones y pasiones. Este fuerte vinculo, vinculo que para
Ricceur de alguna manera constituye el si (el sf es esta segu-
ridad), hace que no podamos disociar la accién del agente y
que por lo mismo tampoco podemos separar la estima que
el agente hace de su accién de la estima que hace de si mis-
mo. En este esquema, los otros pasan a jugar un papel muy
importante en la estima de si. Pero este papel que juegan los
otros, no sucede tnicamente debido a que los otros son clave
para la valoracién de mis acciones (lo que podriamos llamar
una influencia indirecta, via mis acciones), sino que los otros
influyen directamente en la estima de si en la medida en que
si yo me siento apreciado, estimado por los otros podré cons-
truir mds efectivamente una autoestima positiva que si no lo
soy. El si construye su estima por la mediacién del otro.
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La estima de si, que para Ricceur es el momento re-
flexivo de la intencidn ética de “vivir-bien con y para otro en
instituciones justas™’, se desarrolla y concreta éticamente en
la figura de la solicitud, en la medida que la solicitud repre-
senta su dimensién dialdgica, como lo explica Ricceur: “mi
tesis es que la solicitud no se anade desde el exterior a la esti-
ma de si, sino que despliega su dimensién dialogal silenciada
hasta ahora... de tal forma que la estima de si y la solicitud
no puedan vivirse y pensarse la una sin la otra”. La solici-
tud cualifica la intencidn ética de vivir bien con otros en ins-
tituciones justas, en la medida que le agrega la dimensién de
carencia, el hecho de que necesitamos de otros, permitiendo
que el si se perciba como uno entre otros. Dice Ricceur:

A la estima de si, entendida como momento reflexivo
del deseo de “vida buena”, la solicitud anade esencial-
mente la de la carencia, que hace que necesitemos ami-
gos; por repercusién de la solicitud sobre la estima de

si, el si se percibe como un otro entre los otros®.

La carencia no solo aparece en el lado de quien reci-
be la solicitud, sino incluso en aquel que muestra solicitud
por otros. Asi, a partir de la idea de carencia se desarrolla un
importante elemento de la solicitud: la reciprocidad. Estos
dos elementos, la carencia y la reciprocidad aparecen en las
diferentes figuras a través de las cuales la solicitud es manifes-
tada: amistad, espontaneidad benevolente y la simpatia.

Como se ha afirmado, la estima de si se encuentra al
centro de la dialéctica entre el si y los otros. Las tres figuras
de la solicitud (la amistad, la espontaneidad benevolente y la
simpatfa) muestran que la vida buena no puede ser alcanza-
da por si solos. Los otros son una mediacién esencial de la
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vida buena. Riceeur trata de conservar un delicado equilibrio
entre el si y los otros. Siguiendo a Husserl, trata de preservar
la alteridad de otras personas y en contra de Levinas, le con-
cede al sf una capacidad de recibir la conminacién de otros.
Con todo, adn es dificil comprender cémo la vida buena es
mediada por otros. Es fdcil aceptar que necesitamos de otros
para alcanzar nuestros objetivos desde el momento en que
no somos autosuficientes. Sin embargo, encontramos una
afirmacién mds fuerte en las tres figuras de la solicitud: el si
asume como su propio bien el bien de otros. En la amistad,
el bien del amigo llega a ser el propio bien del si; en la es-
pontaneidad benevolente la conminacién de otros llega a ser
la propia respuesta moral del si y en la simpatia el sf asume la
fragilidad y la mortalidad de otro como un recordatorio de
la propia mortalidad y fragilidad. ;Cémo es posible para el
sf asumir el bien de otro como su propio bien? La atestacién
parece ser la explicacién de este fendmeno. A través de la
atestacion, en la forma de la autoestima, el si es capaz de ob-
tener la confianza en ser un sf asumiendo el bien de otros y
al hacerlo, el si integra el bien de otros como su propio bien.
Asi, podemos decir que la estima de si es el lugar fenomeno-
16gico donde la atestacién del si a través de otros sucede.

La pasividad de la conciencia

El tercer tipo de pasividad que Ricoeur explica es la pasivi-
dad de la conciencia. Como lo hice con las otras dos pa-
sividades (la del cuerpo y las de los otros), presentaré esta
pasividad mostrando cédmo la dialéctica entre el si y el otro
estd presente incluso aqui. El primer paso que haré es ex-
plicar la alteridad de la conciencia la cual se evidencia en el
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hecho de que la conciencia es una llamada. A continuacidn,
mostraré la receptividad del sf a la llamada de la conciencia
en la estructura del ser-conminado. Luego, postularé que la
atestacién hace posible esta dialéctica analizando la idea de
conviccién. En la conviccién, lo que es otro (la llamada de
la conciencia) es asumida como expresién de los valores mds
apreciados por el si.

Ricceur encuentra en los andlisis de Heidegger sobre la
conciencia un buen esquema desde el cual articular su propia
posicién. Riceeur estd de acuerdo con la idea de Heidegger de
la conciencia como un fenémeno ontoldgico y no como un
mero fenémeno religioso o moral y valora el que reconozca la
alteridad de la conciencia: “En el capitulo de E/ ser y el tiempo,
titulado precisamente ‘Gewisser’ [...] Heidegger ha descrito
perfectamente ese momento de alteridad que distingue a la
conciencia’®. La alteridad de la conciencia en la descripcién
fenomenolégica de Heidegger es desarrollada fundamental-
mente a través de la metifora de la voz de la conciencia, la
cual introduce un importante elemento para la filosoffa de
Ricceur, a saber, la idea de un si que no se autoposee:

A diferencia del didlogo del alma consigo misma, del
que habla Platdn, esta afeccién por una voz “otra”
presenta una disimetria importante, que podemos
llamar vertical, entre la instancia que llama y el s lla-
mado. Es la verticalidad de la llamada, igual que su
interioridad, la que constituye el enigma del fenéme-
no de la conciencia'.

Heidegger muestra que en el si existe una cierta asime-
tria en el sentido de que la conciencia nos afecta como algo
que existe en el si y que en cierto sentido estd mds alld del
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si. Sin embargo, en Heidegger la alteridad de la conciencia
permanece dentro de la inmediatez de la conciencia. Como
consecuencia, para Ricceur, en el autor de Ser y Tiempo no
hay trascendencia en la voz de la conciencia. La conciencia
en Heidegger es una llamada a la autenticidad. El dasein se
encuentra a s{ mismo en la inautenticidad, perdido en el se.
La conciencia es precisamente lo que llama al dasein para
salir de la inautenticidad y encontrar sus posibilidades mds
propias. El dasein puede escapar del se enrostrando su propia
nada a través del estado de dnimo de la angustia. Esta inter-
pretacién de la conciencia, para Ricoeur, se queda corta por
dos razones. Primero, la conciencia no aparece como una
conminacién de otros y segundo, queda privada de su con-
tenido ético. Ricceur desafia esta idea de conciencia afirman-
do que ella es fundamentalmente una conminacién a vivir
bien con y para otros en instituciones justas. Sin embargo, es
importante destacar que aunque Ricceur critica a Heidegger
por quitarle a la conciencia todo contenido moral, no conci-
be a la conciencia como un mero fenémeno moral: “La con-
ciencia es fundamentalmente un principio de individuacién
en vez de una instancia de acusacién y juicio”.

Para Riceeur, la conciencia es una conminacién de la
alteridad. Sin embargo, el estatus de la alteridad es ambiguo.
Primero, la alteridad puede ser identificada con la presencia
de otras personas en la forma de valores sociales. Segundo, la
alteridad de la conciencia puede ser identificada con la idea
de los ancestros. En el si encontramos la sedimentacién de
generaciones cuyas huellas se encuentran en mitos y cultos.
Finalmente, la alteridad de la conciencia puede también ser
identificada con Dios. Estas tres posibilidades, para Riceeur,
mds que explicar completamente la idea de la conciencia,
muestran su ambigiiedad bdsica:
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Quizd el filésofo, en cuanto filésofo, debe confesar
que no sabe y no puede decir si ese Otro, fuente de la
conminacién, es un otro al que yo pueda contemplar
o que pueda mirarme, o son mis antepasados de los
que no existe representacién —tan constitutiva de m{
mismo es mi deuda con respecto a ellos—, o Dios
—Dios vivo, Dios ausente—, o un lugar vacio. En

esta aporfa del Otro, el discurso filoséfico se detiene®.

Al final el fil6sofo no puede estar seguro de la naturale-
za especifica de la consciencia. Esta dificultad y ambigiiedad
parece ser consustancial con la naturaleza de la conciencia.
Si la consciencia es una alteridad, entonces el andlisis de este
fenémeno debe respetar tal alteridad. Por esta razén, Ricoeur
sostiene que en “Ultima instancia, lo que se pide preservar
es quizd esta ultima equivocidad en cuanto al estatuto de lo
Otro en el fenédmeno de la conciencia”.

La conciencia no es solo una llamada, sino que exis-
te en el si la capacidad bésica de recibir esa llamada. Este
hecho se evidencia en el fendmeno de ser-conminado.
Ser-conminado supone la conminacién de otros en la con-
ciencia y la capacidad de recibir tal conminacién a través
de la nocién de escuchar la voz de la conciencia: “El ser-
conminado constituirfa entonces el momento de alteridad
propio del fenémeno de la conciencia, en conformidad con
la metdfora de la voz. Escuchar la voz de la conciencia sig-
nificarfa ser-conminado por el otro”®. La estructura de ser-
conminado combina la idea de conminacién con la de la
receptividad.

En la capacidad del si para recibir la conminacién de
la conciencia el fenémeno de la atestacién aparece por vez
primera en la pasividad de la conciencia. La conminacién de
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otros necesita a un si que puede ser receptivo a la conmina-
cién siendo esa receptividad a la alteridad la atestacidn, en el
sentido que el sf alcanza su propia conviccién de existir en el
modo del si en la medida que experimenta la conminacién
de la conciencia.

Para comprender mejor la atestacién del si a través
de la alteridad de la conciencia tenemos que concentrarnos
en un fenémeno donde el hecho de estar-conminado por la
alteridad es evidenciado. Este fendmeno en el pensamiento
de Ricoeur parece ser la conviccidn, en la cual la atestacién
del si en la conciencia aparece con mds claridad. La convic-
cién permite que lo que es otro (la llamada de la conciencia)
pueda ser integrada como parte del si. En la conviccién, la
voz de la conciencia llega a ser mi propia voz sin perder su
alteridad.

La idea de la conviccién emerge en el contexto del
problema de la conciencia. Como fue dicho anteriormente,
la conminacién ética consiste en la llamada “a vivir-bien con
y para otro en instituciones justas’*. La emergencia del mal
y la violencia en las sociedades hace necesario crear normas.
Ricceur llama a la esfera de las normas la moralidad?. La
conciencia usualmente se asocia con las normas. Sin embar-
go, para descubrir la realidad de la conciencia tenemos que
ir mds alld del dmbito de las normas de modo de develar la
conminacién ética. La conminacién ética es experimentada
en el fenémeno de la conviccién, como Riceeur lo explica:

...hay que subir constantemente la pendiente que
lleva de esta conminacién-prohibicién a la conmi-
nacién del vivir-bien. Y esto no es todo: no hay que
detener la trayectoria de la ética en el imperativo-

prohibicidn, sino proseguir su curso hasta la eleccién

341



TESTIMONIO, ATESTACION, TESTIGO

moral en situacién. La conminacidén alcanza entonces

al fenémeno de la conviccion®®.

El fenémeno de la conviccién es relacionado con las
elecciones morales que tenemos que hacer en cada situacién.
Podemos distinguir en el fenémeno de la conviccién dife-
rentes niveles. En un extremo, encontramos convicciones
débiles cuando tenemos que tomar decisiones que no son
demasiado importantes. En el otro extremo, encontramos
fuertes convicciones cuando cuestiones importantes estin
en juego. Cuando tomamos decisiones donde nuestros mds
firmes valores son puestos en cuestién, el fenémeno de la
conviccién aparece mds claramente.

En la conviccién experimentamos la alteridad de la
conciencia como una conminacién. Sin embargo, la con-
minacién no aparece solamente como una alteridad. La voz
que puede inicialmente aparece como extrafa llega a ser mi
propia voz. Ricceur ilustra este punto apelando al mandato
de no debes matar: “;No es preciso que la voz del Otro que
me dice ‘No matards’ sea hecha mia, hasta el punto de con-
vertirse en mi conviccidn, esa conviccién que iguala el acu-
sativo del {Heme aqui!” al nominativo del ‘Aquf estoy’?”%.

La ambigiiedad de la voz de la conciencia muestra que
en la conviccién encontramos una interseccién entre la con-
minacién y la atestacién. La conviccién aparece como una
conminacién en el sentido de que la conviccién es experi-
mentada como una llamada a hacer algo, como una decisién
que no queda al arbitrio del si. Sin embargo, la conviccién
expresa al mismo tiempo las mds profundas y auténticas
creencias del si. La conviccidn es equivalente a decir jheme
aqui! la cual es la expresién que Ricoeur usa para ilustrar la
definicién de atestacién®®.
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DE LA ATESTACION AL TESTIGO

Hasta ahora hemos mostrado algunos rasgos fundamentales
de la estructura antropolégica que presenta Ricoeur en el 87
mismo como otro. Esta nocién antropoldgica nos muestra la
presencia de la alteridad en el si, al mismo tiempo que una
capacidad fundamental de recepcién del si frente a esa alte-
ridad y finalmente la capacidad de integrar la alteridad por
parte del si de tal modo que esa alteridad pasa a constituir al
si sin perder su dimensién de alteridad. Esto se evidencia en
los tres niveles analizados: el nivel del cuerpo, el nivel de las
demds personas y el nivel de la conciencia.

Ahora, tenemos que mostrar cémo esta antropologia
nos ayuda a pensar la nocién de testimonio. Si queremos
pasar de esta antropologia al testimonio religioso tenemos
que mostrar cémo el testimonio religioso se inserta en esta
antropologfa. Para ello tenemos que dar dos pasos. En pri-
mer lugar, desarrollar algo asi como la estructura de la cons-
titucion del testigo del absoluto. Esto lo haré a partir de la
idea de Ricceur del “si comisionado”, es decir, de la persona
que es capaz de reconocer un llamado, acogerlo y dejarse
transformar por él. Esta idea del si comisionado nos permi-
tird pensar la nocién del testigo del absoluto. En segundo
lugar, serd necesario mostrar cémo esta idea de testigo del
absoluto se fundamenta en la antropologfa filoséfica que he
desarrollado extensamente en la seccién anterior. Para hacer
esta conexion, estableceré tres momentos en la constitucién
del testigo del absoluto, a saber, la llamada, la respuesta y la
transformacién del oyente de la Palabra en testigo para lue-
go mostrar c6mo esos tres momentos son posibilitadas por
tres momentos que se pueden identificar en la antropologia
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filoséfica de Ricceur: al momento del llamado, mostraremos,
le corresponde la estructura de la alteridad; al momento de
la respuesta, el momento de la recepcién de la alteridad y al
momento propiamente tal de la constitucién del oyente de
la palabra en testigo, el momento de la atestacidn.

La constitucién del testigo

A continuacién desarrollaré la constitucién del testigo. Lo
haré a partir de dos articulos de Ricceur: “El si en el espejo
de las Escrituras” y “El s ‘comisionado’. ;Ah, mi alma profé-
tical”. Ambos son parte de las Gifford Lectures que Ricoeur
dio en la Universidad de Edimburgo los anos 1985-1986 que
llevaban por titulo “On selfhood: the question of personal
identity”. Precisamente, a partir de estas conferencias, nace
El si mismo como otro, libro en el que he basado principal-
mente mi descripcién de la estructura antropolégica de Ri-
coeur. Sin embargo, en este libro se excluyen las dos dltimas
conferencias que serdn las que precisamente nos orientardn
las reflexiones que siguen. Ellas fueron dejadas de lado en
ese libro por el mismo Ricceur para ser fiel con su pretensién
de separar el discurso filoséfico del discurso teolégico. Con
todo, es importante destacar que originalmente fueron par-
te de la misma serie de conferencias pues como se verd, de
alguna manera estas dos tltimas conferencias son las conse-
cuencias teoldgicas de la antropologfa filoséfica presentadas
en este articulo sobre la base del S7 mismo como otro.

El primer momento de la constitucién del testigo estd
dado por el llamado de que es objeto el testigo. Lo principal
que cabe destacar de este llamado es que este llamado es a par-
tir de una alteridad. Alguien llama al testigo, alguien distinto
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a él o ella. El llamado viene de afuera y estd inserto, en el
caso del testigo cristiano, en una tradicién religiosa, como
lo sefala Ricoeur: “el si es instruido por la tradicién religiosa
procedente de las Escrituras biblicas, judia y cristiana...”".

Para Ricceur, la primacia de este llamado es dado por
la palabra, la cual es recogida por las Escrituras y transmitida
luego por la tradicién y las tradiciones surgidas a partir de la
Escritura®. Asi, la alteridad de la tradicién religiosa es pri-
meramente articulada como alteridad de la Palabra.

Pero no es solamente una alteridad sino es una alte-
ridad mediada. En primer lugar esta Palabra se recoge en
medio de una experiencia religiosa que se da mediado a su
vez por el lenguaje humano™. Pero el hecho de que sea una
alteridad mediada no deja por eso de ser una alteridad. Es
mads, a la alteridad de la Palabra se da la alteridad de una ex-
periencia religiosa que la recoge en un tiempo y una cultura
diferente del oyente de esa Palabra.

Sin embargo, dentro la alteridad propia de la expe-
riencia religiosa, alteridad que a su vez es reforzada por una
tradicién que nos precede y por un lenguaje y culturas don-
de se ha recibido esa Palabra que son distintos a los nuestros,
hay una alteridad que ocupa un lugar central: la alteridad del
texto. Esa alteridad de los textos hace que la fe biblica sea
una fe instruida, como lo senala Ricoeur: “...en tanto que
experiencia religiosa, la fe biblica estd instruida —en el sen-
tido de formada, ilustrada, esclarecida— por la red de textos
que la predicacién reconduce en cada ocasién a la palabra
viva”*. Los textos en su alteridad nos preceden y por ello
mismo no solamente instruyen una tradicién sino que nos
instruyen a nosotros. La alteridad y la precedencia de los tex-
tos permiten que podamos nombrar a Dios pues Dios ya ha
sido nombrado en dichos textos:
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El si, informado por las Escrituras, podrd ser, como
diremos después, un si responsivo porque de cierta
manera los textos preceden a la vida. Puedo nom-
brar a Dios, por imperfectamente que sea, porque
los textos que me han sido predicados ya lo han

nombrado®.

De esta manera, la alteridad de los textos nos recon-
duce a la alteridad radical de Dios que es nombrado y que
se revela en la Palabra que se plasma en los textos. A este res-
pecto Riceeur se remite a la tradicién que hace incapié en un
Dios que siempre es nombrado salvaguardando su alteridad
radical:

La tradicién ha considerado muy acertadamente este
episodio [el episodio de la zarza ardiente] como la
revelacién del nombre divino. Ahora bien, este Nom-
bre es precisamente innombrable. Mientras que fuera
de Israel conocer el nombre de Dios es tener poder
sobre él, el Nombre confiado a Moisés es ciertamente
aquel que el hombre no puede en verdad pronunciar,

es decir, que no puede estar a merced de su lenguaje®®.

El segundo momento de la constitucién del testigo
estd dado por un si capaz de acoger la alteridad, es decir, un
sf, informado por la alteridad. De esta manera, pasamos de
un sf ante una alteridad a un si comisionado, a un si capaz
de responder a la llamada de la Palabra. ;Qué clase de si es
capaz de responder a esta llamada? Un si que “es un s/ en
relacién, y no un si ab-soluto, es decir, fuera de relacién y, por
ello, fundamento de toda relacién™.
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A qué responde el si? El si responde ante la llamada
de la Palabra que se encuentra sedimentada en el conjunto
de una tradicién religosa:

El si que aqui responde, responde precisamente a este
todo simbdlico delimitado por el canon biblico y de-
sarrollado por una u otra de las tradiciones histdricas
que se injertan en las Escrituras a las que estas tradi-
ciones apelan®.

Ricceur desarrolla varias figuras de este si responsivo
en el contexto de la tradicién biblica. La principal que men-
ciona es la configurada por los relatos llamados de vocacién
profética. Entre los elementos que Ricceur destaca de estos
relatos, es el hecho que el si es descentrado por la llamada:
“el yo profético estd tan radicalmente descentrado que se en-
cuentra en primer lugar desarraigado de su emplazamiento
originario”. Este desplazamiento y desarraigo permite que
pueda hacerse totalmente disponible para el llamado. El lla-
mado puede ser respondido en la medida que si que se deja
descentrar por la Palabra.

El tercer paso de la constitucién del testigo es la trans-
formacién que se opera en el testigo. El testigo, una vez que
ha acogido la llamada de Dios mediada por la Palabra y la
tradicidn, es capaz de dejarse transformar por esa palabra,
transformdndose en testigo del absoluto. Es el momento en
que el si se transforma en testigo. Quizds una de las imdgenes
que mejor expresa esa transformacién es “la transformacién
en la imagen cristica”. Ricceur cita al respecto la segunda
carta a los Corintos:

Nosotros, en cambio, con el rostro descubierto...
reflejamos, como en un espejo, la gloria del Sefor,
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y somos transfigurados en su propia imagen con un
esplendor cada vez mds glorioso, por la accién del Se-

fior, que es Espiritu (2 Corintios 3, 18).

Aqui, sehala Riceeur, se forja la metdfora central del si
cristiano “como cristomorfo”. Serd esta imagen la que inspi-
re otras figuras de este si comisionado, tales como la figura
de la imitatio Christi.

Podemos decir que el testigo del absoluto se consti-
tuye como un oyente de la Palabra que es capaz de acoger
dicha palabra y que finalmente se deja transformar por ella.
Como se puede suponer, la distincién de estos momentos
tiene solo finalidad analitica pues en la experiencia humana
se suelen dar estos momentos simultdneamente. Solo el que
se deja transformar por Cristo, podriamos decir, es capaz de
oir su Palabra y acogerla.

Esta breve descripcién de la constitucién del testigo
pretende mostrar cémo la antropologia de Ricceur sirve de
fundamento para la idea de testigo. A continuacién, vin-
cularemos expresamente cada uno de los momentos de la
constitucién del testigo con lo que hemos aprendido de la
antropologfa de Ricceur.

Fundamentacién antropoldgica de la idea de testigo

El primer momento en la constitucién del testigo, deciamos,
es el momento de la llamada de la Palabra. Esta llamada,
en la medida en que es una experiencia radical de alteridad,
requiere de un si constituido por la alteridad. Es precisa-
mente lo que ha quedado en evidencia en el andlisis de la
alteridad del cuerpo, de las otras personas y de la conciencia.
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Asi, podemos decir que la estructura antropolégica del si es
propicia para una experiencia de la alteridad del absoluto,
en la medida en que en el sf estd constituido por una triple
alteridad.

El segundo momento en la constitucién del testigo, es
la capacidad de acoger la Palabra, de responder al llamado.
Esta respuesta requiere en el si la capacidad de acoger la alte-
ridad. Es lo que hemos intentado mostrar en cada de una de
las alteridades. En la experiencia de la alteridad del cuerpo,
hemos mostrado en el si la capacidad de experimentar ese
cuerpo como mi cuerpo. En la experiencia de la comuni-
cacidn ética, vimos como la conminacién de los demds es
acogida en la experiencia de la autoestima, donde los valores
que son transmitidos por los demds se transforman en los
criterios de valoracién de si. Finalmente, en el fenédmeno
de la conviccidn, la voz de la conciencia se transforma en la
propia voz.

El tercer momento de la constitucién del testigo estd
dado por la transformacién del testigo en testigo del Abso-
luto. Siguiendo con el razonamiento anterior, el testigo en
la medida que es interpelado por una alteridad radical y que
es capaz de acoger esa alteridad, se transforma en testigo de
Dios. Pero lo interesante es que en el si que se deja trans-
formar por la alteridad, esa alteridad pasa a expresar lo mds
hondo de si mismo sin perder su alteridad, tal como lo ex-
presa San Agustin cuando se refiere a Dios como lo mds in-
timo. ;Qué estructura antropoldgica permite que el si acoja
la alteridad y se apropie de ella sin que la alteridad pierda
su cardcter de tal? Hemos mostrado que la atestacién es la
estructura que permite que la alteridad se asuma como ex-
presando lo mds propio del si mismo sin que esa alteridad
pierda su cardcter de tal. Tal estructura quedd evidenciada
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al nivel de la corporalidad. En la experiencia de la pasividad
intima el sf atesta su propio si a través de la experiencia de
tener un cuerpo que es sentido como mi cuerpo. Esta ex-
periencia posee dos elementos bdsicos de la atestacién del
si a través de la alteridad. El cuerpo es sentido como algo
externo (como algo que resiste mis propios esfuerzos) al mis-
mo tiempo que el cuerpo es sentido como parte del nicleo
del si. Esta confianza es muy bdsica y sirve de base para las
otras formas de atestacién que encontramos en los demds
niveles de la pasividad. En la experiencia de la alteridad de
los demds, los demds nunca pierden su alteridad, pero son
reconocidos como construyendo la propia estima y as{ como
una instancia privilegiada de la atestacién de si. De esta ma-
nera, a través del reconocimiento de los demds como cons-
truyendo la propia estima, una vez mds, encontramos que la
dialéctica entre el si y la alteridad alcanza su plenitud. Por
tltimo, el fenémeno de la conviccién, en cuanto atestacion
del si en el nivel de la conciencia, completa la dialéctica del
si y la alteridad. En la conviccidn, la conminacién de la alte-
ridad (ya sea en la forma del rostro del otro o en cuanto nor-
mas) es asumida y reconocida como parte del propio si. Lo
que es una conminacién es asumido como la conviccién mds
propia y a través de esta conviccidn, el si atesta su propio si.

CONSIDERACIONES FINALES

En estas pdginas he intentado mostrar cémo Ricceur nos
presenta una antropologia donde el sujeto mismo aparece
como dando testimonio de una alteridad. Esta antropologfa
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me parece propicia en la medida que la nocién de testimo-
nio religioso necesita para expresarse con toda su radicalidad
un testimonio que no se le agrega al sujeto sino que lo cons-
tituye desde su misma esencia. Ricoeur, al proponer que el
sujeto es constituido por lo otro, nos allana el camino para
pensar que ese otro que constituye al sujeto en el caso del
testigo del absoluto es Dios mismo que se hace presente en
un sujeto que se ha dejado interpelar radicalmente por la
Palabra.

La nocién de testimonio del absoluto que emerge a
partir de la idea de atestacién en Ricceur es teolégicamente
fecunda por una segunda razén muy importante. Uno de
los principales desafios de la teologia es articular la rela-
cién entre la trascendencia y la inmanencia. Este problema
se concreta en el problema del testimonio en el desafio de
cémo articular la iniciativa de Dios y la respuesta del testigo
y en cémo articular la alteridad de lo absoluto con ipseidad
del que responde. La nocién de atestacién permite articular
estos dos polos de manera particularmente feliz. En la ates-
tacién la alteridad no pierde su condicién de tal al mismo
tiempo que esa alteridad, en la medida que el sf la afirma,
pasa a constituir lo mds propio del si, como lo observamos
en el fenémeno de la conciencia, donde las convicciones si
bien nos vienen radicalmente desde afuera, a través del lla-
mado de la conciencia, ellas son asumidas como expresando
lo mds propio y querido del sujeto al punto que el testigo
puede estar dispuesto a dar su vida por ellas, como en el caso
del martirio, palabra que como bien sabemos, etimolégica-
mente significa precisamente testigo.
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Notas:

' D Ricceur, “La Hermenéutica del Testimonio”, en id., Zexto, Testimonio y
Narracidn, Santiago 1983, 9.

2 Ibid., 9.

> Ibid., 9-10.

P. Riceeur, E/ si mismo como otro, México 1996, XXXV.
> Ibid., XV.

¢ Ibid., XXIII-XXVIII.

Para Van Den Hengel, la preocupacién de Ricceur sobre la crisis del cogizo estd
relacionada con su diagnéstico sobre la crisis del hombre contempordneo: “Su
arremetida en la filosoffa préctica debe ser vista a la luz de su percepcidn sobre
la crisis actual de la civilizacién occidental. Para Ricoeur un elemento crucial
marca nuestra era el cual requiere de una nueva confianza en la filosofia. El
sitta este evento al nivel de la conciencia humana: la destruccién del cogito
cartesiano” (mi traduccién), J. Van Den Hengel, “Can There Be a Science
of Action?”, en R. Cohen - J. Marsh (eds.), Ricaeur as Another. The Ethics of
Subjectivity, Albany 2002, 72. En efecto, no es dificil ver cémo la destruccién
del cogito (y con ello del sujeto moderno) constituye una crisis importante
para la humanidad. Sin una idea consistente del si, el problema del sentido de
la vida y de su dimensién ética son desafiados también.

Las consecuencias de aceptar la disolucién del cogizo son significativas, como
Van Den Hengel afirma: “Si el ego no es el fundamento o el origen radical,
¢qué papel juega el si en la relacién con el mundo o, dicho de otra manera,
en la afirmacién de la verdad?” (traduccién mia), J. Van Den Hengel, “Paul
Ricceur’s Oneself As Another and Practical Theology”, Theological Studies 55
(1994) 458-480. Como afirma Hall, “Ricceur no quiso seguir a los herederos
de la campaiia de Nietzsche en contra de las facultades racionales que reducen
al si a una mera confluencia de fuerzas externas o internas” (traduccién mia),
D. Hall, Paul Ricoeur and the Poetic Imperative. The Creative Tension between
Love and Justice, Albany 2007, 21.

2 P Riceeur, E/ s{ mismo como otro, XXVIII-XL.
10 Tbid., XV.

" J. Greisch, “Testimony and Attestation”, en R. Kearney (ed.), Paul Ricaur.
The Hermeneutics of Action, London 1996, 84-8s.

2 Otra manera de expresar la misma idea es decir que el cogito propio de la

atestacién es un cogito herido, pero no un cogiro quebrado, como Greisch
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Ricouer: Le juste, I (Esprit, Paris, 1995), La mémoire, ['histoire, loubli, (Le Seuil,
Paris, 2000) y Parcours de la reconnaissance. Trois études, (Stock, Paris, 2004).

P. Riceeur, E/ si mismo como otro, XXXVI.
Ibid., XXXVI.
Ibid., 334.

La hermenéutica del si de Ricceur estd intimamente vinculada con el problema
de la filosofia préctica, como sefiala Van Den Hengel: “...la preocupacién por
una filosoffa prdctica ha devenido en la pregunta por la ipseidad en toda su
obviedad, como la pregunta ‘;quién soy?’ o en toda su opacidad, como lo
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“Paul Ricceur’s Oneself As Another and Practical Theology”, 458-459.
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¢LA IGLESIA EN LA ESCUELA
DE LOS CREYENTES MAS HUMILDES?
LA IMPORTANCIA DE LOS RELATOS DE VIDA

Etienne Grieu

;Como interpretar el entusiasmo por los relatos de personas co-
munes y sencillas resonando en el siglo XX en el dmbito de las
ciencias humanas, la literatura, el cine? ;Hay que ver en esto un
‘signo de los tiempos™ La respuesta es positiva: a través de este
interés por lo que viven otros, provenientes de medios sociales y
culturales muy diferentes, el tedlogo puede reconocer un interro-
gante fundamental de la humanidad por su sentido. ;Qué invi-
tacion representa para la Iglesia? Después de haber mostrado la
pertinencia de las investigaciones cualitativas para la pastoral,
el autor hace una pregunta mds radical: el interés por los oyentes
de la Palabra, ;hace comprender la Palabra de otra manera?

El siglo XX ha visto un fenémeno antes desconocido: nos
hemos apasionado por los relatos de las personas comunes.
La historia, la literatura, el cine, la sociologfa lo atestiguan.
Sin duda, hay que ver en esto un rasgo de época, revelador
de una ampliacién de nuestro campo de visién. La humani-
dad en estas figuras comunes, de condicién humilde, se ha
vuelto interesante: juna buena noticia!
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¢Se podria ver aqui un fenémeno relevante de lo que la
Iglesia en el concilio Vaticano II ha designado con el término
“signo de los tiempos™'? Para responder a esta pregunta tra-
bajaremos, por una parte, la forma en la cual ha comenzado
el interés por los relatos de vida y a considerarlos como fuen-
tes fiables en sociologfa y, por otra parte, la reflexién de Paul
Ricceur a propésito de la narratividad. Con ello, se trata de
evaluar lo que se juega en este entusiasmo por las historias de
las personas modestas e interrogarse si esto podria participar
de lo que el Vaticano II designé como “signo de los tiempos”.

Pero cuando la Iglesia toma en serio este fenémeno,
tanto su manera de proclamar la Buena Noticia como de ha-
cer teologfa, se encuentran profundamente reformuladas: ya
no puede ver el depésito de la fe (paratheke, 1 Tim 6,20 y Tim
1,12-14) como un contenido inerte de doctrinas, sino como
un lazo viviente, un fenémeno de tipo relacional (paradidémi
1 Co 15,3 y paradosis, 2 Th 2,15, que se traduce normalmente
por “transmitir”’ y por “tradicién”) donde el receptor es ac-
tivamente “esperado” en la recepcién de la revelacién. Esta
debe ser leida como un acontecimiento de reencuentro y no
primeramente como un cuerpo de doctrinas. Asf, asumir con
seriedad lo que dicen los creyentes mds humildes lleva a la
Iglesia muy lejos, hasta redescubrir su fe como una fuente
viva. Es lo que veremos en la segunda parte.

EL INTERES POR RELATOS DE PERSONAS SENCILLAS:
¢UN SIGNO DE LOS TIEMPOS?

:Se puede ver, en la atraccién hacia las historias de toda clase
de personas, algo asi como un signo de los tiempos? ;Es una
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expresién de las preguntas fundamentales que se plantea la
humanidad y un lugar en el cual el creyente puede reconocer
al Espiritu actuante en la creacién? Estas son las preguntas
que propongo abordar primero. Para esto, es titil mirar preci-
samente cémo una disciplina como la sociologfa tltimamen-
te se dejé transformar por la introduccién del relato de vida
como objeto de investigacién: abandonando una posicién
de alineamiento en relacién con su objeto fue conducida a
aceptar la tarea de escuchar el hablar de la persona sobre lo
que ella misma vive. La referencia al pensamiento de Ricoeur
permitird comprender lo que estd en juego en tal mutacién.

Fecundidad de los métodos biogrificos en ciencias sociales

Comencemos por intentar comprender e interpretar lo su-
cedido a lo largo del siglo XX en sociologfa, al tomarse en
cuenta —no sin debates— los relatos de vida en esta disci-
plina.

El recurso al relato de vida (/ife history) aparece en el
movimiento de “la escuela de Chicago” que, en el primer
tercio del siglo XX, descubre la importancia de los datos
cualitativos en sociologfa, es decir, el valor de lo que dicen
las poblaciones estudiadas sobre lo que ellas viven®. Uno se
sitia aqui en la corriente de la sociologfa comprehensiva
(Max Weber, Georg Simmel) inspirada por la reflexién de
Wilhelm Dilthey —en completa oposicién a las corrientes
positivistas— que reconoce un rol clave, para toda ciencia
poniendo en juego el conocimiento humano, a la compren-
sién como capacidad de situarse en la vida psiquica del otro’.

Esta escuela busca iluminar las interacciones constan-
tes entre los individuos y su medio —él mismo estructurado
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por formas instituidas—, interacciones en las cuales se ela-
bora un sentido y se construye la realidad social. Esta visién
se debe a George Herbert Mead (en oposicién a las aproxi-
maciones que razonan como si el actor padeciera de manera
pasiva las estructuras sociales). En esta perspectiva, el infor-
mante debe ser considerado igualmente como un “actor que
modifica y construye la realidad social segtin la relacién de
representacién y significacién que tiene con ella™. Esta co-
rriente ha dado lugar a numerosas producciones que privile-
gian notablemente los medios cerrados, de dificil acceso: el
vagabundo, el gherto, el gang (grupo de malvivientes); la obra
mds conocida sigue siendo la de William Thomas y Florian
Znaniecki, Le paysan polomzz'x en Europe et en Ameérique, pu-
blicada en cinco volimenes entre 1918 y 1920. Estos traba-
jos recurren al relato de vida (asi Le paysan polonais contiene
la autobiografia de Wladek Wisniewski, solicitada por los
autores, que tiene mds de trescientas pdginas). En 1961, Os-
car Lewis, situado en esta misma linea, publica Les enfants de
Sanchez, Autobiographie d’une famille mexicaine, que llegard
a ser un best-seller sociolégico.

En Francia, la introduccién de la préctica del relato de
vida para la investigacién socioldgica se debe a Daniel Ber-
taux’; no sin oposiciones. Muchos, en efecto, entre los cuales
Pierre Bourdieu® se encuentra en primera linea, reprochan a
este método el creer al pie de la letra lo que son solamente
reconstrucciones subjetivas en funcién de intereses evidente-
mente jamds admitidos, es decir, cuestionan su ingenuidad.

Frente a tales reticencias, Daniel Bertaux subraya que
ante todo, en sociologfa, el recurso al relato de vida se sittia
en una perspectiva mds amplia que la de un trabajo etnoso-
ciolégico’, “que se inspira en la tradicién etnogrdfica para
sus técnicas de informacién, pero que construye sus objetos
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en referencia a problemas sociolégicos™. Asi, el recurso a los
relatos de vida no tiene nada de exclusivo, sino que se arti-
cula con otras fuentes de informacién. Este tipo de enfoque
sociolégico se aplica sobre todo a objetos sociales relativa-
mente bien circunscritos (un “mundo social” construido
en general alrededor de una profesién, de una actividad; de
“categorias de situacién”, poblaciones que tienen en comin
una situacién, por ejemplo madres solas criando sus hijos,
personas discapacitadas, padres divorciados, etc.; o incluso,
“trayectorias sociales™).

Otro rasgo importante: este tipo de indagacién apun-
ta no tanto a “verificar hipdtesis propuestas a priori, como s{
a comprender el funcionamiento interno del objeto de estu-
dio y a elaborar un modelo de este funcionamiento bajo la
forma de un cuerpo de hipétesis plausibles™. Se trata me-
nos de buscar explicar que de proponer una interpretacién
coherente de los mundos, las situaciones y las trayectorias,
que ayuda a pensarlos y a captar la légica. Esto sucede a tra-
vés del ejercicio de “hacer ver cémo ‘funciona’ un mundo
social o una situacién social”''; dicho de otra manera, de
describir los mecanismos. Lo que legitima las entrevistas
cualitativas —entre las que figura el relato de vida—, es la
idea que, quienes viven lo cotidiano, son los mejor situados
para describirlo, a condicién, evidentemente, de proceder a
numerosas verificaciones y de buscar los casos susceptibles
de cuestionar las hipdtesis a medida que se elaboran.

Finalmente, en la perspectiva de Daniel Bertaux y
contrariamente a lo que se podria pensar, “el acento no estd
puesto sobre la interioridad de los sujetos, sino sobre lo que
les es exterior: los contextos sociales en los cuales han adqui-
rido un conocimiento prictico por la experiencia’'?. Esta es
la primera respuesta que se puede dar a los opositores, que
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apunta a mostrar la pertinencia del método para un trabajo
verdaderamente socioldgico, en oposicién a lo que serfa po-
nerlo del lado de la literatura.

Una segunda respuesta subraya la importancia de la
vigilancia ejercida por el investigador, a fin de no identificar
pura y simplemente la elaboracién rdpida de un relato con
el curso de la existencia de quien habla. Asi, Daniel Bertaux
escribe: “cada uno tiende a representarse el curso de su exis-
tencia como presentando una fuerte coherencia [...] Este fe-
némeno de reconstruccién  posteriori de una coherencia, de
‘pulido’ o alisamiento (/issage) de la trayectoria biogréfica, yo
lo denominé ‘ideologfa biogréfica’ y Bourdieu lo llama ‘ilu-
sién biogrdfica’. Contrariamente a lo que Bourdieu afirma
en su articulo, los sociélogos habiendo recurrido a los relatos
de vida son perfectamente conscientes del fenémeno”*. Por
eso, en francés se prefiere generalmente hablar de “relato de
vida” mds que de “historia de vida” (traduccidn literal de /ife
history), a fin de distinguir entre la historia vivida por la per-
sona y el relato que ella puede hacer'.

Para completar este cuadro, habrfa que mencionar la
perspectiva de Franco Ferrarotti, soci6logo italiano, quien
recurre al relato de vida como aquello que permite satisfa-
cer las aspiraciones de los individuos de criticar lo social, de
reconfigurarlo en funcién de sus propias expectativas'. Asi,
el relato de vida puede ser movilizado en el cuadro de una
sociologfa critica (Ferrarotti se inscribe en una perspectiva
marxista y sartriana):

El individuo no es un epifenémeno de lo social. Con
respecto a las estructuras y a la historia de una socie-
dad, se ubica como polo activo, se impone como pra-

xis sintética. Lejos de reflejar lo social, el individuo se
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lo apropia, lo mediatiza, lo filtra y lo retraduce pro-

p y p

yectdndolo en otra dimensidn, la de su subjetividad.

No puede hacer abstraccién, pero no lo padece pasi-
p p p

vamente, al contrario, lo reinventa a cada instante'.

En Alemania, el trabajo de relatos de vida ha dado
lugar a una intensa reflexién. Sefialemos la aproximacién
denominada “hermenéutica objetiva”’, que, siguiendo par-
ticularmente a Ulrich Oevermann —quien fue asistente de
Habermas—, propone un método que apunta a “reconstruir
las estructuras de significacién objetivas de los textos™" inde-
pendientemente de las intenciones subjetivas de los autores.
Postulando una homologia estructural de estructura entre
los textos y las maneras en las cuales los seres humanos viven
lo que les sobreviene, esta aproximacién busca “reconstituir,
a través del andlisis de las estructuras textuales, la forma en
que los locutores construyen las constelaciones de acciones,
eventos, experiencias de sus vidas para hacer figuras que a su
vez van a permitir integrar elementos nuevos, en un proceso
nunca acabado de sintesis de la experiencia’. Entonces no
interesa solamente el mundo exterior, como es el caso en la
perspectiva de Daniel Bertaux'®, ni tampoco simplemente
la interioridad del sujeto, sino el vaivén entre los dos, entre
aquello que le adviene al sujeto y las elaboraciones de un
mundo sensato que él produce y que le permiten recibir la
novedad. A partir de ahi, el relato puede ser abordado como
“una construccién de figuras verosimiles en el sistema de for-
mas y de sentido del que dispone su autor””.

Esta perspectiva ha dado lugar a una importante bus-
queda sobre el relato de vida (Biographieforschung) y a un
método de andlisis narrativo biogrdfico propio, que “consiste
en un movimiento constante de ida y venida, vaivén que se
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enriquece en la medida que oscila entre las estructuras de
la narracidn y las estructuras de la experiencia™. Confronta
relatos, datos biogréficos verificados e informaciones sobre el
contexto.

Y hay sin duda también muchas otras maneras de pro-
ceder de las cuales no puedo dar cuenta aqui. Finalmente,
hemos asistido a un giro en la manera de encarar el trabajo
del sociblogo, quien ya no puede contentarse con elabora-
ciones lejanas de aquello que las personas dicen de si mismas
y de su experiencia.

Me pregunto si es posible leer estas evoluciones como
te6logo; serfa posible si consideramos que este interés por la
palabra de las personas sencillas no revela nada de curiosi-
dad o avidez de explicaciones o descripciones. ;No se debe
ver en esto el efecto de preguntas que, desde hace mucho
tiempo, atraviesan a la humanidad?: ;c6mo hacen para vivir
aquellos que parecen tan diferentes?, ;cémo se inscribe su
existencia tan particular en la aventura humana?, ;qué so-
noridades especificas hacen resonar? Las preguntas tltimas
no estdn lejos, ya que estas interrogaciones llevan a otras:
;qué tenemos en comun, nosotros los humanos?, ;aparece
o se manifiesta de nuevo al sujeto a lo largo de su existen-
cia?, ;puede tomarse en serio el sentido que cada uno le da?
Estas problemdticas no han nacido, por cierto, en el siglo
XX; lo nuevo es, en cambio, por una parte, esta confianza
dada a las personas mds simples para ponerlos a la luz y, por
otra parte, la conviccién de que ellas obligan a prestar una
atencién real a la multiplicidad de situaciones humanas. El
presupuesto implicito es que nadie estd descalificado a priori
para afrontarlas y que necesitamos de la infinita diversidad
de posicionamientos para avanzar en una inteligencia de la
experiencia humana. Evidentemente, esto supone también
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que todas las preguntas, las hipStesis para responder, las pro-
posiciones de sentido, no estdn ya todas escritas, sino que
se las puede aprender haciendo hablar a la gente de su vida.
Lo que estd en cuestién es una confianza en la experiencia
de todos, incluidos los mds modestos y los mds lejanos, para
aportar a la condicién humana luces nuevas.

A través de todo esto se trata, evidentemente, de una
busqueda de sentido (del sentido dado por las personas in-
terrogadas sobre su existencia); es por eso que se puede leer
este interés por los relatos de las personas sencillas como la
manifestacién de una sed mds fundamental, expresién de un
fenémeno del tipo de aquello que el Concilio designa como
“signo de los tiempos™'. Pero, jse trata verdaderamente de
preguntas ultimas, es decir, que tienen el sentido de la vida
presente y su posible desembocadura en un cumplimiento
definitivo? La reflexién de Paul Ricoeur permitird responder
a esta pregunta.

El aporte de Paul Ricceur

Los trabajos de sociélogos se apoyan en general sobre una
reflexién filoséfica. Es particularmente el caso, como vimos,
para estas corrientes que han puesto en marcha los métodos
biogréficos. Entre los referentes mds importantes debemos
citar a Paul Ricceur, primero porque su reflexion trata direc-
tamente sobre la narracién y, después, porque toca también
tanto el acto de contar una historia como el de leer el itine-
rario de algin otro. Vale la pena detenerse un poco en esto.

Ricceur presenta el relato como lo que permite, a tra-
vés de una intriga, anudar elementos disparatados: aconteci-
mientos, circunstancias, agentes, intenciones, interacciones,
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decisiones, efectos producidos; en fin, todos los ingredientes
que entran en juego en la narracién de la accién. La intriga
abre una tensién gracias a la cual estos diferentes compo-
nentes permanecen juntos; asigna a cada uno una funcién
precisa. Por eso, Ricoeur habla del relato como de una “con-
cordancia discordante”* que busca operar una “sintesis de
lo heterogéneo™. Esta dialéctica propia del relato concierne
igualmente —y hasta en primer lugar— al personaje, es de-
cir, a quien hace la accién. “La persona, comprendida como
personaje de relato, no es una entidad distinta de sus ‘expe-
riencias’. Al contrario: comparte el régimen de la identidad
dindmica propia de la historia contada. El relato construye la
identidad del personaje, lo cual se puede llamar su identidad
narrativa, construyendo la de la historia contada™.

¢Qué pasa cuando se le pide a alguien que cuente su
historia? Tendrd tendencia a organizar su propésito alrededor
de una intriga, que permitird percibir la transformacién de
una situacién inicial en direccién de un estado terminal, pa-
sando por tensiones, oposiciones entre ciertas instancias que
ayudan y otras que perturban la intencién buscada. Cuando
se trata de una autobiografia, se hace la pregunta del cierre
del relato ya que el o la que cuenta no conoce el final de su
historia. Presentar un desenlace enteramente cumplido serfa
considerar que no se espera nada mds de la continuacién de
su propia existencia; dicho de otra manera, serfa presentarse
como habiendo terminado de vivir; mientras que, a la inver-
sa, dejar su historia sin nada que permita presentir un final
feliz, impide su concentracién en un todo, lo que todo lector
espera.

Se presenta aqui un juego entre orientacién hacia un
término y renuncia a “concluir” su relato, ya que por defini-
cién, el que narra su historia no conoce el final. Es sin duda
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alrededor de este punto que cada uno podrd descubrir qué
tipo de confianza compromete cuando conffa su vida. Soy
particularmente sensible a estos relatos, que haciendo enten-
der bien un tema, dejan a otro poner un punto final. Asi, un
hombre concluia sus palabras diciendo: “Para decirlo en una
férmula, soy yo quien hace la historia, pero no sé la histo-
ria que hago... y eso no me concierne””. Y una mujer: “Es
verdad que en el fondo no conocemos el final de la historia.
Es como una pieza de teatro, jel fin ilumina el principio y el
principio ilumina el fin! Entonces hay una especie de ecos
como estos en la vida, que no se perciben a primera vista™*.

Proponer a alguien contar una historia, es entonces
ponerlo en el desafio de hacer un conjunto coherente de
aquello que le pasé, sin enmascarar por lo tanto que su iti-
nerario le queda en parte enigmdtico. También es permitirle
develar el horizonte de sentido en el cual se inscribe su vida,
horizonte que sobrepasa lo que puede dominar de su propia
existencia hasta el punto donde ha llegado, indicando asi lo
que permitirfa encarar el pleno desenvolvimiento de su his-
toria.

Vemos aqui claramente que el acto de contar su histo-
ria no tiene nada de anodino, pero obliga al sujeto a tomar
posicién o al menos a abordar la cuestién del sentido de lo
que le sucede, hasta mds alld de su muerte. Ahora bien, esta
interrogacién o este acto de fe, por el hecho mismo de estar
puesto en relato, es librado a los oyentes como para invitar-
los a su vez a pronunciarse. Ricceur ha subrayado la impor-
tancia de este juego entre narradores y oyentes que pone a
todo el mundo en la ruta hacia un desenlace final —aqui es
el tedlogo quien comenta.

El trabajo de poner en relato la experiencia por un
narrador, esfuerzo de configuracién —que Ricceur nombra
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mimesis II— constituye una toma de posicién implicita so-
bre aquello que es el actuar humano: aquello que lo hace
estar en un conjunto finalmente coherente, que le impide
limitarse a la repeticién, que lo salva de la extincién, que
lo abre de nuevo cuando todo parece cerrado, las prome-
sas que lleva en él. Al mismo tiempo, denota y revela una
precomprensién del mundo de la accién, de lo que pasa y
de los comportamientos de los agentes —en un trabajo de
prefiguracion nombrado por Ricoeur mimesis I— que dispo-
ne la experiencia humana a ser contada. Pero la dindmica de
la narracién no se termina aqui, ya que se cuenta siempre
para otros. El lector o el oyente, prestindose al juego abierto
por el relato, acepta que sus horizontes sean ampliados por
lo que descubre —refiguracion, que Ricoeur nombra mime-
sis II1. Cada relato lo invita a explorar posibilidades que no
habfa entrevisto y que le permiten adherirse a posturas que
nunca han sido las suyas”.

Se percibe en esto la importancia del acto de contar
para el ser humano, con respecto a si mismo como en la de-
licada operacién del pasaje de la posta entre generaciones,
asi como en la apertura a los préximos y los lejanos. Gracias
al relato organizamos lo que nos llega como un conjunto le-
gible y recorrido por un sentido posible; el relato permite
igualmente iniciarnos mutuamente en afrontar lo imprevisto
y buscar desenlaces posibles. El arte de la narracién, lo vemos
cuando viajamos, nos lleva a los albores de las cuestiones ul-
timas. Por eso, se lo puede reconocer como constitutivo de
la existencia humana. “Ya que no tenemos ninguna idea de
lo que serfa una cultura donde ya no se supiera qué significa
contar .

A partir de la reflexién de Ricceur, se puede interpre-
tar el interés por los relatos de las personas simples como
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un acontecimiento de gran importancia para la humanidad,
que revela eso que el Concilio ha denominado “signo de los
tiempos”. Porque prestando el oido a los relatos de los otros,
toda la humanidad comienza a interrogarse sobre su destino
y lo hace otorgando su confianza —este es el nuevo rasgo
que aparece en el siglo XX— a los relatos de personas co-
munes y entre ellas sobre todo las mds modestas. Mds aun,
interesdndose en la vida de los lejanos, testimonia una toma
de conciencia de lo que esta cuestién nos toca en tanto que
tnica humanidad, marcada por las diferencias considerables
de culturas y condiciones sociales. Una proposicién de senti-
do no debe excluir a priori a ninguna persona del desenlace
que propone; esto es lo que la humanidad parece decir cuan-
do se apasiona por las historias de sus miembros en una gran
diversidad de situaciones.

UN SIGNO DE LOS TIEMPOS QUE REENVIA LA IGLESIA
A SU VOCACION

sCbémo es tocada la Iglesia por este interés por los relatos de
vida de personas sencillas? Esta es la pregunta que propongo
abordar ahora. Comenzaremos por lo mds concreto, que sin
duda parece obvio: la Iglesia, especialmente sus principales
actores pastorales, ;no deberfan escuchar més a las personas
a quienes se dirigen a fin de poder alcanzar su bisqueda de
sentido? Pero este primer punto traerd otros dos: desde el ins-
tante en que nos interesamos por los destinatarios de la Bue-
na Nueva, no como simples receptdculos, sino como oyentes
activos, no estamos obligados a redescubrir la dimensién
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dindmica y relacional de la revelacién? A partir de ahi, somos
conducidos a pensar en el modo cémo el discurso de la fe
podria hacer figurar los relatos de las personas simples entre
sus fuentes de inspiracién. Presentimos que esta invitacién a
tomar en serio las historias de las personas reenvia a la Iglesia
a su vocacién y podria recordarle el tipo de relato que ella
estd destinada a escribir, esta vez como cuerpo.

Pertinencia de un proyecto de investigacién comprehensiva
para la pastoral

La pastoral ganaria, sin duda, si pusiera en marcha proyectos
de “sociologia comprehensiva’ en las huellas abiertas por la
escuela de Chicago. El recurso al relato de vida permite, en
efecto, como vimos, satisfacer a la resignificacién (ressenti)
y las intenciones (visées) de los actores (Escuela de Chica-
go); captar mejor la coherencia de sus pricticas (Daniel Ber-
taux); desplegar su visién del mundo asi como su manera
de abordar las situaciones (Biographieforschung)®; criticar los
cuadros de situacién existentes a partir de la percepcién de
sus aspiraciones (Franco Ferrarotti). Por todo esto, el uso del
relato de vida es una ayuda preciosa en el trabajo de la escu-
cha pastoral.

Muchos desafios pastorales permanecen sin respuesta,
porque no son objeto de un trabajo de indagacién serio que
permitirfa aportar una iluminacién sobre la sed de aquellos
a quienes queremos dirigirnos. Un solo ejemplo: asistimos
desde hace muchas décadas al crecimiento de las Iglesias
evangélicas. En algunos continentes como América Latina o
Africa, se han convertido en temibles competidoras para las
comunidades catélicas. Ahora bien, frente a un problema tan
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importante, ;qué estudios serios poseemos que permitirian
comprender algo mds desde dentro lo que buscan estos cris-
tianos? Para eso, habria que tomarse el tiempo de hacerlos
hablar y escuchar su itinerario. Sin trabajos bien documen-
tados, siempre corremos el riesgo de descansar sobre juicios
apresurados, que tienen la ventaja de calmar nuestras inquie-
tudes, pero pueden develarse totalmente inadecuados. Asf,
por lo que concierne a los evangélicos, muchos piensan que
se trata de una busqueda de cercania, una nostalgia de peque-
flas comunidades donde cada uno es bien recibido y tomado
en cuenta, un refugio que los identifica ddndoles seguridad
en una sociedad de una gran movilidad. Esto empuja a con-
siderar estos lugares como formas regresivas, que no tienen
ningin porvenir y que perecerdn por ellas mismas.

Ahora bien, cuando escuchamos tan solo un poco a
los miembros de tales Iglesias contar su itinerario, descubri-
mos aspiraciones muy diferentes®. Lo que aparece en primer
plano es ante todo la alegria de ser amado personalmente por
Cristo y de disponer de un gufa para avanzar en la existencia.
Si vemos esto compardndolo con las lecturas sociolégicas de
los contextos actuales, nos damos cuenta que la predicacién
evangélica asume bien las demandas de las sociedades pos-
modernas que apuntan al individuo contempordneo: una
exigencia de ser responsable de si mismo, de trazar su propio
camino y de ser eficiente, pero esto apoydndose principal-
mente sobre sus propias fuerzas. Asi, las Iglesias evangélicas
proponen un serio sostén para estas travesfas arriesgadas:
la persona de Ciristo, con quien cada creyente es llamado a
tener una relacién personal, fuerte y estimulante. Entender
esto invita, entonces, a la Iglesia catélica a copiar menos la
calidez de las Iglesias evangélicas y a interrogarse mds sobre
la experiencia espiritual que propone a sus miembros. ;No
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se trata acaso de un campo demasiado olvidado? Se puede
ser un catdlico muy activo sin haber tenido la ocasién de
volverse familiar de Cristo ni tener los medios para vivir cara
a cara con Dios una relacién de confianza y de entrega de
sf mismo. Con todo, disponemos en nuestra Iglesia de un
tesoro de tradiciones espirituales variadas, que podrian ser
puestas a disposicién de cada uno.

En otros dmbitos, los trabajos de investigacién son
mds numerosos; se puede pensar, por ejemplo, en la pastoral
de los jévenes®'. Escuchar el itinerario de los jévenes permite
captar mejor la figura especifica que toma para ellos el “dra-
ma espiritual”, es decir, las tensiones en las cuales el todo
de su existencia es puesto en juego, sin que ello tenga ne-
cesariamente un cardcter dramdtico. Se intenta comprender
sus busquedas, hacer propuestas sobre las mejores maneras
de reunirlos. También ganarfamos mucho, sin duda, en tra-
bajos de este tipo en lo que concierne a los pedidos de sa-
cramento o de celebraciones (bautismo de nifios pequefios,
matrimonio, funerales) de parte de familias que a menudo
frecuentan poco la Iglesia. Los pastores encontrardn ayuda
para comprender las légicas que sustentan estas demandas vy,
por consiguiente, para acogerlas mejor.

Este tipo de trabajo no se limita a los sectores mds la-
boriosos de la pastoral. También se gana mucho escuchando
los relatos de aquellos que hacen un feliz recorrido en la fe
—catecimenos—>?, quienes retornan a la Iglesia, cristianos
comprometidos, miembros de movimientos o de comunida-
des, etc. Porque de este modo se revelan los caminos por los
cuales el Evangelio retine a nuestros contempordneos y los
pone en marcha.
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Atencién a los relatos contempordneos y reelaboracién del
discurso de la fe

La movilizacién de técnicas de relatos de vida tiene entonces
una pertinencia certera al menos en el campo pastoral: par-
ticipa de un trabajo de escucha de los fieles, indispensable
para el anuncio de la Buena Noticia. Pero serfa una ldstima
limitar los recursos de esas indagaciones a objetivos estricta-
mente pastorales. Esto serfa reducirlas a una simple herra-
mienta, que apuntara Gnicamente a una mejor eficacia y no
tuviera nada que aportar a la inteligencia de la fe.

Llegados a este punto, percibimos, en efecto, cuestio-
nes mds fundamentales que obligan a interrogarse sobre el
contenido de la fe. Si se trata ante todo de un conjunto de
doctrinas que se mantienen por si mismas, independiente-
mente de la manera en la que es recibido, entonces, efectiva-
mente, el recurso al relato de vida debe limitarse a la pasto-
ral. Su objetivo es ayudar a “hacer pasar” un mensaje que no
es absolutamente afectado por la manera en que es recibido
y reformulado por sus oyentes. Pero si la fe es un fenémeno
intimamente ligado al juego relacional por el cual los unos
son iniciados al reencuentro con Dios gracias a otros que
lo han vivido®, la atencién a los relatos de los cristianos no
tiene solamente una funcién pedagégica para los pastores,
sino que se vuelve una manera de entender la Revelacién en
armonias nuevas.

Se redescubre asi que la vida de los cristianos y su ex-
periencia de Dios constituyen la tradicién viva de la Buena
Noticia*, que el Dios de Jesucristo, por decirse de una ma-
nera justa, pide ser contado, especialmente a través de los
relatos, siempre tnicos, de los creyentes®. Mds precisamen-
te, como lo escribe Christoph Theobald, “es la santidad de
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Dios, concordancia absoluta entre forma y contenido, la que
pide ser contada: funda la articulacién teoldgica entre el gran
relato biblico y la multiplicidad de relatos, exige la presencia
de una regla dogmdtica y ofrece también el medio en el cual
la argumentacién y el debate encuentran su lugar”. En esta
perspectiva, la Revelacién dada de una vez para siempre en
Cristo y determinada por esta referencia capital, debe estar
sin cesar organizada, cada vez, a partir de contextos extre-
madamente diferentes; esto a fin de reconocer la unidad y la
fuerza de esta revelacién, apreciando su capacidad de abrir
siempre nuevos campos y preguntas. El creyente, al escuchar
a otros contar lo que viven, serd probablemente sorprendido
por las maneras para él realmente asombrosas de recibir a
Cristo. Serd también reconducido a su propia forma de ser
cristiano y la descubrird mds estrecha de lo que habfa imagi-
nado. Si no se crispa en un juicio severo —y para eso el tra-
bajo de la inteligencia que pasa también por el razonamiento
y la argumentacién es indispensable— su fe se encontrard
aumentada.

Si uno tiene en cuenta que, efectivamente, la Revela-
cién dada una vez para siempre en Cristo no termina nunca
de declinarse de nuevo segin los contextos y las situaciones
que ella toca, esto implica que el discurso de la fe —la ma-
nera, para la Iglesia, de expresar la Buena Nueva que ella
trae, de proclamarla; campo de actividad en el cual también
releva la teologia— debe reelaborarse sin duda teniendo
en cuenta las nuevas iluminaciones que la fe recibe a partir
de diversas situaciones de los creyentes. Por eso se anima a
interesarse mds de cerca por lo que viven los cristianos en
la diversidad de su situacién y condicién y, ademds, alega a
favor de suscitar relatos de su parte, para leerlos y trabajarlos
seriamente.
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Para comprender el rol de la referencia a los relatos de
los creyentes en este trabajo de reelaboracidn, la reflexiéon de
Riceeur es particularmente preciosa. Hemos visto con él que
las narraciones, lejos de ser una simple confidencia, son una
operacién mucho mds compleja y sutil, en la cual un sujeto
retine los elementos dispersos de su existencia para inscribir-
los en un horizonte de sentido que lo desborda. Igualmente
esto es lo que permite al lector entrar en el mundo asi des-
plegado y recoger por él mismo, elementos nuevos que rea-
bren sus horizontes. El trabajo de lectura pone efectivamente
en camino: “lo que quiere el texto es ponernos en su sentido,
es decir, seglin otra aceptacién de la palabra sentido, en la
misma direccién”. Lo que Ricceur afirma aquf del texto en
general, vale especialmente para el relato, género literario
que solicita particularmente a su lector el ponerse en camino
hacia “el oriente del texto”. Esta operacién, que el filésofo
llama “recuperacién del sentido”, la Iglesia la efectia cuan-
do, dejdndose conmover por los relatos de sus contempori-
neos, logra refrescar y vivificar desde ellos su discurso de fe.

Para efectuar una tal “recuperacién de sentido”, no
es suficiente recopilar relatos. Si nos atuviéramos a ellos,
verfamos florecer una cantidad de narraciones simplemen-
te yuxtapuestas, que no darfan a los oyentes ningtin punto
de apoyo para sopesar las proposiciones de sentido emitidas,
debatir el tema, confrontar las visiones del mundo, del hom-
bre y de Dios. En fin, no tendrfamos nada que hacer con
un discurso de la fe que abre un espacio de palabra y per-
mite respuestas, ya que se tratarfa de una simple coleccién
de testimonios. ;Cémo pasar, entonces, del interés por la
experiencia de los creyentes a una reelaboracién de la inteli-
gencia creyente? Presentimos que varias preguntas deben ser
tomadas en cuenta:
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*

¢Qué lugar se dard a la lectura de la Biblia en este tra-
bajo de reelaboracién? No se puede, en efecto, encarar
un discurso de fe que se construya en la ignorancia de
las Escrituras. Estas, por cierto, no tienen el mismo
estatuto que los textos posteriores emitidos a lo largo
de la historia de la Iglesia. Directamente sacados de
la Fuente, son la referencia en la cual toda proposi-
cién teoldgica debe beber y dejarse criticar. Segin la
expresién retomada por el Vaticano 11, el estudio de la
Sagrada Escritura puede ser “el alma de la teologia™®;
pero ;coémo operar esto concretamente?

¢Cémo pasar de la narracién al registro del discurso
reflexivo que moviliza otra retdrica, se rehdsa a limitar
su drea de pertinencia a tal o cual situacién particu-
lar pero se generaliza, da lugar a una argumentacién
y para esto debe movilizar nociones sobre las cuales
debemos acordar precisamente? Este trabajo ya se ve
en acto en el mismo seno del Nuevo Testamento, que
asocia relatos y repeticiones en los discursos argumen-
tados.

Participar en el trabajo de reformulacién del discurso
de la fe supone, finalmente, situar su propdsito no so-
lamente en funcién de los relatos contempordneos y
de las Escrituras, sino igualmente en el campo abierto
a la vez por las elaboraciones teoldgicas ya existentes
y también por las problemdticas planteadas por los
pensadores que hacen referencia y sefialan los puntos
sobre los cuales una reflexién es hoy particularmente
esperada.

Esta operacién de “recuperacién de sentido”, efec-

tuada apoydndose sobre relatos actuales con el objetivo de
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revisitar el discurso de la fe, es ciertamente un trabajo de
discernimiento: ;de qué?, ;de aquello que se revela de Dios
en los relatos de los cristianos? Si, en el sentido que los lec-
tores teSlogos puedan reconocer algo que viene de Dios en
lo que han escuchado de parte de los creyentes; al realizar
esto se comprometen como creyentes y entonces ellos mis-
mos se arriesgan. Precisién: se prohiben designar lo que se-
gun ellos no habla bien de Dios o se aleja de €l, ya que su rol
no es el de jueces capaces de separar lo que viene de Dios y
lo que no. Dicho esto, el discernimiento en cuestién trata,
ante todo, sobre lo que los te6logos producen mucho mis
que sobre los relatos que comentan. Se trata en efecto del
discernimiento habitual que toda elaboracién teoldgica debe
efectuar, consistente en buscar reformulaciones justas y con-
vincentes para dar cuenta de la fe hoy; un ejercicio que pasa
por una confrontacién con los diferentes elementos antes
enunciados.

:Cémo organizar el discernimiento?
Reflexién a partir de un ejemplo

Para mostrar cémo los diferentes elementos —lectura de re-
latos de contempordneos, referencia al texto biblico, apoya-
do sobre los cldsicos de la teologfa, apertura a las cuestiones
de los filésofos contempordneos— pueden entrar en juego,
propongo compartir el método empleado en mi trabajo de
tesis””. No porque se trate de un modelo, sino mds bien para
invitar a entrar en una suerte de taller del te6logo, suponien-
do que esto que ¢l ha debido construir para su trabajo, es
aquello que la Iglesia hace habitualmente, sin tener concien-
cia en general de ello.
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Para mi investigacién, entrevisté a treinta y tres cris-
tianos comprometidos en un campo o en otro de la vida de
la ciudad. Les pedi contar sus itinerarios como creyentes. La
pregunta que me hacfa era “;qué es creer?” o, para decirlo
de manera mds simple y menos distante: “;Qué nos hace
creer?”. Voy a dar cuenta de lo que hice del modo mds pre-
ciso que sea posible. Una vez mds, mi tentativa se endereza a
un trabajo artesanal de un bricolaje; no presento un método
sino simplemente un ensayo.

He comentado los relatos recogidos poniéndolos en
eco con una lectura de textos biblicos. ;Cémo entender esta
relacién? Me refiero al modelo propuesto por David Tracy
en Blessed Rage for Order® (cap. 3); ¢l habla de un “método
que desarrolla criterios criticos para relacionar las preguntas
y respuestas encontradas a la vez del lado de la “situacién” y
del “mensaje™'. Dicho de otra manera, no se trata de pre-
sentar los textos biblicos como respuestas a las preguntas que
la experiencia abrirfa, ni de leer los relatos de los contempo-
rdneos como simples frutos del texto biblico, sino de encon-
trar @ la vez en los relatos contempordneos y en los textos
biblicos, lo que puede ser pregunta y respuesta (el término
“respuesta” no debe entenderse en el sentido de solucién que
vendria a cerrar el debate, sino como una especie de retomar
la palabra a continuacién de otra palabra). He intentado es-
tar atento a las tensiones propias de cada tipo de texto para
buscar reconocer —de manera critica— correlaciones, es
decir, resonancias, entre estos diferentes juegos de tensiones.

:Cémo proceder para poder escuchar tales resonan-
cias? Estas se producen cuando hemos trabajado en profun-
didad cuestiones que vuelven sensible a tal o cual relato y ha-
cen recordar tal o cual texto biblico; en mi caso, lo recuerdo,
la pregunta era “;qué es creer?”. La interrogacién produce
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entonces una mediacién, abre un espacio para realizar un
informe y elaborar un discurso. En un esquema tal, los dos
tipos de textos (Biblia y relatos actuales) no estdn tan cer-
canos: no vamos a buscar inmediatamente respuestas de un
lado a preguntas sacadas del otro, lo cual no serfa respetuoso
de su propia consistencia.

La pregunta es entonces esencial, ya que es ella la que
obra la mediacién. Pero rara vez una pregunta viene sola; ella
se acompafia también de otras hipétesis. De modo que tuve
que explicitarlas a fin de contribuir a la reflexién. Y estas hi-
pétesis vienen también de todo lo que yo habfa heredado,
sobre todo de parte de teSlogos que ya habia frecuentado.
He recibido la pregunta abierta para mi tesis a la luz de los
debates teoldgicos inspirados claramente por Tillich, Rahner
y algunos otros.

Intenté aportar mi contribucidn especifica a este de-
bate, desarrollando mi propia hipédtesis que consiste en
declinar juntas la fe y la filiacién. Esto lleva a la siguiente
formulacién: creer serfa reconocerse hijo/hija y en el mismo
movimiento poder encontrar en el otro un hermano/una
hermana y ligarse asi del tal forma que uno se apreste a ver
aparecer en el horizonte una descendencia (asf, la filiacién es
desplegada segtin estos tres momentos: relacién con un ori-
gen, relacién con los compaiieros de ruta y compromiso que
permite una fecundidad). ;De dénde venia esta hipdtesis?
Ella se me aparecié cuando concluia otro trabajo, esta vez a
partir de entrevistas a jévenes*>. Muy rdpidamente fue con-
firmada en la audicién de las personas a quienes interroga-
ba. Pricticamente en cada relato, podia ver una “intriga del
devenir del sujeto”: cada creyente, relatando su itinerario,
contaba su combate para llegar a la existencia como sujeto,
es decir, como ser capaz de palabra, accién, relacién. Y este
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combate mezclaba, de manera intima, su relacién con Dios,
con los donantes (parientes, educadores) que lo habian lla-
mado a la vida, a los que trata cada dfa y los narradores ex-
presaban al mismo tiempo su felicidad y su deseo a su vez de
engendrar. Dicho esto, también debo la formulacién de mi
hipétesis al recuerdo que tenfa de dos lecturas de comenta-
rios de la carta a los Romanos, uno de Juan Luis Segundo®
y el otro de Jean Noél Aletti*. En fin, para terminar de dar
cuenta de esta eleccién, deberia sin duda referirme a mi pro-
pia historia e itinerario: la cuestién del reconocimiento de
quienes me han dado la vida ha jugado un rol importante
en mi fe. Los ingredientes que me han permitido formular
mi hipétesis provienen de cuatro dmbitos: la escucha y el
comentario de relatos actuales, la reflexién de tedlogos apo-
yados sobre un texto biblico y mi experiencia personal.
Otros dos comentarios: la pregunta y la hipétesis de-
ben mucho a las reflexiones de los fildsofos y a los trabajos de
las ciencias humanas. Esto es claro, para mi tesis, en lo que
concierne al “creer”, pero es verdadero igualmente para la
nocién de filiacién: el término estd fuertemente cargado de
sentido para la tradicidén cristiana (que confiesa un Dios Pa-
dre, habla de fraternidad y de ser engendrado en el Espiritu).
Y al mismo tiempo es una cuestién que ha sido objeto de
una busqueda en el campo de las ciencias humanas (pode-
mos pensar por ejemplo en los trabajos de Pierre Legendre,
psicoanalista o de Levi Strauss, antropdlogo) y en filosofia
(Hannah Arendt y Emmanuel Levinas). Entonces, la hipéte-
sis que habla de una mediacién entre los comentarios de los
relatos de contempordneos y los comentarios de los textos
biblicos es un bifaz, una nocién susceptible de desarrollos
a la vez teoldgicos y filoséficos y/o antropoldgicos. Empleo
el término “bifaz” para sehalar que se trata de una realidad
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tnica que puede ser mirada a partir de dos puntos de vis-
ta diferentes (no existe por un lado la filiacién en cuanto
simbolo cristiano e, independientemente de ella, la filiacién
como fenémeno humano). Este punto es importante, ya que
condiciona el lazo establecido entre la teologfa y la experien-
cia humana, asi como el respeto por la autonomia de cada
uno de estos dos tipos de lectura.

El segundo comentario: el término “filiacién”, cuando
concierne a la fe es empleado como una metédfora; es decir,
un juego obtenido por la torsién del sentido literal de las
palabras, que sefiala y compromete una bdsqueda de sen-
tido, esto a fin de abrir campos de significacién particular-
mente amplios®. Nos orientamos entonces hacia un trabajo
de despliegue del sentido —mds que hacia un ejercicio de
delimitacién— en el cual la atencién serd puesta no sola-
mente sobre los contenidos, sino también sobre la “forma de
decirlos™®.

En conclusién, el discurso teoldgico se elabora en un
ir y venir entre los comentarios de los dos tipos de documen-
tos. He intentado interrogar los textos biblicos y los relatos
contempordneos, en el respeto —al menos lo espero— de su
consistencia propia, sobre lo que obtenemos cuando cruza-
mos la experiencia creyente con lo que esto representa como
ser hijo/hija, reencontrar hermanos y hermanas y sorpren-
derse de ver levantarse una descendencia. Paralelamente, he
intentado desplegar las armonfas de esta metdfora en el cam-
po teolégico buscando comprender cémo la fe cristiana in-
terpreta esta nocién de filiacién; me he preguntado también
c6mo esta resuena en el campo de la cultura contempordnea
y lo que se gana hoy pensando en el compromiso cristiano
con la ayuda de esta metédfora.
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Lo que el tedlogo realiza en su taller, ;puede ayudar a
comprender lo que la Iglesia efectia cuando reelabora su dis-
curso a fin de volver la fe accesible a quienes ella se dirige? Si
es el caso, vemos que una tal reelaboracién no consiste sim-
plemente en adaptar el lenguaje, guardando un contenido
invariable. Ya que la escucha de los contempordneos obliga
a revisitar la Revelacién, a releer la Biblia, a recibir de nue-
vo a Ciristo, descubriéndolo asi con ojos nuevos. A su vez,
dar toda su amplitud a la reflexién comprometida, supone
no solamente guardar una memoria viva de las construccio-
nes teoldgicas de los grandes maestros, sino también dejarse
alcanzar por las preguntas propuestas por los filésofos y las
ciencias humanas. Pero, finalmente, lo que guia a la Iglesia
en su perpetuo recomenzar, ;no es lo que viven aquellos a
quienes se dirige? Asi, la atencién puesta en los relatos de
personas comunes, que se ha manifestado recién en el siglo
XXy en esferas que no son particularmente cercanas a la
Iglesia, podria llamar a lo esencial, al signo que ella es en el
mundo, por el cuerpo que forma, capaz de recibir los relatos
de los que se le acercan.

El discernimiento que estd en cuestién aqui, que
apunta a revisitar el discurso de la fe a partir de una aten-
cién puesta en los relatos contempordneos, ;no es en efecto
paradigmadtico del trabajo continuo de la Iglesia por volverse
atenta a los signos de los tiempos? Lo que hemos visto en
esta nueva atencién dada a los relatos de las personas sen-
cillas valdria entonces de una manera mds amplia: en cada
época de su historia, la Iglesia tuvo que renovar su inteligen-
cia de la fe en funcidén de las situaciones y de los llamados
que percibia. Lo hacfa con agrado o no, a veces con un poco
de ansiedad, cuando temfa que el edificio de su discurso de
fe fuera discutido, pero cuando se arriesgd a esta tarea, ella
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se mostré finalmente fecunda, porque le permitia volver a
reencontrar las bisquedas y las aspiraciones de aquellos a
quienes ella habia sido enviada.

Si todo esto es verdad, podemos decir que el renovado
interés por lo que cuentan las personas simples no es un sig-
no de los tiempos igual que otros, en la medida en que trans-
forma la mirada de la Iglesia y en consecuencia influye sobre
su manera de aprehender todos los otros signos y de llevar
la Buena Noticia. ;Pero este no es el caso de todo verdadero
signo de los tiempos? Lejos de afectar a la Iglesia solamente
en lo exterior, la obliga a volver a la Fuente y le permite, de
esta manera, redescubrirla de otra forma. Desde entonces, la
misma Iglesia como signo es ella misma transformada.

REFLEXIONES FINALES

En torno al lugar dado al relato en la Iglesia, lo que estd
en juego es importante. Primero, ciertamente, por la escu-
cha de aquello que las personas cuentan de sus vidas, sus
busquedas, su encuentro con Dios, la comunidad cristiana
es a la vez nutrida y transformada en su manera de com-
prender su fe y reconocer el rostro de Dios. La inteligencia
de la fe no puede contentarse con coleccionar relatos, bajo
pena de proponer nada mds que una serie de narraciones e
impedir asi un verdadero intercambio, el cual pasa necesa-
riamente por el debate, el peso de los elementos, también la
argumentacién. Pero si el discurso teolégico, abandonando
su terreno germinativo, se olvida de escuchar las historias
humanas o bien las desprecia, corre el peligro de volverse
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sobre s{ mismo vy, por tanto, de tornarse inaudible para los
no especialistas.

Asi la atencién dada a los relatos, tan queridos por
nuestros contempordneos, podria transformar profunda-
mente a la Iglesia, recorddndole hasta qué punto la existen-
cia de cada persona despliega una nota singular del misterio
de la vida divina, nunca entendida completamente. Nos es
dicho entonces de nuevo, en el jibilo que provoca la escucha
de una historia, que nuestro Dios no cesa de comunicarse
a quienes visita y que esto da lugar, cada vez, a algo nuevo,
tinico, movido por una sorprendente fuerza tranquila, capaz
de afrontar las tempestades, las violencias y el abandono. Fi-
nalmente, descubrimos, con oidos y ojos nuevos, la prodi-
giosa capacidad del Dios de Jesucristo de poner musica a su
extraordinario poder en la mds simple de las existencias.

A partir de ahi, comprendemos por qué la narracién
no ha desaparecido nunca en la Iglesia: ya el Nuevo Testa-
mento, siguiendo al Primero, retine numerosos relatos. Y a
continuacidn, las comunidades han tomado el recaudo de
contar aquello que los mdrtires, los santos y los grandes tes-
tigos de la fe han vivido. Incluso, la explosién del interés
por los relatos en el siglo XX, recuerda la importancia de
escuchar lo que dicen las personas que no son ni héroes, ni
santos, quienes, sin carismas extraordinarios, intentan llevar
su barca dfa a dia. Estos relatos de personas simples son par-
ticularmente significativos, porque en ellos, cada uno puede
reconocerse con sus limites, sus dudas y sus pasos en falso.
Este renovado interés por las historias de cada dfa, al sefalar
que todo creyente tiene una historia interesante para hacer
escuchar, puede ser leido como un nuevo llamado dirigi-
do a la Iglesia: ella toda entera, como cuerpo, premisa de
la humanidad marcada por tantas diversidades, es invitada
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al seguimiento del Sefior. No simplemente la parte de ella
que es mds heroica o resplandeciente, sino todo su cuerpo,
incluidos los que avanzan con dificultad, los que hablan
atropelladamente cuando intentan reunir las partes de su
historia, los que han desaparecido y han huido al silencio de
las epopeyas olvidables y de las mds débiles.

La atencién dada a los relatos de cada uno reenvia asi
a la Iglesia hacia la realidad de su cuerpo en peregrinacién,
es decir, de comunidad con una historia inmensa; no sola-
mente la de sus hijos e hijas mds bellos, sino la de todos sus
miembros, comenzando por aquellos cuyos relatos son casi
inaudibles o parecen perdidos para siempre.

:Cbémo el mundo no se conmoverfa con esto?
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Notas:

Cf. sobre todo Gaudium et spes 4 y 11, Presbyterorum ordinis 6 y 9, Apostolicam
actuositatem 14, sabiendo que la expresién, nueva en el discurso de la Iglesia,
proviene del Nuevo Testamento (Mt 16,3).

Christine Delory-Momberger presenta esta escuela en su obra Les histoires de
vie, De lintention de soi au projet de formation, Paris 2000, 22 parte, capitulo II,
“les usages sociologiques de I'histoire de vie: Lecole de Chicago et sa postérité
américaine”, 171-206. Para un estudio mds profundo, cf. A. Coulon, Lecole de
Chicago, Paris 1992.

Sobre Wilhelm Dilthey, cf. P. Ricoeur, “La tiche de 'herméneutique en
venant de Schleiermacher et de Dilthey”, en id., Du texte 4 l'action, Essais
d’hermeneutique II, Paris 1986, sobre todo las pdginas 90-97.

Ch. Delory-Momberger, Les histoires de vie, 183.

D. Bertaux, Histoires de vie-ou récit de pratiques? Méthodologie de 'approche
biographique en sociologie, rapport Cordes, 1976; asi como “Lapproche
biographique, sa validité méthodologique, ses potentialités”, Cahiers
internationaux de sociologie LXIX, 2 (1980) 198-225.

P. Bourdieu, “Lillusion biographique”, Actes de la recherche en sciences sociales
62-63 (1986); notar sin embargo que recurrird también en La misére du monde,
Paris 1993.

En lo que concierne a la aproximacién etnogréfica, el investigador encontrard
muchas indicaciones pricticas muy utiles en S. Beaud - E Weber, Guide de
lenquéte de terrain, Paris 1998.

D. Bertaux, Les récits de vie, Paris 1997, 11.

Ibid., 13-16.

Ibid., 16-17.

Ibid., 19.

Ibid., 17.

Ibid., 34.

Ibid., 6.

Me inspiro aqui en C. Delory-Momberger, Les histoires de vie, 218-219.

E Ferrarotti, Histoire et histoires de vie. La méthode biographique dans les sciences
sociales, Paris 1983, 51. Citado por C. Delory-Momberger, Les histoires de vie, 219.
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23

24

25

26

27

28

29

30

Jo Reicherrtz, “Objektive Hermeneutik”, en R. Hitzler - A. Honer,
Sozialwissenschaftliche Hermeneutik, Opladen 1997, 31, citado por C. Delory-
Momberger, Les histoires de vie, 227.

Lo que estaba descartado por él como “ideologfa biografica” se vuelve aqui, me
parece, totalmente digno de interés.

C. Delory-Momberger, Les histoires de vie, 229; para esta seccién sobre la
hermenéutica objetiva, me inspiré en las pdginas 224-231 de esta obra.

Ibid., 231.

Se puede leer en Gaudium et spes, en el N° 4: “Es deber permanente de la
Iglesia escrutar a fondo los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del
Evangelio, de forma que, acomoddndose a cada generacién, pueda la Iglesia
responder a los perennes interrogantes de la humanidad sobre el sentido de
la vida presente y de la vida futura y sobre la mutua relacién de ambas”. Los
signos de los tiempos son aqui puestos en relacién con las formas que toman
las preguntas ultimas segun las edades. En GS 11 el Concilio hace una lectura
teoldgica hablando de los “signos verdaderos de la presencia o del designio de
Dios”.

P. Ricoeur, Temps et récit, 1, Lintrigue et le récit historique, Paris 1991, 86-92.
P. Ricceur, Soi-méme comme un autre, Paris 1996, 168-169.

Ibid., 17s.

E. Grieu, Chemins de croyants, passage du Christ, Paris 2007, 120.

Ibid., 179.

Sobre la triple mimesis, cf. P. Ricoeur, Temps et récit, 1., “Temps et récit, La
triple mimesis”, 105-162. Este aspecto del andlisis de Ricceur, elaborado ante
todo para el sujeto del relato de ficcién, puede aplicarse a los relatos de vida: la
triple mimesis juega igual aunque ningtn relato presente un desenlace final.

Subrayado por el autor. P. Ricceur, Temps et récit II, La configuration dans le
récit de fiction, Paris 2005, 58. Ricoeur responde aqui al temor, expresado por
Walter Benjamin, que entramos en una era donde contar no tiene mds lugar,
por falta de experiencias para compartir.

Sobre la pertinencia de este método en teologia, cf. S. Klein, Theologic und
empirische Biographieforschung, Stuttgart 1996.

Hice un trabajo en este émbito que podria emparentarse con una preencuesta.
Cf. E. Grieu, “LCessor des Eglises evangeliques, un révélateur”, Christus, octubre
2008, 480-488. Se trata aqui solo de un esbozo, de hipdtesis que pedirfan ser
verificadas. Sobre el mismo tema, cf. los trabajos de coloquio del Grupo de
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31

32

33

34

35

36

37

Sociologfa de las Religiones y de la Laicidad (EPHE/ CNRS) publicados bajo
el titulo Le protestantisme évangélique, un christianisme de conversion. Entre
ruptures et filiations, Brépols 2004, bajo la direccién de Sébastien Fath. Mds
recientemente, cf. la tesis de teologia de David Bjork, defendida en marzo
de 2009 en la universidad de Strasburgo, accesible en internet: heep://scd-
theses.u-strasbg.fr/663/01/BJORK_David_Eugene_2009r.pdf; igual, Valérie
Perretant Aubourg, LEglise & l'epreuve de pentecotisme, Une expérience
religieuse & ile de la Réunion, tesis de antropologfa-etnologfa defendida en la
Universidad de la Reunién (marzo 2011).

Se podria citar aqui, limitdndose a la era francéfona a J. Grandmaison, Le
drame spirituel des adolescents, Saint Laurent 1992; G. Routhier, [tinéraires de
croyance de jeunes au Québec, Québec 200s; S. Lefebvre, Cultures et spiritualités
des jeunes, Montréal 2008; E. Grieu, Transmettre la Parole, Les jeunes an
Carrefour du vivre ensemble et du croire, Paris 1998; G. Lescanne, 15-25 ans
“On ne sait plus qui croire”, Paris 200s. Encuestas que utilizan solamente el
método del relato de vida.

Un buen ejemplo serfa el libro de Jean Marie Gaudeul, consagrado a los
conversos originarios del Islam: Appelés par le Christ, ils viennent de ['Islam,
Paris 1991. A su vez, Béatrice Blazy, Anne Marie Boulongne, Etienne Grieu,
Claire Péguy, Quand Dieu sen méle, Paroles des catéchumenes, Paris 2010.

Reenvio sobre este punto capital a la reflexién de Christoph Theobald sobre el
concilio Vaticano II, sobre todo a lo que llama el “el principio de pastoralidad”.
Segtin ¢l, el punto decisivo del Concilio tiende a una manera un poco nueva
de representarse la Revelacién, no tanto como un cuerpo de doctrina al cual
adherir, sino como paradosis (tradicién en el sentido de transmitir), experiencia
vivida de recepcién de Dios en la historia y la diversidad de las situaciones. En
esta perspectiva, “la interpretacién histérica forma parte de la Revelacién en el
sentido en el que ella estd radicalmente librada a aquella”, Ch. Theobald, L
réception du concile Vatican II, I, Accéder & la source, Paris 2009, 265.

Reenvio aqui alareflexién de J. B. Metz en La foi dans ['histoire et dans la société,
Paris 1979. Cf. sobre todo el capitulo XII, 239 : “Récit: Le christianisme n’est
pas d’abord une communauté d’interprétation et d’argumentation, mais une
communauté du souvenir et du récit avec une perspective pratique : souvenir
qui rappelle et appelle la Passion, la Mort et la Résurrection”.

Cf. Ch. Theobald, “Les enjeux de la narrativité pour la théologic”, en id., Le
christianisme comme style, Une maniére de faire de la théologie en postmodernité,
Paris 2007, 359-481.

Ibid., 476.

P. Ricceur, “Qulest-ce qu'un texte?”, en Du texte & laction, 174-175.
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38

39

40

41

42

43

44

45
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Dei Verbum 24.

Cf. E. Grieu, Nés de Dien, itinéraires de chrétiens engagés, essai de lecture
théologique, Paris 2003. A continuacién he publicado {ntegramente diez
relatos recogidos y allf también para presentarlos recurrfa a breves comentarios
biblicos. Cf. Chemins de croyants, passage du Christ, Paris 2007.

D. Tracy, Blessed Rage for Order, The New Pluralism in Theology, Chicago 1996
(ed. original, 1975).

E. Grieu, Transmettre la Parole, Des jeunes au carrefour du vivre ensemble et du
croire, Paris 1998.

Ibid.

J. L. Segundo, Le christianisme de Paul, Paris 1988, capitulo VIII, “La victoire
sur la mort”.

J. N. Aletti, Comment Dieu est-il juste? Clefs pour interpréter ['épitre aux
Romains, Paris 1990, cap. IV, “Léconomie de la foi et la justice divine”.

Cf. P. Ricceur, La métaphore vive, Paris 1975, sobre todo el séptimo estudio,
“Métaphore et référence”.

Podrfamos imaginar que “grandes palabras” teolégicas puedan también jugar
ese rol; por ejemplo la esperanza, la salvacién, la comunidn, etc. En general, la
metéfora no estd lejos, como lo vemos en estos dos tltimos términos.
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7ZARZAS QUE ARDEN
APORTES DEL ESTUDIO TEOLOGICO-PASTORAL
DE CASOS A UNA TEOLOGIA DE LOS SIGNOS
DE LOS TIEMPOS

Carolina Bacher Martinez

El articulo describe y fundamenta la recepcion teoldgica pastoral
del estudio de casos —utilizado en disciplinas humanisticas y
sociales— a partir de una relectura interdisciplinaria del tripti-
co ver, juzgar, actuar. El material considera la validacion episte-
moldgica y teoldgica fundamental de la propuesta. Esta reflexion
sirve como punto de partida para proponer algunos aportes que
dichos estudios pueden ofrecerle a una teologia académica de los
signos de los tiempos. Ambas reflexiones se articulan teniendo en
cuenta el paradigma indicial de la microbistoria cultural.

Alli se le aparecid el dngel de Yahvé en llama de fuego,
en medio de una zarza.

Moisés vio que la zarza ardia, pero no se consumia.
Dijo pues Moisés:

“voy a acercarme para ver este extranio caso:

por qué no se consume la zarza”

(EX 3, 2'3)
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INTRODUCCION:
UN INTERROGANTE QUE ABRE A DOS CUESTIONES

Suscita esta reflexién un interrogante de Eric Borgman reto-
mado por Juan Noemi en su articulo de la revista Teologia y
Vida del ano 2007: “;Cémo abrir la investigacién teoldgica a
la situacién actual? ;Cémo puede la teologia, cémo pueden
los tedlogos hablar responsablemente del mundo donde vi-
ven personas concretas como un lugar en el que son visibles
los signos de Dios?”'. Borgman alertaba también sobre dos
tendencias en la teologfa frente al desafio mencionado: por
una parte, el hecho de eludir el tema por considerar que su
resolucién conduce a producciones poco ortodoxas o poco
cientificas; y, por otra, la tendencia a abandonar una herme-
néutica especificamente teoldgica y dar paso a los estudios
sociales de la religién®.

Dentro del abanico metodolégico que presenta la Teo-
logia Pastoral®, este estudio asume un enfoque préctico-her-
menéutico®, aunque utiliza la expresién teologfa pastoral en
consonancia con el uso corriente en los dmbitos académicos
del Cono Sur. La reflexién propondrd como una alternati-
va, para abrir la investigacién teolégica a la situacién actual,
tomar en cuenta las pricticas que atraen la atencién de los
investigadores y de otros contempordneos a fin de realizar
estudios teolégico-pastorales de casos. Esto supondrd un iti-
nerario para contactarse con los sujetos involucrados y sus
experiencias y prestar atencién especialmente cuando ellos/
as refieren a la percepcién del paso de Dios por sus vidas y
por las tramas socioeclesiales en las que participan. Hoy tam-
bién es posible descubrir “zarzas que arden” sin consumirse y
que convocan a una reflexién teolégica contempordnea.
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En un primer momento y dado que no contamos en
lengua castellana con la difusién de trabajos sobre la tem4ti-
ca, se presentard el estudio teolégico pastoral de casos; en un
segundo momento, se dardn algunas pistas sobre los aportes
que este enfoque puede ofrecer a una teologia de los signos
de los tiempos. Por dltimo, se propondrd una breve conclu-
sién referida a la misma prictica religiosa.

EL ESTUDIO TEOLOGICO-PASTORAL DE CASOS’

Descripcién y fundamentacién

La propuesta parte de un enfoque teolégico pastoral que
asume el esquema articulador de la Constitucién Pastoral
Gaudium et spes. Si bien hay autores que subrayan que el
movimiento metodolégico del documento va de un mo-
mento empirico a otro teolégico, J. C. Scannone indica que
es necesario considerar dicha constitucién como un momen-
to interno de toda la reflexién del Concilio Vaticano I1° y
que, por lo tanto, se debe comprender dentro del proceso
Lumen gentium-Gaudium et spes. Asi es posible afirmar que
la perspectiva creyente se encuentra presente desde el co-
mienzo de la reflexién sobre la realidad, aunque el enfoque
no esté suficientemente explicitado’. En América Latina las
dimensiones del “ver, juzgar, actuar” tuvieron una amplia re-
cepcidn, tanto en los documentos del magisterio episcopal,
como en la reflexién de las comunidades cristianas y en la
produccién teolégica. Esta tltima se realizé creativamente
utilizando la mediacién de las ciencias humanas y sociales
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“como mediacién instrumental intrinseca al proceso mismo
del método™, posibilitando que el triptico se configurara in-
terdisciplinarmente.

Ahora bien, este esquema puede dar soporte a la teolo-
gia en diferentes dreas. Pero cuando busca desplegarse en el
marco teolégico pastoral, encuentra nuevos desafios. En este
sentido, son ilustrativas las palabras de L. Gera:

Si se le pide al tedlogo que llegue hasta el limite donde
la teologfa linda con la virtud de la prudencia; si se le
pide que acceda a un juicio de situacién y prepare la
accién y la estrategia que la Iglesia ha de adoptar Aic ez
nunc, entonces se le exige un conjunto de actitudes y
aptitudes no comunes. Estas por ejemplo: que entre al
campo de lo contingente, donde lo incierto no puede
ser totalmente despejado, y que precisamente en ese
campo incierto, propio de la “opinién” y la “conjetu-
ra’, acierte. Entrando en ese dmbito de lo incierto se
le reclama perspicacia para entresacar lo cierto y eficaz
de lo incierto y, por consiguiente, una capacidad de
bucear en el pasado y el presente para obtener una sin-
tesis de la experiencia, que le permita prever el futuro,
inmediato y lejano. Para poder obtener esta sintesis de
experiencia, tiene que haber vivido, tiene que tener
un pasado y haber pasado por la accién y la pasién.
Y, como toda experiencia personal nunca llega a ser
plenamente suficiente, debe poseer la suficiente docili-
dad, como para escuchar a los mds ancianos y a los que
estdn en las trincheras de la pastoral. Y deberd ademds
superar su experiencia y la de otros con una fantasfa
y una inventiva de estratega. Ademds de todo esto,

evidentemente, tendrd que saber teologfa “abstracta™.
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Desplegar una capacidad de bucear en el pasado y en
el presente para tomar contacto con las prdcticas' y las expe-
riencias que ellas ofrecen; interpretarlas poniendo en didlogo
sus voces con la teologfa y las demds disciplinas; y ofrecer
propuestas significativas para diversos sujetos de la comuni-
dad eclesial —entre los que subrayamos los tedlogos de las
demds dreas— supone transitar por nuevos perfiles teoldgi-
cos y por enfoques metodolégicos en linea de continuidad y
novedad con las précticas antecedentes en la regién. En esta
oportunidad se presenta la recepcién teoldgica pastoral del
disefio de estudio de casos''.

El enfoque cualitativo estd presente en las metodolo-
gias de diversas disciplinas humanas y sociales. Con dicho
acercamiento se busca “comprender lo nuevo™?, la perspec-
tiva subjetiva de las personas, sus historias, comportamien-
tos, sus experiencias, sus acciones e interacciones, los sen-
tidos que le atribuyen e interpretarlos de manera situada®.
Se desprende de lo dicho que articula con facilidad con la
perspectiva de la teologia como acto segundo realizada a par-
tir del acto primero de la vida de los cristianos'* y de la his-
toria concreta de los pueblos®. Ubicamos el estudio de casos
como disefio de investigacién en dicho enfoque.

El estudio de caso consiste en “un tratamiento global/
holistico de un problema, contenido, proceso o fenémeno,
en el que se centra todo el foco de atencién investigativa,
ya se trate de un individuo, grupo, organizacién, institu-
cién o pequefia comunidad”’®. El caso nos puede interesar
por si mismo (estudio intrinseco) o podemos tener interés
en el contexto de un problema empirico o conceptual mds
amplio que el caso puede iluminar (estudio instrumental)"’.
También un caso puede ser individual o colectivo y se puede
estudiar uno solo o varios'®. Algunos autores consideran las
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historias de vida como estudios de casos®. Es necesario tener
en cuenta el lugar que se le dard al estudio del caso en el
proceso de investigacién: cuando se comienza a abordar un
tema se puede utilizar un caso para explorarlo y establecer
preliminarmente algunas variables por considerar; también
es posible trabajar en el andlisis del caso con el fin de clarifi-
car aspectos de una realidad; otra posibilidad es presentar el
caso al finalizar el desarrollo de la investigacién a modo de
sintesis ilustrativa de lo dicho conceptualmente.

Asumir teolégicamente el estudio de casos permite que
una experiencia particular ponga en evidencia aspectos de la
Palabra de Dios que atin no se han comprendido plenamen-
te (cf. LC 70) y, en el caso de pricticas cristianas, ayudar a
que la fe del pueblo se exprese mds claramente, manifieste las
riquezas del sensus fidei y dé frutos abundantes (cf. LC 98).

El estudio de caso convive con otras modalidades y
presenta caracteristicas propias:

...se pueden distinguir en la investigacién cualitativa
diferentes disefios y tradiciones, pudiéndose agrupar
en los siguientes enfoques: biogréfico, fenomenolégi-
co, Grounded Theory, etnogrifico, y estudios de casos
(Creswell, 1998). Especificamente, la dltima tradi-
cion, a diferencia de la Grounded Theory, puede par-
tir de la utilizacién de categorfas conceptuales para
el desarrollo de la investigacién y el desarrollo de la
teorfa (Meyer, 2001) y, a diferencia de la etnografia,
realiza recortes especificos de la realidad social para
su abordaje (Creswell, 1998); a la vez que no se esta-
blecen, necesariamente, instancias de reflexividad for-
malmente formuladas con respecto a la participacién

del investigador en terreno®.
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Es decir, por una parte, permite indicar y sostener los
marcos conceptuales teoldgicos y de otras disciplinas desde
el comienzo de la investigacién, haciendo presente la cos-
movisién cristiana preliminar de Dios, del ser humano, de
la historia en relacién con los temas que esté investigando
en general. La experiencia fundante de Jesucristo narrada
por los Evangelios y transmitida por la Tradicién viva de la
Iglesia requerird ser operativizada en indicadores situados.
Por otra parte, el estudio de casos permite efectuar recortes
especificos de la realidad que permiten concretar investiga-
ciones teoldgicas concretas y situadas. Por dltimo, el teélogo
o la tedloga puede incluir la reflexividad sobre sus mismas
précticas teoldgicas.

sQué criterios se utilizan para elegir los casos por es-
tudiar? Se opta, en primer lugar, por “tomar un caso tipico,
escoger casos extremos, hacer un estudio de un caso margi-
nal”'. El marco de esta tipologfa lo da un conocimiento de
otros estudios de casos similares, como asi también el aporte
de estudios cuantitativos sobre el tema. Ademds, se “tiene
que tener una cierta significatividad, mds alld del caso en si
mismo, en cuanto hace posible extraer determinadas conclu-
siones de una mayor generalidad™*.

Ahora bien, los estudios de casos tipicos permiten co-
nectar con las voces del tiempo a fin de percibir y discernir
los aportes que el mundo puede hacerle a la Iglesia (cf. GS
44) y que ya han sido reconocidos en general y necesitan ser
comprendidos en particular; aquellos estudios que se cen-
tren en lo marginal facilitardn a la investigacién teoldgica
asumir el reverso de la historia y actualizar la opcién por las
personas pobres o excluidas como sujetos del discurso teold-
gico, haciendo concretamente audible su voz; en tanto que
los casos extremos pueden ser utilizados como material de

395



ZARZAS QUE ARDEN

contraste a fin de constatar histéricamente y comprender
situadamente las variables categoriales establecidas teoldgica-
mente —luces/sombras, gracia/pecado, vida/muerte.

La eleccién de casos por su significatividad tiene en
cuenta la relevancia cuantitativa y cualitativa que una expe-
riencia puede tener: “la significacidn se encarna y encuentra
su soporte en la intersubjetividad humana, en el arte, en los
simbolos, en el lenguaje, en las vidas y en los hechos de las
personas’*. Destacamos la dimensién intersubjetiva: la per-
cepcién que de los casos tengan diversos actores sociales y
eclesiales. Un caso serd significativo teoldgicamente en la me-
dida que sea posible rastrear la relevancia que perciben los
miembros de la misma comunidad cristiana sobre él, lo cual
incluye la opinién autorizada de los pastores y la recepcién
que hagan de la propuesta los demds teSlogos. Se considera
también la relevancia proporcional*® que tiene el caso en el
entramado social para creyentes de otras tradiciones cris-
tianas y religiosas, o para los hombres y mujeres de buena
voluntad. Y no hay que desestimar, sino por el contrario su-
brayar, que el te6logo se encuentra inserto en la trama de
significatividad. En primer lugar, la atraccidon que le suscita
el caso y que llama a prestarle atencién, sobre todo si esta
fuerza de atraccién opera sobre una comunidad teolégica.
Recordemos que el tedlogo estd tras las pistas de la presencia
de Dios. Tiene una precomprensién sobre las mismas que
parte de la experiencia fundante de Jesucristo en su propia
vida y que se expresa situadamente. En definitiva, le llamard
la atencién una irrupcién de vida, de novedad de vida inespe-
rada en medio de una experiencia dada: juna zarza que arde
pero no se consume! En segundo lugar, serd relevante la con-
versién que suscita en el mismo teélogo o comunidad teo-
16gica el hecho de tomar contacto con el caso: el encuentro
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con la experiencia —con las personas involucradas y con los
frutos histéricos— propicia la conversidn, ya sea intelectual
—al abrir a nuevos horizontes y conceptualizaciones—, mo-
ral —al confrontar opciones vitales—, afectiva —al purifi-
car los intereses del trabajo— o religiosa —al constituirse
en espacio de encuentro con el Sefior—?. De esta manera,
el tedlogo tiene en cuenta en su reflexién no solo la mis-
ma Palabra de Dios, sino el modo inculturado como ella es
comprendida por el pueblo de Dios fiel?®, en el que se en-
cuentra inserto ya que “El Espiritu de Dios se muestra en el
testimonio, en la vida de quienes responden, sus intérpretes;
acontecimientos y testigos son inseparables en el misterioso
modo de hablar de Dios a la humanidad™.

Entre las técnicas que permiten tomar contacto con el
caso se destaca la entrevista, que puede ser abierta —también
llamada antropolégica®®*—, semiestructurada o estructurada,
segun sea la delimitacién temdtica que proponga el investi-
gador —no delimitada, algo delimitada, totalmente delimi-
tada. La entrevista es “una estrategia para hacer que la gente
hable sobre lo que sabe, piensa y cree””: es una técnica que
permite no solo precisar aspectos de las prdcticas, sino captar
los sentidos profundos que las personas les atribuyen. Son de
gran importancia a la hora de percibir la significatividad de
personas, fenémenos, procesos, tanto para los involucrados
como para los observantes de las mismas. Las narraciones
pueden ofrecer verdaderos testimonios de experiencias que
de otra manera son dificiles de percibir, como por ejemplo,
la experiencia espiritual de los entrevistados o de personas
a que ellos refieren. R. Guber pone de relieve que este tipo
de entrevistas “pueden contribuir a corregir la tendencia a la
imposicién del marco del investigador... (e) ir tendiendo un
puente entre ambos universos™” —entre te6logos y el resto
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del pueblo de Dios; entre tedlogos e historia— para “explo-
rar juntos los aspectos del problema en discusién™'.

Otra técnica que se utiliza es la observacién partici-
pante que consiste en un procedimiento de recogida de
datos “usando los sentidos —particularmente la vista y el
oido— para observar hechos y realidades presentes, y a la
gente en el contexto en el cual desarrolla normalmente sus
actividades™?. Esto es posible si el te6logo se autocomprende
como parte de la historia y de su entramado comunitario® y
convive con la cultura, la religiosidad, la sabiduria y la fe del
pueblo, lo que en ocasiones puede suponer una verdadera
conversién cultural®.

En el estudio de casos, el aporte de diferentes fuentes
documentales es muy relevante y lleva a una triangulacién
de las mismas —contrastar los datos que ofrecen las diversas
fuentes relevadas— que sirve también como indicador de
significatividad.

Hasta aqui se han presentado algunas de las notas mds
caracteristicas de la dimensién de un “ver” que lleva a una
descripcion intersubjetiva. Es necesario ahora detener la
atencién en la complejidad del proceso de interpretacién y
discernimiento de los casos, ya que es pertinente tener en
cuenta las narrativas de los involucrados, ademds de las ca-
tegorfas de otras disciplinas que resultan relevantes para su
interpretacién® y a la misma teologfa con el aporte de sus
diferentes dreas. Se puede fundamentar esta triangulacién de
aportes retomando lo afirmado por J. C. Scannone:

En ese actuar concreto de hombres, grupos y pueblos
—en cuanto que es actuar humano— se articulan di-
versas dimensiones del ser, que entre sf son distintas,

pero se unen fictica y prdcticamente. Sefialemos, al
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menos, tres dimensiones globales de la accién: a) la
teologal, que solo la fe descubre, porque es gratuita;
puede darse en forma de aceptacién del don de Dios
o de su rechazo; b) las dimensiones humanas radica-
les, que son las esenciales naturalmente a la accién
humana personal, social e histérica; c) la de expe-
riencia inmediata, entre las que en nuestro contexto
merece especial consideracién la dimensién politica
de construccion y/o transformacién del mundo social
y cultural®.

Segtin J. Costadoat dos métodos pueden ser tenidos
en cuenta en el proceso de discernimiento que distinguimos
sin separar del proceso de interpretacién en particular y de
toda la resolucién del triptico en general: en el primero, se
buscan ejemplos de los criterios extraidos de la fe cristiana;
en el segundo, se distinguen “en el curso del andlisis de los
mismos fenémenos indicios de Cristo y sus contrarios, las
acciones demoniacas. Este método es mds respetuoso de la
realidad, pero supone un dominio mayor del depésito de la
fe... extrayéndose de la tradicién los criterios ad hoc”®’. Am-
bos movimientos se perciben en el estudio teolégico pastoral
de casos: el acceso al caso supone un marco conceptual, tan-
to si ha permanecido implicito como si se ha explicitado. Al
ser un enfoque que delimita el campo de observacién tiene
en cuenta criterios; pero, al asumir un enfoque de campo
cualitativo, buscar explorar aspectos novedosos, por lo que
considera como preliminar ese marco conceptual. A la ex-
ploracién del campo se llega desde un marco tedrico, pero
el investigador estd dispuesto a dejarse interrogar por las na-
rrativas de los sujetos y por la observacién que realiza, que
lo llevardn a cuestionar sus conceptos y formulaciones en
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tanto que, aunque las afirmaciones se nutran de la Palabra
de Dios releida desde la Tradicién, las expresiones teoldgi-
cas son situadas y pueden haberse quedado en expresiones
que no la enuncian integralmente o en narrativas teoldgicas
que omiten aspectos centrales de la misma. La opcién por
dejarse interrogar se funda en percibir la igual dignidad en-
tre sujetos que intervienen en el proceso, hacer prdctico el
reconocimiento de la presencia de Dios en todo hombre y
en toda mujer y en la conversacién que El mantiene en su
conciencia (cf. GS 16). La interpretacién teolégico-pastoral
en didlogo interdisciplinario exige una mediacién analitica
consensuada académicamente para realizar una visibilizacién
y articulacién de voces y categorfas sin que se caiga en un
bilingiiismo o en una mezcla semdntica®®.

cQué propuestas pueden elaborarse a partir de estas
investigaciones? Los estudios de casos posibilitan realizar ge-
neralizaciones entre casos andlogos, especificando las dimen-
siones de la analogfa®®. Cuando se realiza un estudio multiple
es posible establecer un disefio de investigacién basado en la
légica de la replicacién y de la comparacién de los hallaz-
gos y resultados®, explicitando las variables que se tienen en
cuenta. El estudio teoldgico pastoral de casos facilita realizar
propuestas significativas y viables, en el marco de las iglesias
locales, para las comunidades y para los cristianos en general
en situaciones andlogas a las estudiadas.

En relacién con los aportes teéricos, estos trabajos
pueden ser ttiles tanto en el reconocimiento de una for-
mulacién teoldgica establecida, como en el desarrollo de la
conceptualizacidén y su matizacidn, en la formulacién de ca-
tegorfas nuevas; como asi también en la creacién de nuevas
propuestas pastorales?’. Por una parte, la teologfa tiene la
posibilidad de expresarse histéricamente al presentar casos
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concretos. Ya sea que estos sean tomados como ejemplos de
conceptualizaciones antecedentes, como asi también, como
instrumento para asumir lenguajes significativos e identificar
nuevos aspectos de la Palabra que atin no han sido conside-
rados.

Puntualizacién de la dimensién cientifica y teoldgica
de la propuesta

Es pertinente preguntarse si esta propuesta se encamina a
sortear los desafios epistemoldgicos y teoldgicos que referi-
mos al comienzo del trabajo. Existen parimetros de validez
en investigaciones cualitativas®’. Aunque algunos investi-
gadores proponen aplicar los mismos criterios que para la
investigacién cuantitativa, otros los reformulan y tienen en
cuenta: la credibilidad, que es dada por la prolongada per-
manencia en el campo y la triangulacién de fuentes, méto-
dos e investigadores; la transferibilidad, que se posibilitada
por la descripcién densa; la fiabilidad y confirmabilidad, que
se expresa en la revisién constante del proceso de investiga-
cién. Es decir, que el estudio de casos puede aportar un rigor
flexible que tiene en cuenta el relevamiento exhaustivo de
fuentes, la visibilizacién de actores eclesiales y sociales mul-
tiples, la construccién comunitaria de la reflexidn teoldgica,
la disposicién a confrontar los resultados con otros accesos
y sujetos teoldgicos, la recepcién que de ella realice el pue-
blo fiel y los pastores involucrados, el espacio de reflexividad
personal y comunitaria que permite percibir la presencia del
Espiritu en las mismas pricticas teoldgicas.

Los casos relevados pueden considerarse lugares teolé-
gicos declarativos dado que, como se ha ido fundamentando
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en la reflexién antecedente, son “fuente de conocimiento
teoldégico [en el que] se manifiestan en forma presente, viva
y actual contenidos centrales de la revelacién cristiana”®. El
aporte de otras disciplinas —por ejemplo la perspectiva me-
todolégica de las ciencias sociales, estudios de casos— y la
dimensién local de las experiencias —por ejemplo, experien-
cias en América Latina— refieren a lugares hermenéuticos
desde los cuales se puede observar una experiencia concreta.
En las instancias de explicitacién de los marcos conceptuales
preliminares, como de la interpretacién y el discernimiento
—tanto de los casos relevados como de las categorias aporta-
das por otras disciplinas— se toman en cuenta las Escrituras
y la Tradicién eclesial, aportes que son considerados lugares
teoldgicos constitutivos* del estudio. Dicho esto, se eviden-
cia una concepcidén de la teologfa pastoral que se realiza en-
tre lugares teoldgicos y referimos a la misma con la expresién
inter-loci®.

En sintesis, el estudio teoldgico-pastoral de casos per-
mite delimitar y seleccionar situaciones, experiencias y per-
sonas, para ser estudiadas en profundidad. Admite también
explicitar los marcos teolégicos y de otras disciplinas a partir
de los cuales los tedlogos desarrollan el estudio. Utiliza técni-
cas para relevar diferentes voces involucradas y observantes.
Se considerardn relevantes para ser tratados aquellos casos
que llamen la atencién de los tedlogos y sean percibidos
como significativos para los sujetos involucrados y observan-
tes. Se profundizard en la comprensién y juicio de las ex-
periencias a partir de la Escritura releida desde la tradicién
eclesial y articulando los aportes de las voces de la época y
de otras disciplinas. El estudio teoldgico-pastoral concluird
con algunas sugerencias para diferentes actores eclesiales.
Los te6logos pastoralistas estardn atentos a la recepcién de
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sus reflexiones por el pueblo fiel, por los otros tedlogos y
académicos y por los pastores “intérpretes auténticos de la
Revelacién y del sentir de fe de la comunidad creyente, tanto
a nivel local como universal™.

POSIBLES APORTES A UNA TEOLOGIA ACADEMICA
DE LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS

El sujeto que estd llamado a escuchar, discernir e interpretar
y valorar las voces de cada tiempo y lugar en orden a su mi-
sién es todo el Pueblo de Dios. En él destacan dos perfiles
eclesiales especificos en la manera de ofrecer este servicio: los
pastores y los tedlogos (cf. GS 44). Seguidamente la reflexién
tratard de indicar, sin 4nimo exhaustivo, algunos aportes que
los estudios teolégicos pastorales de casos pueden ofrecer a
una teologfa académica de los signos de los tiempos.

El ser humano es un ser histérico porque su acontecer
en tiempo y espacio es una interaccion e intercomunicacion
con otros que es visible y tiene capacidad de ser percibida y
narrada?, suscitando —al ser afectados por dicho acontecer,
interaccién, percepcidén y narracién— el tesoro de una expe-
riencia®®. Una expresién de C. M. Galli nos permite situar el
horizonte de comprensién de esta seccién: “El misterio de
la historia se resiste a una totalizacién conceptual porque la
historia ha sido dada como fragmento”®. ;Qué aporta subra-
yar esta dimensién fragmentaria de la historia para el mismo
conocimiento histérico? C. Ginzburg, italiano reconocido
por ser uno de los historiadores que han sentado las bases de
la microhistoria cultural, reconoce el paradigma indiciario™
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en las disciplinas que trabajen cualitativamente “que tienen
como objeto casos, situaciones y documentos individuales,
en cuanto individuales™'. Estos aportes lo llevan a afirmar
que: “El conocimiento histdrico, como el del médico, es in-
directo, indicial y conjetural™?. Pero que hay “zonas privile-
giadas” que permiten descifrar la historia: son los indicios de
los “fenémenos profundos” que tienen un “nexo profundo”
y que de otra manera no podrian ser percibidos™.

Prestar atencién a esta dimensién fragmentaria es uno
de los desafios de la teologfa de la historia. La localidad de
los acontecimientos deviene un tema teolégico’®. Ahora
bien, los acontecimientos son también signos que realizan y
expresan —ya sea por presencia o por ausencia— sentidos y
valores con los cuales el ser humano se realiza a si mismo”.
El objeto que ha de ser conocido es un hecho, un aconteci-
miento o proceso histérico en cuanto signo®. En este mar-
co, considero signos de los tiempos a:

Los acontecimientos significativos que marcan la his-
toria por su generalizacion y frecuencia, desencade-
nan conciencia y conmocién, esperanza y orientacién
en una época, creando un consenso bdsico o un con-
senso universal. Son signos histéricos que impactan
en la libertad humana porque dan sefiales de formas

de existencia mds justas y mds dignas”’.

En dichos signos es posible rastrear las pistas de una
“Providencia inmanente... que puedan servirnos de senal...
de una cierta relacién con el Reino de Dios™®. En expresién
de J. Noemi: “El locus theologicus historia se concretiza en
el término pastoral signos del tiempo™’. En dicho marco el
te6logo se pregunta:
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¢Cbémo leemos los signos de los tiempos “a la luz del
Evangelio™ Y con esto ;cudl es el papel de estos sig-
nos y cudl el del Evangelio? [...]. En todo caso, si pa-
rece estar claro que debe de haber signos que pueden
ser leidos. Esto significa que la presencia de Dios en
la creacién y la encarnacién en medio de la historia
ambigua de la humanidad preceden a la fe y a la teo-

logfa®.

A fin de profundizar en estas cuestiones aludidas an-
tecedentemente, se presentan los aportes que pueden ofrecer
los estudios teoldgico-pastorales de casos a una teologia de
los signos de los tiempos.

En primer lugar, brinda la oportunidad de delimitar el
objeto material de una teologia de los signos de los tiempos
—acontecimientos significativos— al focalizar en experien-
cias concretas —ya sean individuales o colectivas— porque
ofrece un recorte investigativo centrado en zonas privilegia-
das para descifrar la historia. Constituye un proceso andlo-
go al que se realiza cuando una disciplina organiza sus dreas
temdticas y cuando adn dentro de un drea se define un tema
de investigacién. Simultdneamente, también ofrece indica-
dores de dicha significatividad en el entramado discursivo
que surge de las pricticas, de sus observantes y de la comuni-
dad social y teolégica —claro estd, de manera proporcional
al impacto que produce el acontecimiento estudiado.

En segundo lugar, tanto el estudio teolégico-pastoral
de casos como una teologfa de los signos de los tiempos,
comparten la perspectiva de fe como enfoque transversal.
Si el estudio teolégico- pastoral del caso se realizé de ma-
nera antecedente, se incluird como marco preliminar en el
estado de la cuestién teoldgica de una teologia de los signos
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de los tiempos. Si, por el contrario, se realiza de manera si-
multdnea, es decir, si se estd trabajando en un proyecto de
investigacién teol6gico comunitario, se pueden estable-
cer los criterios situados que servirdn tanto para el estudio
teolégico-pastoral de casos como para la reflexién sistemd-
tica, ubicindose de esta manera ambos estudios como dreas
internas de una investigacién teolégica que realizan aportes
especificos y reciprocos: a) ilustrar una cosmovisién teold-
gico-pastoral antecedente; b) ofrecer nuevos lenguajes para
conceptos convalidados; ¢) poner en escena aspectos atin no
considerados.

En tercer lugar, ofrece la oportunidad de articular
las voces de diferentes sujetos concretos y sus experiencias,
percepciones e interpretaciones y a través de dicha articu-
lacién generar una instancia de comunién con los “tesoros
de las experiencias”, con los “te6logos de a pie” que como
miembros del Pueblo de Dios, por el bautismo, descubren,
interpretan y valoran desde la fe los indicios cotidianos e his-
téricos de estos tiempos y lugares.

La tarea de descubrir la significacién teoldgica de los
acontecimientos se enriquece cuando es asumida por
todos, laicos y pastores, varones y mujeres, tedlogos
“de a pie” y tedlogos profesionales, y es fruto de un
esfuerzo multidisciplinar capaz de auscultar con ma-
yor rigurosidad los multiples dngulos y facetas que

tiene la realidad®'.

La teologia estd llamada a dejar que emerja la diver-
sidad de sujetos teoldgicos como lugares hermenéuticos re-
ciprocos, en cuya interaccién el Espiritu se manifiesta. Este
es un desafio que la teologfa estd llamada a asumir por ella
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misma, pero también por la comunidad eclesial y al servicio
de la misién. Si el paisaje social actual estd constituido por
una fragmentacién social que provoca un fuerte desgarro
subjetivo —que connota la “destitucién de consistencias y
desligadura de anudamientos simbdlicos”™—* y los cristia-
nos comparten con sus contempordneos estas coordenadas
histéricas (cf. GS 1), en este momento serd pertinente ligar,
afirmar, sostener®, es decir, transformar un fragmento vital
en una “situacién’, producir una demarcacién de sentido,
un mundo habitable, permitiendo que emerjan sentidos lo-
cales significativos para los varones y mujeres de la época, in-
cluyendo a los cristianos. Si la investigacién de los signos de
los tiempos intenta habitar teoldgicamente los fragmentos
de sentido, construird en medio de la fluidez social, pausas®,
un entramado socioeclesial significativo entre los diversos
protagonistas de estos encuentros, vinculando experiencias
subjetivas en un entramado comunitario vital y discursivo.
Las mismas précticas teoldgicas afianzardn el entramado
eclesial comunitario y se constituirdn en “zarzas que arden”.

En cuarto lugar, en orden a perfilar un método, es
decir, un “esquema normativo de operaciones recurrentes
y relacionadas entre si que producen resultados acumula-
tivos y progresivos’® para articular experiencias y teologfa
académica de los signos de los tiempos, el estudio teolégico
pastoral de casos ofrece un itinerario articulado y razonable.
Se pregunta C. Ginzburg si puede ser riguroso el paradigma
indicial. Constata que las ciencias humanas se debaten en-
tre asumir un estatus cientifico débil para llegar a resultados
relevantes o asumir un estatus cientifico fuerte, para llegar a
resultados de escasa relevancia®. La teologfa estd llamada a
ser epocalmente significativa y, segtin lo dicho, tendria que
estar dispuesta a transitar un camino epistemoldgico débil
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posible si se abre a la presencia del Espiritu en sus mismas
practicas:

El supuesto de la asistencia del Espiritu promueve
un dinamismo de bisqueda del “Dios eterno” en los
“fenémenos temporales de la historia”. De esta ma-
nera la teologfa de la historia se ve urgida a integrar
(sin abandonar) a la problemdtica genérica sobre el
sentido de la historia una “gramdtica de cardcter pas-

toral”?’.

La teologia de los signos de los tiempos se articula con
la teologfa pastoral precisamente desde la dimensién pasto-
ral que es transversal en cada una de las dreas teoldgicas (cf.
OT 16,19). Ahora bien, la dimensién pastoral de las discipli-
nas teoldgicas no tiene porqué suplir al drea especifica de la
teologfa pastoral, sino tomar sus aportes e integrarlos a la
reflexién propia. Las modalidades de esta articulacién, en
nuestra regién, estin ain por ser exploradas, para lo cual
ayudard la prdctica de la investigacién grupal.

En sintesis, la teologfa académica de los signos de
los tiempos puede beneficiarse con los estudios teoldgicos
pastorales de caso ya que ellos facilitan los recortes temd-
ticos, brindan indicadores de significatividad de los acon-
tecimientos reflexionados en el marco de estudios empiri-
cos convalidados académicamente en un horizonte de fe
compartida. Esto le permitird tomar contacto, de manera
mediada, con précticas y sentidos locales, muchas veces del
“precioso tesoro de la Iglesia Catdlica en América Latina”®®
(ct. DA 258), con ejemplos de sus propias conceptualizacio-
nes consolidadas, con voces que le facilitan matizar dichas
conceptualizaciones y experiencias que ofrecen aspectos atin
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no considerados y que esperan ser reflexionados. Al mismo
tiempo, podrd concretar de manera novedosa, una articula-
cién entre diversos sujetos del Pueblo de Dios.

CONCLUSION ABIERTA

Cuando Yahvé vio que Moisés se acercaba para mirar,

le llamé de en medio de la zarza: “;Moisés, Moisés!”.

El respondio: “Heme aqui”

e dijo: “No te acerques aquit; quita las sandalias de tus pies,
Le dijo: “No t ta | dalias de ¢

porque el lugar que pisas es suelo sagrado”

(Ex 3,4-5)

Hacer teologfa tiene sentido solo si el Reino de Dios ya estd
irrumpiendo® y, si lo estd haciendo también en las prdcticas
teolégicas. Cuando los tedlogos se acercan a mirar los fené-
menos actuales, cuando estdn dispuestos a ser honestos con
lo real, el Sefior presente, cercano y que estd obrando™ los lla-
ma a cada uno por su nombre. Ellos descubren el llamado en
el mismo proceso en el que co-reconocen las zarzas ardiendo
junto a otros tedlogos y tedlogas, a estudiosos de otras disci-
plinas, a los varones y mujeres —muchos cristianos— de su
tiempo con quienes comparten la vida.

Como afirman E. Silva y J. Costadoat: “...el sentido-
razén de los acontecimientos que constituyen auténticos
signos de los tiempos se captard mejor si el contacto con la
realidad se obtiene del sentido-sensibilidad de los cristianos
y del sentido-orientacién que dan a sus vidas. La sabidurfa
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para orientar cristianamente la vida, el Espiritu la otorga a
todos los fieles”!. La metodologfa asumida serd asi como un
sacramento (cf. LG 1) de nuestra espiritualidad comunita-
ria’?, una oportunidad para asumir una “actitud de perma-
nente conversion pastoral que implica escuchar con atencién
y discernir “lo que el Espiritu estd diciendo a las Iglesias”
(Ap 2,29) a través de los signos de los tiempos en los que
Dios se manifiesta” (DA 366).
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