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Introduccién

La mision es misién de una comunidad eclesial en defen-
sa de la vida. Por eso, implica la imagen de Dios. Es la lucha por al-
go absoluto. Esta misiéon, empero, no implica tan solo una imagen
abstracta de Dios, sino un Dios Emanuel, un Dios con nosotros, que
se encarnd en el mundo. La misién es histdrica, con pasado, presen-
te y futuro, y es ambivalente con santos y pecadores. En las sanda-
lias de la comunidad misionera hay polvo y sangre.

La comunidad misionera vive en el interior de la Iglesia,
que es Pueblo de Dios, comunidad constituida por comunidades
que luchan por la vida, partiendo de su fe. La misién no es una de
las numerosas actividades de la Iglesia. Deriva de su “naturaleza mi-
sionera”, que tiene su origen en el envio del Hijo y la misién del Es-
piritu Santo, segun el proyecto de Dios Padre (véase AG 2). Hablar
de la Iglesia significa hablar de la misién. Y hablar de la mision sig-
nifica hablar de la Iglesia. La estructura de esta Iglesia-mision es tri-
nitaria porque ella es “Pueblo de Dios”, “Cuerpo del Sefior” y “Tem-
plo del Espiritu Santo” (LG 17).

El significado de mision se esclarece en la relacion entre
Dios y la humanidad. Esta relacion es una historia de acercamiento,
comunicacion, convocatoria y solidaridad. Pero ella siempre es
amenazada por la ruptura del pecado: el distanciamiento y la clau-
sura, la dispersion y el egoismo. Los autores biblicos describen a
Dios como un Dios de las Alianzas a favor de la vida, el didlogo, el
perddn y la comunicacién (del Verbo). Nunca se produjo una rup-
tura definitiva entre Dios y la humanidad. La desgracia de Babel se
convirtid, a través de Abraham, en gracia, bendicién y promesa pa-
ra la humanidad (ver Gn 12). En Abraham — hombre de fe y del ca-
mino — Dios eligié a un nuevo interlocutor y emprende nuevamen-
te la historia con la humanidad.

La historia de la salvacion es una historia de liberacién. En
los grandes misterios de esta historia, recordamos y celebramos un
largo proceso histérico en que Dios realiza su mision liberadora en
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el acercamiento a su pueblo, en la compostura de las rupturas, en la
liberacion de la humanidad. Ya las imégenes de la creacién mues-
tran tal liberacion: la creacién del mundo desde el caos, la separa-
cién entre tinieblas y luz y la liberacién del lodo por el espiritu. La
liberacién es siempre un proceso de creacién, de discernimiento y
de asuncién de un nuevo destino. En el Verbo encarnado, el Dios
creador se contextualiza como Emmanuel, como ‘Dios con noso-
tros, prometido a lo largo de la historia (Is 7, 14; Mt 1, 23; 28,20). El
camino que reconduce la humanidad al Padre, desvidndola de la
dispersion, la confusién y la oscuridad, pasa por la encarnacién del
Hijo. En él se cumplio lo que fue dicho por el profeta Isaias: “El pue-
blo que yacia en las tinieblas, vio una gran luz” (Mt 4, 16). El es el
mediador de una Nueva Alianza (ver Hb 9, 15; 12, 24) y de un ca-
mino para una nueva humanidad (ver Jo 14,6).

La llegada de Jestis-Emmanuel; (Dios salva / Dios con no-
sotros), culmina en la donacién redentora de la vida “con el fin de que
aquéllos que viven ya no vivan mds para si, sino para aquel que mu-
rié y resucité por ellos” (2 Cor 5, 15). Seguir a Jests es sobre todo, se-
guir al Crucificado y resucitado en los pobres, los excluidos, y todos
aquellos que sufren. {He aqui la “naturaleza misionera” de la Iglesia!
“Ella misma se edifica como Iglesia de Dios cuando coloca en el cen-
tro de sus preocupaciones, no a si misma, sino al Reino que anuncia
como liberacién de todos (...) para que vivan en plena comunién
con Dios y entre si” (DGAE / 1995, N 64). La Iglesia no vive para si.
Tiene la tarea de “convocar y enviar a siervos y testigos del Reino”. Su
condicion es la libertad y la dignidad que le dio su creador; su ley es
el nuevo mandamiento de Jesus; su meta es el Reino de Dios (ver LG
9). En el Espiritu Santo es enviada para articular universalmente a los
pueblos en una gran “red” (ver Jo 21, 11) de solidaridad. Del envio na-
cen comunidades pascuales que intentan contextualizar la utopia del
primer dia de la nueva creacién. De las comunidades nace el envio. La
misioén, con sus dos movimientos, la didstole de la periferia del mun-
do y la sistole que convoca, a partir de tal periferia para la liberacién
del centro, es el corazén de la Iglesia. Bajo el signo del Reino, propo-
ne un mundo sin periferia y sin centro.

La Iglesia es la servidora del Reino. La misién es expresién
de la transitoriedad de la Iglesia, de su camino histérico y su pere-
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grinacién escatolégica, de su caracter diaconal e instrumental. La
Iglesia tiene un inicio y un final. Sus realizaciones histdricas son re-
lativas frente al Reino. Necesitan, para no convertirse en “huesos re-
secos’, permanentemente, la “purificacién”, la “inspiracién” y la
“animacion” del espiritu. Escasas sefiales marcan su trayectoria: el
vacio, la apertura, la partida, la ruptura, el camino, la cruz y la hos-
tia sagrada. El pesebre y el sepulcro estan vacios; la puerta del cend-
culo estd abierta la genealogia, interrumpida por el espiritu. La ex-
pulsion de Jerusalén marca el inicio de la misién. Quien nace y re-
nace al pie de la cruz, en la huida y en la peregrinacion, desconfia de
los brillantes falsos del poder y de los vencedores. La Iglesia esen-
cialmente misionera no tiene patria, ni cultura, asi como tampoco
es duena de verdades. Es sierva, peregrina, huésped, instrumento,
senal. Pero ella tiene el rumbo. Su misién se realiza con cierta urgen-
cia escatologica. El anuncio del Reino, a través de la realizacion del
“nuevo mandamiento’, es un asunto urgente, de vida o muerte. La
misién no puede esperar a manana porque la vida no puede espe-
rar. “La caridad de Cristo nos impulsa” (2 Cor 5, 14) a destruir las
estructuras de la muerte, a interrumpir la légica de los sistemas y
cuestionar la lentitud de las burocracias. La vida es siempre para
hoy. La esperanza es para ahora.

El mensaje fundamental de la misién es la esperanza
contenida en la resurrecciéon de Jesucristo como victoria de la vi-
da y de la justicia. La esperanza no debe ser imaginada como pro-
greso cuantitativo en una sociedad de clases. En el horizonte de la
esperanza estd una sociedad que supera la divisién de clases socia-
les. Esta esperanza no es nuestra obra, sino nuestro don. Nosotros
no construimos la esperanza; la recibimos como don, como ener-
gia que rebasa los célculos y obras de beneficencia humanas. El
don no dispensa su esfuerzo. Vivimos esta esperanza compartien-
do lo poco que tenemos, en las causas del Reino que defendemos
y la articulacién de los pocos que somos. El don de la esperanza
que marca nuestra existencia es al mismo tiempo histdrico y esca-
tolégico, siempre incompleto y en lucha con los “poderes de la
muerte” (SD 13). La misién no termina con el bautismo del ulti-
mo “pagano’. Ella es el permanente anuncio de la vida como posi-
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bilidad en un mundo de conflictos, miseria, violencia y muertes
sin sentido.

;Como cumplir con esta mision de anunciar la vida y la
esperanza, en este mundo concreto, donde la miseria no es un acci-
dente, sino un producto de su organizacion social y su civilizacién?
;sDénde encontrar un horizonte que da sentido al camino? Todo eso
desafia a la misién como proyecto. Desafia la practica misionera y la
reflexiéon misionera. A partir de la comprensién de la misién como
memoria histdrica, proyecto de vida y seguimiento de Jesus, y a par-
tir del lugar de los pobres y de los “otros” en Latinoamérica, inten-
tamos, en esta Teologia de la Misién, abordar las cuestiones de la
verdadera humanidad. En esta 6ptica real y mistica (Unidad 3) pro-
curamos hacer la lectura de los textos biblicos (Unidad 1), de los da-
tos historicos (Unidades 4, 5y 6), de los tratados sistematicos (Uni-
dad 2) y de los propiamente pastorales (Unidad 7 y 8), sin la pre-
tension de los manuales cldsicos de misiologia. Sin renunciar a
nuestra identidad, se ha procurado desarrollar estas reflexiones den-
tro de un espiritu macroecuménico que nos une a otras iglesias, co-
munidades eclesiales y religiones, y en una relaciéon estrecha entre
distintas disciplinas, sobre todo con la antropologia que, sin dudas,
siempre nos enriquece.

Esta “Teologia de la Misién”, que es al mismo tiempo un
“Curso de Misiologia Fundamental”, se dirige a las comunidades
que estdn viviendo, descubriendo o profundizando su naturaleza
misionera como Iglesia Pueblo de Dios, a los agentes de pastoral y
a los estudiantes de teologia. En los grandes Seminarios y las Fa-
cultades de Teologia, pocas clases son reservadas a la Teologia de
la Misién o la Misiologia. No existe espacio curricular para una
“Introduccién” en un semestre, seguida por una profundizacién
en un segundo o tercer semestres. Profesores y profesoras de mi-
siologia deben presentar toda la materia en pocas horas semana-
les, insuficientes para que su ser misionero despliegue por comple-
to su fe, caridad y esperanza.

También en las comunidades parroquiales o religiosas, la
formacién misioldgica inicial o permanente, muchas veces es trata-
da como un tema aparte que puede ser elaborado en un fin de se-
mana a través de un workshop o seminario. Por eso intentamos en
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este libro sintetizar contenidos fundamentales de una Teologia de la
Misién Latinoamericana, que ademds de las clases formales podrdan
servir sobre todo para la meditacién diaria.

S4o Paulo, 27 de mayo de 2007
Pentecostés de los Confesores, Testigos, Mdrtires






DE LA REVELACION:
fundamentos biblicos

El propésito de esta unidad de “Fundamentos Biblicos” es
suscitar cuestiones importantes para una Teologia Fundamental de
la Misién que surgen de la lectura de los Escritos Biblicos. Es la lec-
tura de la Iglesia, comunidad de interpretacién, que desde sus ori-
genes se consider6 como heredera legitima de las promesas de Is-
rael. En la afirmacién de esta herencia se fundamenta la compren-
sion de la unidad historica y salvadora, entre el Antiguo y el Nuevo
Testamento, a pesar de ciertas rupturas y diferencias. Podemos ha-
blar de una continuidad con rupturas entre los dos Testamentos.
Simplificando un poco, pudiéramos caracterizar las diferencias en-
tre ambos con las palabras “llamado” y “envio”. “Misién” en el Anti-
guo Testamento significa llamado a todos los pueblos con sus reli-
giones purificadas de la idolatria, a la peregrinaciéon escatoldgica, al
monte Sién, que en el imaginario biblico tardio representa la Nue-
va Jerusalén. Ya en el Nuevo Testamento y en la practica pos-pascual
y pos-constantiniana de los cristianos, el significado de “misiéon” es
envio a los confines del mundo, con la tarea de producir conversio-
nes en el aqui y ahora de la historia, al inico salvador Jesucristo. Es-
ta palabra “Gnico” progresivamente fue comprendida como “privi-
legio exclusivo” A la pregunta sobre el lugar donde estarian sus an-
tepasados, Francisco Xavier contest6 a los japoneses, como José de
Anchieta a los indios y Antonio Vieira a los esclavos: estan todos en
el infierno. Ni bondad natural, ni oraciones o sacrificios consegui-
ran sacarlos de ese lugar definitivo. A partir del Vaticano II, la Igle-
sia Catolica redescubrid su naturaleza misionera en detrimento de
una comprension territorial de la mision, su ser en detrimento de su
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tener. Su interpretacion de la Escritura, junto con muchas Iglesias y
denominaciones evangélicas, no aboli6 el espiritu de la exclusivi-
dad salvifica, sino que lo modificé, diciendo que la gracia concedi-
da por Jesucristo a Ella, puede, bajo determinadas condiciones, sal-
var también a personas de otras religiones.

Iahweh, que nos fue revelado por Jesucristo como Dios
Padre, ciertamente acepta la invitacién al Monte Sién de Israel, asi
como acepta el envio hasta los confines del mundo de los cristianos,
como actitudes complementarias, ya que Israel, por la situacién de
didspora en que se encuentra actualmente, también fue enviado al
mundo, y la presencia de la Iglesia en el mundo religiosamente plu-
ral e ideoldgicamente secular, es también llamado a convocar, eccle-
sia. En este mundo, conversién no significa en primer lugar cambio
de religién, sino en primer lugar repensar cada dia el sentido de la
existencia personal para el bien de la humanidad, y sustituir la 16gi-
cay la ética dominantes del “costo-beneficio” con una légica y una
ética de gratuidad del Reino de Dios!.

1.1 Unidad de los testamentos

Para los cristianos, la misién se fundamenta en la “misién
de Dios”, en el corazdn de la Santisima Trinidad. El Dios Trinidad es
herencia, no “creacién” de los cristianos. Los judios pueden decir
quiénes son y en quién depositan su fe, sin recurrir al cristianismo.
Los cristianos no pueden decir quiénes son ni en quién creen, sin re-
currir a la tradicién de los judios. Para los cristianos, Jesus es el Me-
sfas que los judios esperan atn hoy. Sin la revelacion de Iahweh, Je-
sts no pudiera hablar de Dios Padre. Jestis de Nazaret no vino para
revocar la Ley y los Profetas, sino “para darles pleno cumplimiento”
(ver Mt 5, 17).Y los cristianos no pueden olvidar que “la salvacion
viene de los judios” (Jn 4, 22). Por lo tanto, el cristianismo se opuso
desde el inicio a todas las tendencias de dejar o desvalorizar el An-
tiguo Testamento?2. Otras religiones pueden tener su propio Antiguo
Testamento y su historia de salvacién que apuntan al peregrinaje de
todos los pueblos al monte Sién, pero para el cristianismo es dificil
pensar que el Antiguo Testamento pudiera ser sustituido por los mi-
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tos o la historia de salvaciéon de otras religiones. Quien viene de
otras religiones al cristianismo, trae su herencia cultural, religiosa e
historica, pero debe también aceptar la herencia de la nueva religion
cristiana, asi como los cristianos también deben aceptar la herencia
religiosa de los que vienen de otras religiones. El reto teoldgico de la
construcciéon de una historia de salvacidn, a partir de multiples his-
torias de salvacién que son las historias reales de los pueblos, hasta
la fecha no fue convincentemente solucionado.

La Alianza de Iahweh con Israel nunca fue abolida. Cree-
mos en un solo Dios con Abraham y su descendencia. Tenemos y
somos esperanza con Abraham, a veces, contra toda desesperacion
por la realidad sociopolitica. Por eso, Israel hace parte del anuncio
(kerigma) misionero de la Iglesia, de su liturgia y teologia, de su his-
toria de salvacién y también de su historia de iniquidad. Esteban,
didcono helenista del primer periodo y martir, al cual los Hechos de
los Apdstoles describen como “hombre lleno de fe y del Espiritu
Santo” (Hechos 6, 5), acusa a los judios del pecado mds grave para
los cristianos, de haber opuesto resistencia al Espiritu Santo y de ha-
ber traicionado y matado al Justo (ver Hechos 7, 51s). Hasta el re-
conocimiento de la hermandad entre Sinagoga y Eclésia en los dias
actuales, pasaron dos mil anos, durante los cuales la Eclésia causé
mucho sufrimiento a la Sinagoga.

La Iglesia primitiva era una Iglesia misionera en todos los
sentidos: en su préctica diaconal, teoldgica y litdrgica. Aunque la pa-
labra “misién” no esté presente en los escritos biblicos, el campo se-
mantico de la actividad y reflexion misionera se encuentra en las pa-
labras y la fe de los profetas y patriarcas, los Apdstoles y las discipulas.
Ambos testamentos hablan de la fe y del testimonio, de la convocato-
ria del pueblo de la alianza con una responsabilidad universal con el
mundo; hablan de obediencia, de servicio, que son la luz del mundo;
de la conversion, del juicio y la salvacién. En la lectura cristiana, am-
bos testamentos hablan del Mestas, del Cristo, portador de la prome-
sa de Dios. Para los cristianos, a partir del Nuevo Testamento, expli-
citan al Antiguo, y sin el Antiguo no pueden comprender el Nuevo.

Entre los Testamentos, entre las Antiguas y Nueva Alian-
zas, hay continuamente rupturas, asi como las hay entre la promesa
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y su cumplimiento3. Apuntando a una Nueva Alianza, la promesa
profética enfatiza la continuidad de los dos Testamentos (Jn 31,31),
mientras que San Pablo, enfatizando la superioridad de la Nueva
Alianza, practicamente admite una ruptura; por cierto, una ruptura
en continuidad. La Antigua Alianza estaba “grabada con letras sobre
la piedra”, generando muerte; la Nueva Alianza es del Espiritu, que
comunica la vida (2 Cor 3, 6ss). Los estrechos lazos entre la esperan-
za en el futuro en el cual se cumplird la promesa y la ruptura con el
imaginario mesidnico por su realizaciéon histérica sorprendente, a
través de la encarnacién y su realizacién escatoldgica, genera ten-
sién permanente y provoca una gran diferencia para el significado
de la misi6n. Entre la promesa y su cumplimiento, también para los
cristianos siempre existen sorpresas, decepciones y bloqueos. Las
promesas son permanentemente reinterpretadas por la fe, en medio
de multiples decepciones de la historia. No solamente el Mesias de
los y para los judios vino inesperadamente y en una forma muy di-
ferente, también para los cristianos el atraso de la parusia caus6 cri-
sis de legitimidad y orientacion vivencial. ;Cudl es el valor de las Es-
crituras, si no corresponden a los hechos histdéricos? La comunidad
cristiana tuvo que aprender que los escritos biblicos no correspon-
den a ecuaciones matemdticas. Hablar de Dios significa siempre ha-
blar en analogias. Es como lo canta el poeta: “Navegar es necesario,
vivir no es necesario...”. Para las comunidades de la fe, la historia de
la salvacién es un camino lleno de sorpresas. No hay linealidad ni
previsién evolutiva. La reinterpretacién de la parusia marca el ini-
cio de la misién cristiana.

1.2 Invitacion al Monte Sioén (Antiguo Testamento)

En la Biblia hebrea la visiéon de la misiéon de Israel esta li-
gada a la vision de la Alianza de Iahweh con su pueblo. En la Alian-
za con Noé (Gn 9, 8-17), Israel representa a la humanidad. Se trata
de una Alianza universal que incluye a todos los pueblos y animales
que estaban en el Arca. Las otras Alianzas, con Abraham (Gn 17) y
Moisés (Ex 19-24), son alianzas étnicamente restringidas. Se refie-
ren a Abraham y su descendencia. En el transcurrir de su historia,
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Israel consideraba la Alianza y la Ley (Tord) como privilegios suyos,
dados por Iahweh. La mision de los profetas, por ejemplo, general-
mente no es un envio a los otros pueblos, aunque su mensaje tenga
un alcance mds amplio. Es una tarea que debe realizarse dentro del
propio “pueblo elegido” También en la interpretacion de Israel, la
Nueva Alianza es una promesa de Iahweh con su propio pueblo.
“Vendrén dias en que sellaré con la casa de Israel una Nueva Alian-
za. (...) Yo pondré mi ley en su pecho y la escribiré en su corazén”
(Jr 31, 31. 33).

El cristianismo, en la tradicién de Jesus, vio realizada esta
nueva alianza, histéricamente, en la tltima cena. El evangelista Lu-
cas describe esta apropiacion cristiana de la Alianza, asi: “Este céliz
es la Nueva Alianza en mi sangre” (Lc 22, 20). Israel no ofrece la
Alianza ni la Tora a los demds pueblos (ver Jr 32, 37-41; 50, 4s; Ez
16, 59-63). Su caracter de mision estd diferentemente configurado.
Misién no es un envio para incorporar a los otros pueblos en la fe
de Israel ni es un don estrictamente ligado a la identidad de Israel
(circuncision, Alianza, Tord). Israel permanece en el recorrido de su
historia, como el “pueblo elegido” por Dios y separado de los otros
pueblos. El sentido de la eleccion estd en la separacién, en la identi-
dad especifica, en la sefial y el testimonio.

Sefial y testimonio, empero, siempre tienen como elemen-
to referencial a otro. Israel no corre detras de este otro, pero lo invi-
ta. La mision de Israel tiene los rasgos de una invitacién y un per-
miso. No se trata de un llamado de integracién a lo que es propio de
Israel, sino de una peregrinacién con lo que es diferente para Israel.
La invitacién a la peregrinaciéon al monte Sién es dirigido a todos
los pueblos:

“Y acontecerd, al final de los dias, que la montafia de la casa de Iah-
weh estard firme en la cumbre de las montanas (...). Entonces, ha-
bré pueblos que afluirdn a ella, y vendrdn numerosas naciones y di-
ran: vengan, subamos a la montafia de Iahweh, a la casa del Dios de
Jacob. El nos ensefiard sus caminos y caminaremos por sus veredas
(...) Iahweh juzgard entre pueblos numerosos y sera el drbitro de
naciones poderosas. Ellas forjardn con sus espadas arados y con sus
lanzas podaderas” (Mq 4, 1-3; ver Is 2, 2-4).
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La peregrinacién al Monte Sién es escatoldgica. En las
condiciones histdéricas concretas, las naciones siguen siendo como
un referencial positivo o negativo fuera de Israel. Ocasionalmente
son mencionadas cuando practican un culto agradable para Dios,
como Melquisedeq (Gn 14, 18 ss), Jetré (Ex 18, 12) y Naaman (2 Rs
5, 17). Pocos personajes se integran al pueblo de Israel, como Tamar
(Gn 38), Raab (Js 6, 25), Ruth (Rt 1, 16), los gabaonitas (Js 9, 19-27)
y los extranjeros residentes que aceptan la circuncision (Ex 12, 48 s;
Nm 15, 14ss; ver BRADANINI). Israel no estd bajo el imperativo del
anuncio misionero como los cristianos. El propio Iahweh va a ense-
nar a los pueblos el camino de la Tord. Ninguno de los textos de la
peregrinacion de los pueblos habla de una integracién de los pue-
blos en la alianza de Iahweh con Israel (ver LOHFINK, p. 1s). Esta
tradicion mas agil frente a la participacién de otros pueblos en la
adoracion de Iahweh, ya esta presente en la oracién de Salomon, en
ocasion de la inauguracién del Templo, incluso el no-judio puede
venir y orar en el Templo y Iahweh puede atender sus oraciones:

“Incluso el extranjero, que no pertenece a Israel tu pueblo, si viene
de un pais lejano a causa de la grandeza de Tu Nombre, (...) cuan-
do venga a orar en esta casa, escichale del cielo donde resides,
atiende todos los pedidos del extranjero para que todos los pueblos
de la tierra reconozcan tu Nombre y te teman como lo hace Israel,
tu pueblo” (2 Cr 6, 32s).

La comprension de su cardcter misionero hace de Israel,
actualmente, un interlocutor importante en el didlogo macroecu-
ménico. El camino de la fe reflejada en el Antiguo Testamento, nos
ayuda en la comprension de nuestras propias raices y prioridades.
Algunas palabras clave del Antiguo Testamento, que llegaron a ser
también palabras clave para la practica misionera de las comunida-
des cristianas, son las siguientes: monoteismo, liberacién, identidad,
fidelidad, profecia, territorialidad. El Dios del Antiguo Testamento
es salvador y creador al mismo tiempo. La vida comienza y reco-
mienza siempre con un rescate; rescate de la tierra (creaciéon), del
cautiverio, del regreso colectivo, del exilio y del futuro. Y este resca-
te es precedido por grandes sufrimientos, errores y castigos. Un
pueblo que sufrid, Israel, desde el Exodo hasta el exilio y las diferen-
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tes destrucciones del Templo, este pueblo es un pueblo de esperan-
za. Pero este pueblo, ya que no comprende la ambivalencia humana
como tal, siempre estd en peligro de culparse a si mismo por desvios
en su historia, causados por la desobediencia, por refugiarse en un
estatuto de eleccion religiosa o radicalizarse, proyectando los azares
de la vida hacia otros pueblos. La desobediencia a Dios puede tener
su causa en el exceso de apertura ante los otros (adaptacién). La
adaptacién y la aculturacion hicieron que Israel, en su reflexién del
destierro, perdiera su identidad. En consecuencia, alimenta, poste-
riormente, un nacionalismo terminado en la época de Esdras y Ne-
hemias (Esd 9-10; Ne 10 y 13). Pero es imposible proteger su iden-
tidad detrds de muros. Los judios de Alejandria ya tradujeron la Bi-
blia al griego. Experimentan la didspora. Toman conciencia de ser
“pueblo testigo” en medio de las naciones (Sb 13-15) y no nacién
poderosa, y hacen la interpretacién de su “elecciéon” como mision
testimonial (ver BRADANINI).

Israel siempre aprendié por los dos caminos, el camino
histérico de la obediencia a Iahweh y el camino que pasa por la tras-
gresion de la Tord y el olvido de la Alianza, seguidos por el castigo
de Iahweh. Ambos caminos fueron llenos de sufrimiento. Uno sirve
de ejemplo y el otro, de advertencia. Y la Iglesia de Jesucristo, cami-
nando entre excesos de fidelidad y transgresiones, hace bien en re-
cordar las experiencias histéricas de Israel, su hermano mayor. Es-
tas experiencias son ensenanzas y herencias importantes para la mi-
sién de la Iglesia.

1. Una primera ensefianza — herencia es la afirmacién del mono-
teismo con la absoluta soberania y unicidad de Dios. El mo-
noteismo protegio la fe y la esperanza de Israel contra los ido-
los y las manipulaciones de una autonomia irresponsable
frente al otro, frente a si mismo y las futuras generaciones. En
el Antiguo Testamento encontramos individuos y un pueblo
en su conjunto, luchando para que su fe sea adulta. El mono-
teismo brind6 parametros importantes para su emancipacion
y autodeterminaciéon. Figuras como Newton (naturaleza),
Marx (sociedad) y Freud (aspectos psiquicos), entre otras, de-
ben ser comprendidas partiendo de su herencia judia.
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2. Una segunda ensefianza tiene que ver con la identidad. La aper-
tura sin criterios hace perder la identidad. Y la clausura rigida,
que aisla de la historia, hace que la identidad se estanque. Ella
debe ser construida y negociada siempre de nuevo entre la facil
adaptacion, hoy presente a través de determinadas “moderniza-
ciones” y “modas’, y la clausura a-histérica en un fundamenta-
lismo dirigido al pasado. Los privilegios del pueblo elegido
nunca fueron absolutos (ver SENIOR / STUHLMUELLER, p.
428), pero tampoco fueron ofrecidos de forma aleatoria a los
otros. La relaciéon con Iahweh, no permitié arreglos con las reli-
giones de los paganos, pero tampoco los condend al infierno.

3. Una tercera ensefianza para la misién cristiana tiene que ver
con la institucion de la profecia y de los profetas. En una cul-
tura en que la Ley (Tord) es considerada un don de Dios para
reglamentar la sociedad con autoridad divina, son los profetas
los que garantizan la historia viva de las instituciones religio-
sas y politicas, haciendo en cada momento el andlisis histori-
co y coyuntural e interpretando las seniales del tiempo me-
diante la palabra de Dios. La presencia profética representa el
discernimiento critico del camino histérico. Los profetas ad-
vierten a Israel si hace amistad con terceros que parecen mds
importantes que la Alianza con Dios, cuando la institucién es-
td mas preocupada por la pureza de la fe y de la moral de los
pobres, que de su hambre y la justicia; cuando la prerrogativa
del “pueblo elegido” se convierte en privilegio y prestigio, en
detrimento del servicio y del testimonio. Los profetas abren
puertas cuando la institucién intenta mantenerlas cerradas.
Por eso viven en permanente conflicto con las instancias poli-
tico-religiosas y, en ocasiones, con su propio pueblo. No esco-
gieron la misi6n de la profecia. La aceptaron con miedo y ob-
jeciones (ver Ex 4, 13; Jr 1, 6). El desplazar el horizonte esca-
toldgico al aqui y ahora de la historia y al incentivar la respon-
sabilidad universal del “pueblo elegido”, prepararon el camino
para la propuesta de Jesus (ver LOHFINK, p. 257).

4. Una cuarta ensenanza se refiere a la historia del “pueblo ele-
gido” como historia de salvacién. Iahweh salva a su pueblo a
través de su camino histérico. Analdgicamente, se puede pen-
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sar que la historia de cada pueblo es historia de salvacion,
porque Dios no salva a los pueblos fuera de su historia. Las
historias de los pueblos caminan hacia una convergencia es-
catoldgica. Las religiones de los otros no necesitan ser incor-
poradas a la religion de Israel, que sigue siendo hasta hoy el
pueblo de la Alianza.

Los cristianos recibieron el don de la Nueva Alianza y de la
Tord del Nuevo Mandamiento. En el transcurrir de la historia
fueron muchas veces infieles a la Alianza y al Nuevo Manda-
miento, asi como los judios le fueron infieles a la Alianza y a
la Tord. La peregrinacion de las religiones al monte Sién, que
ya no es un lugar geogréfico, sino simbélico, ya comenzd. To-
dos, hombres y mujeres, somos caminantes. La peregrinaciéon
es escatoldgica, el camino es historico; el llamado para cami-
nar unos mas cerca de otros es la gracia de la convocatoria
desde la didspora.

Los cristianos hablan de este camino de Dios Uno y Trino,
que se revel6 como Padre-Madre y nos hizo a todos herma-
nos y hermanas en su sangre. Confiesan en su fe la encarna-
cién de Dios en esta historia, su fe en Jestis de Nazaret, que
también es Cristo-Mesias, que los convocé para la practica
del amor mayor. Cada uno hablard de sus ideales, sus revela-
ciones, sus suenos. Ciertamente los judios hablaran del don
de la Alianza y de la Tord que Iahweh les entregd y que pue-
den ser importantes para toda la humanidad. ;Y los guara-
nies? Ah, los guaranies, si se les pregunta sobre su religion,
mantendran un gran silencio. Y después hardn un canto, una
plegaria y una danza... (ver MELIA; CHAMORRO). La
Alianza de Noé con toda la humanidad, las Alianzas con Is-
rael y la Nueva Alianza con los cristianos no son concurren-
tes. Las Alianzas de Dios rednen fuerzas histéricas en la gra-
tuidad de su donador y preparan caminos que convergen pa-
ra el bien de toda la humanidad.

La quinta ensefnanza, que la Iglesia heredé de Israel, es el pa-
so de la territorialidad a la universalidad, de Canadn a la diés-
pora. Desde la esclavitud en Egipto — pasando por la expe-
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riencia del Exodo, el desierto, el asentamiento en la Tierra
Prometida, el desarraigo territorial en el exilio - los ojos de Is-
rael estan dirigidos a un territorio: Templo, Jerusalén, Ca-
nadn, Palestina. Y el territorio siempre es un obstaculo para el
testimonio, ademas de los muros y las fronteras. Con la des-
truccion del Templo y la ciudad santa de Jerusalén, y por la
dispersion en la didspora, Israel se convirtié en universal, sin
perder su identidad. Quien sufri6 lo que Israel sufrié en esta
diaspora, puede comprender el suefio de un retorno a fronte-
ras seguras. Pero, desde el punto de vista religioso, el estado
de Israel es una equivocacion. El cristianismo puede aprender
con Israel que su territorialidad también, sea como Europa
cristiana, sea como cristiandad latinoamericana, fueron erro-
res cuyos actos fundamentales eran actos de violencia. El cris-
tianismo y, en su forma menor, el catolicismo, seran realmen-
te universales en situaciones de didspora.

1.3 Envio al mundo (Nuevo Testamento)

La Pascua y el Pentecostés cambiaron el mundo de la mi-
sién. En el tiempo pre-pascual, la misién es orientada hacia Israel,
el “pueblo elegido” por Dios. Jests de Nazaret no hizo misién entre
los paganos, cuya conversion la considerd un resultado de la convo-
catoria escatoldgica de Israel, en el fin del tiempo ya préximo. Jests
se considerd “enviado a las ovejas perdidas de la casa de Israel” (Mt
15, 24; ver 10, 5s). Sin embargo, en varios episodios Jesus hablé de
la posibilidad de que la “eleccién” podré ser desviada de Israel o, al
menos, ampliada también para los paganos, cuando menciona por
ejemplo el envio de Elias a la viuda de Sarepta, o la curacion del si-
rio Naaman de la lepra (ver Lc 4, 25s). Jests elogia al centurién ro-
mano de Cafarnatium por su fe (ver Mt 8, 5ss); dice que fue enviado
para salvar las ovejas perdidas de la casa de Israel, pero cura a la hi-
ja de la mujer cananea porque hallé que su fe era grande (Mt 15,
21ss); cuando le preguntaron acerca de las condiciones para alcan-
zar la vida eterna, cuenta la pardbola sobre la practica de la caridad
de un disidente samaritano (ver Lc 10, 29ss).
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En la época pos-pascual, en una primera fase, la misién
aun se dirige al pueblo que frecuenta las sinagogas y el Templo. Mds
tarde, cuando segiin San Pablo fue constatada la obstinacidn de Is-
rael y su corazén endurecido ante la nueva orden mesidnica (ver
Rm 2,5;9, 18), esta misién por obra de Dios se convierte en misién
ad gentes, y llega, pasando por Grecia, a Roma, el centro del Impe-
rio Romano (ver Hechos 14, 27; 15, 12). El fracaso de la misién de
los discipulos y de la comunidad cristiana primitiva entre los ju-
dios es una de las premisas para la misiéon mds alld de Israel
(PESCH, p. 17-32).

Después de un pequeno periodo de discipulado en la co-
munidad penitente de Juan Bautista, Jesis de Nazaret inicia su mi-
sién en Galilea, como peregrino y predicador, en sinagogas y plazas
publicas, en las calles y casas, sin mantener relaciones estables con
su familia, su profesién y su domicilio. En su mensaje central, recha-
za el papel de restaurador del Reino de Israel, esperado por el pue-
blo y por sus propios discipulos. No es el Reino de Israel el que él
anuncia, sino el Reino de Dios. Ante la expectativa del pueblo, el
propio Jesus pasé por un proceso de discernimiento, que Lucas des-
cribe en el episodio dramatico de las tentaciones en el desierto (Lc
4, 1-13). El reino politico de Israel serfa, como todos los reinos po-
liticos, un reino de poder, privilegios y prestigio para pocos.

Rechazando el acceso privilegiado al pan no compartido,
al poder que no es servicio y al prestigio de las elites, inaugura, guia-
do por el Espiritu, su misién. Asume la tradicion profética y anun-
cia en la Sinagoga de Nazaret la buena nueva a los pobres, la libera-
ci6n de los oprimidos, la recuperacién de la vista a los ciegos y un
ano de gracia del Senor a los endeudados (Lc 4, 16-19). La sinagoga
qued6 enfurecida con su mensaje, que indica a los nuevos destina-
tarios de su Reino. Luego Jesus se dirige a Cafarnatim, donde co-
mienza la convocatoria escatoldgica de Israel: “El tiempo se ha cum-
plido y el Reino de Dios esta cerca. Conviértanse y crean en la Bue-
na Nueva” (Mc 1, 14). Jests anuncia la llegada inminente del Reino
de Dios como reino de amor, justicia y misericordia de Dios. Sus pa-
labras de esperanza y misericordia, que fueron acompanadas por se-
nales del Reino, tuvieron una acogida creciente en el pueblo pobre
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y sufrido. Para los pobres, su mensaje es la buena nueva. “Al ver la
multitud, tuvo compasion de ésta, porque estaba cansada y abatida
como ovejas sin pastor” (Mt 10, 36). Los pobres no tienen nada que
temer y todo que esperar de la justicia de Dios. El campo era muy
grande para los pocos obreros.

Para acompanarlo en esta predicacién al servicio del Rei-
no, Jesus llamoé a seguidores, discipulos y Apdstoles. La vocacion
exige un cambio radical en la vida de las personas escogidas. Los
pescadores que se convirtieron en misioneros dejan de ser pescado-
res. Al seguir a Jesus, los discipulos siempre tuvieron que dejar algo,
lo cual puede significar dejarlo todo. Al convertirse en pescadores de
hombres y mujeres (ver Mc 1, 17), todo lo que aprendieron antes,
llega a ser tan solo un referencial metaférico (ver Lc 9, 23ss). Fueron
convocados para renovar a todo Israel. También la eleccion de los
Doce indica esta intencién. La finalidad de la vocacién y la convo-
catoria es el envio y el anuncio del Reino mesidnico a Israel.

Los enviados van de dos en dos. Son pequenas comunida-
des misioneras en camino. Pueden comer lo que reciben en las casas,
sin constrenimiento ritual (ver Lc 10, 8). Para Jests, el principio éti-
co rebasa la prictica de la Tord en Israel, y su finalidad es el Reino de
Dios. En este Reino lo que es mds importante son las personas, no las
leyes, ni los ritos, ni el Templo, ni la sinagoga. Sin la barrera ritual y
legalista, la mision ad gentes llega a ser una posibilidad (ver Mc 7, 1-
23). Mientras que la ética de la Tord llegé a ser una ideologia religio-
sa, sin mediacién de los que sufren, la ética del Reino pasa por la me-
diacién histérica y antropoldgica de los necesitados.

En dos episodios, Jesus recuerda a sus interlocutores que
su Reino no llega a través de practicas religiosas, sino a través de
précticas histéricas mediadas por la atencién a los mds necesitados.
La vida es mision y la mision esta al servicio del Reino y este servi-
cio pasa por la nueva légica de la capacidad de compartir y el alivio
del peso de los “sobrecargados” (Mt 11, 28). “Maestro, ;qué haré pa-
ra tener la vida eterna?” (Mt 19, 16; Lc 10, 25), preguntaron en dife-
rentes ocasiones el joven rico y el doctor de la Ley. En su expectati-
va de respuesta pensaban que Jests hablaria de algunas limosnas ul-
teriores o de una observancia mas rigurosa o mds amplia de la Ley.
Y Jesus invita al primero, el joven rico, a compartir sus bienes con
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los pobres y al segundo, el doctor de la Ley, en la parabola del buen
samaritano, a acercarse y socorrer a aquél que cayé en manos de los
ladrones (ver Lc 10, 29-37). Para el contexto de la Tor4d, Jesus cues-
tiona el principio ex opere operato, la eficacia salvifica de los ritos en
si, sin el amor al préjimo (ver CatIC, n. 1.127 y 1.128).

El mensaje del Reino, que cuestiona la practica de la Tora
controlada por las autoridades del Templo, esta directamente ligado
con la muerte de Jests. Después de la expulsion de los mercaderes
del Templo, que cuestiond las practicas comerciales y de sacrificio
“de la casa de oracion para todos los pueblos”, la elite sacerdotal de
los saduceos y los escribas comenzaron a pensar en un plan: “cémo
hacerlo perecer, ya que toda la multitud estaba muy entusiasmada
con su ensenanza” (Mc 11, 17s). La purificacién del Templo, en un
sentido mas amplio, tuvo un impacto sobre el drea religiosa, econ6-
mica y politica. Afectd la base econémica de la aristocracia sacerdo-
tal, la base ideoldgica del legalismo de Israel y fortaleci6 la sospecha
de que el movimiento mesidnico popular de Jests de Nazaret podia
sacudir el orden politico-religioso, que era la base del Estado con-
trolado por los romanos (ver MERKLEIN, p. 131-135).

Para Jesus, el Templo perdié su significado salvifico. Se
convirtié en un lugar de asesinato (ver Mt 23, 35), de prestigio y es-
pectédculo (ver Lc 4, 9), de mentira (Mt 23, 16ss). Ante la inoperan-
cia salvifica del culto, del Templo y la Ley para la redencién de Is-
rael, Jesus, el enviado del Padre propone, segin la interpretacion
teoldgica de la comunidad cristiana, con su muerte, una nueva
practica salvadora, un nuevo y dltimo sacrificio redentor para to-
dos. Jests pone fin a la practica de sacrificio del Templo. La miseri-
cordia es mayor que las exigencias del Templo; ante el saibado, el en-
fermo tiene absoluta prioridad (ver Mt 12, 6ss). En la Ultima Cena
y la Cruz, Jests de Nazaret instaura una “Nueva y Eterna Alianza”
con Dios, que es renovada en la celebracién eucaristica, cena y sa-
crificio, memoria de su muerte y resurreccion. La cortina del Tem-
plo, ahora lugar de partida, no de llegada, se rasga (ver Mt 27, 51).
El nuevo Templo es el cuerpo de Cristo (ver Jn 2, 21) y, mediante él,
la comunidad cristiana: “No saben acaso que son un templo de Dios
y que el Espiritu de Dios habita en ustedes?”. La purificacion del
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Templo se convirtid, con la muerte de Jesus, en despojo radical de
sus seguidores.

Al hablar de una Nueva Alianza, los cristianos retoman la
promesa profética de Jeremias (ver Jr 31, 31ss) y la colocan en el
contexto de la Ultima Cena. Los relatos de la Ultima Cena corres-
ponden a los relatos sobre la Alianza en el Sinai, al mismo tiempo
que se diferencian de ésta (ver 2 Co 3, 4-18; Gl 4, 21-31). Mateo y
Marcos, que se refieren directamente en sus Evangelios a la Alianza
en el Sinaf, muestran eso claramente: “Esta es mi sangre, la sangre
de la Alianza, que es derramada a favor de muchos” (Mc 14, 24; ver
Ex 24). Lucas y Pablo, después de recordar el “cuerpo que es dado
para ustedes”, hablan de la “Nueva Alianza en mi sangre, que es de-
rramada a favor de ustedes” (Lc 19s). La renovacion de la Alianza,
que desde los origenes de Israel fue el nticleo de su culto, en la me-
moria eucaristica esta presente como herencia de Israel, pero radi-
calmente transformada por la muerte y resurreccién de Jesus. Para
el Israel letrado, la Nueva Alianza que propone Jests de Nazaret sig-
nifica una ruptura con la Antigua Alianza. Para la clase sacerdotal,
para los escribas y los doctores de la Ley, Jesus y las comunidades
misioneras rompen con las sefiales de las Alianzas del Antiguo Tes-
tamento, con el Templo y sus preceptos, con el sibado y mds tarde,
con la necesidad salvifica de la circuncisiéon. Quien rompe con las
senales, rompe con el contenido representado por éstas. Para Jests y
las primeras comunidades, las nuevas sefiales de la Cruz, el bautis-
mo y el domingo, como nueva Pascua, no significaban una simple
ruptura: significaban ruptura en continuidad y, en rigor, realizacion
de la Antigua Alianza. Las etapas importantes de la historia de sal-
vacién, que son el nicleo del anuncio misionero pos-pascual, son
marcadas por las Antiguas Alianzas (Noé, Abraham, Moisés), por la
Nueva Alianza (Jesucristo), por la redencién a través de la sangre del
cordero de Dios, derramada en la Cruz, por el escdndalo y la locura
de la Cruz como gracia (ver 1 Co 1, 22s) y como don de Dios para
toda la humanidad, inaugurando un parentesco universal en la san-
gre de Cristo, y por la resurrecciéon del Justo como justicia definiti-
va de Dios.

La redencién, en el horizonte del Reino, no estd en monto-
nes de piedras, sino en los corazones, y significa: humanizacién de
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Dios por la encarnacién y divinizacién de la humanidad por la re-
dencién. “Quien se une al Sefor, constituye con él un solo Aliento”
(1 Cor 6, 17). La ética del Reino es la “Ley de Cristo” (Gl 6, 2).Y la
Tord de Cristo, el Ungido, que significa “Mesias”, es el propio Jests,
Dios que salva. Jesucristo, el Mesias-Dios que salva, es también el lu-
gar de la redencidn. El es la casa de Dios, el templo nuevo. Su reden-
cién no exige el mérito de sacrificios, lugares sagrados o esfuerzos
personales redentores. Su redencién es un don pobre como el pese-
bre y eficaz como la Cruz. La eficacia de la gracia crece con su proxi-
midad a los medios pobres y a los pobres. Esto vale para toda la préc-
tica misionera: De la gracia recibimos y de la gracia participamos.
“Somos siervos indtiles, hicimos tan solo lo que debiamos hacer” (Lc
17, 10). La gracia no sustituye el esfuerzo personal, pero al subordi-
nar el esfuerzo del “hombre hacedor” (homo faber) a la gracia, ésta
rescata la soberania de Dios y nuestra filiacion divina. Todo lo que
realmente vale la pena en la vida rompe con la meritocracia y con el
virtuosismo ético, porque es gracia y revelacién de un desplazamien-
to del amor redentor de Dios. La Ley de Cristo, la Tord del Mesias, la
ética del Reino que estd en su Testamento, el Nuevo Testamento, es
llevada a las naciones por testigos que en el despojo y la entrega de
su vida experimentan la presencia de su Reino (Lc 24, 48).

En una catequesis que ya sintetiza la mision pre y pos-pas-
cual de la comunidad cristiana y la relacién entre el Antiguo y el Nue-
vo Pueblo de Dios el Evangelio de Mateo narra la llegada de magos
del Oriente, en busca del Rey de los Judios (ver Mt 2, 1-12). Los pa-
ganos encuentran al Hijo de Dios y salvador dirigiéndose hacia los ju-
dios. “La Epifania muestra que la ‘plenitud’ de los paganos entra a la
familia de los patriarcas y adquiere la dignidad israelita” (Cat.IC,
528). La Iglesia naciente estd compuesta por judios y paganos. La fe
de esta Iglesia, con su naturaleza misionera, no existe sin la fe de Is-
rael, cuyos profetas anunciaron que la gloria de Iahweh serd procla-
mada entre todas las naciones: “Todas las naciones traerdn a todos sus
hermanos como una ofrenda a Iahweh, montados en caballos (...) y
camellos, llevindoles a mi santo monte, a Jerusalén” (Is 66, 20).

En la catequesis transmitida por Mateo, las religiones son
como estrellas que llevan la humanidad al Mesias de Israel y al Rei-
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no anunciado por él. Esta estrella indica el pasaje por Jerusalén “que
es esclava” (Gl 4, 25). All4, la estrella desaparecié como en todos los
lugares de esclavitud. Las instituciones religiosas y politicas de Jeru-
salén, en la época de Jesus, ya no estuvieron abiertas a la realizacion
histérica de la memoria mesidnica. Pero, en las escrituras que con-
servaron sin comprenderlas, la estrella continta brillando y reapa-
rece.Y las escrituras de Israel indican una Nueva Jerusalén, “la Jeru-
salén libre de lo alto”, cuyos hijos e hijas seran numerosos (ver Gl 4,
27). La verdadera Ciudad de Paz (Jerusalén) no es un lugar geogra-
fico; es utdpico, es un acontecimiento histérico y escatoldgico. Es el
acontecimiento que se revela en multiples acontecimientos que tie-
nen en Belén, en la Ciudad de David, su inicio histérico y nucleo
simbdlico.

El Cristo-Mesias, Hijo de Dios, que rompid con las tradi-
ciones obsoletas del Templo y la Tord, frente a la necesidad concre-
ta del pueblo, s6lo puede ser comprendido dentro de la historia que
construy?6 ese Templo y que recibi6 la Tord como un don de Iahweh.
“El vino entre los suyos y los suyos no lo recibieron” (Jn 1, 11). El
acontecimiento de Belén muestra la dindmica profética que se rea-
lizard en la mision de Jests: une a Israel y al mundo pagano en el lu-
gar insignificante que es Belén y en la persona de un nino, literal-
mente sin cuna, lejos de la pompa y del poder de la vieja Jerusalén.
Como en la eleccién de Israel, en la eleccion del nifo no hay méri-
to, ni prestigio ni grandeza humana. Todo es gracia. En Belén se ini-
cia, en la catequesis de Mateo, la universalidad de un reino nuevo sin
fijacion territorial, en el encuentro simbdlico de judios, paganos y
pobres con una verdadera tradicion judia.

1.4 Revelacion en otras religiones

La comprension de la “revelacion de Dios” como privile-
gio del cristianismo, puede llegar a ser una practica de exclusion,
semejante a la nocién del “pueblo elegido” de Israel. Creyendo, con
Israel, en una peregrinacion escatoldgica de todos los pueblos con
sus religiones al Monte Sién, el reconocimiento de la revelacién de
Dios en estos pueblos tiene mdas probabilidad. Esta probabilidad no
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es ajena a la normatividad del cristianismo, sino que es inherente a
los imperativos del Evangelio de Jesucristo, que vincula la cuestion
social del reconocimiento de la alteridad estrictamente a la cues-
tién de la ortodoxia y la ética del Reino. En esta ética, pecado sig-
nifica indiferencia ante la explotacién y el desprecio del pobre-otro
(ver SUESS).

Desde los origenes de la humanidad tenemos relatos sobre
un Dios que se revel6 en multiples formas, tanto por la razén como
por la intuicién, por fenémenos naturales o histéricos, por su pala-
bra dirigida a personas comunes y a profetas, dentro y fuera de Is-
rael (ver Hb 1, 1ss). En una oracién de alabanza al Padre, Jesus de
Nazaret agradece el éxito misionero de sus discipulos y confirma la
revelacién de Dios a los pobres: “Yo te alabo, oh Padre, Sefior del
cielo y la tierra, porque ocultaste estas cosas a los sabios y entendi-
dos, y las revelaste a los pequenos” (Lc 10, 21; ver Mt 11, 25). Los pe-
quenos, los pobres, los crucificados de la historia son portadores de
sabiduria divina y ya recibieron, antes de la llegada de los discipulos
de Jesus, la revelacién suficiente para iniciar la construccién del
proyecto de Dios, que es el Reino. Recibieron la revelacién, no a cau-
sa de su pertenencia religiosa, sino a causa de su estado social de
“pequenios”. En “la accién del Espiritu Santo”, Jesus invoca a Dios
como Creador del Universo y Padre, y exulta de alegria. Los pobres
viven desde siempre el misterio trinitario en la apertura ante el pro-
yecto de Dios. Las dos afirmaciones universales en este fragmento,
son que Dios es creador del Universo y que su revelacion desde los
origenes de la humanidad fue hecha, no a los “sabios y prudentes”,
sino a los “pequenios”. Jests de Nazaret no levanta fronteras entre
buenos y malos, entre santos y pecadores, entre judios ortodoxos y
samaritanos heterodoxos, sino entre el discurso ideoldgico de las
elites y el habla burda y sufrida de los pequenos (ver Lc 10, 25ss).
Ellos, que viven la locura cotidiana de su pobreza, son mds aptos pa-
ra comprender la revelacién de Dios en la locura de la Cruz como
verdadera sabiduria. La revelaciéon de su proyecto como Reino de
justicia, arrostra dos dificultades estructurales: el horizonte escato-
légico y la comprension analdgica de las cosas divinas. Concreta-
mente se puede afirmar lo siguiente:
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- Desde los origenes, la mayoria de los pueblos reconoce una
revelacion de Dios Creador en sus culturas y religiones. “Dios
proporciona a los hombres, en las cosas creadas, un perma-
nente testimonio de Si (ver Ro 1, 19s)” (DV 2).

- La tradicién no-ideoldgica de la revelacion esta garantizada
por las victimas de la historia. Lo que rompe con la ideologia,
que defiende un estatuto social superior como natural, es el
sufrimiento concreto de los pobres.

- La revelacion mds especifica en Jesucristo, vivida en los dife-
rentes cristianismos, es historica y culturalmente transmitida
¥, por tanto, asumida en condiciones de precariedad y ambi-
valencia.

- Enla parusia, el Verbo que se hizo carne, serd el Verbo (la Pa-
labra) de todas las lenguas. A través de este Verbo Universal,
todas las religiones se comunicardn con Dios en un nuevo
Pentecostés.

- A través de la perspectiva escatoldgica, la cuestion de la ver-
dad no es dejada de lado, sino colocada en el horizonte del
propio Evangelio, en un lugar y hora desconocidos, “en que
los verdaderos adoradores adorardn al Padre en espiritu y
verdad” (Jn 4, 23). En ese horizonte, el cristianismo no pier-
de el sentido de su singularidad histérica y no cae en la tram-
pa de un exclusivismo a-histérico.

- La revelacion del fin de los tiempos puede y debe ser espera-
da como revelacién definitiva de los misterios, tanto para los
cristianos como para los seguidores de otras religiones. Para
los cristianos, el sujeto de la parusia tiene uno de los multi-
ples nombres que la humanidad le dio a Dios, Jesucristo, que
significa Dios Salvador y Mesias.

Jestis de Nazaret eligi6 a los pequenos-otros como prota-
gonistas de su proyecto, porque ellos son los portadores de la reve-
lacién de Dios. En sus discursos fundamentales de la Sinagoga de
Nazaret (Lc 4), de las Bienaventuranzas (Mt 5) y del Juicio Final (Mt
25), Jesus es muy claro. Los primeros y privilegiados destinatarios
de su palabra, los protagonistas y el nucleo central de su proyecto,
que es el Reino, son las victimas y los desfavorecidos. Pero las victi-
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mas no son solamente protagonistas o destinatarios del proyecto de
Dios; son también representantes del proyecto de Dios en el mundo
y, como tales, portadores y mediadores de su revelacién y promesa.

Los pobres-otros, como protagonistas y mediadores del
Reino, son universales, mds alld de sus particularidades étnicas, na-
cionales o culturales. Existe un vinculo entre verdad y pobreza. “La
pobreza es la verdadera aparicién divina de la verdad” (RATZIN-
GER, p. 116), sobre todo la pobreza en su aspecto concreto de los
pobres. En ellos, que son lugar de la epifania y revelacion de Dios, la
Iglesia reconoce “la imagen de su Fundador pobre y sufrido” (LG
8¢) y, en ellos, el propio Cristo clama en voz alta (ver LG 22a). En las
Conclusiones de Puebla, los grupos sufridos y reveladores de Cris-
to son nombrados a partir del mundo real de hoy (ver Puebla 31ss).

La continuidad de la revelacion esté en las siempre nuevas
experiencias contextuales e histdricas de la humanidad, con el Ver-
bo Creador que sigue siendo relevante no sélo por su encarnacion,
sino también antes y después de ésta y, no sélo para los Israelitas o
los cristianos, sino también para los que estdn fuera de Israel o fue-
ra de la Iglesia Catélica. Samaritanos, centuriones y extranjeros,
hoy, tienen otros nombres. A partir de la voluntad salvadora de
Dios, se debe pensar en los caminos propuestos por las religiones
como caminos que permiten un acceso interino a la salvaciéon. An-
te el Reino de Dios, todas las religiones son mediaciones interinas.
En las condiciones histdrico-culturales, lo absoluto y definitivo es
siempre experimentado en su relatividad cultural y cardcter provi-
sional temporal.

A la reserva escatoldgica corresponde la reserva salvifica
de Dios, que se dirige libremente y por multiples caminos a toda
la humanidad, sin perder el papel salvador de Israel o de la Iglesia.
La sucesién apostélica es un ordenamiento ordenador normativo
interno de la Iglesia Catdlica, no un instrumento que despoja a
Dios de la posibilidad de usar otros caminos de salvacién. Desde
los origenes de la humanidad hasta nuestros dias, Dios tiene cami-
nos de comunicacién salvifica, ademads de cualquier Iglesia o reli-
gion. También para la Iglesia, la verdad es un horizonte, no una
posesion (ver DV 8b).
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Escuchando a Dios, todos somos eternos aprendices. Nece-
sitamos aprender a creer en la soberania de Dios, salvador de la hu-
manidad, radicalmente encarnado en la realidad histdrica y, al mis-
mo tiempo, radicalmente trascendental, mds acd y mds alld de todas
las contingencias culturales, religiosas y geograficas. Podemos ale-
grarnos por la mediacidn salvifica que Jests de Nazaret atribuy6 a los
pobres-otros. Al oir siempre de nuevo la voz de Dios en su raciona-
lidad salvifica tnica y, al mismo tiempo, en la multiplicidad de los
ecos en las religiones, seguimos siendo aprendices en la reciprocidad
de escuchar la Palabra y recibirla. Cuando nos asalta la voluntad de
arrancar toda cizana de la historia, el Evangelio nos recuerda el ho-
rizonte escatologico de la cosecha. Fuimos enviados no para levantar
muros, sino para abrir puertas, como el carpintero de Nazaret.

1.5 Resumen, palabras clave, preguntas

Desde sus origenes, el cristianismo enfatiz6 elementos de ruptura y
continuidad entre el Antiguo y el Nuevo Testamentos. La Alianza de
Iahweh con Israel nunca fue abolida. Israel hace parte del anuncio
misionero de la Iglesia, de su liturgia y teologia, de su historia de sal-
vacion y también de su historia de iniquidad. Los cristianos hereda-
ron de Israel el monoteismo, el empenio por la identidad, la institu-
cién de la profecia, la superacion de la territorialidad como premi-
sa de la universalidad.

La relacion entre la mision en el Antiguo y Nuevo Testamentos es la
relacion entre llamado y envio. Israel abre a las naciones la perspec-
tiva de participar en la peregrinacion escatolégica al Monte Sién.
La practica misionera de Jests era una practica dirigida a Israel.
Para los pobres, el mensaje del Reino, que es mensaje de justicia y
misericordia, es la buena nueva. Ellos nada tienen que temer de la
justicia de Dios. Para las autoridades religiosas de Israel, la 16gica del
Reino cuestiona la l6gica y la practica del Templo. Este perdio su sig-
nificado salvifico; a partir de la purificacién del Templo, las autori-
dades religiosas de Israel planean su muerte.

La resistencia contra el Evangelio de Jestis de Nazaret y el atraso de
la parusia marcan el inicio de la misién pos-pascual a las naciones,
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que es envio para transmitir un mensaje. Hacen parte de tal mensa-
je las Alianzas del Antiguo Testamento, el significado de la Nueva
Alianza, la redencioén a través de la sangre del cordero de Dios, el es-
candalo y la locura de la cruz como gracia (ver 1 Cor 1, 22s) y don
de Dios para toda la humanidad, y la resurrecciéon del justo como
justicia definitiva de Dios. La ética del Reino esta en la Tord del Me-
sfas, en la “Ley de Cristo” (Gl 6,2).

El anuncio misionero no anula el mensaje de las religiones no-cris-
tianas; configura una ruptura en continuidad. La unidad de las re-
ligiones, que son portadoras no solamente de experiencias cultura-
les, sino también de la revelacidon del Dios tinico dentro de una his-
toria de salvacion propia, indica el horizonte escatoldgico y analé-
gico de todas las realizaciones humanas.

1. ;Podemos sustituir los textos del Antiguo Testamento con textos
que fundaron otras religiones?

2. Si la Alianza de Dios con Israel continta hasta hoy, ;cudl es su
misién en el mundo de hoy?

3. ;Qué se puede aprender de la didspora de los judios para la mi-
sion de la Iglesia?

4. ;Cudles son los criterios para una liturgia misionera?

5. ;Cudl es la diferencia entre el anuncio misionero pre-pascual y el
pos-pascual?

6. ;Como influye en el anuncio misionero el hecho de poder hablar
de Dios tan solo en analogias?
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Notas:

1

Tenemos acceso a sintesis exegéticas globales sobre los diferentes en-
foques de la misién en la Biblia, que se presuponen en esos “Funda-
mentos Biblicos” (ver BRADANINI; SENIOR/STUHLMUELLER;
KERTELGE).

Ver las luchas contra Marcion, que en 144, en Roma, fue excluido de
la Iglesia.

En la traduccion de la Biblia hebrea al griego, hecha en los afos se-
tenta, la palabra berith fue basicamente traducida como diathdkdi (—
— “alianza”). Diathikd, a su vez, fue originalmente traducida al la-
tin como “testamento” y, mdas tarde, por Jerénimo, como “alianza”.
Por lo tanto, hay un entrelazarse del concepto mds juridico y docu-
mental (“testamento”) con un concepto mds teolégico-practico
(“alianza”). Cuando hablamos del Nuevo Testamento y la Nueva
Alianza, la palabra raiz es casi siempre la palabra berith y diathdkd. La
Alianza no es un contrato o un convenio sobre la base de la recipro-
cidad ventajosa para ambas partes. En la Alianza, Dios da a la huma-
nidad “el don de su Ley como camino de la vida”. (RATZINGER, 51;
ver KITTEL, vol. II, 105-137).






DEL ORIGEN:
el misterio trinitario de la misssio Des

En esta unidad mostramos el resultado de una larga evo-
lucién y discusion sobre el misterio de la Santisima Trinidad, por ser
importante para la misién. Se puede resumir este misterio con las
palabras de Juan: “Dios es amor” (1 Jn 4, 16); el amor no se conten-
ta de si mismo y por eso envia al Hijo en el Espiritu Santo en misién
para anunciar la Buena Nueva a toda la humanidad. Por tanto, ha-
blar de Dios significa hablar de amor y misién. En los primeros si-
glos del cristianismo, esta verdad fundamental era vivida, sin defi-
niciones de conceptos y dogmas. La palabra de Dios que se encuen-
tra en los libros biblicos, fuente de las afirmaciones sobre la pater-
nidad de Dios y la fraternidad / “sororidad” (hermandad) de las
personas, es paradigmatica, llena de sabiduria, poética e histérico-
culturalmente situada (ver SCHIERSE). La palabra biblica no es una
palabra conceptual. Permite multiples interpretaciones y configura-
ciones eclesiales que, en el transcurso de la historia, amenazaron la
unidad de la fe y de la Iglesia.

Después de tres siglos de martirio y clandestinidad de los
cristianos, Constantino proclama en el afno 313 el Edicto de Tole-
rancia (Edicto de Mildn), que reconoce al cristianismo, dentro del
Imperio Romano, como una religién entre otras. Hasta su muerte,
en el afo 324, la religién cristiana acumula una serie de privilegios
(ver FROHLICH, p. 31). En el afo 321, el domingo cristiano es in-
troducido en el calendario del imperio. En el 375, el emperador ro-
mano Graciano renuncia al titulo de Pontifex Maximus. Poco des-
pués, los papas asumen este titulo de “Sumo Pontifice” que prevale-
ce hasta hoy!. En el afio 391, Teodosio prohibe los cultos paganos.
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Con la progresiva asuncién de la Iglesia como religion oficial del
Imperio Romano, surgieron dificultades internas en las iglesias lo-
cales respecto de la correcta interpretacion de la palabra de Dios y
la comprensién de la Santisima Trinidad.

Después de la razdn del testimonio calificado, el martirio,
que unié a los cristianos, la razén del concepto y del Estado empe-
z6 a dividirlos. El concepto amenaza convertir a la fe viva y subjeti-
va por la cual se cree (fides qua creditur), en una férmula heredada,
histérica, pero no experimentada subjetivamente (fides quae credi-
tur). No podemos experimentarlo todo de nuevo. Vivimos en una
comunidad eclesial que nos permite confiar en la experiencia reli-
giosa de los antepasados. Pero la apropiacion de esta experiencia de-
be ser siempre vivencial, contextual y transformadora. Esta apropia-
ci6én vivencial de la fe exige, para su credibilidad, comprension y
transmision, innovacién del lenguaje, de las formulas, las metéforas
y las pardbolas. Para quien nunca vio una oveja, la pardbola del
Buen Pastor es exdtica. Necesitamos una fina sensibilidad para la
realidad de fe que estd simbdlicamente estructurada.

En el contexto de esta Introduccién a la Teologia de la Mi-
sion, procuramos so6lo captar el resultado de estas primeras luchas
doctrinarias, por ser relevantes para la mision. Estas discusiones,
que eran bédsicamente discusiones sobre la encarnacién, no sélo se
dieron en un debate entre obispos en aulas conciliares (Concilio de
Nicea, 325; de Constantinopla, 381; y el de Calcedonia, 451), sino
también en la calle, y entre la gente2. El pueblo cristiano de la épo-
ca particip6 en las discusiones sobre el Dios Uno y Trino porque en-
tendid la importancia practica de estas discusiones para su vida dia-
ria. La respuesta eclesial a las preguntas: “;Quién es Dios?”, “;Quién
es Jesucristo?” y “;Quién es el Espiritu Santo?” estaban, y siguen es-
tando, interconectadas. Son cruciales para el anuncio, la motiva-
cién, la finalidad y la importancia de la misién. Por tanto, la refle-
xi6n sobre la misién debe comenzar siempre con las dos preguntas:
“;Quién es Dios?”, y “;Con quién acreditamos, celebramos y asumi-
mos a este Dios?”. Teologia y eclesiologia estin organicamente en-
trelazadas. Pero nunca vamos a agotar tales preguntas por medio de
nuestras respuestas conceptualizadas. Todas nuestras palabras sobre
Dios Uno y Trino son tan solo aproximaciones, y nuestras definicio-
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nes son afirmaciones anal6gicas sobre un misterio inagotable. Entre
creador y criatura, afirma el cuarto Concilio de Letrdn (1215), la di-
ferencia es siempre mayor que la semejanza (ver DENZINGER-
SCHONMETZER, n. 806)3. El propio Hijo de Dios cuando habla
del Reino, no habla con conceptos, sino con pardbolas. La palabra
de los poetas, en ocasiones, llega mas cerca del misterio divino que
el discurso conceptual de los tedlogos.

Los cristianos, dentro de su biografia personal, pertenecen
a una comunidad eclesial local. A través de una comunidad local,
hacen parte de una red de comunidad de vivencia e interpretacion,
la Iglesia “Pueblo de Dios”, que se considera misionera “por su na-
turaleza” (AG 2; 6). Los cristianos participan de esa naturaleza mi-
sionera como “adeptos del camino” (Hechos 9, 2) y seguidores de
Jesucristo. El es el primer misionero enviado por Dios Padre-Madre
al mundo (ver Jn 5, 36s). El camino es eleccion y escuela. ;Cémo se
puede comprender esta manera tan humana de hablar de Dios,
cuando el cuarto Evangelio y, a través de éste, la Iglesia primitiva, re-
petidas veces afirman que Jesus es “Enviado del Padre”, el primer
misionero que estd cuampliendo y transmitiendo a sus seguidores “la
misioén de Dios™?

2.1 La misién de Dios

La misién tiene su origen en la iniciativa del amor de
Dios, Uno y Trino. Por tanto, la misién tiene su origen en la Santi-
sima Trinidad y es anterior a la Iglesia. La mision surge de una co-
munidad y apunta a la convocatoria y el envio de comunidades mi-
sioneras. La Iglesia es instrumento del plan salvador de Dios. La
Iglesia existe en la misién, o como lo declara el Vaticano II, “es por
su naturaleza, misionera” (AG 2), pero no es ni el origen ni la fina-
lidad de la misién. La finalidad de la mision es la acogida y la cons-
truccién del Reino de Dios. El contenido del concepto “misiéon de
Dios” (missio Dei) implica la reflexion misioldgica ya en las reflexio-
nes antiguas que acompanaron la definicion del misterio de la San-
tisima Trinidad#. El concepto missio Dei, se pronuncia sobre el amor
gratuito y la presencia no manipulable de Dios en el mundo.
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La reconstrucciéon del significado “misién de Dios” co-
mienza con la afirmacién de San Juan: “Dios es amor” (1 Jn 4, 8.16).
Si Dios es “amor”, El no puede ser “soledad cerrada”. Decir “Dios es
amor” significa decir “Dios es relacién”. “Transbordar”, “comunicar”
y “relacionar” son caracteristicas del amor, independientemente de
una finalidad posterior.

El amor de Dios es gratuito, pero no contingente. Busca el
rostro de la criatura, del otro. Con el “pecado original” ese otro
cambid su rostro. Su rostro puede ser el de un asesino o de un ase-
sinado, de un explotador o de un explotado. En la situacién hist6ri-
ca concreta de la humanidad caida, el amor de Dios tiene una direc-
cién y una intencién descritas por los Santos Padres como plan de
salvacion. El amor de Dios tiene un desplazamiento enrumbado a
revertir la desintegracion de la humanidad causada por el pecado y,
por consiguiente, a reintegrar la humanidad en la vida plena, que es
el Reino en una perspectiva histdrica y escatoldgica.

El amor de Dios que trasborda, en la teologia de la Santi-
sima Trinidad, es llamado “amor de fuente” (AG 2b). De esta fuen-
te procede el Logos (el Verbo), que es generado por el Padre, y el
Pneuma (el Espiritu Santo), por la aspiracién del Padre y del Hijo.
La teologia clasica habla de “comunicacién” inter-trinitaria, de “pro-
cesiones” o “relaciones” que configuran a la Trinidad inmanente
desde la eternidad o, como lo dice Juan, “antes de la creacion del
mundo” (Jn 17, 24).

El “amor de fuente”, principio sin principio, descrito por
la teologia en las imagenes de “procesiones” y “relaciones” entre
Dios, Pneuma y Logos, constituye el telén de fondo invisible y eter-
no de la Santisima Trinidad. Esta Trinidad, que la teologia define
“inmanente’, trasborda y se desplaza en la historia de la salvacion.
La teologia decidi6 por convencidn llamar este traslado histérico de
la Trinidad inmanente, Trinidad econdmica o Trinidad histdrico-
salvifica, que configura la missio Dei. Las “procesiones” o “relacio-
nes’, antes del tiempo, caracterizan a la Trinidad ad intra, y la “mi-
sién de Dios” es la Trinidad ad extra, en el tiempo histdrico en ge-
neral y, mas especificamente, en la plenitud del tiempo. A través de
esta mision ad extra, Dios afirma y explicita su plan de salvacién.
Como se trata de la misma Trinidad Una y Trina, también para la
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“misién de Dios”, para la Trinidad histérico-salvifica, la “relacion”
(nuevas relaciones humanas inauguradas por Jesus!), y la “proce-
sién” (envio y seguimiento!) de la Trinidad inmanente, tiene un sig-
nificado profundo. En rigor, misién, relacién, procesién y comuni-
cacion configuran una unidad semdntica inseparable.

La “mision de Dios”, la missio Dei de la Trinidad histérico-
salvifica, indica en una primera instancia, la presencia de Dios en el
mundo a través del Logos (Jesucristo) y del Pneuma (Espiritu San-
to). ;Como se relacionan en esta “misién de Dios” la mision del Ver-
bo y la misién del Espiritu Santo?

La mision del Verbo (Logos), que se hace carne en la per-
sona de Jesus de Nazaret, se prolonga en la historia, el mundo, la
Iglesia y las personas, a través del Espiritu Santo. La revelacion de la
presencia del Dios Trino, su morada en la persona que vive en el
amor (en la gracia), es una de las finalidades de la “misién de Dios”
(ver Jn 14, 23). La articulacidn de la missio Dei con el mundo y la
historia y al mismo tiempo con los individuos, garantiza el equili-
brio entre individualismo y comunitarismo; impide la privatizacién
y, al mismo tiempo, la colectivizacién de la presencia de Dios en el
mundo. La comunidad eclesial siempre reconocié la conciencia del
individuo como la dltima instancia para la toma de decisiones. Al
mismo tiempo, la Iglesia tiene la tarea de convocar y articular la di-
versidad de los individuos y entrelazar la multiplicidad de los pro-
yectos culturales de vida con el proyecto mayor que es el Reino de
Dios. La Iglesia no es el Reino, pero apunta a éste. Esta articulacion
de la diversidad, que es una caracteristica de la Iglesia desde el pri-
mer Pentecostés, quiere llegar a la “unidad en el Espiritu Santo”.

La presencia de Dios en el mundo a través de Jesucristo y
del Espiritu Santo, no debe ser comprendida como desvio o fraccio-
namiento de Dios. En las personas divinas de Jesus y del Espiritu,
estd siempre el Dios Uno y Trino entera y misteriosamente presen-
te. Y la presencia de Dios en el mundo no permite conclusiones so-
bre su ausencia en otro lugar. Para expresar eso, nuestro lenguaje
conceptual y nuestras metaforas son muy limitados. Al hablar por
separado de Dios Padre-Madre, de Jesucristo y del Espiritu Santo,
siempre se habla también del Dios Uno y Trino. Dios estd, en las pa-
labras de San Ireneo, cerca de toda persona humana a través de sus
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manos extendidas, que son el Hijo y el Espiritu Santo (ver IRENEO,
V, 6,1). Al mismo tiempo, Dios es distante y sigue siendo misterio
infinito e inagotable. La proximidad de Dios no anula el misterio, y
el misterio no impide hablar de proximidad de Dios. La teologia de
la misién apoyada tan solo en Jesucristo, o tan solo en la accion del
Espiritu Santo, sin considerar su origen y su fin en el misterio de
Dios Uno y Trino, no corresponde a la historia de salvacién delinea-
da en la Sagrada Escritura y en la tradicion original de la Iglesia.
Una dltima advertencia: en la missio Dei, Dios no es sola-
mente aquel que envia, El es también en el Hijo y el Espiritu Santo,
el Enviado: “Quien me vio, vio al Padre” (Jn 14, 9). Como el Dios
Uno es también el Dios Trino, la comprensiéon de la “misién de
Dios” es siempre un entendimiento analdgico y/o metaférico. Dios
no envia partes de si 0 “embajadores divinos”. Missio Dei es un indi-
cador de la presencia integral de Dios en medio de la humanidad.

2.2 FEl Espiritu Santo: protagonista de la mision

El Espiritu Santo es fuerza divina y don. El esté en el inicio
de todos los caminos que generan vida. Creer en el Espiritu Santo sig-
nifica creer en el Sefior que da la vida (Credo de Constantinopla I,
381). El es aquel “Espiritu de Dios” que en el principio del tiempo y
del mundo “se cernia sobre las aguas” (Gn 1, 2). En el PRINCIPIO
eran el Verbo y el Espiritu. Ambos son inseparables. Uno es el cami-
no y el otro es guia, juntos al Dios Padre, creador del mundo.

La misma unidad trinitaria, que estaba en el origen de la
creacion, esta en el origen de la re-creacién del mundo, la encarna-
cién. Maria concibi6 a su hijo Jests, Palabra de Dios, redentora del
mundo, por la fuerza del Espiritu Santo. Y este mismo Espiritu estd
en el inicio de la misién de Jestis de Nazaret. En él, el hijo del car-
pintero de Nazaret fue confirmado como “Hijo bienamado” de
Dios, en ocasion de su bautismo en el Jorddn (Lc 3, 22). En él fue
ungido Mesias e hizo el discernimiento decisivo de su vida sobre la
finalidad de su mision: “El me ungi6 para evangelizar a los pobres”
(Lc 4, 18). En el mismo Espiritu, en la fiesta de Pentecostés, la Igle-
sia comienza “a hablar en otras lenguas” (Hechos 2, 4) e inicia su
mision, revestida de “la fuerza del Alto” (Lc 24, 49).
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Dios es amor

EL AMOR FUENTE DE DIOS TRANSBORDA

Antes del tiempo dirigido
ad intra,
hacia si misma

en la plenitud del tiempo
dirigido ad extra,
para la humanidad

El pecado interrumpi6 la armonia primordial
entre Creador y Criatura.

Dios inicia la historia de salvaciéon que culmina
en la missio Dei historica.

Trinidad inmanente

Trinidad econémica o
Histoérica-salvifica

El trasbordar intra-trinitario:

PROCESIONES 0 RELACIONES
Entre PADRE, HIJO,
ESPIRITU SANTO

Fl transbordar extra-trinitario:

Missio DEr
MISION DE DIOS
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—— EL PADRE ENVIA:
AL HIJO

Encarnacién
> Amor mayor (en la cruz)
Salvacién
recapitulacion

AL ESPIRITU
Articulacion
— De la diversidad en unidad
del Espiritu Santo

B > g Hijo, Enviado del Padre,
ESPIRITU Envia a los discipulos,

a través
Del Espiritu Santo

La Iglesia nace del envio trinitario, en la fiesta de Pentecostés. Ella
vive la esencia misionera de su origen en el seguimiento de Jesus,
anunciando el Reino y convocando a la humanidad para el encuen-
tro con Dios. La misién viene de Dios y regresa a Dios.
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a) Pentecostés

En la fiesta de Pentecostés, fiesta del don de la Ley para los
judios y para los cristianos, fiesta del don del nuevo mandamiento,
el testimonio de la futura Iglesia rompe las barreras lingiiisticas y ét-
nicas, y la “Ley de Cristo” (Gal 6, 2) comienza a ser anunciada a to-
dos los pueblos. Y este anuncio de las maravillas de Dios en la len-
gua de los otros pueblos, se da por la fuerza del Espiritu. En él, ju-
dios y gentiles son llamados a convertirse en pueblo de Dios, pueblo
de la Nueva Alianza (ver Hechos 15, 14). En ese evento pentecostal,
la unidad plural en el Espiritu Santo supera la discusion y la disper-
sién de Babel (Gn 11, 1-9) y los discipulos y las discipulas son con-
vocados y enviados como testigos de la resurreccion de Jesus y sier-
vos y siervas del Reino de Dios. Pentecostés es la fiesta pascual que
estd en el inicio de la misién.

La fundacién de la Iglesia por principio, o sea, desde el ini-
cio misionera en la fiesta de Pentecostés, fiesta de convocatoria y de
envio, estructura la trayectoria universal del anuncio del Evangelio
de la Gracia. Universalidad de los horizontes y cardcter concreto de
los conflictos, contextualizada, pluralidad de las formas de las Igle-
sias locales y gratuidad de las formas de salvacidn, relacionan accion
y anuncio misionero de manera especial al Espiritu Santo. En Pen-
tecostés, la Iglesia es concebida por el Espiritu Santo. El “acompafia
y dirige” (AG 4) los hechos de los apéstoles, los discipulos y las dis-
cipulas sin cesar.

Los Hechos de los Apdstoles es un libro de la misién rea-
lizada bajo el protagonismo del Espiritu Santo. El Pentecostés con-
tinda en la misién de los Ap6stoles. “Lucas habla de varios Pentecos-
tés sucesivos: en Jerusalén (Hechos 2; 4, 25-31), en Samaria (Hechos
8, 14-17), aquel que inicia la aventura misionera con Cornelio y el
evento de Cesédrea (Hechos 10, 44-48; 11, 15-17) e incluso el episo-
dio de Efeso (Hechos 19, 1-6)” (CONGAR, p. 69). El Espiritu del
cielo lleva a Pedro y a la Iglesia de Jerusalén de la estrechez étnico-
religiosa al horizonte amplio de la humanidad y los confines del
mundo. Bajo la iniciativa del Espiritu se da el bautismo de los pri-
meros gentiles y la primera misién en la didspora judia, en Antio-
quia. La manifestacion del Espiritu produjo una profunda conver-
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sién en el liderazgo de Pedro y las actitudes de las comunidades ju-
dias (ver Hechos 10; 13, 2; 15). Fue el Espiritu Santo quien le hizo
recordar a la joven Iglesia que son “los enfermos los que precisan el
médico, y no los sanos” (Lc 5, 31) y que el “Hijo del hombre vino a
buscar y salvar lo que estaba perdido” (Lc 19, 10) y no para mante-
ner a los salvos.

b) Espiritu de Verdad

El Espiritu Santo es el “Espiritu de la Verdad” (Jn 14, 17)
que habla en muchas lenguas, pero “no habla de si mismo” (Jn 16,
13). Este Espiritu le hace comprender a la comunidad de Jerusalén
que su misiéon no es cuidarse a si misma. La comunidad aprende del
Espiritu que su mision estd en despojarse y descentrarse, dedican-
dose a la unidad con las otras comunidades y pueblos. El Espiritu de
la Verdad sabe articular el plural y las diferencias en una unidad ma-
yor, sin hegemonias aisladas, y sabe despojarse de las senales de me-
diacién. La diferencia étnica y las variedades culturales no afectan a
la verdad. El Espiritu de la Verdad puede ser experimentado en el
agua del bautismo y en el fuego de la zarza ardiente; en el aceite de
la uncién mesidnica y en la luz de una conciencia nueva; en el ima-
ginario de la paloma palpable y de la nube lejana. “Despojamiento”,
“descentralizacion” y “apagamiento” (ver CatIC n. 694, 687) permi-
ten transformar una comunidad de mantenimiento en una comu-
nidad misionera que intenta comunicarse con los otros, los pobres,
los sufridos y los perdidos.

El Espiritu Santo es Espiritu de la Verdad, no a causa de
una doctrina cierta, una ley perfecta o una moral superior, sino por-
que en él acontece la verdad en la generacién de la vida: en la prac-
tica del nuevo mandamiento (Jn 13, 34) y de la justicia mayor a fa-
vor de los pobres. En la raiz de la pobreza esta el “padre de la men-
tira”, el diablo, que perturba el orden social — “aquel que acusaba a
nuestros hermanos de dia y de noche” Ap 12, 10). El Espiritu Santo
es el Paraclito, el “consolador”, el “intercesor” y el “abogado” de los
pobres (ver DEV 3b).
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En la “Secuencia del Pentecostés”, el Espiritu Santo es in-
vocado no solamente como aquél que “doblega lo que es rigido”
(flecte quod est rigidum), sino también como “padre de los pobres”
(pater pauperum). No se trata de un padre abstracto, sin rostro.
Con los pobres, que en ¢l se convierten en nuestros hermanos y
hermanas, él nos introduce en los grandes conflictos de la humani-
dad y al Reino de los Cielos (ver Mt 5,3; Lc 6, 20). A causa de este
acercamiento a los pobres, el Espiritu es realmente Espiritu de la
Verdad que viene del Padre y da testimonio de Jests. Al conducir
los discipulos hacia los pobres, él conducird a los discipulos en el
camino de la “verdad plena” (Jn 16, 13; ver 15, 26) y el camino de
la “vida plena”, el camino del Reino. La manifestacién divina de la
verdad se da en la pobreza que garantiza el incégnito. Al involucrar
a la Iglesia, a través de los pobres, en las grandes causas de la huma-
nidad, la “opcién por los pobres” sélo tiene sentido en su propio
empobrecimiento, capaz de transformar la misién ad pauperes en
una misién inter pauperes; la opciéon por los pobres en una misién
con y entre éstos.

La misién exige mas que renunciar a los bienes materiales;
exige sobre todo renunciar a las tradiciones, incluso a las tradicio-
nes salvificas, pero disfuncionales y, por tanto, pesos dispensables,
ante un nuevo contexto histdrico y cultural. La accién salvadora de
Dios — antiguamente llamada “salvacion de las almas” — repasa todo
exclusivismo y esoterismo de las senales salvificas de judios y cris-
tianos. Eso no desvaloriza tales sefiales, sino que les da una nueva
dimensién ante la posibilidad cultural de las personas concretas y
las relativiza ante el poder de Dios. En esta flexibilidad — no en los
contenidos, sino ante las précticas corporativistas y de protagonis-
mo de un ropaje cultural unico — el Espiritu Santo sigue siendo Es-
piritu de la Verdad y se revela en la misién como protagonista del
Evangelio de la Gracia (ver RM 21b). El dinamiza este Evangelio y
se hace presente en todas las formas de entrega de la vida: el didlo-
go paciente, la presencia silenciosa, el testimonio, la contemplaciéon
y la accidn, la caridad, la misericordia y la justicia. Todo lo que sus-
tenta la esperanza en un mundo desesperado es manifestacion de la
Buena Nueva sostenida por el Espiritu.
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¢) Gratuidad

El Espiritu Santo, padre de los pobres y protagonista de la
mision, es don divino y donador de los dones (dator miinerum)s. El
don realmente importante es el amor (1 Cor 13), que genera unidad
y gratuidad. Las tres formas de la actuacion de Dios son, segtin San
Agustin, crear (la humanidad y el cosmos), generar (al Hijo de Dios)
y donar (Espiritu Santo). El Espiritu Santo es Dios en el gesto de
Don (AGUSTIN, lib. XV, 29, p. 524).

En la gratuidad y la unidad del Espiritu Santo, que se con-
cretan en la mision, se manifiesta la resistencia contra la l6gica del cos-
to-beneficio, que divide la humanidad, y contra las formas burocrti-
cas de la accion eclesial. La Iglesia, con sus instancias institucionales,
no necesita tenerle al Espiritu Santo. El movimiento pentecostal y la
renovacion carismética son, mas que la representacién de una amena-
za, una advertencia para equilibrar la dindmica trinitaria. El peligro de
la Iglesia no estd en su reduccién numérica, sino en una mezquindad
creciente. Gratuidad y unidad en el Espiritu Santo significan continui-
dad, ruptura y movilizacion, alegria y espontaneidad. “Es gratuita-
mente que ustedes fueron salvados, por medio de la fe. Esto no provie-
ne de nuestros méritos, sino que es puro don de Dios” (Ef 2, 8s).

La gratuidad garantiza la continuidad de la historia de sal-
vacion. Ella estd presente en las diferentes etapas de inicio de la vi-
da con don y gracia. Por eso, en forma especial, estd ligada a los sa-
cramentos de iniciacién que son los sacramentos del camino: el
bautismo, la confirmacién y la Eucaristia (ver CONGAR, p. 140-
147). Al relacionar y reconstruir tales inicios, al completar la crea-
cién por medio de la recapitulacién, el Espiritu Santo muestra el
rostro de Dios a través de gestos significativos de continuidad y rup-
tura, de despojamiento e innovacién, como principio dindmico en
la historia de la salvacion. La gratuidad que simbdlicamente cele-
bramos en la “accién de gracias”, en la Eucaristia, es la condicion de
la no-violencia y la paz en el mundo. La gratuidad quiere llegar a la
posibilidad del mundo para todos. El Espiritu que es don, gracia y
gratuidad, el Espiritu que da vida, vive en el Verbo encarnado, en la
Palabra cumplida. El, que es la vida del Verbo, vive también con no-
sotros en la Palabra de Dios cumplida en la fidelidad a la mision.
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2.3 Desarrollos eclesioldgicos

La reflexion sobre la articulaciéon de la “misién de Dios”
con el misterio de la Santisima Trinidad permite comprender mejor
la profundidad del origen, el significado y el horizonte de la misién
de los cristianos y de la naturaleza misionera de la Iglesia. Jests de
Nazaret, “Enviado del Padre”, “asumi6 toda la naturaleza humana”
(AG 3). La naturaleza misionera de la Iglesia encuentra su ser y su
horizonte en este origen y en esta asuncion. La misién de la comu-
nidad cristiana estd entrelazada con la “misiéon de Dios” en Jesucris-
to. El significado del nombre de Jests es su programa: Dios salva. Y
esta mision, que es expresiéon del amor de Dios, es gratuita, pero no
sin finalidad.

Existe cierta dificultad en articular la gratuidad con la fi-
nalidad o los intereses, porque se sospecha que existen detras de los
intereses, “unas segundas intenciones” que afectan a la gratuidad.
Los fines, los objetivos, el hecho de mirar el punto de llegada, mu-
chas veces perturban la transparencia de la gratuidad en el cairds del
aqui y ahora. Se puede describir tal dificultad, sin poder solucionar-
la. Los misticos como Cusanos y Eckhart hablan de “coincidencia de
los opuestos”, en Dios. El Reino estd en el medio entre los dos v, al
mismo tiempo, tiene una dimension escatolégica. Historia y escato-
logia, gratuidad y finalidad pueden, en la perspectiva de los misti-
cos, ser comprendidas como algo que — en ultima instancia — coin-
cide. Por tanto, la gratuidad del amor mayor que es el don de la vi-
da, tiene un punto de llegada. Donar la vida es ético, no estético. La
actividad social de la Iglesia es expresion del amor que transborda,
no del proselitismo que apunta a la conversién del otro. La finalidad
del otro tampoco es conseguir un lugar en el cielo para los misione-
ros, tampoco la conversién de toda la humanidad a la Iglesia Cat6-
lica. El célculo de los que atin no son catdlicos, como estimulo para
la mision, tiene a veces aspectos comerciales. Estas finalidades — ga-
nar el cielo para si, forzar la conversion por el marketing de la bon-
dad y mejorar el porcentaje catélico en el mundo — son incompati-
bles con la gratuidad y la importancia de la mision.

Pero, al mismo tiempo, se puede afirmar que la finalidad
de la misién, mantenida rigurosamente dentro de su gratuidad, es la
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recapitulacién de la humanidad en Cristo, que es, segtin Ireneo, la
recuperacion de la imagen y semejanza divina perdidas en Adan, y
ahora recuperables en Jesucristo (ver IRENEO, III, 18, 1). La misi6n
viene de Dios y vuelve a Dios. En esta recapitulaciéon prevalece la
gratuidad vy la libertad sobre la necesidad.

Asi como las “sefiales de Dios en el tiempo” no estan limi-
tadas al espacio interno de la Iglesia Catdlica, también el proyecto
de Dios es mds amplio que cualquiera de las Iglesias. Ninguna de las
Iglesias tiene toda la responsabilidad del proyecto de Dios en el
mundo. Solamente asi la misién — el envio hasta el fin de los tiem-
pos y los confines del mundo — puede ser asumida sin tendencias
depresivas (a causa de las fallas) o autoritarias (a causa de la totali-
dad). La comunidad eclesial sabe que es santa por la vocacién y pe-
cadora en su actuacién histérica. La presencia de la Iglesia en le
mundo estd caracterizada por la “representacién”, no por la “totali-
dad”. El representante del Rey no es el Rey. La Iglesia es apenas “sa-
cramento”, “senal” e “instrumento” de esta recapitulaciéon y de la
“unidad de todo el género humano” (LG 1). Cerca de una sefial, hay
espacio para otras senales. La sefial ain no es la realizaciéon de lo que
significa. La Iglesia colabora con la unidad y quiere llegar a ésta. Li-
bera la gracia, en vez de encerrarla en vasijas de barro.

2.4 Seguimiento, identidad, transformacion

Jestis envid a sus discipulos para anunciar la buena nueva
de la asuncidn, recapitulacion y reintegraciéon de la humanidad y el
mundo en el proyecto de Dios: “Como tu, Padre, estds en miy yo en
ti, estén ellos en nosotros, para que el mundo crea que tt me envias-
te” (Jn 17, 21). Y en la misma oracién escuchamos que Dios coloca
a sus discipulos en el linaje de la misiéon divina: “Como td me en-
viaste al mundo, yo también los envié al mundo” (Jn 17, 18).

;Quién es el Enviado del Padre? Al averiguar quién es Je-
sus, averiguamos, al mismo tiempo, el origen de su autoridad, el
propdsito y la calidad de su misién. En el Evangelio de Juan, Jesus se
presenta a si mismo como Pan de la vida (Jn 6, 35), luz del mundo
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(Jn 8, 12) y resurreccién (Jn 11, 25), como buen pastor (Jn 10, 11),
como puerta (Jn 10, 7), como vid (Jn 15, 1) y como camino (Jn 14,
6). Las primeras tres autodenominaciones de Jesis son resaltadas
por sefales: la multiplicacién de los panes, la curacion del ciego y la
resurrecciéon de Lézaro. Identificindose como “pan”, “visién” y “re-
surreccion’, Jesus caracteriza su mision y por consiguiente también
la de los cristianos, como intervencion en los grandes problemas del
mundo, que son la redistribucién del pan, la curacién de la ceguera
y el combate a muerte con todas sus ramificaciones. Todas estas in-
tervenciones tienen una dimension que se refiere a personas concre-
tas: un hambriento, un ciego y un difunto. Pero por ser senales, tam-
bién indican las enfermedades estructurales de la sociedad: mues-
tran la apropiacion del pan por pocos, el reconocimiento del otro y
la visién ideoldgica de las elites y la vida mutilada y destruida antes
de tiempo a causa de la idolatria del poder. “El tltimo enemigo en
ser destruido serd la muerte” (1 Cor 15, 28).

Las otras cuatro autodenominaciones de Jesus tienen algo
que ver con las nuevas relaciones. Recuerdan las dimensiones rela-
cionales de la Santisima Trinidad, que son manifestaciones del
amor: el conocimiento profundo del buen pastor, el libre paso por la
puerta, la unién intima con la vid y el despojo en el camino para en-
contrar a aquél que cay6 en manos de los ladrones, el pobre, el otro
y todos los que sufren. El Enviado del Padre, da “condicién divina®,
concreta a la missio Dei, histéricamente, anulandose a si mismo y
“asumiendo la condicién de siervo” (Fl 2, 6s). La mision de Jesus eli-
mina el poder, la pompa y los privilegios (ver Lc 4, 1-13).

La auto-comprension de Jesds configura la identidad de la
mision de los cristianos. ;Quiénes son ellos? Son comunidades mi-
sioneras que tienen un compromiso de redistribucién del pan, reco-
nocimiento del otro y lucha contra la muerte. Son comunidades mi-
sioneras en camino. Son “los del camino”. Son movimiento, movi-
miento en la transformacién personal, colectiva, histérica, y movi-
miento en la espera de la transformacién definitiva. Esta transfor-
macién definitiva o escatoldgica es recordada en las transformacio-
nes diarias. Pero esta transformacion serd mas que la suma de estas
transformaciones diarias. El compromiso en la redistribucién del
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pan y la transfiguracién del mundo es asumido por la comunidad
misionera, simbolicamente, en la celebracién de la Eucaristia, que
recuerda y sustenta la presencia dindmica del amor mayor y univer-
sal en medio de nosotros. “{Hagan eso en memoria mia!”. Celebra-
cién y misién se hacen en memoria de Aquél que dio a sus discipu-
los “poder y autoridad sobre todos los demonios, asi como para cu-
rar las enfermedades. Y los envié a proclamar el Reino de Dios y a
curar’, sin llevar nada para el camino (ver Lc 9, 1-3).

sExiste algo mas complicado que la “identidad en la trans-
formacioén?” ;Identidad como referencial estructurante del “ser esta-
ble” y transformacién como eje del “venir a ser”? ;Cudl es la posibi-
lidad de convivencia entre “identidad” y “transformacion” y cudl es
la finalidad de esas transformaciones y conversiones permanentes?

Guiada por la estrella de Belén, que lleva al contexto de
la encarnacién (inculturacién), y por el Espiritu Santo, que permi-
te concebir la diversidad de los pueblos en la universalidad del
mundo y la unidad de un proyecto, la transformacién tltima per-
mitird ver a Dios cara a cara (ver Mt 2,2; Ap 22, 4). El objetivo dl-
timo del camino es el reencuentro de cada uno y de la humanidad
con Dios, su Creador.

Es la utopia de la bienaventuranza definitiva que promete
a los puros de corazon, a los que derrotardn sus ambiciones y ambi-
valencias, ver a Dios (Mt 5, 8). A los que se convirtieron en luz, di-
ce el salmista, les serd posible ver la luz: “Con tu luz nosotros vemos
la luz” (Sal 36, 10). La utopia y el horizonte no apartan de los cris-
tianos la vision de sus tareas concretas y las transformaciones dia-
rias por realizar. El Vaticano II indica la necesidad de articular el ho-
rizonte utépico con el camino concreto cuando afirma que:

“la esperanza de una nueva tierra, lejos de atenuar, debe al contra-
rio impulsar el empeno para el perfeccionamiento de esta tierra. En
esto crece el Cuerpo de la nueva familia humana, que ya puede pre-
sentar algin rasgo del nuevo siglo. Por eso, aunque el progreso te-
rrenal deba ser cuidadosamente distinguido del crecimiento del
Reino de Cristo, no deja de ser de gran interés para el Reino de
Dios” (GS 39).
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En las transformaciones diarias es donde se vive la dltima
transformaciéon como tarea y don.Y es en llevar la gracia en lo coti-
diano, lo simple y en la pequenez de la vida. En estas transformacio-
nes, los cristianos saborean, anticipadamente, la presencia del Reino
que simbdlicamente celebran en la Eucaristia. Es la transformacién
del mundo que hallan frente a si, en el camino, a través de nuevas
relaciones. Es el mundo habitado por dngeles y demonios, el mun-
do de los otros, los pobres, los que sufren. Estos desafian la “forma-
lidad” de la fe cristiana y forjan el paso del “libro” (Biblia) y de las
“f6rmulas” a la vida, de la vida a la solidaridad militante, de la lucha
a la contemplacidn.

La identidad de la comunidad misionera es, permanente-
mente, cuestionada y transformada por la intervenciéon de los otros,
los pobres y los que sufren, que apelan a su sensibilidad. Los pobres in-
tervienen en la gerencia de su propiedad. El encuentro que transforma
la identidad, la propiedad y la sensibilidad de la comunidad misionera
a través del compartir, inaugura una nueva 6rbita, que puede llamar-
se la 6rbita o la l6gica del Reino. Esta rompe con la l6gica de la acumu-
lacion, que es la logica del tener. En la l6gica del ser, el pan comparti-
do no acaba. Rompe la lgica de la convencién de lo “culturalmente
correcto’, de la alienacion debida a las modas y a los mercados.

Este compartir es multidimensional. Esta en compartir la
palabra y el pan, el espacio y el tiempo, los dones que se tienen y los
bienes que la vida proporciona. En gestos infinitos de “generosidad”
la comunidad regenera sus energias. Compartir dones y bienes en la
vida diaria, es un rito de iniciacién permanente para el envio y pa-
ra el compartir mejor, que es la entrega de la vida. Los discipulos de
Emats encuentran su misiéon — dar testimonio del Resucitado — en
compartir el pan. Repartiendo el pan reconocieron en el otro a Je-
sus, al misionero resucitado. En la fuerza del pan compartido estd la
posibilidad de caminar “llenos de amor por Dios”, como el profeta
Elfas, “cuarenta dias y cuarenta noches” (1 Rs 19) o afios, una vida
entera, hasta la montafna de Dios, el Horeb, o como Moisés, hasta el
Sinai. La celebracién eucaristica termina siempre con un envio y es
memoria e imperativo de la misién.
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2.5 Resumen, palabras clave, preguntas

La mision y la naturaleza misionera de la Iglesia tienen
su origen en el amor de Dios Uno y Trino. Este amor-fuente, que
es relacidon, lo manifestamos como economia de salvacién, confi-
gurada a través de la mision de Dios (missio Dei). Dios, que es
amor, extiende a través de su Hijo y el Espiritu Santo sus dos ma-
nos a la humanidad (Ireneo). Esta missio Dei tiene su manifesta-
cién en el seguimiento gratuito de la comunidad misionera para
la transformacién del mundo, rumbo al Reino. Esta comunidad
encuentra su identidad en la identidad de aquél a quien el Padre
envid, y que es siervo y se presenta como pan, luz, resurreccion,
buen pastor, puerta, vid y camino. Al identificarse como “pan”, “vi-
sién” y “resurrecciéon”, Jesus caracteriza a su misioén y, por consi-
guiente, la misién de la comunidad misionera como intervenciéon
en los grandes problemas del mundo, que son compartir el pan,
curar la ceguera, cuestionar las ideologias y combatir la muerte y
sus ramificaciones. Todo lo que sostiene la esperanza en un mun-
do desesperado es la manifestacion de la Buena Nueva sustentada
por el Espiritu Santo.

1. ;Donde estd hoy el lugar histérico, empirico y experimental
para la afirmacién de que Dios es amor? ;Cémo hacer que sea
relevante este amor de Dios en la transformaciéon de nuestra
sociedad?

2. ;Cudl es el valor de las definiciones dogmaticas si, segtin el IV
Concilio de Letran (1215), todo lo que decimos de Dios es
mds diferente que semejante al misterio divino? ;Qué signifi-
ca hablar analégicamente de la realidad divina?

3. ;Cuadl es la relacion entre las formulas y las definiciones de la fe
(fides quae creditur) y la fe por la cual se cree (fé qua creditur)
que es vivida en las angustias y esperanzas de la vida concreta?

4. Sila mision tiene su origen en Dios, ;cudl es el criterio para
la evaluacion de las multiples actividades misioneras y tam-
bién de otros credos y religiones, que permite convivir en
una tension fraterna?

5. ;Qué significa “la naturaleza misionera” de la Iglesia para la
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préctica pastoral de las didcesis y parroquias? ;Cuél es la vin-
culacién de la misioén con su origen trinitario, con su fin, que
es el Reino, y con la Iglesia como comunidad misionera me-
diadora e instrumental?

6. En un mundo que gira en torno a la eficacia, productiva y
cuantitativa, y el cambio monetario, ;como revivir la pers-
pectiva de la gratuidad que afirma que vivimos de los dones,
del compartir y del perdonar, y no de objetos comprados?
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Notas:

1 Asi como Paulo VI sustituyé la tiara papal por la mitra episcopal, asi
mismo la sustitucion del titulo “Sumo Pontifice” por un titulo mas bi-
blico tendria un significado simbdlico importante para una Iglesia
pos-conciliar dedicada al pueblo (versus populo).

2 Grandes contribuciones para iluminar esta cuestién dieron los Santos
Padres, como Atanasio, Basilio de Cesdrea, Gregorio Nazianzeno, Gre-
gorio de Niza, Agustin y Cirilo de Alejandria.

3 Vern.806: “... quia inter creatorem et creaturam non potest tanta si-
militudo notari, quin inter eos mayor sit dissimilitudo notanda”

4 Laafirmacién de que la misién tiene su origen en la “misién de Dios”
(missio Dei) nos une a las Iglesias articuladas en el movimiento ecu-
ménico. Quien, por primera vez, sistematiz6 el concepto missio Dei,
que tuvo una gran importancia para las Iglesias articuladas en el Con-
sejo Mundial de Iglesias, fue Georg F. Vicedom.

5 La misma Secuencia habla de los siete dones (sacrum septendrium),
siete fuentes de gracia y dones de la vida, como los sacramentos, nom-
brando la tradicién mesidnica de Isafas: Sabiduria, inteligencia, con-
sejo, fortaleza, ciencia, piedad, temor de Dios (Is 11, 2).



DE LA MISTICA:
caminar desposeidos en la lucha

Camino por una via

Que pasa por muchos paises.

Yo preparo una cancion

Que haga despertar a los hombres
Y dormir a los nifios.

(Corazén Amigo,
Carlos Drummond de Andrade)

La palabra “mistica” tiene multiples connotaciones. Puede
significar espiritualidad, plegaria, culto, romerfa, experiencia de
Dios, esoterismo. Los pueblos indigenas, por ejemplo, cuando pre-
paran una lucha importante, pintan sus cuerpos, hacen danzas e in-
vocan a sus espiritus, para favorecer la empresa. La mistica de los
oprimidos, generalmente, es una vivencia comunitaria para estimu-
lar el valor y anticipar el éxito deseado del evento. Recuerdan victo-
rias del pasado y anticipan una transformacioén que permite al infi-
nito hacerse presente en lo finito de la vida concreta, en los trabajos
corrientes y en las luchas por una causa.

La mistica misionera es mistica cristiana. La misién no es
una tarea entre otras tareas, sino la esencia de la vida cristiana. La
mistica es la energia vital de esta mision. Con esta energia, la misién
asume la tarea de transformar al mundo y revelar el Reino. Trans-
formacién y revelacién se dan en la vida diaria. También en los con-
fines del mundo todos viven una vida diaria. El objetivo de la mi-
sién no es la lucha; la lucha es su cruz. El objetivo es la paz (shalom)
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que garantice la vida de los pobres y de los otros, de los que sufren
y de los que perdieron el sentido de la vida. La lucha en la accién mi-
sionera es el paso del no-lugar de los emigrantes, los pueblos indi-
genas, los recolectores de papel, los sin techo, los sin tierra, los que
sufren y tantos otros en todos los continentes.

Ante la mercantilizacién total de la vida cotidiana, la pro-
pia palabra “mistica” corre el riesgo de convertirse en mercaderia,
trivialidad y moda. Muchas veces se confunde mistica con misticis-
mo, que llegd a ser una medicina paliativa de una sociedad que, por
dinero, lo ofrece todo. La palabra “mistica” tiene la misma raiz de la
palabra “misterio”. El misterio no se explica, se vive, en la contem-
placién y en las acciones cotidianas. La mistica es como la utopia.
Ambas son reales, pero no se dejan aprisionar en agendas que dan
nombres. La mistica es macroecuménica.

Para los cristianos, la mistica tiene su raiz en aquella fe
profunda que hace andar sobre las aguas, que hace caer muros y
abre puertas sin martillos o explosivos. De esta mistica misionera,
que se inspira en la palabra de Dios y la vida diaria, vamos a profun-
dizar tres ejes interconectados: la itinerancia, el desposeimiento y la
militancia. La lucha es parte de la contemplacion vy, sin desposei-
miento, el camino se convierte en parada.

La mistica misionera es mistica profética. El profeta mira
lejos. Renuncia a las mediaciones que hacen confundir conceptos,
palabras, discursos, paradigmas e instrumentos, con la realidad. El
profeta-mistico hace un andlisis critico de la realidad, percibe las al-
ternativas y atestigua soluciones a partir de una realidad distinta que,
en las categorias del tiempo y del espacio, no concibe expresar co-
rrectamente. En su experiencia de Dios, que estd en la base de su bal-
bucear, no caben sus palabras. En la mistica se vive el acceso mds pro-
fundo a lo real. Y lo real es el Dios Uno y Trino, la unidad dialéctica
entre sabiduria e ignorancia, entre el todo y la nada, entre la vida y la
muerte, entre el ser humano y Dios. Es la mistica mds vivida en el de-
sapego radical del camino, en el desprendimiento en las relaciones,
en la anulacion personal y la anticipacién en algunos pequenos ins-
tantes del Reino. Son pocos los instantes de nuestra vida en que con-
seguimos ser misticos con esta intensidad. Lévi-Strauss describe con
maestria, al final de sus Tristes trépicos, algunos de esos instantes:
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“La contemplacién proporciona al hombre el Gnico favor que sa-
be merecer: suspender la marcha, retener el impulso que lo obliga
a tapar, una tras otra, las grietas abiertas en el muro de la necesi-
dad y a concluir su obra, abandonando al mismo tiempo su pri-
sion; este favor que toda la sociedad ambiciona, cualesquiera que
sean sus creencias, su régimen politico o su nivel de civilizacion;
alld donde ella sittia su ocio, su placer, su descanso y libertad;
oportunidad fundamental para la vida, de desligarse, y que con-
siste (...) durante los breves intervalos en que nuestra especie so-
porta la interrupcién de su faena de colmena para captar la esen-
cia de lo que ella fue y sigue siendo, més acd del pensamiento y
allende la sociedad: en la contemplacién del mineral mds bello
que todas nuestras obras, en el perfume mds sabio que nuestros li-
bros, respirado en la esencia de un lirio; o en un parpadeo lleno
de paciencia, serenidad y perdé6n reciproco que un entendimiento
involuntario permite, a veces, intercambiar con un gato” (LEVI-
STRAUSS, p. 394).

3.1 El camino

Para poder hablar del camino se precisa tener la experien-
cia del andar. El camino es siempre autobiografico, original, tnico.
Pero el camino nos une también con otras personas y nos permite
fraternizar con la diversidad. {Cudntos caminos, en el transcurso de
una vida! El camino estrecho que nos colocé en la vida; el laberin-
to, el callejon sin salida, el atajo, el caminar en contra-via; ascensos
a las montanas y bajadas al mar; la autopista, el sendero estrecho en
la selva; la pista de danza y la marcha nupcial; la via crucis y la ala-
meda larga que lleva al cementerio; el camino de la resurreccién y el
viaje cosmico. En el andar, muchos caminos se cruzan. No existe la
hegemonia del camino tnico o de la interpretacién definitiva de la
realidad. Nadie tiene la tltima palabra. Nuevas mezclas, puntos de
vista diferentes y enfoques inusitados recuerdan la posibilidad de
otros caminos. La verdad del camino es una opcién histdrica, no
una necesidad. Todos los caminos nos hablan; estdn llenos de sabi-
duria, de alegrias, de dolores. En la escuela de la vida, todos los ca-
minos pueden tener sentido.
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En el cristianismo, el camino representa un paradigma fun-
damental. Es el camino de liberacién, salvacion, redencion. Jesus de
Nazaret indicé este camino y se hizo camino. Para sus seguidores, es-
te camino, que es camino de liberacion, es un proceso intrinsecamen-
te ligado a la historia. Por eso los caminos nunca son totalmente per-
fectos o imperfectos. El camino mds bonito es aquél que nos condu-
ce a una nueva ilusion de la realidad; es el camino de la conversién
que transforma a Saulo, después de haber caido al suelo, en Pablo (ver
Hechos 9, 1ss), que llama a Zaqueo, el cobrador de impuestos, a bajar
del drbol (ver Lc 9, 1ss), y a Pedro, Santiago y Juan, para bajar del Ta-
bor y pisar nuevamente el suelo concreto del seguimiento.

La vida publica de Jests fue una vida “en camino”. El “re-
corrié todas las ciudades y aldeas” (Mt 9, 35), “sali6 de la ciudad”
(Mt 21, 17; Mc 11), “sali6 del Templo” (Jn 8, 59), “subi6 a Jerusalén”
(Lc 18, 31). “En el camino” y “por el camino” (Mc 8, 27), Jesus his-
torico ensefiaba el camino del Reino. Inclusive en lo imaginario de
los discipulos y en la memoria de las primeras comunidades cristia-
nas, Jesus estaba presente como un caminante y un peregrino.
Abriéndose camino ensend y revel6 el Camino. Después de la muer-
te de Jesus, los discipulos hicieron la experiencia de su resurreccion
“en el camino”. Jesus resucitado “caminaba” con sus discipulos y les
explicaba las Escrituras “por el camino” (Lc 24, 15.32).

Asi es comprensible que la palabra “camino” se convirtie-
ra en una palabra clave en los escritos del Nuevo Testamento.! A
partir de la vida publica de Jesus, “en camino’, y de su ensefianza y
ser Camino, la palabra “camino” lleg6 a ser sintesis vivencial para las
primeras comunidades cristianas. Se auto-denominaron “los del
Camino” (Hechos 9, 2). El camino, que es experiencia de libertad, se
convirti6 en programa de vida. El andar, en este doble sentido de
movimiento y propuesta, es siempre una renuncia. La vida en ple-
nitud es un ejercicio permanente de dejar “familia”, “tierras” y “ca-
sas” (ver Mt 19, 29). “Las raposas tienen madrigueras y las aves del
cielo, nidos; pero el Hijo del Hombre no tiene donde reclinar su ca-
beza” (Lc 9, 57ss). “El Verbo se hizo carne” en viaje, en la “subida” de
Nazaret a Belén, “y vivi6 entre nosotros” (Jn 1, 14), no en una casa,
sino “en un pesebre”. Y el lugar para ser enterrado fue cedido por Jo-
sé de Arimatea (ver Mt 27, 57ss). La mision es camino, y el camino
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es “empeno en andar” y “seguimiento” de un sin techo, pero es tam-
bién “propuesta” y “proyecto”. El camino es mds importante que la
casa. El camino es el lugar de aprendizaje del discipulo y revelacién
del maestro. El camino, no el templo, es la escuela vocacional.
“Mientras caminaban’, Jesus explicé que “seguimiento” es el segui-
miento de un sin techo y un sin tierra; es priorizar la carretera, op-
ci6n por la tierra y el suelo.

En la encarnacion, el Verbo buscé la historia, y el camino
encontrd al peregrino. El Camino escogi6 a los caminantes para que
éstos no se queden acorralados en un callejon sin salida histdrica o
sin sentido. El camino de Jesus no es el camino de los sabios; es el
camino de los locos, los pobres, los excluidos. Es “camino de la jus-
ticia” (ver Mt 21, 32) en conformidad con la voluntad salvifica del
Padre. Jests de Nazaret, el Mesias prometido como el JUSTO, sufre
la injusticia de aquéllos que se enclaustraron en los palacios, el Tem-
plo, la Ley. Ellos asistieron al camino de Jestis desde un palco. Su
perspectiva de vida estaba determinada por los balcones de sus ca-

» «

sas y las cétedras de sus “facultades” Estos “pacientes”, “espectado-
res’, “comentaristas” y “custodios de la ortodoxia”, decidieron cerrar
este camino del peregrino de Nazaret y de sus seguidores, mante-
niendo “la verdad prisionera de la injusticia” (Rom 1, 18). Detrés de
las mdscaras y corazas personalizadas y las fachadas publicas, los
asentados en el Templo se convierten en sus propios carceleros. En
el orden establecido encontraron siempre una ley para perseguir,
excluir, matar sobre la base de esto.

La via crucis es la consagracion del caminar de Jesus, que
“muri6 por los injustos” (1 Pd 3, 18). Con su muerte, el camino no
se cerrd. Dios dilato esta sentencia de muerte en una “dltima instan-
cia” e hizo que el “autor de la vida” resurgiera de entre los muertos.
La resurreccion del JUSTO que sufriera la injusticia, y del CAMINO
impedido, inicia la justicia definitiva: la justicia de la resurreccién.
Esta es una nueva dimensién de la realidad iniciada por Dios, y su
anuncio es una misién de la comunidad cristiana por realizarse has-
ta los confines del mundo.

El Resucitado se revela a los discipulos de Ematis como

peregrino “por el camino” y “en la particién del pan” (Lc 24, 32ss).
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El camino es don, ejercicio y misién. También la Eucaristia hace
parte del camino. Es vidtico, accién de gracias y provisién para el
viaje, prefigurada en el andar de Elias hasta la montana de Dios, el
Horeb (ver 1 Rs 19,8). El Resucitado crea un “clima” que hace que el
corazén arda y los pies caminen. La palabra del Resucitado es pala-
bra de paz y de envio. El andar garantiza la levedad del ser. Al enviar
a los Doce, de dos en dos, Jests les recomendé que no llevaran na-
da para el viaje: ni pan, ni alforja, ni dinero. Y en el camino predi-
caban para que todos se convirtieran, expulsaban demonios y cura-
ban enfermos (ver Mc 6, 7ss). Todo en la vida de Jesus indica estruc-
turas leves y relacionales, para la curacion de las heridas y el perdon
de los pecados (ver RM 14c).

El andar cambia la perspectiva de los caminantes y la per-
cepcidn de la realidad. El problema y sus soluciones estdn, muchas ve-
ces, en la perspectiva, el enfoque y el dngulo del problema. El camino
cambia la perspectiva. El camino es curativo. Muchos enfermos a
quienes Jests curaba estaban impedidos de andar. Por eso eran carga-
dos y colocados a sus pies (ver Mt 15, 30). Jests los cura y los invita a
caminar: el “levantate, toma tu camilla y anda” (Mc 2, 9), que es pre-
cedido por la nueva propuesta de vida y la conversion, significa des-
programacion y perdén. Un camino verdaderamente nuevo siempre
es un éxodo que hace que los “pacientes” se levanten para convertirse
en “agentes” de su destino. Los dos ciegos que estaban “sentados en la
orilla del camino’, por la intervencién de Jests recuperaron la vista y
el camino: “vieron y los siguieron” (Mt 20, 30.34). La restauracién de
la visién es la posibilidad de iniciar un nuevo camino.

La topogratfia de los Evangelios también es siempre teolo-
gia. Juan Bautista, el profeta-precursor de Jesus, le prepara el cami-
no para la predicacién de conversion y la proximidad del Reino.
Preparar el camino significa preparar los corazones de las personas
para que puedan percibir el dualismo de sus actitudes y entrar en el
camino y en la légica de la coherencia del Reino. En esta dimensién
pedagdgica deben situarse ciertas dicotomias del “Sermén de la
Montana”. Existen dos formas de dar limosna, dos posibilidades di-
ferentes de rezar; existen tesoros falsos y verdaderos. Asi como exis-
ten falsos profetas y profetas verdaderos y discipulos verdaderos y
falsos, también existen dos caminos, el camino estrecho que condu-
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ce a la vida, y el camino amplio, que en realidad es un falso camino
que lleva a la perdicion (ver Mt 7, 13ss). Por tanto, en el inicio del
catecismo de los primeros cristianos, en la llamada Doctrina de los
Apédstoles o Didaqué (Instruccién), se encuentra una advertencia so-
bre la ambivalencia de la existencia humana: “Hay dos caminos: uno
de vida y uno de muerte. La diferencia entre ambos es grande”.

El “camino’, en cuanto propuesta de vida y movimiento,
significa la liberacién del apego a los resultados. “Llegar” seria algo
absoluto y humanamente imposible, “caminar” es relativo. Jesus se
declar6 camino, no llegada (ver Jn 14, 6.9). Verdad y vida estdn en-
trelazadas en la relatividad y relacionalidad del camino. Este relati-
viza las afirmaciones y los resultados absolutos y ensefia — en la pa-
rébola de los talentos (ver Mt 25, 14ss), por ejemplo, o en la obser-
vacion de una “pobre viuda” ante el “Tesoro del Templo” (Mc 12,
41ss) — que hay en todas las acciones humanas una proporcionali-
dad y un diferencial subjetivo. La finalidad de la vida no es la llega-
da a la “casa del Padre”, sino el “camino”, el encuentro y la comuni-
cacion en el sendero. El resto es consecuencia. Fuimos regenerados
por la gracia, y la Nueva Jerusalén ya estd en medio de nosotros co-
mo Reino (Lc 17, 21). A partir de nuestro centroy de nuestro medio,
nos transfiguramos y nos mantenemos abiertos ante los otros, el
Universo y Dios. Caminamos con las manos vacias para poder ca-
minar con las manos entregadas, extendidas y erguidas.

3.2 El despojamiento

El andar misionero exige desposeimiento como ejercicio
cotidiano que involucra todas las dimensiones de la vida. Desposei-
miento puede significar desapegarse de los privilegios, y lanzar al
viento deseos, conocimientos y objetos que crean dependencias. El
desapego es central para la construccién de una vida entera, libre,
integral. El mundo de hoy resalta al emprendedor que muestra que
es posible escapar del desempleo, del ocio improductivo y del fata-
lismo de aquéllos que viven en la miseria. A éstos les faltaria el espi-
ritu emprendedor. En este mundo parece extrano situar el despren-
dimiento en el centro de la vida activa, vivida como vida entera. El
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desprendimiento es una premisa de la justicia distributiva y de una
pedagogia, economia y mistica, que el gran pedagogo Comenius
(Jan Amos Komensky) resumié en pocas palabras: todo para todos
integralmente: los conocimientos, los bienes materiales y los dones
espirituales. La vida entera de cada dia exige la capacidad de entre-
lazar relaciones y producir gestos de aniquilamiento de si mismo y
disponibilidad para interactuar con los demads.

Levedad y relacion pudieran ser comprendidas como algo
meramente funcional, ya que con maletas pesadas nadie llega lejos,
y las relaciones establecidas durante el camino pudieran ser enten-
didas como estrategia de supervivencia, digamos, como convivencia
social bésica y fuga del aislamiento. Pero el desprendimiento indica
un rumbo que rebasa la utilidad reciproca y estd mds aca del funcio-
nalismo pragmadtico. El desprendimiento como practica de solidari-
dad, de inclusion y participacion, es el nidcleo central de nuestra
identidad. Es una manifestacion de la caridad y de la justicia.

Desprenderse de algo no significa simplemente abando-
nar algo; significa dejar que algo sea, dejar que algo exista libre-
mente, algo que estaba amenazado por los apegos a deseos y obje-
tos. El desprendimiento no es privacidn, sino liberacién y purifi-
cacion. De esta purificacidn, caracterizada por el rechazo de las
précticas posesivas de acumulacién, emergen energias nuevas. Asi
como libramos a animales y drboles de parasitos que les roban la
energia vital, nosotros también tenemos necesidad de liberarnos
de apegos parasitarios que nos roban la energia. Sin libertad y
energia, la vida empieza a marchitarse. El apego corta la libertad y
el flujo energético de la vida.

El desprendimiento en su forma individual puede ser
comprendido como conversion y ascensiéon. En su forma comuni-
taria o socio-politica, como ruptura y solidaridad. En un continen-
te de pobres y hambrientos, hablar de ascension pudiera parecer un
discurso alienante hecho por ricos. Pero ascensién, que significa
“ejercicio”, es un ejercicio que pretende alertarnos exactamente so-
bre las ilusiones alienantes de la sociedad y liberarnos de la depen-
dencia de deseos artificiales, creados por una industria que lucra
con la ansiedad consumista que crea. La estructura de esta sociedad
de lucro y consumo apunta a la maximizacién de los deseos alie-
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nantes, a la maximizacién de los gastos, a la incesante renovacion
de las mercaderias, a la acumulacién de los bienes y al crecimiento
de los lucros. El desapego como ascensién, como ejercicio para li-
berarse de lo no-necesario, para que todos puedan usufructuar de
lo necesario, rebasa la esfera de lo privado y lo individual. EI des-
prendimiento como ejercicio ascético tiene una funcién social que
desestabiliza el sistema.

Los medios de comunicacién nos predican, a través de
mensajes seudo-misioneros bien elaborados, la necesidad de mas,
de mejor y de lo nuevo?. El consumo obsesivo es, psicoldgicamente,
una senal de miedo y, socialmente, es un robo. Este consumo llegé
a ser una actitud prestigiosa. Yo puedo darme el lujo de comprar es-
te producto y este otro. Consumo, luego existo. En realidad, en este
consumo hay una falta de amor a si mismos y al préjimo. Quien vio
la mirada triste y oy6 las historias deprimentes de los que se destru-
yeron por los vicios con las drogas, bebidas o juegos, sabe que el “de-
seo” sin limites produce caos y muerte. La ascension es el ejercicio
diario que disciplina el deseo por medio del desapego, el saberse
despojar y desprender. La tela de la arana venenosa del consumo no
necesario exige de cada uno vigilancia, amor a si mismos, amigos,
fuerza de voluntad y estrategias de recuperacion.

El gran mistico, el Maestro Eckhart, que vivié aproxima-
damente entre los anos de 1260 y 1328, hace en su sermén sobre la
expulsién de los mercaderes del Templo (ver Mt 21, 12ss; Jn 2, 13ss),
una lectura alegérica profunda del significado del desprendimiento,
para aquellos que intentan cada dia preparar su vida para el naci-
miento de Dios. A continuacién, resumimos fragmentos del sermén
(n. 1) de Eckhart:

El templo, donde Dios quiere vivir es el alma humana a la cual hi-
zo semejante a si mismo (ver Gn 1, 26). Para que Dios pueda vivir
en este templo, éste debe ser vaciado. Dios no quiere ninguno de los
vendedores o comerciantes en este templo. Ellos pueden, hasta cier-
to punto, ser considerados hombres buenos. Evitan pecados graves,
hacen ayunos, obras buenas y rezan para recibir recompensas divi-
nas. Por querer recompensas, son comerciantes. Ellos quieren hacer
negocios con Dios: dar una cosa a Dios para recibir otra. Estin
equivocados. Inclusive si dieran todo lo que tienen a Dios, no por
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eso Dios tuviera ninguna deuda con ellos. Por eso, Nuestro Sefor
los expuls6 del Templo.

Si usted quisiera, una sola vez, liberarse del comercio para que
Dios habite en este templo, necesita transformar sus obras en loa
a Dios y, finalmente, precisa liberarse de éstas. Si usted acttia asi,
entonces sus obras son espirituales y divinas, porque Dios esta so-
lo en su templo. Vea quién es el ser humano verdaderamente libre:
es aquel que no se tiene ni a s{ mismo ni algo diferente en su men-
te, sino a Dios.

Para que Jests pueda hablar al alma de las personas, ésta
debe estar sola y silenciosa como el Templo. El es la palabra del Pa-
dre. Se revela en el alma con una inmensa sabiduria que es él mis-
mo, y con una inmensa felicidad que viene de la fuerza del Espiritu
Santo. Esa felicidad inunda gratuitamente los corazones bien dis-
puestos con una fuerza inmensa y sin medios. Cuando eso sucede,
el hombre exterior obedece al hombre interior hasta la muerte y
permanece siempre al servicio de Dios en la paz permanente (ver
MAESTRE ECKHART, p. 39-45).

En Eckhart, el desprendimiento es simplicidad radical,
transparencia, premisa del nacimiento de Dios en el alma. Quien
quiere experimentar el nacimiento de Dios dentro de si, necesita
abandonar sus confirmaciones y silenciar sus fuerzas (ver ECK-
HART, p. 425ss): “Todo el que llega a Dios es transformado” (ser-
mon 3).

En la vida contemplativa, la purificacién precede a la ilu-
minacién, el romper las telas precede al tejer redes y ver a Dios. En
los caminos de la iniciacién diaria para una vida mejor, siempre vi-
vimos esta polaridad triangular entre purificacién, iluminacién y
unificacién, entre el rompimiento de las telas, la trama de las rela-
ciones y alianzas, y la transformacién simbdlica o real del mundo
por el pasaje de Dios. Al comentar, en el sermén n. 52 (en la edicién
alemana, n. 32), la primera bienaventuranza segin Mateo, “felices
los pobres de espiritu porque de ellos es el Reino de los cielos” (Mt
5, 3), Eckhart describe la persona espiritualmente pobre como el
templo liberado de los vendedores: “Este es un hombre pobre que
nada quiere, nada sabe y nada teme”. Esto no significa apagar la con-
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ciencia y la vida, sino vaciarlas. La inspiracion, el establecimiento
del Espiritu o el nacimiento de Dios pueden darse exactamente en
el momento de la liberacion de las imagenes, de los conceptos (dog-
mas), de las voluntades (deseos), de los conocimientos y los objetos
que ocupan el lugar de Dios. En vez de decir: “éste es un hombre po-
bre”, Eckhart pudiera también decir “éste es un hombre puro de co-
razén, porque estd listo para ver a Dios” (Mt 5, 8), 0 esta persona “es
un templo de Dios” preparado para la unificaciéon con su creador, el
dltimo grado de la mistica: purificacién, iluminacién, unificacion.
La Palabra de Dios, que se hizo carne en Jesis de Nazaret, purifica,
ilumina y une.

El desprendimiento coloca nuevamente en cada momen-
to a Dios, al pobre Dios del pan y la Cruz, en el centro de la huma-
nidad. Esta centralidad de Dios orienta la igualdad y la libertad de
los seres humanos como criaturas. En esta perspectiva de una igual-
dad radical, no hay lugar para apropiaciones privadas de los bienes
de la tierra. En consecuencia, los misticos siempre se encuentran a
contramano ante los sistemas y en la mira de los administradores de
las instituciones y de las palabras. Los misticos brindan un pretexto
para su persecucion, porque estan ante la imposibilidad de hablar
adecuadamente de su experiencia de Dios. Su lenguaje rebasa mu-
chas veces las analogias y los paradigmas. Asi, sucede que los misti-
cos llegan a ser profetas y martires; en ocasiones, a causa de malen-
tendidos y, en otras, a causa de su radicalismo bien entendido. Su
existencia denuncia las acomodaciones administrativas de las insti-
tuciones religiosas y la marginacién de los pobres, a través de préic-
ticas politicas y sociales rutinarias de exclusion.

El desprendimiento es ascética, ejercicio de liberacién de
objetos, cosas y deseos. Pero el desprendimiento es también ruptu-
ra. Esto vale para la vida individual y comunitaria. En esta perspec-
tiva, desprendimiento significa retomar la vida de las manos de
aquéllos que nos educaron para morir. Nosotros necesitamos todos
los dias reeducarnos para vivir y romper con la 1dgica alienante del
sentido comun, que muchas veces es la perversion del buen juicio.
Ruptura significa intervencion en situaciones que impiden, a una
parte significativa de la humanidad, vivir su vida con dignidad. Su
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muerte antes de hora no solamente es tolerada, sino esperada como
alivio social. El desprendimiento como descontento profético emer-
ge de la conciencia de que las reformas o los “remiendos nuevos en
odres viejos” no cambiardn el curso de la historia.

El Reino de Dios s6lo puede ser concebido en un horizon-
te radicalmente sin sistemas; allende la pesadilla de la sociedad con-
sumista, de la sociedad productora de objetos a costa de las personas,
y de la sociedad dividida en clases sociales y prejuicios étnicos y mo-
rales. Esta ruptura no sucede en lo intangible de las macro-estructu-
ras. Ascética y ruptura, en la vida cotidiana, pueden contribuir a am-
pliar las grietas de la sociedad alienada de la misma manera en que
pueden contribuir a construir una humanidad igualitaria y libre.

;Como producir rupturas? ;Cé6mo implantar los suefios
de los pobres y los excluidos en las grietas de los sistemas? ;Cémo
abandonar nuestras representaciones prestigiosas y vivir la solidari-
dad como expresion radical de gratuidad. Gratuidad significa no s6-
lo ruptura con la sociedad domesticada por lucro, competencia y
control. La gratuidad rompe el deseo mimético de incorporacion,
identificacion y reciprocidad. Gratuidad y desapego son hermanos
gemelos. Con éstos renunciamos a la recompensa y a la segunda in-
tencion que intenta controlar los resultados.

;Como romper las telaraiias que se instalaron en el tem-
plo de nuestra vida desde nuestro nacimiento? Es preciso tener la
conciencia clara de que la casualidad del nacimiento en ésta o aqué-
lla casa y cultura, sociedad y civilizacién, no tiene poder absoluto
sobre nosotros. No somos naturalmente rehenes de proyecciones,
sistemas e instituciones, a condicién de que no sustituyamos telara-
nas con telaranas, jaulas con jaulas, tradiciones obsoletas con tradi-
ciones obsoletas. Cuanto mas caminemos, mas capaces somos de re-
lativizar nuestro origen y el ambiente que nos molde6. Nosotros so-
mos capaces de sustituir las telaranas heredadas o histéricamente
impuestas por redes que nosotros mismos tejemos. Tenemos raices
con alas. No dependemos fatalmente de nuestras raices de parentes-
co, cultura y sociedad. Podemos tejer redes sociales de lucha y con-
templacién, segiin nuestras opciones. El desprendimiento en todo
rescata nuestra libertad y serenidad ante el temor de que algo no
pueda ser acertado, y de la ambicién de que algo deba ser cierto.
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3.3 Lalucha

La mistica de los cristianos es mistica misionera militan-
te, mistica del Reino, vispera pascual, esencia de la vida en la exis-
tencia historica, atravesada por deseos humanos y luchas para la
apropiacién de los bienes de la tierra. Presencia del espiritu en la ac-
cién y en el camino. La mistica misionera es militante, porque la
causa del Reino nos coloca en el centro de una cadena de grandes
conflictos: la redistribucién de los bienes acumulados y el reconoci-
miento de los otros y otras en su alteridad. En la mistica, en esta cer-
teza de que lo unico absoluto y definitivo es Dios, acumulamos
fuerzas de resistencia contra los “poderes de la muerte” (SD 13). Pa-
ra el mistico vale la palabra del profeta Zacarias: “Nosotros iremos
contigo, ya que oimos decir que Dios esta con ustedes” (Zc 8, 23).

La tarea de esta mistica militante es anunciar la ruptura
con las tradiciones obsoletas y la destruccion de los diques que im-
piden el flujo de la vida. Los misticos llevan el sueno de un mundo
para todos, al plan de las luchas sociales concretas. Apuntan a la di-
mension profética de la vida, de aquéllos que luchan enteramente
por una vida entera. Luchan para el shalom (paz), que es un don co-
tidiano y escatolégico, como el Reino de Dios. Ellos nos ensenan a
vivir en el hoy, en forma concomitante, el pasado y el futuro. Son vi-
sionarios cautivos-cautivados de la esperanza (ver Zc¢ 9, 12). Cuando
la vida llega a un punto muerto, nos avisan que la lucha continda,
porque en ese preciso momento estd dindose un renacimiento. La
dimensién profética de nuestra vida nos hace convivir con las pie-
dras en el camino. Estas piedras tienen muchos nombres. Podemos
llamarlas iniquidad social, crisis, estrés, desaliento, aburguesamien-
to, 0 acomodacién. Las piedras en el camino son puntos de partida.

La misidn tiene sentido cuando dedicamos nuestra vida al
proyecto de Jesds de Nazaret, a la causa de los desfavorecidos y a la
lucha por transformaciones al lado de los pobres. A partir de nues-
tra opcion de fe, “lucha”, “causa” y “proyecto” hacen parte del pro-
yecto mayor del Reino de Dios, con sus dimensiones historicas y es-
catoldgicas. Todas las realizaciones de proyectos histéricos quedan
silempre mas acd, respecto al Reino, aunque en aquéllas pueda reve-
larse el Reino que en su plenitud se manifestard tan solo al fin de los
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tiempos, cuando Dios esté todo en todos. El proyecto del Reino es-
ta presente en la vida diaria a través de nuestra metodologia, de las
pequenas victorias y la esperanza que da sentido a los eventos de ca-
da dia. Podemos dar pasos en falso, pero no estamos de acuerdo, en
ninglin momento, con el absurdo de un mundo para pocos; pode-
mos estar tristes por nuestras derrotas, pero jamas desesperados. Si:
la vida tiene sentido a pesar de las contingencias, las muertes y la de-
sesperacion que las estructuras pueden causar.

La mistica misionera militante es el telén de fondo de la
vida en la misién, que indica tres actitudes como sefales del Reino:
vivir cada dia y en cada lugar el horizonte “allende las fron-
teras” institucionales, culturales y geogrificas, de la mision;

- vivir los conflictos de las causas del Reino en una militancia
profética en la cual los medios corresponden a los fines: “Los
medios materiales e institucionales requieren de una aten-
cién permanente, para que no sean un anti-testimonio fren-
te a la simplicidad de la vida de los pueblos indigenas” (PLAN
PASTORAL, p. 49);

- asumir los conflictos como oportunidades de transforma-
cion;

- vivir el telén de fondo de nuestra mistica pascual en relacio-
nes de presencia, gratuidad y accién concreta de compartir.

En el mundo globalizado los conflictos tienen una dimen-
sién que rebasa la regién y el pais. Los conflictos por tierra / territo-
rio de los pueblos indigenas o de los sin tierra, por ejemplo, nos co-
locan en conflictos locales con el latifundio como sinénimo de pri-
vilegio y desigualdad. Pero los beneficiados por las desigualdades —
los latifundios de tierra, de capital, de los medios de comunicaciéon
— estan mundialmente articulados dentro de estructuras injustas.
Los incendios sociales se derraman sobre el planeta Tierra. Por eso
somos enviados hasta el fin del mundo como sefiales de justicia y
testigos de esperanza que revelan lo incégnito de Dios. Somos, por
nuestra misién, como los huéspedes en la tienda de Abraham (Gn
18), que anuncian el nacimiento de una vida nueva; somos, por el
testimonio de la resurrecciéon, como el forastero de Emaus (Lc 24,
13ss), compartiendo el pan, el camino y la buena nueva.
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La globalizacion, con su visibilidad y rapidez, colocé la
misién en desventaja. El mercado financiero no puede ser derro-
tado por el mercado religioso. La mistica tiene poca visibilidad,
porque no cabe en los medios de comunicacién. Los intentos mi-
méticos de algunas Iglesias, que recorren a los showbusiness de la
fe, son espiritualmente superficiales, teol6gicamente fundamenta-
listas y éticamente vacias. Legitiman la violencia en curso, porque
esconden la cruz de Cristo y los rostros de los crucificados. Inten-
tan servir al misterio con diversion y a través de cierta infantiliza-
cién de los fieles. La mistica integra el campo ético con el estético.
En la lucha por lo justo, se lucha también por lo hermoso, por la
armonia, por el ser entero.

En un mundo en que para muchos todo ya sucedié (pos-
histérico, posmetafisico, posmoderno, posutépico), no dejamos de
sonar, luchar, actuar, interferir y derrumbar todo lo que divide, ex-
cluye y privilegia. La reducciéon del horizonte utépico crea no sélo
una miopia estructural para los desafios histéricos reales, sino que
reduce también la memoria del pasado. Hace perder la esperanza,
compromete la fe y disminuye la caridad. Quien ve lejos, también ve
claramente las decisiones de cada dia.*

La mistica misionera militante estd arraigada en la reali-
dad de un mundo en construccién, sin victimas. El Crucificado ter-
mind con los sacrificios humanos y desautoriza a cualquier persona
o sistema que crea victimas. En esta contemplacién, en cuanto resis-
tencia contra la muerte, aparece el horizonte del sentido. El sentido
es generado en las estaciones de la lucha, del sufrimiento y el grito.
Pero el sentido también es construido en la fiesta y en el silencio. La
mistica como energia de un sentido estructurante tiene dos brazos.
Es mistica de la tierra, de la realidad material, de la lucha y las mar-
chas y es mistica de lo trascendente, que se hizo y se hace carne to-
dos los dias. Es lucha simbdlica, presente en el silencio de la noche
estrellada, en la poesia, las canciones, las banderas y las palabras que
son santo y sena.

Toda tierra conquistada es simbolo del planeta Tierra
cuando es conquistado para una nueva humanidad. Esta humani-
dad necesita emanciparse del mundo-mercado, de la alienacién y
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del fetichismo que hacen de los objetos (maquinas, mercaderias)
unos sujetos y de los sujetos (obreros, pueblos indigenas) unos ob-
jetos; emanciparse también de aquella formacién / educacion que
tiene dos tareas: brindar los conocimientos que permiten adiestrar
a las personas para la maquina productiva, y producir valores y nor-
mas que legitiman los intereses hegemdnicos. No podemos simple-
mente asumir lo que la cultura dominante nos ofrece. Las formas
sedimentadas del comportamiento colectivo, que el sistema pedagé-
gico nos hace aprender a repetir, sirven simplemente para continuar
un juego con cartas marcadas. En la accién militante, se materializa
una nueva conciencia, a partir de la experiencia de la negatividad,
del no-lugar de los pobres y los otros.

La mistica hace parte de la responsabilidad misionera, es
decir, de la habilidad para responder a los grandes retos que atravie-
san el mundo de hoy. Somos herederos que nacieron en el grito v,
por tanto, somos libres, responsables. Haciendo algo o no haciendo
nada, en el silencio y en el grito, siempre somos responsables. Somos
responsables también por el grito de los otros, por los muros, por el
muro que separa a la verdadera humanidad de las condiciones mi-
nimas de la dignidad humana; somos responsables de la indebida
apropiacion de los latifundios y la corrupcion de los administrado-
res. Siempre somos responsables, o como profetas o como perros
mudos (ver Isaias 56, 10). Estamos condenados a las elecciones, las
opciones, las decisiones.

La mistica es un viaje que relativiza proyectos, gramaticas
y logicas. En cada etapa de este viaje que se convierte en caminata,
vuelven antiguas y nuevas interrogantes. Son sefiales de nuestra
subjetividad en construccion y de la busqueda de sentido. Afirma-
mos que la vida tiene sentido, y al mismo tiempo, muchas veces pre-
guntamos: ;Doénde esta el sentido en esta muerte y en aquella vio-
lencia? Sélo el sujeto hace preguntas, se cuestiona a si mismo y al
mundo. La caminata es un aprendizaje para convivir en paz con ca-
da vez mds preguntas y con una indignacién profunda. En el cami-
no se pierde el ansia de soluciones inmediatas y el ansia de encon-
trar respuestas para todo.

Dios no responde a todas estas preguntas que tenemos. El
nos dice tan solo “verds” y nos hace un llamado: ;Sal de tu tierra y
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anda! jAbandona tus sendas! jIntenta arrancar de la territorialidad
tu proyecto de vida! Preguntando caminamos. Al salir de “nuestro”
lugar, dirigimos nuestra mirada hacia el mundo, reforzamos la vo-
luntad de luchar y de andar con la frente alta, y conquistamos nue-
vas perspectivas y nuevos comparfieros y compaieras, siempre te-
jiendo en aquella red lanzada al mar que es similar al Reino (Mt 13,
47). En las luchas estamos enredados con los testigos, con los mér-
tires que dieron la vida por la causa del hermano menor para que la
llama de la vida no se apague. Caminemos preguntando.

3.4 Resumen, palabras clave, preguntas

Enfocamos la mistica misionera militante bajo los tres as-
pectos entrelazados del camino, el desprendimiento y la lucha. La
mistica es experiencia de Dios en el camino. Este camino llega a ser
caminata y programa de vida. Jestis de Nazaret se hizo Camino y los
primeros cristianos se llamaron “los del Camino”. El camino de Je-
sus es el de los “perdidos”; es camino de justicia. La Via Crucis es la
consagracion del camino de Jests, que “murié por los injustos” (1
Pd 3, 18). Dios anul6, en ultima instancia, la sentencia de muerte e
hizo que el “autor de la vida” resurgiera de entre los muertos, ini-
ciando la justicia definitiva de la resurreccién.

Camino y caminata son como un filtro que nos protege
contra las sutiles infiltraciones del aburguesamiento y la burocra-
tizacién. La mistica misionera nos hace comprender y gustar del
desprendimiento como un camino a la plenitud. En la polaridad
entre la nada y el todo, a través de la experiencia de lo contradic-
torio en tierra extrafna, reconstruimos, permanentemente, nuestra
identidad.

El desprendimiento nos permite pensar en la construc-
cién de una sociedad en que sea “todo para todos integralmente”:
los conocimientos, los bienes espirituales y los materiales. La misti-
ca misionera no es una mistica de ojos cerrados; es la mistica de la
mirada abierta y responsable, capaz de responder a los retos de la
realidad y convivir con preguntas tltimas que las guardamos para el
encuentro definitivo con Dios.
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1. ;Cuadl es la diferencia entre mistica y misticismo?

2. ;Qué significa mistica misionera y militante? ;Por qué mi-
litante?

3. ;Cémo estan entrelazados los tres pilares de la mistica: el ca-
mino, el desprendimiento y la lucha?

4. ;Cudl es la diferencia entre la dimension social y la dimensiéon
personal del desprendimiento?

5. ;La mistica contribuyé en algo en la transformacién del
mundo, o colabora para que la situacién permanezca tal co-
mo estd?
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Notas:

1 En el Nuevo Testamento se encuentra escrita 101 veces la palabra “ca-
mino”

2 Ver DIDAQUE, cap. 1y 5

3 Unared de supermercados, por ejemplo, tiene un slogan de propagan-
da que podria ser de Caritas: “Dedicacidn total a usted”. Quien obser-
va criticamente la propaganda que intenta estimularnos para com-
prar uno u otro producto, percibe ficilmente en los textos y en las
imdgenes el niicleo de un mensaje misionero vehiculado hacia lo be-
llo, lo inocente (nifios), lo viril, lo justo o lo cémico.

4 Esta herencia profético-utdpica de Israel, atin esta presente en el pen-

samiento secularizado de Marx (transformacién social), de Freud (el
sueflo como camino real hacia las profundidades del alma) y de Bloch
(“Principio Esperanza”).



DE LA HISTORIA:
aprendizajes de ayer para hoy y manana

El cristianismo inicié su misién en los grandes centros ur-
banos del Imperio Romano. El pueblo del campo — los pagani-, que
muchas veces ni siquiera hablaba la lengua franca del Imperio, el
griego y mds tarde el latin, se convirti6 en sinénimo del no-bautiza-
do, pagano, sincretismo religioso y atraso cultural. Sobre todo los
paganos de los territorios conquistados no asimilaron facilmente la
religién y la cultura del Imperio. Ya el paganismo de los centros ur-
banos tenia el estatuto de religion oficial. Desde el inicio, los escri-
tos del Nuevo Testamento y de los Santos Padres son contradicto-
rios. Por una parte, los paganos fueron considerados radicalmente
perdidos en las tinieblas de su ignorancia religiosa. Por otra parte,
su forma de vivir representaba una “preparaciéon evangélica” y “una
pedagogia para Cristo”. Entre estos dos polos del rechazo y la asun-
cidén, se movio la historia de la misién, a veces destruyendo, a veces
asumiendo antiguas tradiciones culturales y religiosas de los pue-
blos. En términos generales, se puede decir que la misién ligada al
poder, como en la cristiandad latinoamericana, hizo pocos esfuer-
zos de asuncién o aculturacién. Digamos de paso que, en la historia
de la Iglesia, grandes dreas geogréficas jamds se “convirtieron” sin
una vinculacién de la accién misionera con el poder politico de la
respectiva region. La “conversién” religiosa a gran escala normal-
mente era acompanada por una “rendicién” o “asuncién” politica.

4.1 Desde los origenes: rechazo y asuncion

De las tres alternativas posibles entre continuidad, ruptu-
ray una relacion dialéctica “ruptura/continuidad”, las Iglesias, gene-
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ralmente, optaron por las dos tltimas: o “ruptura” unida a hostili-
dad con la religion que debia ser sustituida por el cristianismo, o
“ruptura en continuidad”, aprovechando ciertos enganches cultura-
les disponibles. Los dos modelos pueden ser observados en los pri-
meros tiempos del cristianismo ante los judios y los paganos.

Después de una primera convivencia entre Ecclesia y Sina-
goga, en la era apostdlica, progresivamente la simbiosis dio paso a la
ruptura documentada en el primer didlogo interreligioso, en el
“Didlogo con Trifén”, de Justino (+ 165) y, mds tarde, en los textos
anti-judios de autores cristianos, desde el segundo siglo. El discurso
anti-judio de los Santos Padres representa la voz eclesialmente au-
torizada de esta ruptura acompanada de hostilidades.

Ya en relacién con el paganismo, el punto de partida fue,
desde el inicio, de una separacion rigida y, pasados los primeros si-
glos, de un reconocimiento de elementos de las culturas paganas
que hubieran podido ser considerados como propedéutica divina.
En los Hechos de los Apdstoles, la Iglesia primitiva en el discurso de
San Pablo en el Aerépago de Atenas frente al paganismo, une apa-
rentemente la continuidad entre la creencia en un Dios desconocido
de los atenienses y la fe en Jests resucitado de entre los muertos. En
realidad se trata, en la construccion de la redaccion de Lucas, de
cierto “arreglo” para no descalificar el tiempo antes de la conver-
sién de los paganos, tan solo como “tiempos de ignorancia” (He-
chos 17, 16ss). En el discurso del Aerépago, San Pablo asume ele-
mentos universales y criticos de los propios filésofos paganos con
relacién a los templos, los sacrificios y el politeismo de la religiosi-
dad popular pagana. El cristianismo expres6 progresivamente su
teologia, su credo y sus estructuras ministeriales en los pardmetros
culturales del universo helenistico, sin dejar dudas respecto de la
ruptura radical en el campo religioso.

Con los apologistas griegos, en el segundo siglo, el cristia-
nismo salié de su ghetto cultural e inicié un proceso de aproxima-
cién. Justino de Roma, apologista, filosofo y martir (+ 165), es el
primero en admitir que el pasado pagano también esta bajo la in-
fluencia del Logos/ Cristo. Muestra eso en el tépico de la “semilla del
Verbo”. En la escuela filosofica de la Estoa (300 a.C.), las “semillas
del Verbo” (logoi spermatikoi) son razones inmanentes respecto del
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mundo, que contienen los pensamientos eternos para todo lo que
ha de venir. En la filosofia y ética de un Sdcrates y un Heraclito, se
encuentra, segin Justino, la semilla del Logos que Dios sembré en
toda la humanidad. Pero esta semilla debe ser purificada y comple-
tada en la plena luz del Logos encarnado.

El Vaticano II (Ad gentes, 11; Lumen Gentium, 17), Mede-
llin (Pastoral Popular, 5) y Evangelii nuntiandi (n. 53) retoman el t6-
pico “logos spermatikos” (“semilla del Verbo”) de Justino dentro del
contexto del aggiornamentoy la inculturacion. El Decreto Ad gentes
(n. 3) sobre la actividad misionera de la Iglesia, invoca genérica-
mente a “los Santos Padres” para reafirmar el principio de la encar-
nacién: “No fue sanado lo que no fue asumido por Cristo”. En el or-
den pastoral sigue siendo vélido, dice Puebla, “el principio de la en-
carnacién formulado por San Ireneo: ‘Lo que no es asumido no es
redimido’” (n. 400).

Tertuliano (+ 220), quien mds tarde rompié con la Iglesia
para migrar al grupo de los montaistas (207), advierte contra la
“sabiduria mundana” de la filosofia pagana: “;Qué tiene que ver
Atenas con Jerusalén, la Academia con la Iglesia? ;Qué tienen que
ver los herejes con los cristianos? Nuestra doctrina viene del portal
de Salomén” (De praescriptione haereticorum, 7, 9s). Después de Je-
sucristo, la cultura pagana es idolatria. Ya en su tratado De testino-
nio animae, Tertuliano desarrolla una frase de su Apologeticum (c.
17), afirmando que la vida de los paganos muestra una raiz cristia-
na comun y natural a toda la humanidad (ver SUESS, 1986, p.
162ss). En la enciclica Evangelii praecones, de 1951, Pio XII retoma
el paradigma de Tertuliano, sin mencionarlo: “La naturaleza huma-
na (...) conserva todavia en si algo naturalmente cristiano (...)” El
Vaticano II no cita explicitamente el tépico del “alma naturalmen-
te cristiana” de Tertuliano, pero el espiritu del Concilio, de la Gau-
dium et spes, por ejemplo, estd profundamente empapado de esta
visién optimista del mundo. Inclusive la tesis de que en cada per-
sona humana se hospedaria un “cristiano an6nimo” de Karl Rah-
ner, se inspiré en Tertuliano.

En la Didascalia Apostolorum, una doctrina redactada por
un obispo a finales o mediados del siglo III, se encuentra una visién
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negativa respecto de la cultura de la época: “Evite todos los libros de
los paganos. ;Qué tiene que ver usted con afirmaciones o leyes ex-
trafias o con profecias mentirosas, que desvian a los jovenes de la
fe?”. La cultura pagana no consiguié mejorar a la humanidad. Por
eso, su ethos y su verdad estarian desmentidos. Lo que vale la pena
saber es la Iglesia la que lo sabe.

Después de la literatura anti-herética de los apologistas
del siglo 11, la Escuela Catequética de Alejandria continué y pro-
fundizé la insercién del cristianismo en el universo cultural del
helenismo. Esta insercion del cristianismo en el helenismo, la lla-
mada “helenizacién”, mds tarde seria sustituida por la “romaniza-
cién”. Hasta el inicio del siglo IV, el griego, lengua oficial del Im-
perio, fue sustituido por el latin, que “se afirmé como lengua cris-
tiana inicialmente en Cartago y en el Africa y no en Roma, donde
la liturgia se celebraba en griego hasta mediados del siglo IV”
(HAMMAN, 1989, p. 43).

“Helenizacién”, “romanizaciéon”, “germanizacién’, sefa-
lan el peligro que aguarda al cristianismo en cada cultura, el peli-
gro de asumir a ésta o aquella cultura como cultura modelo para
el anuncio del Evangelio. Es el peligro de identificacién sobre el
cual dio una advertencia la Evangelii nuntiandi (ver EN 20b). La
misma dificultad existié en la insercion de la revelacién de Jesus
en la cultura de Palestina. Jesus recurri6 a parabolas y metéforas
cuando hablaba de Dios y del Reino. Posteriormente, la Iglesia in-
tentd esquivar este problema de la insuficiencia de lo culturalmen-
te disponible para los misterios de Dios, recurriendo a conceptos
y definiciones dogmaticas, que tampoco consiguieron solucionar
el problema de la incapacidad de los lenguajes humanos para aco-
ger adecuadamente los misterios de Dios. Inclusive los dogmas s6-
lo pueden ser comprendidos, partiendo de su ropaje cultural y su
contexto histérico.

La Escuela Catequética de Alejandria, con Clemente (+
215) 'y, sobre todo, con origenes (+ 253 / 254) y sus alumnos, consi-
deraba la filosofia griega como educadora para Cristo. Ensefiaron
tal filosofia como propedéutica de una primera evangelizacion. Cle-
mente muestra a Cristo como al verdadero educador, pero la filoso-
fia pagana hace parte del programa escolar de Alejandria.
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Eusebio de Cesdrea (+ 339), historiador de la Iglesia y
obispo influyente en la corte de Constantino, escribié quince libros
sobre la “preparaciéon evangélica para la cristiandad”. Lumen Gen-
tium (n. 16) y Evangelii nuntiandi (n. 53) retoman el paradigma de
la “preparacion evangélica” con referencia a Eusebio. Ad gentes (n. 3)
cita el mismo tépico de la “pedagogia para Dios” y de la “prepara-
cién evangélica” con referencia a Ireneo, el teélogo mds importante
del segundo siglo y obispo de Lyon (Adversus haereses, 111, 18, 1 y IV,
6, 7). Para Eusebio, la cultura griega hace parte de la economia de la
salvacion. Asi él rescaté no solamente el pasado pagano del Empe-
rador como relevante para la vida en Cristo, sino también la cultu-
ra de los otros pueblos.

Basilio Magno, obispo de Cesdrea (+ 379), después de la
transformacion radical de Constantino, que convirtié a los cristianos
perseguidos en favorecidos, tuvo que adaptarse a que la cultura hele-
nista echara raices en todos los sectores de la vida cotidiana. En su Ex-
hortacion a los jovenes, argumenta positivamente respecto de la heren-
cia cultural. Asi como es necesario preparar la tela antes de tefirla pa-
ra que el color no salga, los cristianos se preparan con las ensefianzas
de los paganos para después, firmemente, asumir la cultura cristiana.
Los jovenes deben actuar como las abejas: buscar la miel y evitar el ve-
neno. Es importante estudiar las obras de los poetas e historiadores
que ayudan en el reconocimiento del camino de la salvacion.

El IV siglo es el siglo del Edicto de Tolerancia (313) de
Constantino y de la transformacién del cristianismo y de la fe de
Nicea (325) en religion de Estado (Teodosio, 391). Con la oficializa-
ci6n del cristianismo, termina la época gloriosa y sufrida del marti-
rio estructural. Ahora se prohiben los cultos paganos y sus templos
son destruidos. Luego surgen dificultades internas en el cristianis-
mo. Al lado de los judios y los paganos, considerados adversarios ex-
ternos, surgen adversarios internos, los herejes, con sus doctrinas
del donatismo, el arrianismo y del priscilianismo.

Pero el siglo IV era también el siglo de los tres grandes Pa-
dres Latinos de la Iglesia, Ambrosio, Jer6nimo, Agustin. Fue tam-
bién el siglo de Martin de Tours (316-397), no el mas erudito, pero
si el mds santo de su tiempo. Contra su voluntad, fue aclamado
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obispo por el pueblo. Fue desprendido y moderno, con su monaste-
rio temporal y peregrino, con su didcesis misionera, su opcién por
los pobres y la defensa del derecho a la vida de los presidiarios. En
Martin de Tours vivieron muchos santos, un Helder CAmara, como
voz de los sin voz, una madre Teresa, arquetipo de misericordia. El
era pacifista y pobre, como Gandhi y profético como aquel otro
Martin, Martin Luther King, negro y pastor bautista. Martin es un
santo ecuménico, vivi6 antes de la gran ruptura eclesial. En muchas
Iglesias de Espaiia, donde la estatua de Santiago domina el escena-
rio, en un nicho lateral hay también una estatua de San Martin que
nos dice: En esta Iglesia siempre andan juntos, el Matamoros y el de-
fensor de los pobres-otros. El IV siglo era también y sobre todo, el
siglo del desmoronamiento del Imperio Romano.

Con la libertad de la Iglesia, desde la era de Constantino,
comenzd la represion contra los no-cristianos. La iglesia se benefi-
ci6 de la legislacion anti-herética contra arianos y donatistas de
Graciano (375-383), Emperador de Occidente, y Teodosio (379-
395), Emperador de Oriente, y brindé las armas ideoldgicas para su
persecucion. En el ano 385, cuando la decapitaciéon de Prisciliano,
en Triar, a pesar de las protestas solitarias de Martin de Tours, por
primera vez la espada del Emperador parece haber servido a los in-
tereses de la Iglesia. Medio siglo mas tarde, el papa Leén Magno se
declara satisfecho por la intervencién del Estado en el caso de los
Priscilianistas. Segin Le6n I, la severidad secular fue de gran utili-
dad para la clemencia eclesidstica (ver LEO I, Ep. 15, 7 y 9). Desde
el inicio del siglo V, la herejia fue calificada como crimen contra la
majestad del Emperador y la pena de muerte fue aplicada contra
maniqueos y donatistas.

En el afio 388, Ambrosio (+ 397), obispo de Mildn, defien-
de a los incendiarios de la sinagoga de Kallinikén, en el Rio Eufra-
tes, y califica a la sinagoga como “lugar de incredulidad, la patria de
la ausencia de Dios, el escondrijo de la locura condenado por el pro-
pio Dios” (AMBROSIUS, Epist. 40 PL 16, 1104ss).

Jer6nimo (+419/20), el més erudito de los Padres de la
Iglesia latina, vacila entre la aceptacion y la critica severa a la filoso-
fia y la cultura paganas. Escribe (Epistola 21, 13, 6) que debe tratarse
a la filosofia griega como la prisionera en el libro del Deuteronomio:
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rapar sus cabellos, cortar sus ufias, cambiar su vestido. Sélo después
es posible casarse con ella o, “si ella deja de agradarte, déjala partir
como le plazca” (Dt 21, 12-14). Para llegar a la practica de la toleran-
cia, la Iglesia atin tiene un largo camino que recorrer.

Desde San Agustin (+430), obispo de Hipona (396), y su
obra apologética “La verdadera religiéon”, redactada contra los mani-
queos, la Iglesia misionera sabia que las religiones no-cristianas no
tienen ningtn valor salvifico. El paganismo, segiin San Agustin, no
llegé a formar una religién en la cual el Dios tinico y verdadero es
adorado y que deberia ser el conjunto de un culto, una moral y una
doctrina. Por el pecado original, la humanidad no rescatada por
Cristo pertenece a la “masa condenada”. Con sus Retractationes (11 /
31), tedlogos y misioneros justifican “medidas de fuerza” con Lucas
14, 23: “Fuerza a las personas a entrar, para que se llene mi casa”.

Siguiendo la argumentacion de San Agustin, a partir de sus
luchas contra el pelagianismo, el pecado original adquirié un peso
casi aplastante sobre la naturaleza humana. Esa visién pesimista estd
presente posteriormente en la “teologia de las sentencias” (Hugo de
San Victor, Pedro Lombardo) que hacia cierta confusion entre el or-
den natural y el sobrenatural, y en la doctrina de las dos espadas de
San Bernardo (+1153). En su tratado sobre Las glorias de la Nueva
Milicia, manda a los soldados de Cristo a combatir “sin ningdn te-
mor de pecar por ponerse en peligro de muerte y matar al enemigo.
Para ellos, morir o matar por Cristo no implica ninguna criminali-
dad y procura una gran gloria” (SAN BERNARDO, p. 503).

La minimizacién del orden natural inspir6 las interpreta-
ciones teocréticas del poder pontificio, no sélo en los tiempos de
Gregorio VII (1073-1085) hasta Bonifacio VIII (1294-1303), sino
también en la interpretacién de la supuesta “donacién alejandrina”
y las “guerras justas” contra los indios. Para compensar la naturale-
za humana de los indios (“los naturales”), marcada por el pecado
original, se presenta a la Iglesia autoritaria del patronato que admi-
nistra la gracia divina (SUESS, 1988, p. 32ss).

El otro lado de este rigor salvifico es la gran sensibilidad
social que los padres de la Iglesia mostraron como defensores de los
pueblos cristianizados (ver MEULENBERG, 1985 y 1998). El des-
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precio a los otros y la defensa de los pobres marcaron el trabajo mi-
sionero de la Iglesia Catoélica hasta el Vaticano II.

4.2 La conquista espiritual

La “conquista espiritual” del jesuita Antonio Ruiz de
Montoya (1585-1652), sobre las reducciones guaranies en Paraguay,
dio el nombre al primer siglo de la labor misionera en las Américas.
Mision significaba cruzadas en tierras lejanas, conquista de territo-
rios ocupados por enemigos de la fe, liberacion de almas engafiadas
por el demonio. Todo eso brindé motivaciones fuertes para cruzar
océanos y sacrificar vidas. Histdricamente, no es correcto calcular la
violencia de la Conquista a partir del cardcter nacional de espafioles
o portugueses. Lo que estd en juego es la ambivalencia del propio
cristianismo en el encuentro con el otro. La conquista espiritual de
las Américas no representa ruptura, sino continuidad de la practica
misionera de los siglos anteriores. La Capitulatio de partibus Saxo-
niae, del 782, de Carlos Magno (+814), dejé a los sajones la misma
alternativa que el Requerimiento (SUESS, 1992, Doc. 106), de 1513,
a los indios: conversion al cristianismo o muerte. En el afio 782, en
un solo dia, el fundador de la Europa cristiana mand¢ a decapitar,
en Verden, a 4500 adversarios. Pero la victoria definitiva sobre los
sajones paganos vino tan solo con el bautismo de su lider, Widu-
kind. Carlos Magno fue su padrino de bautismo. Para la primera ge-
neracion de cristianos, la conversion era tan solo un cambio religio-
so por fuerza mayor. También los métodos misioneros de la Europa
cristiana y de la cristiandad latinoamericana, eran semejantes. Wi-
llibrord profand los santuarios de los sajones; Bonifacio corté su ar-
bol sagrado; Sturmius exigi6 la destruccion de sus templos (SUESS,
1992, p. 11).

El primer relato etnografico de la conquista espiritual de
América, escrita por el geronimita Ramén Pane, demuestra la vio-
lencia desencadenada por la dominacién del imaginario. Cuando
los indios “tiraron las imagenes de los cristianos al suelo”, Bartolo-
mé Coldn, hermano de Cristébal, “hizo un proceso contra los mal-
hechores y, conociendo la verdad, los mandé a quemar pablicamen-
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te” (SUESS, 1992, Doc. 17, p. 113). Los conquistadores, cuando vie-
ron el gran nimero de oratorios de los indios, quedaron perplejos.
Bernal Diaz describe como los soldados de Cortés, camino de Te-
nochtitlan, destruyeron los dioses de los totonacos. Los caciques,
cuando vieron sus imdgenes sagradas destruidas, lloraban y pedian
perddn a sus dioses. Enseguida, Cortés mandé que los sacerdotes re-
tiraran y quemaran las figuras despedazadas y dijo que de ahi en
adelante consideraba a los totonacos hermanos. Luego mandé a ins-
talar en ese oratorio una imagen de Nuestra Sefiora, a construir un
altar y celebrar una Misa (DIAZ DEL CASTILLO, vol. 1, p. 162s).

Después de la sumision de los aztecas, Cortés llamé a los
franciscanos para la reorientacién ideoldgica de los conquistados.
Llegaron doce frailes para la fundacién de la Provincia del Santo
Evangelio para Nueva Espana (México). La conquista, afirman los
“Doce”, es el castigo de Dios por la vida fuera de la gracia redentora
de Jesus: “Nosotros conocemos la cantidad de sus errores, que sus
padres dejaron para ustedes. En eso no hay nada recto, nada verda-
dero, nada digno de fe. Todo eso es tan solo palabras vacias. Pero to-
do lo que nosotros decimos estd en el libro divino, alld estd pintado”
(SUESS, 1992, Doc. 64, p. 429).

El ambiente cerrado del patronato permitié la continui-
dad de la préctica misionera entre Europa y América. Santiago,
apostol de la reconquista espafiola, continué en el imaginario de la
conquista americana, siendo como un caballero apocaliptico, soco-
rriendo con la cruz y la espada a los soldados de Cristo. Y ya no fue
Santiago Mata-moros, sino Santiago Mata-indios. Y Cortés, en su se-
gunda Carta-relato, de 1520, podia abiertamente comunicarle a
Carlos V que mandé “por prevenciéon” a encerrar a un gran nime-
ro de indios de Churultecal en una sala. Enseguida dio orden a sus
soldados para matarlos y prender fuego a la ciudad: “En pocas ho-
ras murieron mas de tres mil hombres” (CORTES, p. 50). La socie-
dad entre la cruz y la espada tuvo un papel decisivo en la fundacién
de la Europa cristiana y la América catdlica.

Mis tarde, en 1536, los franciscanos, desde 1527 subordi-
nados al primer obispo de México, el franciscano Zumadrraga, ini-
cian un colegio solamente para indigenas, el Imperial Colegio de
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Santa Cruz de Tlatelolco. El Colegio comenzé con sesenta alumnos,
hijos de caciques en su mayoria, y con un calificado conjunto de
profesores. En 1546, diez afios después de su fundacion, el Colegio
de Santa Cruz, ya era totalmente indigena por sus alumnos, profe-
sores y marcos administrativos. En la primera fase del Colegio, los
alumnos fueron los asesores de los profesores. Bernardino de Saha-
giin mantuvo junto a los alumnos también dos ancianos como in-
formantes para su monumental Historia General de las Cosas de
Nueva Espafia. Mas tarde, la produccion histérica y antropoldgica
del Colegio fue prohibida y confiscada por Madrid.

Habfa, en la conquista espiritual, también voces proféti-
cas, como la de Bartolomé de Las Casas, obispo de Chiapas (Méxi-
o), Diego de Medellin, tercer obispo de Santiago de Chile, y la co-
munidad dominica de Santo Domingo, luego condenadas por el
poder politico y religioso, a un “silencio obsequioso”. Para esta co-
munidad, la practica misionera de un solo afio fue suficiente para
percibir que el mayor obstéculo para la conversion y la catequesis de
los indios no era su idolatria, sino la injusticia practicada contra
ellos. En aquel memorable cuarto Domingo de Adviento de 1511,
los dominicos invitaron al gobernador Diego Colén, a los oficiales
del Rey y a los juristas letrados, a que fueran a su Iglesita de paja.
Fray Antonio Montesinos era su vocero cuando gritaba: “Todos es-
tais en pecado mortal y en €l vivis y moris por causa de la crueldad
y tirania que usdis contra estas gentes inocentes. ;Con qué derecho
y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible servidumbre a estos
indios?” (SUESS, 1992, Doc. 57, p. 407).

4.3 Primer escenario: José de Anchieta (1534 — 1597)

Encontramos a José de Anchieta! en Brasil en un momen-
to en que el poder politico y la autoridad eclesidstica vivian en paz
y reconocian su interdependencia complementaria (ver SUESS,
1997). Cuando “Su Alteza” decidi6é “mandar a doce hombres a la sel-
va a descubrir oro’, el gobernador Tomé de Sousa “pidié un sacer-
dote que fuera con ellos en lugar de Cristo para que no estuvieran
desamparados”. Anchieta pondera: “Ellos van a buscar oro y él [el
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padre Navarro] va a buscar tesoros de almas, que en aquellos luga-
res es muy abundante” (VIOTTIL p. 57). Los misioneros estaban
convencidos de que una misién sin el brazo armado seria una em-
presa suicida. Y la administracién colonial sabia que sin los misio-
neros seria imposible “asegurar” a los indios. “Ningtn fruto, o al
menos pequenisimo, se puede tomar de ellos, si no se junta la fuer-
za del brazo seglar, que los domine y los sujete al yugo de la obe-
diencia” (VIOTTIL, p. 76), relata el hermano Anchieta.

Los misioneros de la Compaiia llegaron a América moti-
vados por el Evangelio, pero sin preparacion para el reconocimien-
to de la realidad.

Para conocer a los indios de Anchieta podemos atenernos
a la realidad de la sociedad tupinambd que es, antes que nada, una
sociedad de guerreros (CUNHA, p. 57-78). El guerrero es un venga-
dor y el vengador es un hombre culturalmente completo. El guerre-
ro es el “santo” tupinamba, toda vez que la venganza del enemigo
permite el acceso del vengador al paraiso. Para la sociedad tupinam-
b4, la venganza es interminable y constitutiva para la historia y la in-
mortalidad. Esta venganza no es expresion de odio personal. En el
patio de la aldea, el prisionero es matado con un tnico golpe. Su eje-
cutor no participa en la fiesta antropofdgica. Se aisla para un pro-
longado retiro, durante el cual toma un nuevo nombre. La muerte
es honrosa también para los cautivos que no aceptan ser rescatados.
Las guerras de los Tupinambd no eran matanzas. Su vida cotidiana
estaba llena de ternura. “Aman a los hijos extraordinariamente (...)
y no les dan ningun tipo de castigo” (CARDIM, 91s). No acumulan
tesoros, ni son borrachos. Tratan bien a las mujeres y reciben a sus
huéspedes con lagrimas de bienvenida.

a) Reconocimiento posible

Alld donde el eje de la cultura del otro es vengarse de los
enemigos, como entre los Tupi de la costa brasilefia, existen pocas
posibilidades de una socializacién del mensaje cristiano. A partir de
su convivencia con los Tupinamb4, Anchieta tenia buenas condicio-
nes para conocerlos en su originalidad, pero pocas posibilidades de
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reconocerlos en su alteridad. No podemos pedirle interpretaciones
antropoldgicas del siglo XX, pero podemos exigirle a Anchieta la
posible conciencia de la época en que se encuentra; por ejemplo, la
conciencia laica de Montaigne y Gil Vicente.

Michel de Montaigne [1533-1592], un contemporédneo de
Anchieta, no necesitaba romper con la Iglesia Catélica para relativi-
zar el etnocentrismo de su época. En sus Ensayos, de 1580, comenta
las mas diversas costumbres e intenta comprenderlas, partiendo de
su légica interna: “Los barbaros no son motivo de mayor extrafieza
para nosotros de lo que nosotros somos para ellos” (MONTAIGNE,
625.65 [1.23]). Montaigne opinaba sobre los tépicos mas comenta-
dos en la época, como la antropofagia, la poligamia, la desnudez, el
hecho de ser guerreros, y llega a la conclusion sorprendente para la
época: “No veo nada de barbaro o salvaje en lo que dicen de aque-
llos pueblos; y en verdad cada cual considera barbaro lo que no se
practica en su tierra” (idem, pp. 105ss, 109 [1,31]). La sensibilidad
antropoldgica del “laico” Montaigne fue mas evangélica que la prac-
tica de los misioneros del siglo XVI.

Anchieta particip6 en la conquista espiritual con las armas
que le eran peculiares: el conocimiento de la cultura tupi, sobre to-
do de la lengua, y la poesia. De Gil Vicente aprendi6 el arte de los
“autos”. Gil era un observador critico de la sociedad feudal. En las
alegorias vicentinas que siguen formalmente la tradicién del teatro
medieval, la corrupcién del aparato ideoldgico y de las castas poli-
ticas estd abiertamente denunciada. El que gana la conduccién en
“La Barca del Infierno” [1517] es el hidalgo, como representante de
su clase, el juez, el abogado, el usurero y el fraile. El parvo (“el bu-
fon”) y los cuatro caballeros de la cruzada, son invitados al barco del
angel y a la travesia hacia la gloria.

Anchieta no lanza, en sus autos, ninguna flecha contra la
sociedad colonial. En sus autos los diablos visten la cultura tupiy los
angeles y santos la cultura del colonizador. En su famoso “Auto de la
Fiesta de San Lorenzo”, el rey de los demonios, Guaixard, es un ex je-
fe tamoio. La liberacién de los tupinambd, segin los jesuitas del si-
glo XVT, les exige a los indios que renuncien a su pasado histérico y
odien su tradicién cultural. El reconocimiento como “buen cristia-
no” estd vinculado con el abandono de su antigua forma de ser.
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José de Anchieta llegé lejos en la decodificacion lingtiisti-
ca de los misterios del otro. Adquirié una habilidad legendaria en
expresarse en la lengua tupi. Después de tres afios en Brasil, a sus 22
afos, ya habia hecho una gramatica e introdujo la escritura entre los
jovenes tupinambd. Pero incluso el paso de la lengua oral a la len-
gua escrita no es inocente. Lévi-Strauss advierte en los Tristes tropi-
cos que, desde Egipto hasta la China, “es necesario admitir que la
funcién primaria de la publicacién escrita fue la de facilitar la servi-
dumbre” (LEVI-STRAUSS, p- 284). La dialéctica de la aclaracién
despojo a todos nuestros actos civilizadores de su traje de inocencia.

b) Beato y apéstol

Anchieta no fue un articulador politico, como N6brega, ni
un profeta, como Las Casas. Fue en primer lugar un devoto “beato”.
No un devoto de la refutacién, como Antonio Conselheiro, sino un
devoto de la unanimidad. Como ellos, él recorrié vastas regiones.
Fue considerado un milagrero. Todos le oyeron hablar en su idioma.
Como poeta, escribié en espanol, en portugués para los colonos, en
tupi para los indios y en latin para los eclesidsticos.

Anchieta supo convivir con el sistema colonial, con los sa-
crificios que exigia, practicando la caridad que no fuera de impedi-
mento. La “salvacion del alma” es su defensa de los derechos huma-
nos. En la lucha espiritual, Anchieta es implacable; en el trato hu-
mano, afable. Alld donde la catequesis es amenazada por la muerte
de los indios antes de su bautismo, él se convirtié también en un de-
fensor del “cuerpo indigena”, sirviendo de médico y de taumaturgo.
Impresioné a sus interlocutores por su dulzura y sencillez.

Cuando Anchieta murid, en la aldea de Reritiba, fue lle-
vado a Vila de Vitdria, donde la sociedad colonial lo recibié con
una fiesta. Esta villa recuerda histéricamente la victoria de los co-
lonos lusitanos sobre los goitacazes, sefiores de la costa brasilena.
Las victorias, dedicadas en la América espafola a San Tiago, en la
América portuguesa las dedican a la Virgen Marfa, vestida con una
tinica blanca y un manto dorado de reina. Con el Nifo Jesus en el
brazo izquierdo y una corona sobre la cabeza, ella tiene en la mano
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derecha la palma de la victoria. La fuerza histdrica del imaginario
religioso cristiano, sustituyo y recuerda el mito de la diosa Victoria
del Forum Romanum. Las victorias de Anchieta se pueden facil-
mente relacionar con el imaginario de la patria victoriosa, la esté-
tica literaria y la simulacién de la armonia ideoldgica que silencia
los gritos de los colonizados. Las victorias de este devoto ignaciano
eran, en primera instancia, victorias sobre la cultura del otro. Eran
victorias de un Cristo mutilado y reducido. Hoy, el paradigma An-
chieta senala la rearticulacion entre solidaridad, conocimiento y re-
conocimiento. La vida y la obra de Anchieta pueden ser vistas como
advertencia.

4.4 Segundo escenario: Francisco Javier (1506-1552)

Francisco Javier nacio en el aio de la muerte de Cristobal
Colén, en 1506, en el Castillo de Xavier, reino de Navarra. Ya con
19 anos lo encontramos en Paris, donde vivia y estudiaba en el Co-
legio Santa Barbara. Por mucho tiempo, Pedro Fabro fue uno de
sus compaieros de cuarto y amigo. En 1529, esta convivencia ar-
moniosa fue afectada por la llegada de un nuevo compaiiero de
cuarto, Ignacio de Loyola (1491-1556), ex comandante del fuerte
de Pamplona. Ignacio combati6, junto a Castela, a los hermanos de
Francisco que luchaban por la independencia de Navarra. Con mu-
cha paciencia y con la sabiduria de un comandante de guerra, Ig-
nacio supo entrar en la fortaleza de Francisco y se convirtié en su
padre espiritual. Ignacio habria dicho que el joven Francisco fue la
masa mas dura que amaso.

Desde temprano, Francisco pensaba terminar sus estudios
con un doctorado y luego ser miembro del capitulo Catedral de
Pamplona, donde tenia un tio influyente. En esa época, la continui-
dad catdlica y las reformas protestantes, empezaban a trabar sus lu-
chas ideoldgicas abiertamente. En 1531 y 1532, Juan Calvino estuvo
varias veces en el Colegio Santa Barbara. Su pensamiento encontrd
eco creciente, hasta su expulsion de la Universidad de Parfs, en 1534.
En esos afios, entre 1532 y 1533, Francisco se convirtié y particip6
en el pequenio nucleo de la futura Compaiiia de Jesus. En la prime-
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ra misa de Pedro Fabro, los siete primeros integrantes de la Compa-
fifa se reunieron: Ignacio de Loyola (43 anos), Fabro y Javier (28),
Bobadilla (25), Rodriguez (24), Laynez (22), Salmerén (19).

Cuando, en 1536, los prelados de la Catedral de Pamplo-
na eligieron a Francisco como miembro del capitulo de esta Cate-
dral, llegaron tarde. Terminados los estudios de teologia en Parfs,
Francisco y los compafieros fueron a Venecia donde recibieron, el 24
de junio de 1537, la ordenacién sacerdotal. En 1538, el emisario de
Don Juan III, Rey de Portugal, pidié misioneros para las Indias
Orientales. Fueron destinados Simén Rodriguez y Nicolds Bobadi-
lla para esa mision. Pero Bobadilla enfermd. En marzo de 1540, Ig-
nacio nombré a Francisco Javier su sustituto.

El dia 7 de abril de 1541, Javier parti6é en compaiifa de dos
sacerdotes, junto con el nuevo gobernador, Martin Alfonso de Sou-
za'y mas de seiscientos marineros hacia las Indias. Algunos afios an-
tes, en el hospital de Venecia, como lo relaté Laynez, Francisco se
despert6 en medio de la noche y conté que habia sonado que car-
gaba a un indio en sus hombros, y era tan pesado que su peso casi
lo aplast6. Alla viajé el peregrino pobre y fragil, con los documen-
tos pontificios de un nuncio apostélico bien escondidos, para cote-
jar sueno y pesadilla, mito y realidad.

a) Itinerario

Entre la llegada de Francisco de Xavier a Goa, el 6 de ma-
yo de 1542, y su muerte en Sancidn, en la puerta de China, el 3 de
diciembre de 1552, pasaron apenas diez afios. Cuando lleg6 a Goa,
alld encontré franciscanos, dominicos y un clero seglar, cada cual
empefiado a su manera en su mision ad gentes. El método misione-
ro de Francisco Javier era simple. Apenas llegd empez6 a aprender
el idioma local, reunir a nifios y visitar enfermos:

“Tradujimos las plegarias, comenzando por la forma de santiguar-
se, confesando que las tres personas son un solo Dios, después el
credo, los Mandamientos, el Padre Nuestro, el Ave Maria, el Salve
Reina, y la Confesién general, del latin al malabar. Después de (...)
saberlas de memoria, ya por todo lugar, con una campanilla en la
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mano, juntando a todos los muchachos y hombres que podia y des-
pués de haberlos juntado, les ensefiaba cada dia dos veces” (FRAN-
CISCO JAVIER, Doc. 20, 2).

Cuando el viaje fue interrumpido por algunos meses, al
inicio de su itinerario en Mozambique, escribi6 a los compafieros
que estaban en Roma:

“Apenas llegamos aqui, nos ocupamos de los pobres enfermos que
venian en la armada (...). Todos habitdbamos con los pobres, y se-
gun nuestras pequenas y flacas fuerzas, ocupandonos tanto de lo
temporal como de lo espiritual. El fruto que se obtiene, Dios lo sa-
be, ya que es El quien todo lo hace” (Doc. 13, 2).

En 1545, Francisco partié hacia Malaca, en la costa occi-
dental de la Peninsula de Malasia. En enero de 1546, viajé a las islas
Molucas. El 15 de agosto de 1549, lleg6 a Japon, al puerto de la ciu-
dad de Kagoshima. El primer ano entero fue dedicado al aprendiza-
je del idioma y a la traduccién de los principales articulos de fe y de
un catecismo.

Después de los primeros intentos de predicar, los bonzos
expulsaron a los misioneros del centro de la ciudad. En agosto de
1550, Francisco predica el Evangelio en algunas ciudades del sur
de Japén. Al final de este afio lo encontramos en Meaco (Miyaco,
hoy Kyoto), entonces la principal cuidad de Japon. No consigui6
realizar su mision, que pretendia lograr la conversién del Empera-
dor. Se dio cuenta, después de pocas semanas en la capital, de que
el poder politico no estaba en manos del Emperador, sino de los
Daimyd, los gobernadores regionales. Francisco también se dio
cuenta de que su ideal de pobreza apostélica no era comprendido
en el esplendor de la capital. Enseguida cambid sus ropas pobres
por las ropas de la corte, presentdndose como representante oficial
del Rey de Portugal.

En 1551 sigue su peregrinacion por algunas ciudades im-
portantes, donde dejé comunidades cristianas que rapidamente cre-
cieron. Muchas de estas comunidades laicas permanecieron fieles en
periodos de intensa persecucidn, sobre todo después del decreto de
expulsiéon de los misioneros, en 1614. El escritor japonés Shusaku
Endo, en su novela El Silencio, nos da un impresionante panorama
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de ese tiempo de martirio y drama personal de aquéllos que, bajo
tortura, renegaron de su fe. Después de dos afios y tres meses en Ja-
pon, Francisco volvié a Goa, donde llega a comienzos de 1552.

Durante su presencia en Japdn, Francisco se dio cuenta de
que la clave para la conversidon de Japon, era la conversiéon de Chi-
na. Los bonzos opinaban que el cristianismo no podia ser la verda-
dera religion, si los chinos la desconocian. En abril de 1552, dejé
Goa. A fines de agosto lleg6 con una embarcacién portuguesa, a la
pequena isla de Sancién (Shang Chuan), cerca de la tierra firme de
China. No habia posibilidad de entrar legalmente a China. El dia 21,
Francisco enfermé gravemente, y el dia 3 de diciembre de 1552 hi-
zo su travesia definitiva. Su compaiiero de viaje, el chino Antonio de
Santa Fe, exalumno del colegio San Pablo de Goa, lo enterré. En el
afo de su muerte, nacié6 Matteo Ricci (1552-1610), quien logré dar
continuidad al suefio de Francisco Javier.

b) Encuentro con las religiones

La situacién misionera de Francisco Javier era muy dife-
rente de la situacion de José de Anchieta (1491-1556), en Brasil, o de
José de Acosta (1540-1600) en Pert, cuya mision estaba integrada
en el sistema colonial. Francisco venia del contexto de la expansion
ibérica, pero sin posibilidad de imponer su Evangelio. El tinico ca-
mino abierto era convencer al otro. Pero el exclusivismo salvifico de
la Iglesia Catolica era inaceptable para los japoneses. Los neéfitos
del Japén le preguntaban muchas veces al misionero: “;Dénde estdn
nuestros padres y parientes fallecidos?”. Y Francisco no podia darles
ningdn consuelo. De Cochin, escribe el 29 de enero de 1592, a sus
companeros de Europa:

“Un desconsuelo tienen los cristianos de Japon, y es que sufren mu-
chisimo cuando decimos que los que van al infierno no tienen nin-
gun remedio. Sienten eso por amor de sus padres y madres, espo-
sas, hijos y otros muertos del pasado, y tienen piedad de ellos. Mu-
chos lloran a los muertos y me preguntan si pueden tener algin re-
medio mediante limosnas y plegarias. Yo les digo que no tienen nin-
gun remedio” (Doc. 96, 48).
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Una buena nueva que no incluia a los antepasados, para la
gran mayoria de los japoneses, era una mala noticia. Por otro lado
el monoteismo de Francisco, para los bramanes, era facil de aceptar.
Pero decian que el pueblo necesita el politeismo, necesita las dife-
rentes representaciones de Dios en su vida diaria. La encarnacién de
Dios en Jesucristo, por ejemplo, no caus6 ninguna dificultad. Tam-
bién en el hinduismo existen Avatares, encarnaciones divinas. Pero
aceptar a Jesucristo como la tinica encarnacién de Dios era muy di-
ficil para los budistas.

Una cuestion central de los bonzos budistas era ésta: ya que
todo fue creado por Dios, ;de donde vinieron el mal y los demonios?
El cristianismo de la época no supo explicar satisfactoriamente el pre-
dominio de la libertad de la criatura sobre la intervencién misericor-
diosa del creador. La Diosa de la Misericordia del budismo tiene mul-
tiples rostros y mil brazos que extiende para salvar a todos. La mise-
ricordia de Francisco sdlo tenia un brazo que bautizaba a los no cris-
tianos. Se empefié en multiplicar este brazo, suplicando que le envia-
ran mds misioneros. El 15 de enero de 1544, escribié de Cochin:

“Muchas veces pienso ir a los centros de estudios de estos lugares
— dando gritos, como alguien que haya perdido el juicio —y prin-
cipalmente a la universidad de Paris, diciendo en la Sorbona a los
que tienen mads letras que voluntad, que se preparen a fructificar
con éstas. ;Cudntas almas dejan de ir a la gloria y van al infierno,
por la negligencia de ellos! (...) Temo que muchos de los que es-
tudian en las universidades, estudien con sus letras, para alcanzar
dignidades, beneficios, obispados (...). Es tan grande la multitud
de los que se convierten a la fe de Cristo en esta tierra donde an-
do, que muchas veces siento cansados los brazos de bautizar; y que
no puedo hablar, por haber dicho tantas veces el Credo y los man-
damientos (...)”. (Doc 20, 8).

También el encuentro de Francisco Javier con el Islam fue
polémico. La conversion del Islam, escribe él desde las Islas Malu-
cas (10.5.1546), estd dindose en un contexto de violencia y esclavi-
zacion:

“Los paganos de Maluco (jinterjeccién!) son mds numerosos que
los moros. (...) Los moros quieren que los paganos se hagan moros
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o sean sus esclavos, los paganos no quieren ser ni moros ni mucho
menos esclavos. Si hubiera quien les predicara la verdad, todos se
hicieran cristianos, porque prefieren ser cristianos a ser moros”
(Doc. 55, 8).

¢) Cosecha

Francisco Javier rompid con el consuelo prometido por la
familia. Se empefi6 en la salvacion del otro con las mejores inten-
ciones y los mayores esfuerzos. Era coherente con sus promesas y
convicciones. Pero su cosecha mds importante no es un resultado
estadistico, sino una actitud de despojo que no deja de ser una rup-
tura de sistema. “Quien toma, tomado estd”, apunta en una instruc-
cion de abril de 1549, a un colega (Doc. 80, 36). El cristianismo no
es un favor para aquéllos que privilegian a sus ministros con bienes
materiales o banquetes.

El desprendimiento de Francisco era radical y prudente.
Nunca intent6 “curtir” su obra, descansar sobre las glorias alcanzadas.
Nunca era complaciente consigo mismo. Su corazén estaba donde
andaban sus pasos. Avisaba a los que iban a la India para que cuida-
ran sus raices: “Entrando en las grandes adversidades, andando entre
infieles, si no tienen muchas raices, se les van a apagar sus ardores: es-
tando en la India viven con deseos de Portugal” (Doc 90, 36).

En 1927, Francisco Javier, junto con Teresita de Jesus, fue
declarado patrono de las misiones catdlicas. Teresita nunca fue a
territorios misioneros y Francisco no hizo que brotaran las raices
de una nueva cristiandad. En la India y el Japén, donde él realiz6
su misién ad gentes, el catolicismo tiene hasta hoy un papel numé-
ricamente marginal. La importancia de la labor misionera no esta
en la cantidad de los bautizados, sino en la calidad del testimonio.
Y este testimonio aun estd presente en los kirishitan (cristianos)
que, para sorpresa de los misioneros del siglo XIX, por mas de
doscientos afios vivieron su fe en el Japén en el martirio y la clan-
destinidad.
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4.5 Resumen, palabras clave, preguntas

Desde la patristica hasta la fecha existen, dentro de las
Iglesias, dos doctrinas y précticas misioneras. Una declara que las
religiones no-cristianas se encuentran fuera de la historia de la sal-
vacién y no pueden ampliar el cristianismo cualitativamente ya he-
cho, verdadero y tnico. La otra corriente admite encontrar en las
culturas no-cristianas una “preparacion evangélica”, “semillas del
Verbo” y “centellas de la verdad” (NA 2).

El exclusivismo salvifico de la Iglesia era un motivo im-
portante para el trabajo misionero de Anchieta y Francisco Javier.
Este trabajo, hoy, no puede ser evaluado por el sacrificio personal y
las buenas intenciones de los misioneros y las misioneras, sino por
su relevancia para el proyecto de vida de cada pueblo y grupo so-
cial. Tal importancia brinda nuevas motivaciones para que la esen-
cia misionera de la Iglesia pueda desarrollarse en su dimensién pro-
fética y diaconal.

1. ;Dénde se encuentra en el mundo de hoy la “semilla del Ver-
bo”, la “preparacion evangélica”, que Justino y Eusebio descri-
bieron en su época?

2. ;Después de la helenizacién y romanizacion del Evangelio, se
puede pensar hoy en una brasilizacién o latino-americaniza-
cién del cristianismo. ;Cudles serian los peligros y cudles las
ventajas?

3. El fundamentalismo de hoy representa una cierta continui-
dad de la “conquista espiritual” de antafio. Cudl es la propues-
ta misionera que rebase el fundamentalismo y la “conquista
espiritual”?

4. ;Si las culturas son incompatibles con el Evangelio, tenemos
el derecho de destruirlas?

5. ;Qué significa “conciencia posible” en el trabajo misionero de
Anchieta y Francisco Javier?

6. ;Como evalua usted la asociacién existente hoy entre los po-
deres politico y religioso que permitié el surgimiento de la
cristiandad latinoamericana?
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1 Anchieta naci6 el 19.3.1534, en la Laguna de Tenerife; entre 1548 y
1553 estudi6 en Coimbra, donde entr6 a la Compaiiia de Jests. En
1553, lleg6 a Bahia, en Brasil. En 1554 es enviado a la planicie de Pi-
ratininga, cuna de la ciudad de Sao Paolo, donde estudia el tupi, en-
sena las primeras letras y administra la catequesis de los indios. En
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DEL VATICANO II:
de la territorialidad de la misién a la
esencia misionera de la Iglesia

En el origen del Concilio Vaticano II (1962-1965) exis-
ten dudas sobre la misién de la Iglesia en el mundo de hoy e in-
terrogantes acerca de la manera de anunciar el mensaje cristiano
y vivirlo con relevancia para la humanidad. ;Cémo traducir los
articulos de fe, las senales de justicia, las imagenes de esperanza y
las practicas de solidaridad para los interlocutores “mundo” y
“humanidad” que los consideran en su significado simbédlico, in-
comprensibles; en su contenido, irrelevantes y, en su apariencia,
folcléricos?

A continuacién vamos a reconstruir el debate a partir del
“Decreto Ad Gentes sobre la actividad misionera de la Iglesia”, que
nos lleva a un taller de obra, hasta la fecha inacabado. Para el Vati-
cano 11, la Iglesia no consiguio librarse totalmente del peso que acu-
mulé en los siglos de cristiandad y colonizacidn. Pero el Concilio
inici6 unos procesos que liberaron a la mision de fijaciones a terri-
torios geogréficos y le hicieron descubrir a la Iglesia su naturaleza
misionera. A partir de esta naturaleza, se esforzé para reconstruir
su identidad como pueblo de Dios, pueblo mesidnico y peregrino.
En los procesos que llevaron a la redefinicién de la misién, se obser-
va una transferencia de una Iglesia que tiene misiones territoriales,
para las cuales hace colectas y pide oraciones; a una Iglesia en la cual
el conjunto misionero representa la orientacion fundamental de to-
das sus actividades (ver SUESS, p. 115-136).
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5.1 Iglesia entre el aislamiento y la actualizacién

Los tratados de teologia del siglo XIX y de la primera mi-
tad del siglo XX, muestran poca preocupacién por la misién como
tema eclesidstico o pastoral. “La afirmacién pura y simple de la
competencia de la Iglesia en todos los dominios habia reducido la
idea de misidn a la reivindicacion, por parte de la sociedad ecle-
sidstica, de sus derechos y sus poderes” (LE GUILLOU, 1965, p.
68). Los documentos oficiales de la Iglesia Catdlica latinoamerica-
na de finales del siglo XIX y de la primera mitad del siglo XX, in-
dican una Iglesia que defiende sus privilegios como medio y la ci-
vilizacién occidental como meta misionera, sobre todo para las
“tribus que aun permanecen en la infidelidad”. [n. 770] (ver CON-
CILIO PLENARIO, Actas, 1906, items 547s, 619, 627, 770-774).
Muchas de las deliberaciones pastorales del Concilio Plenario de
Latinoamérica, celebrado en Roma entre el 28 de mayo y el 9 de
julio de 1899, repiten los tépicos enumerados trescientos anos an-
tes, en la primera fase de la colonizacién, en los Concilios de Mé-
xico y Lima.

La “Pastoral Colectiva”y las “Resoluciones y Estatutos” de
la Provincia Eclesidstica Meridional de Brasil, de 1901, muestran
una Iglesia romanizada, defensiva y reconcentrada en si misma, sin
ninguna preocupacion por los pueblos indigenas (ver PASTORAL
COLECTIVA, 1902). La misma despreocupacion la reflejan las Car-
tas Pastorales, como aquella que el episcopado brasilefio escribié en
ocasion del Centenario de la Independencia (ver CARTA PASTO-
RAL, 1922); la misma laguna se encuentra en los 489 canones del
Primer Concilio Plenario Brasilero, celebrado en 1939, en Rio de Ja-
neiro (ver CONCILIUM PLENARIUM BRASILIENSE, 1939). Pero,
en cada ano de esa época, un pueblo indigena era definitivamente
exterminado.

Con la devastacion de las dos guerras mundiales, la ideo-
logia colonial fue derrotada y la civilizacién occidental empez6 a
perder su prestigio. El mundo poscolonial empezé a forjar también
la descolonizacion de la Iglesia. Benedicto XV escribe en la encicli-
ca Maximum illud (1919) algo acerca de aquello que deberia ser
“una de las preocupaciones principales” del trabajo misionero, “la
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formacion y la organizacién de un clero indigena” [n. 14]. Pio XI
ordena, en 1925, a los primeros obispos chinos.

Uno de los precursores de la descolonizacién es Charles de
Foucauld (1858-1916) quien, con sus seguidores en los mds varia-
dos movimientos espirituales y fundaciones religiosas, anticipaba
ciertas cuestiones posteriormente articuladas en torno al paradigma
de la inculturacién. En este contexto poscolonial de la opcién por
los otros, emerge la opcién por los obreros de un Joseph Cardijn
quien, en 1924, fund6 en Bélgica la Juventud Obrera Cristiana
(JOC), inspirando a la Accién Catélica con su método de “revision
de vida” (ver, juzgar, actuar).

La creatividad y la tenacidad de los movimientos littrgi-
co, biblico y ecuménico abrieron, mucho antes del Vaticano II, pers-
pectivas para la celebracién de la vida y la interpretacién de la pala-
bra de Dios, a partir del respectivo contexto cultural e histérico. Fi-
nalmente, no debe olvidarse la sobriedad misionera del movimien-
to de los curas obreros y de la Mission de France, que ya apuntaban
a la opcién por los pobres. Juan XXIII, en la Enciclica Pacem in te-
rris (1963), invoca la descolonizacién como una sefial de Dios en el
tiempo [n. 42].

El anuncio del Vaticano 11, en la fiesta de la conversion del
apostol Pablo, el 25 de enero de 1959, en la Basilica de San Pablo
Fuera de los Muros, tiene un profundo significado simbélico. Fecha,
lugar y persona escogidos por el Papa Juan XXIII, indican el propé-
sito de reconstruir una Iglesia con actitud de conversién; quieren
obtener una Iglesia apostdlica, cuya actividad misionera llegue a ser
responsabilidad redentora para toda la humanidad, y para una Igle-
sia cuya identidad no esté marcada y limitada por muros. La Iglesia
se encuentra a si misma, exactamente, “fuera de los muros”. ;Cémo
poner al dia a la Iglesia con el mundo y una nueva conciencia hist6-
rica, e insertarla en la realidad de hoy? La insercién en la realidad, la
conciencia histdrica, la contemporaneidad sin concesién a las mo-
das y la visidon utdpica, dibujan el campo semantico del aggiorna-
mento (actualizacion).

Con la eleccion de Juan XXIII, en 1958, es el turno de un
papa para el cual la Iglesia no necesitaba una operacién dogmatica
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o mas celeridad con el mundo, sino una oxigenacién para la vida
cotidiana, la realidad histdrica y las senales de Dios en el mundo. La
“sustancia de la antigua doctrina del depositum fidei” esta revestida
de formulaciones sin oportunidad de mediacién pastoral para el
mundo de hoy, decia el papa en su discurso de apertura del Conci-
lio, el 11 de octubre de 1962 (KLOPPENBURG, 1963, p. 310). La
Iglesia necesita estar lista para dar razon de su esperanza, pero siem-
pre con “mansedumbre y respeto” (1 Pd 3, 14).

Pocos dias después de la apertura del Vaticano II, el deba-
te sobre el aggiornamento se hizo bastante practico en la adaptacién
de la liturgia y la controversia sobre el latin como lengua litdrgica y
como lengua franca en el Concilio (ver KLOPPENBURG, 1963, p.
94ss, 107ss). Helder Camara ya advirti6 el segundo dia del Concilio,
que “probablemente el latin serd derrotado como lengua oficial.
(...) Después vendran las batallas esenciales para la alteracion de los
esquemas” (CAMARA, p. 4).

5.2 El camino tortuoso del Decreto Ad Gentes

exto definitivo del “Decreto Ad Gentes sobre la Activi-
Al texto definitivo del

a isionera de la Iglesia”, le precedieron siete documentos, que
dad M de la Igl
permiten seguir las luchas por el significado del paradigma “misién”
y el lento proceso de la construccién de un consenso en torno a una

esia que ya no considera centrales sus territorios misioneros, sino

Igl d tral territ
el hecho de ser misionera.

a) 23 propuestas

Cuatro meses después del anuncio del Concilio, el Papa
Juan XXIII instituy®, en la fiesta de Pentecostés, el dia 17 de mayo de
1959, la Comisién Antepreparatoria, presidida por el cardenal Dome-
nico Tardini, secretario de Estado, para “conocer opiniones”, pedir su-
gerencias y “recoger consejos” del episcopado, de las Universidades
Catolicas, las Facultades Pontificias, las Congregaciones Religiosas y
las Congregaciones Romanas, que después deberian ser sistematiza-
dos y enrumbados al Concilio (ver FOUILLOUX, 1996, p. 103ss).
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Antes y durante esa consulta de la Comisién Anteprepara-
toria, las Congregaciones Romanas y formaron comisiones internas
de estudio, con consultores propios. También la Propaganda FIDE,
responsable del debate misionero, constituyd una comision de este
tipo. En febrero de 1960, Tardini pidi6 a los secretarios de las Con-
gregaciones Romanas que prepararan con fecha de vencimiento en
la mitad de marzo, sobre la base del cambio de la consulta y su pro-
pio trabajo, unas propuestas que la Comisiéon Antepreparatoria de-
beria evaluar. La comisién de la Propaganda FIDE elaboré 23 pro-
puestas, que entregd el 28 de marzo de 1960 al cardenal Tardini.

b) Prefacio y siete propuestas en forma de decretos

El 5 de junio de 1960, se inici6 la fase propiamente prepa-
ratoria del Concilio. Juan XXIII instituy6 ese dia la Comisién Cen-
tral con diez Comisiones Preparatorias y tres Secretariados, que de-
berfan trabajar sobre las propuestas seleccionadas hasta ese mo-
mento (;5 mil paginas!). Los presidentes de las diez Comisiones Pre-
paratorias eran siempre los prefectos de las respectivas congregacio-
nes romanas (ver KLOPPENBURG, v. 1, 1962, p. 56s). Estas presi-
dencias aseguraban el papel preponderante de la Curia Romana en
el proceso preparatorio del Concilio. También el Prefecto de la Con-
gregacion para la Propagacion de la Fe (Propaganda FIDE), el car-
denal Agagianian, patriarca armenio de Cilicia, fue nombrado pre-
sidente de la Comision Preparatoria de las Misiones.

La Comisiéon “de Missionibus” estaba integrada por 22
miembros y 32 asesores. En la representaciéon por nacionalidades
sobresalen Europa y el Norte (ver BRECHTER, p. 10). Secretarios
adjuntos de la comision fueron S. Paventi y N. Kowalsky, ambos
funcionarios de Propaganda FIDE. La sesi6n inaugural de la Comi-
sion Preparatoria de las Misiones fue el 24 de octubre de 1960, en la
Iglesia de Propaganda FIDE. Fueron instaladas cinco sub-comisio-
nes que debian tratar los siguientes asuntos: sacramentos y liturgia,
gobierno en las misiones y derecho candnico, vida del clero y del
pueblo, reforma en la formacién del clero y de los religiosos, ayuda
de los fieles a las misiones. Los resultados de las subcomisiones fue-
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ron discutidos en dos sesiones plenarias de la Comisién Preparato-
ria de las Misiones. Conforme a las exigencias de los representantes
de la Propaganda FIDE, los textos tuvieron que ser redactados en la
forma canénica de “decretos”, con una demonstratio y una dispositio
y, obviamente, en latin. Las divergencias internas sobre el concepto
de “misi6n” eran grandes. Finalmente, el 6 de febrero de 1962, un
Prefacioy siete esquemas de Decretos estaban en la mesa de la Comi-
sién Preparatoria Central.

c) Prefacio y dos esquemas de decretos

Después de las discusiones de la Comisiéon Preparatoria
Central, su nuevo presidente, el cardenal Confalonieri, aleg6 que la
mayor parte de los Decretos del esquema “De Missionibus” coinci-
dia con documentos de otras Comisiones e impuso cortes drasticos.
De los textos presentados por la Comisién Preparatoria de las Mi-
siones, sobraron, incluso con las modificaciones, tan solo el Prefacio
y el primero y el tltimo de los siete esquemas (De Regimine Missio-
num y De Cooperatione Missionali). A estos dos capitulos, le fue in-
tegrado un texto sobre el apostolado de los laicos en las misiones,
que venia de la Comisién Preparatoria “Del Apostolado de los Lai-
cos” (ver PAVENTI, p. 55s). Este nuevo mini-documento (Schema
decreti de missionibus) deberia ser enviado a la evaluacion de los pa-
dres conciliares, pero el secretario general del trabajo preparatorio,
Pericles Felici, no la envid a la evaluacién de los futuros padres con-
ciliares. El asunto de la misién no era prioritario.

d) Prefacio y dos esquemas sobre mision y cooperacion

Con la apertura del Concilio, el 11 de octubre de 1962,
terminé el mandato de las Comisiones Preparatorias. Ademads de
algunos secretariados, el Reglamento del Concilio previé diez co-
misiones conciliares, cada una con 16 miembros elegidos por los
padres conciliares, y 9 miembros (incluido el respectivo presiden-
te) nombrados por el Papa. En esta primera etapa del Concilio, en-
tre el 11 de octubre y el 8 de diciembre, los padres conciliares re-
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chazaron todos los esquemas presentados, menos un documento
sobre la liturgia.

Al iniciar el Concilio, el cardenal Agagianian, de Propa-
ganda FIDE, fue nombrado presidente de la Comisién de las Misio-
nes. Durante la primera sesién del Concilio, Agagianian no convo-
c6 a la Comision de las Misiones a ninguna sesién de trabajo. En el
aula conciliar y en los corredores, la Propaganda FIDE recibié criti-
cas, sobre todo de los obispos de Africa y Asia, que propusieron la
transformacion estructural de la Propaganda FIDE en un organis-
mo de apoyo econémico, sin poder juridico.

Después del primer periodo del Concilio y del retorno de
los padres conciliares a sus didcesis, el vicepresidente de la Comi-
sién de las Misiones, Sastre, y el secretario Paventi, con algunos pe-
ritos que habitaban en Roma, se reunieron el 18 de diciembre de
1962 para dar inicio a una serie de sesiones de trabajo y discusiones
sobre un cuarto documento. Para las reuniones plenarias de la Co-
misién de las Misiones entre el 20 y 21 29 de marzo de 1963, miem-
bros y peritos recibieron el Schema decreti de missionibus (Prefacio
y dos Esquemas de Decretos) como base para sus trabajos. En las
reuniones plenarias de la Comisién de las Misiones hubo poco con-
senso. Presionada por el tiempo, la Comisiéon aprobé una estructu-
ra semejante a la del tercer documento. El dia 3 de julio de 1963, es-
te cuarto documento fue evaluado por la Comisién de Coordina-
cién, que lo devolvié con muchas criticas. Enseguida, con pocas
modificaciones, este cuarto documento fue enviado a los padres
conciliares para ser discutido en la siguiente sesién del Concilio (ver
BRECHTER, p. 12s).

e) De las misiones

Durante el segundo periodo del Concilio (29.9 -
4.12.1963), nuevamente surgieron divergencias insuperables en la
Comisién de las Misiones. En esta segunda etapa del Concilio, la Co-
mision Teoldgica decidié integrar a la “Constitucion sobre la Igle-
sia”, un capitulo sobre la naturaleza y la indole misionera de la Igle-
sia (ver LG, 17). En ese momento, la Comision de las Misiones pro-
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dujo un quinto documento (“De Missionibus”), aprobado por la
Comisién de Coordinacién y enviado enseguida a los padres conci-
liares, que debian devolverlo hasta el 31 de marzo de 1964. Las pro-
puestas para las correcciones, que vinieron de las Iglesias locales,
formaron un volumen de 283 péginas. Hasta el inicio del tercer pe-
riodo del Concilio (14.9.1964), ningiin documento especifico sobre
la actividad misionera fue discutido en el aula conciliar.

f) Esquema de catorce proposiciones

El dia 23 de abril de 1964, el secretario general del Conci-
lio, Pericles Felici, publicé la decisién de la Comisién Central de
Coordinacién de que, a causa de una concentracion de trabajo, to-
dos los textos atin no discutidos en el aula conciliar, debian ser re-
sumidos en “Proposiciones” y “Principios”. Como Schemata propo-
sitionum deberian sin grandes discusiones, ser presentados a los pa-
dres conciliares, para la votacién. La Comisién de las Misiones, que
aun no habia conseguido evaluar las propuestas de enmiendas de
los padres conciliares, se hallaba ante la tarea imposible de atender
a las expectativas del episcopado, nivelar las divergencias internas y
obedecer a la Comisién Central.

Bajo la presion de redactar un texto breve, la Comisién de
las Misiones produjo un sexto documento de pocas paginas, que re-
cibi¢ el titulo “De activitate missionali ecclesiae”. Estaba formado de
un prefacio y trece indicaciones sobre la actividad misionera. El dia
26 de mayo de 1964, este nuevo documento fue enviado al cardenal
Cicognani y, el dia 3 de junio, a los padres conciliares.

Después del inicio del tercer periodo del Concilio (14.9 —
21.11.1964), la Comisién de las Misiones realizé atun tres sesiones,
ampli6 de trece a catorce las indicaciones, incluyendo un item sobre
la responsabilidad de la Iglesia Universal sobre las misiones. Y pre-
paré el texto para la votacién de los padres conciliares. A pesar de la
intervencion de Paulo VI en el aula conciliar, el 6 de noviembre de
1964, a favor de estas 14 Propuestas, el rechazo del texto bésico por
parte de los padres conciliares fue casi undnime (ver KLOPPEN-
BURG [org.], 1965, vol. IV, p. 298-316). Antes de ser derrotado en
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las urnas, el texto fue retirado. Los cambios precisaban un nuevo
fundamento teolégico.

g) Esquema de decreto en cinco capitulos

El dia 16 de noviembre de 1964, ya al terminar el tercer
periodo conciliar, la Comision de las Misiones se reuni6 en una se-
sién plenaria y constituyé una subcomisiéon para sistematizar las
contribuciones del aula conciliar. La Propaganda FIDE opuso resis-
tencia contra una nueva eclesiologia. La subcomisién se reuni6 del
12 al 27 de enero de 1965, con los peritos Congar, Seumois, Grasso,
Neuner y Glasik. En esta reunién, los miembros de la comisién es-
tuvieron todos presentes. De los peritos s6lo falté Ratzinger, quien
mandé su contribucién por escrito. Schiitte, como presidente de la
subcomision, presentd los cuatro proyectos existentes. El grupo to-
ma basicamente el texto de Congar, que hace una distincién entre la
salvacion de los individuos, sin intervencidon formal de la Iglesia, y
la Iglesia como medio necesario para la salvacién. Agagianian se
pronuncia nuevamente a favor del sentido estricto de la misién. El
nuevo texto que el grupo elabora estd dividido en cinco capitulos:
1) Principios doctrinarios. 2) Obra misionera. 3) Los misioneros. 4)
Organizacién de la actividad misionera. 5) Cooperacién con los mi-
sioneros (ver KLOPPENBURG [org.], vol. V, 1966, p. 242). En junio,
este texto fue enviado a los padres conciliares para ser discutido en
la cuarta y tltima sesién del Concilio.

h) Nacimiento del Decreto Ad Gentes

La cuarta y dltima sesiéon del Concilio comenz6 el 14 de
septiembre de 1965!. Entre los dias 7 y 13 de octubre es discutido el
nuevo texto sobre la actividad misionera. Cincuenta padres conci-
liares tomaron la palabra. Un grupo significativo pidi6 la afirma-
cién de la necesidad de la misién, a pesar del reconocimiento de la
“posibilidad de salvacién sin conocimiento del Evangelio y sin per-
tenencia visible a la Iglesia” (KLOPPENBURG [org.], vol. V, 1966, p.
243). Se pidié también una sensibilidad especial para la cuestion
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ecuménica y las dreas de convivencia con los no-cristianos. Giocon-
do Grotti, prelado de Acre, llamé la atencién sobre el papel de los
laicos en la misién, y Pedro Arrupe, el superior general de la Com-
pafifa de Jesus, sobre la cooperacién misionera, la colaboracién con
la construccién de la paz y el encuentro hacia los pueblos asidticos,
con sus culturas y religiones ancestrales. Al final de este debate, el
texto pasé por la votacién de sondeo con una gran aprobacién.

Para la siguiente etapa, cinco subcomisiones trabajaron
sobre las sugerencias y enmiendas de 193 padres conciliares. Ya un
mes mas tarde, el 10 y 11 de noviembre, la Comisién pidi6 veinte
sufragios sobre partes del texto que recibieron enmiendas (ver
KLOPPENBURG [org.], vol. V, 1966, p. 394ss). Luego el texto volvid
a la Comision para su redaccion final. El 30 de noviembre de 1965,
la Comisién entregd a los padres conciliares el nuevo texto, pidien-
do 10 preguntas sobre las enmiendas hechas. En la votacién final,
antes de la promulgacion, el 7 de diciembre de 1965, el “Decreto Ad
Gentes— Sobre la actividad misionera” recibié 2314 votos “si” y ape-
nas 5 votos “no”.

El mismo 7 de diciembre de 1965, fue promulgada la
“Constituciéon Pastoral sobre la Iglesia en el Mundo Contempora-
neo” (GS), la “Declaracion sobre la Libertad Religiosa” (DH), pocos
dias después de la promulgaciéon de la “Declaracion sobre las Reli-
giones No-Cristianas” (NA, 28.10.65). El lugar del “mundo”, de la
“mision”, de la “libertad religiosa” en la Iglesia, fue disputado y dis-
cutido hasta el tltimo momento del Concilio. Y esta discusién con-
tinta hasta hoy por las diferentes interpretaciones de estos textos.
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i) Esquema de los textos que precedieron a Ad Gentes:

Nombre Elaborado por Base del Cuand(.)' .
., ., (elaboraciéon Destino
Configuracion quién Documento
y entrega)

23 propuestas |Comision -retorno de la|-antes del Con-|Subsidio para
interna de Consulta de la|cilio la  Comisiéon
Propaganda  |Comisién An- (Preparatoria)
Fide tepreparatoria de las Misiones

-propuestas -28.3.1960

de Propaganda
Fide

Prefacio y siete

-Secretarios de

-23 Propuestas

-antes del Con-

Devolucién del

Esquemas las cinco Sub-|-visién institu- | cilio Documento
en forma comisiones cional y juridi- (12.5.62) para
de Decretos  |-Miembros de|ca de Propa- la  Comisién
la Comisién de | ganda Fide -6.2.1962 Central que pi-
las Misiones de la elimina-
cién de cinco
esquemas
Prefacio y dos |Comisién Pre- |La Subcomi- |-antes del -el Documen-
Esquemas de |paratoria de  |sién Central | Concilio to no es envia-
Decretos sobre |las Misiones  [impone la eli- do a los padres
las Misiones minacién de | -junio 1962 conciliares;
cinco esque- -el texto es re-
mas del texto tomado des-
anterior pués de la pri-

mera sesion
del Concilio
(dic. 1962).

Prefacio y dos
esquemas (Mi-
sién en siy
Cooperacion
Misionera)

-Grupo de Ro-
ma

-Comision de
las Misiones

Tercer Texto
(Prefacio y Es-
quema de De-
cretos sobre las
Misiones)

-entre la 12y la
22 sesion del
Concilio.
-junio 1963

-la Comisién
Central de
Coordinacién
devuelve el do-
cumento con
criticas;

-con algunas
revisiones, an-
tes del inicio
de la 22 sesién;
-enviado a los
padres conci-
liares
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Nombre Elaborado por Base del Cuand(')' .
Configuracién quién Documento (elaboracién Destino
y entrega)
5 Las Misiones  |Comisién de las | -Cuarto Texto; |-durantela 22 |aprobado por la
Misiones -critica de la sesion del Con- | Comision de
Comisién de | cilio. Coordinacién
Coordinacién; (enero ’64)
-retorno a los  |-3.12.1963 - -enviado a los
padres conci- padres concilia-
liares res
6 Esquema de 14 |Comisién de las| Orden del 23 de| -entre la 22 y la|aprobado por la
Propuestas so-|Misiones abril de 1964:/32 sesién del|Comisién Cen-
bre la Actividad los  Esquemas| Concilio tral;
Misionera de la aun no discuti-|-26.5.1964 - -enviado a los
Iglesia dos deben ser padres concilia-
reducidos a res (3.7.64);
proposiciones -recomendado
por Paulo VI
(6.11.64);
-criticado  por
los padres con-
ciliares;
-retirado antes
de la votacion
7 Esquema de De- |-Subcomisién | -elementos de|-entre la 32 y la|-discusiéon nu-
creto sobre la|-Comision de|las discusiones|4? sesién del| mero 4, periodo
Actividad Mi-|las Misiones anteriores; Concilio. conciliar (7 al
sionera en cinco -propuestas y 13.10.65);
capitulos criticas de la 32| -junio 1965 -votaciéon  de
sesion conciliar; sondeo favora-
-colaboraciéon ble con nuevas
de nueva aseso- propuestas;
ria. -devolucién pa-
ra las enmiendas
ala Comision de
Misiones
8 Decreto -Cinco subco-|-Séptimo Texto; | -durante la 42|-influencia so-
Ad Gentes sobre | misiones -193 propuestas|sesion del Con-|bre Medellin,
la  Actividad|-Comisién de|de enmiendas; |cilio Puebla, Santo
Misionera de la|las Misiones -20 sufragios; Domingo;
Iglesia -10 votaciones|-7.12.1965 -lucha por la in-
sobre las modi- terpretacion
ficaciones
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5.3 La teologia de la mision en el corazén del Concilio

La teologia de la misién del Vaticano II no nacié en el taller
del Decreto Ad Gentes. La teologia de la misién, en el Vaticano II,
emergié de campos teoldgicos respaldados por nuevas practicas pas-
torales. Estas practicas, refutadas por mucho tiempo en el interior de
la Iglesia Catolica, en la hora del Concilio se impusieron como autén-
ticas interpretaciones de las senales de Dios en el tiempo. Emergieron,
concretamente, en los campos eclesiol6gico-pastorales, littrgicos y
ecuménicos. Nuevas précticas en curso fueron consideradas practicas
fuera del &mbito de la Congregacion para la Propagacion de la Fe, sin
conexion con la visién clasica de la misién. Desde el inicio del Conci-
lio, el cardenal Agagianian no se cansé de afirmar que en el campo
misionero, todas las cuestiones estaban resueltas a través de las enci-
clicas misioneras de los dltimos papas. También fue la primera vez
que en la historia de la Iglesia, un Concilio sinti6 la necesidad de ela-
borar un documento sobre las misiones.

Por tanto, los impulsos determinantes para la teologia de
la misidn, vinieron de las Constituciones sobre la Iglesia (LG, GS) y
la Liturgia (SC), de los Decretos sobre el Ecumenismo (UR) y la Vo-
cacion de los Laicos (AA), y de las Declaraciones sobre la Libertad
Religiosa (DH) y las Religiones No-Cristianas (NA). También estos
documentos pasaron por momentos dificiles durante el Vaticano I1.
Pero algunas de las cuestiones que surgieran en éstos, despertaron
un gran interés de la opinién publica, que no dejé de incidir como
un grupo de presion.

Como la discusion sobre la misién se beneficié de los
otros talleres del Concilio, las premisas misioneras construidas du-
rante el Vaticano II, inseparables de una nueva visién de la iglesia
que afirma su naturaleza misionera, empapan la mayoria de los do-
cumentos. Se destaca una secuencia de pasos que constituyen el ini-
cio de un nuevo camino misionero y misiolégico. La misiologia, que
era un anexo optativo del campo pastoral, emigr6 al campo de la
teologia fundamental. La misiologia como teologia fundamental,
llegé a ser nucleo central del Vaticano II, que se evidencia a través
de su interaccion teoldgica con los demds documentos del Vaticano
IT (ver el grafico).
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1)

2)

3)

4)
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Dios Uno y Trino, por ser amor, es centro, origen y fin de la
mision de la Iglesia (ver Unidad 2).

Dios se revela a los pueblos (DV; AG) de los cuales esta cons-
tituida la Iglesia Pueblo de Dios, para ser “luz para los pue-
blos” (LG).

El pueblo de Dios tiene una misién publica, histérica y pro-
fética, al servicio de los pobres, que es al mismo tiempo una
mision escatolégica. Este servicio se manifiesta en el servicio
a la unidad de los cristianos (UR), la libertad religiosa (DH),
el cultivo de las relaciones con religiones no-cristianas (NA).
La Iglesia es, antes de ser en alguna forma una estructuracién
jerarquica, pueblo de Dios. Como tal, todos los fieles partici-
pan en el sacerdocio comun (ver LG 10), y la infalibilidad “en
el acto de fe”. “El conjunto de los fieles, cuando ya estén un-
gidos por la uncién del Santo (ver 1 Jn 2,20 y 27), no puede
equivocarse en el acto de fe” (LG 12). Existe una responsabi-
lidad colegiada entre todos los bautizados que tienen un pa-
pel activo en la articulacién, la manifestaciéon concreta y la
propagacion de la fe (ver LG 17). La misién quiere obtener



5)

6)

7)

8)

9)

Teologia de la mision /117

pueblos adultos en la fe y libres en el espiritu.

El Pueblo de Dios tiene como “condicion la dignidad y la li-
bertad de los hijos de Dios”, como “ley” el mandamiento nue-
vo y como “meta” el Reino de Dios (LG 9b). El Pueblo de Dios
se constituye a partir de los pequenos, los pobres y los exclui-
dos. En la légica del Reino los otros, los pobres y los que vi-
ven en la esfera sombria del mundo, son caminos de verdad y
puerta para la Vida.

La Iglesia del Pueblo de Dios celebra su fe (SC). Su liturgia es
misionera porque muestra el fin dltimo de la misién: que
Dios sea alabado en todo y en todos. “La Constitucion sobre
la Sagrada Liturgia” abrid, a través de las discusiones sobre la
lengua vernacula (SC 54) y la integracion de elementos cul-
turales de la tradicién de los pueblos en la liturgia (SC 65),
caminos para las discusiones posteriores sobre el paradigma
de la inculturacién.

Dios estd en el mundo y envia al mundo. El Concilio tradujo
esta presencia de Dios a través de la palabra “aggiornamento”
(actualizacién) como una tarea: hacerse presente. El hecho de
hacerse presente en el mundo contempordneo, segun lo de-
claré el Vaticano II, es tarea eminentemente pastoral y eclesial
y por tanto misionera (GS).

Esta presencia de Dios encontrd su expresion en los textos
que hablan de la insercién, la inculturacién, la asuncién de la
humanidad y de su mundo cultural diversificado (AG 3b
Puebla 400), y la opcién por los pobres (GS 88, AA 8c.d, CD
13a, Medellin XIV 3, 9). También la metodologia del ver, juz-
gar, actuar, tiene la connotacion trinitaria del aggiornamento:
ver, con la mirada de Dios; juzgar segin el discernimiento del
Espiritu y actuar segtin el ejemplo de Jests.

La “Iglesia Pueblo de Dios” vive el envio trinitario en el segui-
miento de Jesus, anunciando el Reino como meta histérica-
mente relevante y escatoldgicamente significativa. El nuevo
Pueblo de Dios convoca a toda la humanidad al encuentro
definitivo con Dios.

10) A partir de la universalidad, la accién evangelizadora se revis-
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te de formas multiples, pero nunca aisladas ni individualistas
(ver GS 32, PO 7). En el interior de la “Iglesia-Pueblo de
Dios” habrd, en la unidad plural del Espiritu Santo, cierta co-
munién y diversidad de bienes, dones y metas.

11) El pueblo de Dios en su caminar estd despojado y en su anun-
cio es generoso. El Vaticano II respalda la posibilidad de salva-
cién para los seguidores de otras religiones (LG 16; AG 7a). En
esta apertura, el didlogo es importante. Es una premisa de la
misidn y una categoria trascendental de libertad y liberacién.

5.4 Resumen, palabras clave, preguntas

La primera pregunta de los padres conciliares parti6 de la
siguiente preocupacion: ;como poner al dia a la Iglesia con el mun-
do (aggiornamento) y con una nueva conciencia historica, y como
dialogar con la nueva realidad? De tales interrogantes surgi6 el pa-
so de la mision territorial a esencia misionera de la Iglesia Pueblo
de Dios. Esta esencia tiene su origen en el Dios Uno y Trino. La cen-
tralidad de Dios, su proximidad con los pobres y su verdad libera-
dora, exigen de la Iglesia una naturaleza profética ante el proyecto
negativo del reino del pan no compartido, del poder que no se con-
figura como servicio, del privilegio que favorece la acumulacién y
del prestigio que organiza eventos ostentosos en lugar de articular
procesos de transformacion.

A partir de los conflictos que rodean a los pobres y a los
otros, a los excluidos y a los que sufren, se comprende la mision co-
mo lucha militante para un mundo mejor, para transformaciones
histéricas y personales.

La importancia histdrica de la misién esta en su vincula-
cién con el proyecto del Reino, que es una propuesta de ruptura
con sistemas, ldgicas, practicas y mentalidades, sin promesa de per-
feccion histérica. Esta ruptura es vivida en la propuesta dialéctica de
asuncion y transformacion del mundo (ver GS 22b; LG 13b; AG 3b,
22 a.b; Puebla 400) y en la articulacién del didlogo ecuménico e in-
terreligioso con toda la humanidad. La esencia misionera de la Igle-
sia esta al servicio del Reino.
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1. En la Constitucién Lumen Pentium, los padres conciliares ha-
blan de la “Iglesia Pueblo de Dios” (LG 9ss) antes de describir
la “Constitucién Jerdrquica de la Iglesia” (LG 18ss). ;Cudl es
el significado teoldgico de esto?

2. Describa con algunos ejemplos: ;como se da el paso de la
Iglesia que tiene misiones, a la Iglesia que vive su naturaleza
misionera?

3. ;Por qué podemos decir que la teologia del Vaticano II es una
teologia fundamental de la mision?

4. ;Cudles son las propuestas que usted haria para un Concilio
Vaticano III?
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Notas:

1  Cada documento aceptado para el debate de aula y para la reunién
conciliar, pasé basicamente por cuatro votaciones: 1. Votacion de son-
deo, después de los debates. 2. Una vez corregido o rehecho el texto,
el esquema es sometido a una votacion de cada pequenia unidad, per-
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mitiendo votar con placet, non placet o bien placet juxta modum. 3. El
esquema con las modificaciones aceptadas por la Comisién es presen-
tado nuevamente con votacién sobre las enmiendas, y con una justi-
ficativa de la Comisién sobre los modos no aceptados. El plenario vo-
ta con placet o non placet sobre el texto en su nueva fase. 4. Ultima vo-
tacion, en presencia del Papa. Después viene la promulgacion.






DEL MAGISTERIO LATINOAMERICANO:
sefiales de los tiempos:
liberacién, participacion,
inculturacién, mision

El propésito de esta séptima unidad es reconstruir algu-
nos rasgos fundamentales del magisterio latinoamericano, vincula-
dos a la esencia misionera de la Iglesia y documentado basicamente
en los documentos de Medellin, Puebla y Santo Domingo. De he-
cho, ya son cinco Conferencias Generales del Episcopado Latinoa-
mericano y del Caribe las que hasta la fecha se han realizado. Rio de
Janeiro (25.7. — 4.8. 1955), Medellin (26.8. — 4.9. 1968), Puebla
(27.1.-13.2.1979), Santo Domingo (12. —28.10.1992) y Aparecida
(13.-31.5.2007). En su conjunto, muestran un avance histérico sig-
nificativo de la conciencia eclesial. La Iglesia del Vaticano II, que se
defini6 simbdlicamente versus populo, sacando los altares de las pa-
redes para permitir celebraciones eucaristicas frente a frente con el
pueblo, en América Latina intent6 definirse en sus documentos y su
practica misionera, como Iglesia dirigida a los pobres, a los mas fra-
giles y a los otros.

El magisterio latinoamericano es mucho mas amplio de lo
que muestran los documentos de las Conferencias Episcopales Lati-
noamericanas. Una riqueza muy grande de este magisterio estd pre-
sente en las diferentes Iglesias locales y Congregaciones religiosas.
En la produccién teoldgica que viene de las bases, muchas veces lle-
nas de intensa espiritualidad biblica, se percibe un magisterio popu-
lar y oral al mismo tiempo serio, festivo y alegre en sus celebracio-
nes, tanto en las Comunidades Eclesiales de Base (CEBs) o en los
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Congresos Misioneros Latinoamericanos (COMLAs). Aqui cabe
apenas un pequenio resumen de este magisterio, que toma como
punto de partida “las seniales de los tiempos” que Juan XXIII intro-
dujo en el discernimiento teolégico-pastoral.

En una exposicion introductoria a la Conferencia de Mede-
llin, el dia 28 de agosto de 1968, Marcos McGrath, obispo de Santia-
go de Veraguas, Panamd, y Segundo Vice-presidente de la CELAM, y
Eduardo Pironio, obispo auxiliar de La Plata, Argentina, y Secretario
General de la CELAM vy de la Segunda Conferencia General del Epis-
copado Latinoamericano, hablaron a los delegados sobre “Los signos
de los tiempos hoy en América Latina”. McGrath colocé los “signos de
los tiempos” en continuidad con el Vaticano I (GS 4 y 11; DH 15; AG
15; AA 14; PO 9), sobre todo como principio de interpretacién de la
realidad. Pironio, en su texto, afirm¢ lo siguiente: “A partir de la En-
carnacion de Cristo, todo momento historico es momento de salva-
cién” (SEGUNDA CONFERENCIA, p. 103). El paradigma “signos de
los tiempos” indica la realidad del mundo y la continuidad de la reve-
lacién que acompana la evolucién histérica.

El “principio de encarnacién” de Medellin, que tiene su
matriz en el Vaticano II (GS 22, LG 13, AG 3 y 22), acompana prac-
ticamente todos los pronunciamientos del magisterio latinoameri-
cano. En Puebla (1979) serd parafraseado como “asuncién de la rea-
lidad” (DP 201, 400, 469) y en Santo Domingo (1992) como “impe-
rativo de inculturacién” (DSD 13, 243). Desde la Carta Enciclica Pa-
cem in terris (1963), de Juan XXIII, el término “sefiales de los tiem-
pos” indica la necesidad de escuchar atentamente la voz de Dios en
la realidad histérica (ver PT 39SS, 126SS). Juan XXIII identificaba
como los “signos de los tiempos” de la Pacem in terris grandes cau-
sas emancipatorias de la humanidad: la emancipacién de la clase
trabajadora, de la mujer y de los pueblos colonizados.

La “escucha de la voz de Dios en la historia” es una metd-
fora de la nueva conciencia histérica en el interior de la Iglesia. Es-
ta “voz de Dios en la historia” estd vinculada a la representacion cen-
tral de Dios en un mundo para los necesitados y para los pobres. De
la centralidad de los pobres emerge, a partir de Medellin, la opcién
por los pobres que llegé a ser central para la reflexion teoldgicay la
practica misionera.
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6.1 Medellin: interpretar las senales de los tiempos

La IT Conferencia General del Episcopado Latinoamerica-
no de Medellin (Colombia), hizo de la lectura contextualizada de los
“signos de los tiempos”, una Optica critica a partir de las causas en
juego en 1968, en las cuales se entrelazan los dos extremos del siglo:
las conquistas de la modernidad y sus deshechos de miseria y dese-
quilibrio social (ver SUESS, p. 855-860). Siete de los 16 documentos
de Medellin aluden a los “signos de los tiempos”. El “compromiso
con la realidad humana” (Liturgia 1. 4) significé compromiso con la
transformacion de esta realidad.

a) Lecciones politicas

Los “signos de los tiempos” nos remiten a la lectura de un
contexto que rebasa las fronteras eclesiales. Los movimientos de pro-
testa de 1968 acontecieron simultdneamente en Paris y Sao Paolo, en
Checoslovaquia (“Primavera de Praga”) y en Pert; el despertar de
1968 afecta a Vietnam y Estados Unidos, China (“Revolucién Cultu-
ral”) y Nigeria (Biafra). Las protestas de los jovenes senalaban las es-
tructuras de violencia y la necesidad de transformaciones. Fueron
asesinados estudiantes, obreros, lideres anti-racismo y politicos. Fue-
ron masacrados pueblos indigenas y misioneros; fueron torturados
presos politicos y secuestrados actores de teatro. La fuerza destructi-
va estaba encajada en el proyecto de civilizacion, en las instituciones,
en el Estado, en la misma racionalidad instrumental, en el funda-
mentalismo religioso, clasista y étnico, en los grupos paramilitares y
en los servicios secretos. Las interferencias de los Estados Unidos sos-
tenian y preparaban, en los respectivos paises latinoamericanos, las
dictaduras militares. La violencia de los mecanismos represivos del
Estado se sumaba a la violencia del hambre y la marginacién.

Pero, la experiencia del 68 mostré que las estructuras de
violencia se pueden hacer tambalear. El pequefio Vietnam movilizé
movimientos de protesta en el mundo entero y derroté al imperio
de los Estados Unidos. En los Estados Unidos, la lucha anti-racista
perdié a Martin Luther King, pero gané fuerza en los suburbios. Es-
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léganes como “prohibido prohibir”, “la imaginacién al poder”, “sea
realista, busque lo imposible”, “haga el amor y no la guerra’, asusta-
ron al orden establecido. Los que protestaban en las calles no tenian
una idea clara sobre la posibilidad de una reconciliaciéon entre bie-
nestar, capitalismo y democracia. Al final de 1968, la reaccién con-
servadora se reinstal6 dando pan y garantizando la propiedad a
cambio de la libertad. Los privilegiados perdieron tan solo una ba-
talla, no la guerra.

b) Recepcion eclesidstica de la realidad

Los documentos de Medellin, asumen las luchas historicas
e intentan “abrir el camino de la encarnacién”!, pero no se dedican
a observar la historia del continente. Hay en Medellin un consenso
sobre la “necesidad de un cambio global en las estructuras” (Justicia,
I11.16) de Latinoamérica. Ya en la Populorum progressio, de 1967,
Paulo VI senalé que “el desarrollo exige transformaciones audaces,
profundamente innovadoras” (PP 32). Esta transformacion estd
atrancada por una “situacion de injusticia que puede definirse vio-
lencia institucionalizada” (Paz 11.16), y “situacién de pecado” (ibi-
dem 1). La violencia primaria y primera del subdesarrollo, la margi-
nacion, la desigualdad y la opresiéon de los grupos dominantes,
constituye uno de los problemas mds graves de Latinoamérica (ver
ibidem 1-6.15).

Paulo VI pidié a los 200 mil campesinos que un dia antes
de la apertura de la Conferencia de Medellin fueron a encontrarle,
que no pusieran su “confianza ni en la violencia ni en la revolucién”
Estd claro que por caminos violentos no se construye el mundo
nuevo de la no-violencia. Excluida la “revolucién armada”y la vio-
lencia, ;qué tipo de resistencia, segun Medellin, les queda a los cris-
tianos contra las estructuras de violencia enclavadas en el cuerpo de
América? El Documento sobre la Paz indica correctamente “una ac-
ci6n dindmica de concienciacién y organizacion de los sectores po-
pulares” (Paz II. 18).

Medellin se comprometié con la defensa “de los derechos
de los pobres y oprimidos” (Paz I11.22). Advirtié contra el interven-
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cionismo de las “naciones poderosas contra la autodeterminacién
de los pueblos” (ibidem 111.32) debilitados, y contra la “politica ar-
mamentista”. “La lucha contra la miseria es la verdadera guerra que
deben enfrentar nuestras naciones” (ibidem I11. 29). Incentivando la
organizacién del pueblo (ibidem III. 27) y su toma de conciencia, a
través de la catequesis y la liturgia en colegios y universidades (n.
24.s), Medellin representa un nuevo anuncio magisterial que exige
cambios de la propia Iglesia.

En su Discurso de Apertura, Paulo VI indica estos cam-
bios que son una premisa para un acercamiento entre Iglesia y pue-
blo: “La Iglesia se encuentra hoy ante la vocacién de la Pobreza de
Cristo. (...) La indigencia de la Iglesia (...) es testimonio de fideli-
dad evangélica; es condicion, algunas veces imprescindible, para dar
crédito a la propia misiéon” (Discurso, n. III). Y los obispos respon-
den: “Deseamos que nuestra morada y forma de vida sean modes-
tos, nuestra vestimenta simple y nuestras obras e instituciones fun-
cionales, sin pompa ni ostentacion” (Pobreza de la Iglesia, 111.12). Se
comprometen a “renunciar a titulos honorificos, propios de otra
época” (ibidem). Estimulan también a las congregaciones religiosas
“para que formen pequenas comunidades, encarnadas realmente en
los ambientes pobres” (ibidem 16).

Las Conclusiones de Medellin forman un incentivo para los
pobres, para que asuman su protagonismo en el mundo. Los obis-
pos prometen ensefar a los pobres a “ayudarse a si mismos” (Pobre-
za 111/11), reconociendo la “autonomia legitima que tienen las ta-
reas temporales” (ibidem 18). La promesa del acercamiento a los po-
bres y el reconocimiento e incentivo de su protagonismo en el mun-
do, fueron contribuciones importantes.

Medellin tiene también lagunas y puntos ciegos. Los po-
bres descritos en los documentos no tienen rostros latinoamerica-
nos. Los indios son inadecuadamente denominados “grupos étni-
cos semi-paganizados” (Pastoral Popular 1.1), “marginados de la
cultura”, “analfabetos”, esclavizados por la “ignorancia”, “privados
del beneficio” de comunicarse en el idioma de la sociedad domi-
nante. Para convertirse en “autores de su propio progreso’, los in-
dios, segiin Medellin, necesitan “capacitacion” y promocién huma-
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na y cultural (Educacién 1.3; tb. Justicia I11.14). También la subjeti-
vidad de las poblaciones afro-americanas no estd presente en los
textos de Medellin.

¢) La lucha continua

Una Iglesia libre de las ataduras premodernas puede diri-
girse, desde una modernidad criticamente asumida, a la ambivalen-
cia del proyecto de la modernidad. En este proyecto las fuerzas pro-
ductivas facilmente se transforman en fuerzas destructivas, la plani-
ficacion acaba en burocracia, de la autonomia emergen nuevas de-
pendencias, de la emancipacién, nueva represion. La “Iglesia en la
actual transformacién” de Medellin, no produjo una actual “trans-
formacién estructural de la Iglesia”. Pero, en determinadas épocas
de la historia de la Iglesia, ciertos cambios estructurales produjeron
rupturas internas. Medellin no era ni el momento ni el lugar para es-
ta ruptura. Era apenas un fermento.

Las senales acogidas y emitidas por Medellin — el acerca-
miento al contexto de los pobres, la necesidad de transformaciones
y la discusiéon adulta sobre el proyecto de la humanidad — siguen
siendo tareas hasta ahora. El movimiento estudiantil y las huelgas
de los obreros no afectaron la estructura desequilibrada entre capi-
tal y trabajo. El tiempo de Medellin es el tiempo de las voces profé-
ticas; el tiempo pos-Medellin es el tiempo de los martires: Héctor
Gallego (sacerdote, Panamad, 1971), Rodolfo Lunkenbein (sacerdo-
te) y Simoén Cristino (Bororo, ambos de Brasil, 1976), Angel Ange-
lelli (obispo, Argentina, 1976), Luis Espinal (sacerdote, Bolivia,
1980), Oscar Romero (obispo, El Salvador, 1980). La profecia y el
martirio forjaron el suefio de una Iglesia nueva, “auténticamente
pobre, misionera y pascual, desligada de todo el poder temporal y
valientemente comprometida con la liberacién del hombre comple-
to y de todos los hombres” (Juventud I11.15).

Nunca estuvimos geograficamente tan cercanos a los po-
bres e historicamente tan contempordneos con éstos, como en el
inicio de este siglo. La proximidad espacial y temporal y la “nor-
malizacién democratica” de los afios 90, no produjeron una nue-
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va confraternizacién de la humanidad. La jerga neoliberal, que nos
habla de flexibilizacién, modernizacion y racionalizacién, no ami-
nor6 el dolor de los pobres al contrario, acentué este dolor. Pro-
dujo nuevas rupturas y abrid crateres sociales bajo los ojos de to-
dos. La profética “opcion por los pobres”, de Medellin, necesita una
segunda opcidn, la “opcién de la participacion de los pobres” en la
reconstruccion de la sociedad y la reforma constante de la Iglesia.
El anuncio explicito de que la causa de los pequenios y los exclui-
dos puede ser victorioso hace parte del hito y el imaginario misio-
nero.

6.2 Puebla: asuncién, comunidn, participacion

La IIT Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cano, se realiz6 en Puebla (México), del 28 de enero al 13 de febre-
ro de 1979, con el tema: “El presente y el futuro de la evangeliza-
cién en América Latina”. Mientras que las Conclusiones de Mede-
llin estdn compuestas por 16 documentos relativamente indepen-
dientes, Puebla consiguid, después de la votacion inicial de un es-
quema general para el documento, bajo el discreto y audaz lideraz-
go del padre Luciano de Almeida Méndes, entonces obispo auxi-
liar de Sao Paolo, apoyado por Helder Camara y Paulo Evaristo
Arns, arzobispos de Olinda-Recife y Sdao Paolo, respectivamente,
presentar un texto unico; tarea dificil ésta, si se toman en cuenta
las divergencias internas de los sectores presentes en la Conferen-
cia. He aqui las palabras del entonces presidente del CELAM y uno
de los presidentes de Puebla, Aloisio Lorscheider: “Base de toda la
reflexion fue la Exhortacion Apostélica Evangelii Nuntiandi de
Paulo VI del 8 de diciembre de 1975. Como Medellin fue una rein-
terpretacidon del Vaticano II para la América Latina y el Caribe, asi
Puebla fue una reinterpretaciéon de la Evangelii Nuntiandi’
((LORSCHEIDER, p. 9). La Conferencia de Puebla, nuevamente,
contextualizé el Vaticano II; asumié y profundizé Medellin (Pue-
bla, 1134 ss), encontr6 en las palabras “asuncién”, “comunién” y
“participacién” unos ejes programaticos.
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a) Asuncion

El significado de la palabra “asuncién”, brinda una de las
claves para la accién misionera de la Iglesia: “La Iglesia, Pueblo de
Dios, cuando anuncia el Evangelio y los pueblos acogen la fe, en
ellos se encarna y asume sus culturas” (Puebla, n. 400). La asuncién
de Puebla queda muy cerca de la inculturacion de Santo Domingo.
;Qué significa “asumir las culturas”? Definiendo el concepto “cultu-
ra’, Puebla sigue los textos de la Gaudium et spes (ver GS 53). Pue-
bla optd por un concepto integral de cultura. La cultura codifica “la
manera particular con que, en un determinado pueblo, los hombres
cultivan su relacién con la naturaleza, sus relaciones entre si y con
Dios” (Puebla, 386s). El anuncio en las culturas es precedido por la
“asuncion” de éstas. Fuera de esta asuncion cultural previa, no exis-
te evangelizacién, porque no existe comunicacion. Se trata del
“principio de la encarnacién formulado por San Ireneo: ‘Lo que no
es asumido no es redimido™” (Puebla 400). Asumir una cultura sig-
nifica comunicarse en esa cultura, asumir sus cddigos de comunica-
cién y expresion. Significa expresar los misterios de la salvacién en
un nuevo lenguaje simboélico. Asumir culturas significa asumir mul-
tiples lenguas y lenguajes, rebasando una mera traduccién literal.
“Asuncién” no significa “identificacion”, sino una “estrecha vincula-
cion” (ibidem; ver EN 20 b).

Ese principio de encarnacién tiene su fundamento teold-
gico en el “Espiritu que llen6 al mundo, (y) asumié también lo que
habia de bueno en las culturas precolombinas” (Puebla, 201) y en
el “Verbo que se hizo carne y habité entre nosotros” (ver Puebla,
188). Esta voluntad de ir al encuentro de los pueblos, donde hist6-
ricamente se encuentran, vale para la liturgia, para los ministerios
y para la asuncidn de la religiosidad popular (ver Puebla 457, 469).
La asuncién de la realidad de un pueblo, la asuncién de su cultu-
ra que significa “proyecto de vida” en vista de la “redencién inte-
gral” es un fuerte argumento para el posterior paradigma de la in-
culturacion.
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b) Comunién

En el debate pos-conciliar surgieron divergencias sobre un
concepto clave de la eclesiologia: Iglesia — Pueblo de Dios (ver LG 9-
17). El ala mas espiritualista e institucional opiné que este concep-
to y su interpretacion eran “muy socioldgicos” e intenté sustituirlo
por el concepto “Iglesia comunion” (comunio), representando a una
eclesiologia mds introvertida y eclesio-céntrica. Puebla no abando-
n6 el concepto “Iglesia — Pueblo de Dios” (ver Puebla, 234ss, 254ss,
264s, 267-271), pero cedid, aparentemente, en este debate, y asume
programaticamente el concepto de “comunién’, pero hace la inter-
pretacién de comunién partiendo del dinamismo de la comunién y
la comunicacion trinitarias, que se expresa en la solidaridad de Je-
sucristo y “la unidad del Espiritu Santo”: “Viviendo en Cristo, llega-
mos a ser (...) su pueblo, pueblo de hermanos, unidos por el amor
que derrama en nuestros corazones el Espiritu. Esta es la comunién
a la cual llama el Padre por medio de Cristo y de su Espiritu” (Pue-
bla, 214). Esta solidaridad tiene sus manifestaciones en la comuni-
dad eclesial, “donde se ensayan formas de organizacién y estructu-
ras de participacion, capaces de abrir paso a un tipo mas humano
de sociedad (...)” (Puebla, 273). El concepto “Iglesia — comunién”,
por lo tanto, no se transformé en un concepto espiritualizante, sino
en un concepto que abarca la “dimensién econémica, social y poli-
tica” (Puebla, 215). Abarca también la dimensidn religiosa que reba-
sa las fronteras, la dimensién del didlogo macro-ecuménico con “los
cristianos no-catélicos; los no-cristianos; los no creyentes” (Puebla,
1097). En el horizonte de la comunién esté la unidad de los cristia-
nos, por tanto, una perspectiva ecuménica de la humanidad dis-
puesta a empefiarse en la construccién de un mundo para todos. El
didlogo, como instrumento en la construccién de la comunidn, na-
cid “en el &mbito de la misién” (Puebla, 1114), por lo tanto, no pre-
tende sustituirla y, por otro lado, se sabe también que la plena unién
entre los cristianos y las otras religiones debe ser pensada a partir de
un horizonte escatoldgico. La unidad de los credos como expresion
de comunién de la humanidad serd un don de Dios.

Para los cristianos, la comunidn es un ejercicio para cons-
truir la unidad del pueblo de Dios. Participar en esa comunién que
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es un dato trascendental y un ejercicio histérico, “participar en los
gemidos del Espiritu, que quiere liberar a la creacion entera” (Pue-
bla, 219), y “animada por la gracia” (Puebla, 218), significa anunciar
la buena nueva del Reino en medio de nosotros. Puebla purificé el
concepto de “Iglesia — comunién” de su eclesiocentrismo original,
afirmando el Reino de Dios como su mensaje central. Este Reino es-
ta articulado con la Iglesia y presente en ésta, pero “trasciende sus li-
mites visibles” (Puebla, 226, ver LG 5). La Iglesia es instrumento
perfectible, no meta de la salvacion (ver Puebla 227s).

¢) Participacion

En la definicién de los sujetos, Puebla concreta a los “po-
bres”, que en Medellin habian quedado atin un poco abstractos. Asi,
reconoce en la “extrema pobreza generalizada (...) los rasgos sufri-
dos de Cristo” (Puebla, 31), concretamente en las facciones de los
ninos, los jovenes, los indigenas, los campesinos, los obreros, los
subempleados y desempleados, los marginados, los ancianos (ver
Puebla, 32-39). Puebla sigue también en esta enumeracion las pistas
dadas por el Concilio (LG 8c; GS 88 a).

Puebla no sé6lo hace una opcién por los pobres, sino que
en cierta forma, ya hace una opcién con los pobres, cuando afirma
que “el eje de la evangelizacion liberadora (...) transforma al
hombre en sujeto de su propio desarrollo individual y comunita-
rio” (Puebla, 485). Los pobres no son solamente “los primeros des-
tinatarios de la misidn, y su evangelizacion es la sefial y prueba por
excelencia de la mision de Jesus” (Puebla, 1142). Ellos son también
los evangelizadores de la Iglesia. Al interpelar a la Iglesia constan-
temente y al llamarla a la conversidn, llegan a ser verdaderos evan-
gelizadores, sobre todo por sus valores evangélicos de “solidari-
dad, servicio, sencillez y disponibilidad para acoger el don de
Dios” (Puebla, 1147). El compromiso con los pobres, los oprimi-
dos y las Comunidades de Base “ayudaron a la Iglesia a descubrir
el potencial evangelizador de los pobres” (ibidem). Lo mismo vale
para los jovenes: “La Iglesia ve en la juventud de Latinoamérica un
verdadero potencial para el presente y el futuro de su evangeliza-
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ciéon” (Puebla, 1186). Ellos tienen una “misién evangelizadora en
el Continente” (ibidem).

El pueblo de Dios, sujeto de la Iglesia — jsueno y realidad!
— vive una religiosidad que “es un acervo de valores que responde
con sabiduria” (Puebla, 448) frente a los grandes desafios de la exis-
tencia humana. Muchas veces, esta religiosidad no va mas alla de
“un clamor por una verdadera liberacién”. Las sociedades latinoa-
mericanas con sus “estructuras de pecado”, muestran que esta “re-
ligiosidad popular, aunque marque la cultura de Latinoamérica, no
se expresé suficientemente en la organizaciéon de nuestras socieda-
des y Estados” (Puebla, 452). No consigui6 intervenir significativa-
mente en las estructuras de injusticia de este continente. Puebla
convoca a los pobres y a los jévenes, que constituyen “la riqueza y
la esperanza de la Iglesia en América Latina” (Puebla, 1132) para
“ser fermento en el mundo y participar como constructores de una
nueva sociedad” (Puebla, 1133). Todos “deben ser germen, luz y
fuerza transformadora” (ibidem). El pueblo de Dios, que se con-
vierte en sujeto no solamente de la sociedad, sino también de la
Iglesia y los rostros concretos de los pobres, obligan a la Iglesia a
“reconsiderar sus estructuras” (Puebla, 1157), adn poco participa-
tivas. Con todo, ya se percibe, desde Medellin, “un gran cambio en
la forma de ejercer la autoridad dentro de la Iglesia. Se acentué su
caracter de servicio y sacramento, como también su dimensién de
afecto colegial” (Puebla, 260). S6lo una Iglesia participativa puede,
coherentemente, proponer una sociedad y una democracia cada
vez mds participativas.

6.3 Santo Domingo: inculturacién

La IV Conferencia General del Episcopado Latinoamerica-
no (1992), consiguid asegurar los avances sustanciales de Medellin y
de Puebla y recalcé que la “inculturaciéon” es un eje importante para
la Iglesia local. En el debate eclesial de Santo Domingo se cruzaron di-
fusamente intereses pastorales y administrativos, causas latinoameri-
canas y romanas. También se cruzaron el “pesimismo” de San Agus-
tin, que consideraba a gran parte de la humanidad como “masa con-
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denada” (massa damnata), y el “optimismo juz-naturalista” de Santo
Tomds de Aquino. Se enfrentaron los defensores de la “cultura cristia-
na” con los defensores del reconocimiento de la “legitima autonomia”
de las culturas (GS 56f), a través del paradigma de la inculturacién.

El sector hegemdnico de Santo Domingo queria encajar el
paradigma de la inculturacién dentro del sub-tema de la “cultura
cristiana”. Pero la “cultura cristiana” no es una cultura concreta.
Puede tan solo ser imaginada como un conjunto de valores y refe-
rentes evangélicos que inspiran a los cristianos en el didlogo con
pueblos y/o grupos sociales y sus respectivas culturas. Incluso los
valores y los referentes evangélicos que no llegan propiamente a
constituir una cultura estdn culturalmente situados. El concepto
“cultura cristiana” apunta a una meta o macro-cultura, y la incultu-
racién asume la diversidad concreta de las culturas locales.

La cultura, como forma particular y proyecto de vida de
un pueblo, remite siempre a la especificidad de un conjunto de
comportamientos constitutivos para la construcciéon de la identi-
dad. Si la cultura codifica la vida particular e integral de los grupos
sociales, el punto de partida para la evangelizacion es, necesaria-
mente, la vida particular e integral de estos grupos. Esta vida, con
sus simbolos religiosos, su imaginario politico-utépico, su organi-
zacion social y su trabajo material y espiritual, precisa ser decodifi-
cada y respetada en su diversidad para que la Iglesia pueda cumplir
con su misién y hacerse comprensible, no a través de cédigos uni-
versales de una “cultura cristiana” o de una mera traduccidn literal,
sino a través de su encarnacién / inculturacién en las mas diversas
formas de vida de los pueblos (ver SUESS, 1993).

El paradigma de la inculturacién hace que las iglesias
arrostren una cuestiéon de fondo para la evangelizacién, que hasta
hoy no ha sido satisfactoriamente respondida. A fin de cuentas, la
evangelizacién de un pueblo, un grupo social o individuo, exige una
ruptura con su pasado histérico, cultural y religioso, o ;es posible
pensar en una transmision de la fe en una perspectiva de continui-
dad? Concretamente, para las Américas se plantea la pregunta sobre
la base de la posibilidad de asumir su historia pre-colonial como
historia salvifica o, como de hecho ocurrid, descartarla como irrele-
vante para el anuncio del Evangelio.
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En las Conclusiones de Santo Domingo, el contenido de la
inculturacién consigui6 sustituir el sub-tema de la “cultura cristia-
na”. La analogia entre encarnacién y presencia cristiana en el con-
texto socio-cultural e histérico de los pueblos — la Lumen Gentium
(LG 8) habla de “una no mediocre analogia” — hace emerger en la re-
flexion teolégico-pastoral el paradigma de la inculturacién (SD 30,
243). Encarnacién, inculturacién, presencia, proximidad, segui-
miento son palabras semdnticamente muy cercanas. En la incultu-
raciéon — seguimiento de Jesds (Jn 17, 18), la asuncién de un mun-
do desfigurado (LG 8; ver Puebla, 31-39) y caminar incansable al
encuentro del otro — la Iglesia actualiza los tres grandes misterios de
la salvacion: la encarnacioén, la liberacién pascual y la diversificacion
cultural de Pentecostés (ver SD 230 a). En la perspectiva del segui-
miento, de Jesds y a causa de la vinculacidon con los misterios cen-
trales de la fe, la inculturacién no es algo optativo o sectorial, sino
un imperativo para toda la Iglesia (ver SD 13b).

a) Meta y agentes

En la inculturacion se entrelazan la meta y el método, lo
universal de la salvacion y lo particular de la presencia. La meta de la
inculturacion es la liberacién y el camino de la liberacién es la incul-
turacion. “Una meta de Evangelizacién inculturada, siempre serd la
salvacién y la liberacion integral de determinado pueblo o grupo hu-
mano (...)” (SD 243). Esa liberacién genera relaciones sociales simé-
tricas de didlogo como premisas del anuncio de la Buena Nueva y la
celebracion de los misterios. “La inculturacién del Evangelio es un
imperativo del seguimiento de Jests y es necesaria para restaurar el
rostro desfigurado del mundo (LG 8)” (SD 13). La inculturacién “se
realiza en el proyecto de cada pueblo, fortaleciendo su identidad y li-
berandolo de los poderes de la muerte” (SD 13). La presencia misio-
nera en las diferentes culturas y sociedades, hace descubrir muchos
valores que son anteriores al anuncio explicito del Evangelio (ver GS
57d; Puebla, 401, 403, 451; SD 245; Mensaje a los indigenas, 2).

La inculturacién como nuevo acercamiento eclesial en
medio de los pueblos y grupos sociales, pone el dedo en un punto
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neuralgico de esa presencia que es la estructura ministerial de la
Iglesia. Santo Domingo enfoca dos veces a la Iglesia local como el
laboratorio de la inculturacién. “La Iglesia particular (...) conoce
de cerca la vida, la cultura, los problemas de sus integrantes y esta
llamada a generar alld, con todas sus fuerzas (...), la inculturacién
de la fe” (SD 55). Los obispos, como pastores locales deben, junto
con el pueblo de Dios, coordinar e incentivar tal inculturacion. “La
tarea de la inculturacién de la fe es propia de las iglesias particula-
res, bajo la direccién de sus pastores, con la participacion de todo
el pueblo de Dios” (SD 230). La parroquia debe ser una comunidad
misionera. Por tanto, ella también tiene la tarea “de hacer progre-
sar la inculturacion de la fe en las familias, las CEBs, en los grupos
y movimientos apostdlicos y, a través de estos, en toda la sociedad”
(SD 58).

Catequistas y agentes pastorales “serdn instrumentos es-
pecialmente eficaces de la inculturacién del Evangelio” (SD 49). La
propia inculturacién ya es una primera catequesis vivencial sobre el
misterio de la encarnacién. Por tanto, es necesaria “una presencia
efectiva de los agentes de pastoral en las comunidades (...)” (SD
177). Segun la Evangelii nuntiandi presencia, participaciéon y solida-
ridad ya son gestos iniciales de evangelizacion (ver EN 21). Asi, de-
bemos entender el testimonio de las comunidades religiosas inser-
tadas en medio del pueblo. Santo Domingo menciona particular-
mente los Institutos seglares (ver SD 87). También los tedlogos, se-
gun su campo especifico, pueden “contribuir a la inculturacién de
lafe (...)” (SD 33).

b) Campos y niveles

Ademas de la pastoral junto a las llamadas culturas tradi-
cionales, también una “pastoral urbanamente inculturada” repre-
senta un reto. Por eso, “la Iglesia debe inculturar al Evangelio en la
ciudad y el hombre urbano (...)” (SD 256) y en el campo, en el
mundo secularizado y las culturas tradicionales:

“Partiendo de la riqueza inagotable de Cristo, deben buscarse las
nuevas expresiones que permitan evangelizar los ambientes marca-
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dos por la cultura urbana e inculturar el Evangelio en las nuevas
formas de la cultura que adviene. La Nueva Evangelizacion debe in-
culturarse mds en la forma de ser y vivir de nuestras culturas, to-
mando en cuenta las particularidades de las diversas culturas, espe-
cialmente las indigenas y las afro-americanas” (SD 30).

El mensaje evangélico debe inculturarse también “en la
nueva cultura de la imagen” (SD 279). Este serd un largo proceso pe-
dagdgico y pastoral ya descrito en la Evangelii nuntiandi (ver EN
20ss; SD 256). La accién educativa de la Iglesia es un ejercicio de
“inculturacion del Evangelio en la propia cultura” (263). Lo que ne-
cesita ser inculturado es el conjunto de la Iglesia con sus estructu-
ras, organizacién ministerial, liturgias, catequesis (ver SD 256). El
rostro de la Iglesia local debe reflejar el rostro de los respectivos
pueblos que componen tal Iglesia. Pretende “lograr una mayor rea-
lizacién del Reino” (SD 248).

Varias veces, Santo Domingo propone la inculturacién de
la liturgia (SD 43, 53, 248, 256). Apegandose fielmente al Vaticano
I1, los pastores deben promover una liturgia que recupere las “for-
mas, seiales y acciones propias de las culturas de Latinoamérica y el
Caribe” (SD 53). En el contexto de la pastoral de los pueblos indige-
nas, Santo Domingo propone concretamente la promocién de “una
inculturacion de la liturgia, acogiendo con aprecio sus simbolos, ri-
tos y expresiones religiosas” (SD 248).

Las Conclusiones de Santo Domingo mencionan también la
cuestién de la inculturaciéon de la formacion sacerdotal. Cursos es-
pecificos de misiologia deben instruir a “los candidatos al sacerdo-
cio sobre la importancia de la inculturacién del Evangelio” (SD
128). Pero la inculturacién no es tan solo un asunto de instruccion.
Se trata de un nuevo estilo de vida. Por eso debe “revisarse la orien-
tacion de la formacidn ofrecida en cada uno de nuestros seminarios,
para que corresponda a las exigencias de la promocién humana y la
inculturacién del Evangelio” (SD 84).

Finalmente, la misma reflexion teoldgica debe ser incultu-
rada. Por eso, Santo Domingo propone, para determinados contex-
tos, “favorecer una reflexion teoldgica sobre la problemdtica de la
tierra, dando énfasis a la inculturacion (...)” (SD 177). La “Teologia
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de la Tierra” es una de las teologias contextuales mencionadas por
Santo Domingo junto con la “Teologia India”. Estas teologias incul-
turadas exigen de la Iglesia un gran esfuerzo de seguimiento y res-
peto. Por eso, los delegados de Santo Domingo se comprometieron
frente a los pueblos indigenas a “acompanar su reflexion teoldgica,
respetando sus formulaciones culturales, que los ayudan a dar razén
de su fe y su esperanza; crecer en el conocimiento de su cosmovi-
sion, que hace de la globalidad de Dios, hombre y mundo, una uni-
dad que empapa todas las relaciones humanas, espirituales y tras-
cendentes” (SD 248).

¢) Prioridad de la inculturacién

En medio del vaivén entre “cultura cristiana” e “incultu-
racién”, las Conclusiones ofrecen la clave de lectura para la cuestion
cultural. En las Lineas Pastorales Prioritarias (n. 287-302), los dele-
gados de Santo Domingo se comprometieron con una “nueva evan-
gelizacion”, con una “promocién integral” y no, como era de espe-
rar, con una “cultura cristiana’, sino una “evangelizacién incultura-
da” (SD 292). Santo Domingo comprendié que no le cabe optar por
la creacion de una “cultura cristiana”, sino por una “evangelizacion
inculturada” en el contexto cultural de la ciudad y el campo, de los
pueblos indigenas y afro-americanos, del campo de la educacién y
los medios de comunicacién. Silenciosamente sustituyeron el sub-
tema de la IV Conferencia, la “cultura cristiana”, por el paradigma
operacional de la “evangelizacion inculturada” y asumieron una ac-
titud penitencial. Ante las précticas colonizadoras del pasado, la
Nueva Evangelizacién, delineada en Santo Domingo, “es antes que
nada, un llamado a la conversiéon” (SD 24).

6.4 Aparecida: misién como paradigma sintesis?

Del Vaticano II emergi6 una Iglesia que en el centro de su
actividad misionera no coloca territorios que deberian ser adminis-
trados o conquistados sino que se centra en la naturaleza misionera
de la Iglesia Pueblo de Dios al servicio del Reino. Consolidada en la
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pastoral misionera pos-conciliar la metodologia de ver-juzgar-ac-
tuar, la opcién por los pobres y por los otros en torno de los ejes de
liberacion e inculturacidn, la lectura orante y pastoral de la Biblia,
el dinamismo teoldgico-pastoral de la Iglesia local y de las Comuni-
dades Eclesiales de Base [DA 178), los delegados de la V Conferen-
cia no necesitaban inventar nuevos paradigmas. Aparecida, la V
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe,
“da continuidad y, a la vez, recapitula el camino de fidelidad, reno-
vacién y evangelizacion de la Iglesia latinoamericana al servicio de
sus pueblos, que se expres6 oportunamente en las anteriores Con-
ferencias Generales del Episcopado Latinoamericano (Rio, 1955;
Medellin, 1968; Puebla 1979; Santo Domingo, 1992)” [DA 9]. Por el
tema de la V Conferencia “Disciplulos y misioneros de Jests Cris-
to, para que en él nuestros pueblos tengan vida” ya estaba previsto
que “discipulado y misién serian las palabras claves del Documento
de Aparecida (DA). La palabra “misién” sintetisa las quatro confe-
réncias anteriores e sintetisa el DA.

a) Ver y asumir la realidad

Aparecida asumié un nuevo “compromiso con la reali-
dad” [491) que se traduce en aproximacién samaritana y en presen-
cia profética junto a las comunidades en sus luchas por justicia, por
reconocimiento, y en la construccién de un mundo para todos. Pa-
ra cumplir esa gran tarea pastoral se debe transformar a los cristia-
nos culturales y tradicionales en discipulos misioneros. El DA pre-
senta una “mirada de los discipulos misioneros sobre la realidad”
sociocultural, econémica, sociopolitica, étnica y sobre todo la bio-
diversidad, ecoldgica y Amazonica [33-97], y la situacién de nuestra
Iglesia delante de los desafios de esta realidad [98-100]. La misi6n
de los discipulos misioneros en esa realidad es siempre implicita o
explicitamente una misién evangelizadora, especifica, integral, con-
textual y universal [Cf. 214, 287, 341, 450, 486i, 532, 545, 550]. Esa
misién no es “una fuga de la realidad hacia un mundo exclusiva-
mente espiritual” [148, cf. 176, 203]. La mision estd “al servicio de
todos los hombres” [13] y “abraza con el amor de Dios a todos y es-
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pecialmente a los pobres y a los que sufren. Por eso, no puede sepa-
rarse de la solidaridad con los necesitados y de su promocién huma-
na integral” [ 550, cf. 545]: “La opcién preferencial por los pobres
esta implicita en la fe cristoldgica en aquel Dios que se ha hecho po-
bre por nosotros, para enriquecernos con su pobreza (cf. 2 Cor 8,9)”
(Discurso Inaugural, n. 3, del Papa) [cf. 148, 392, 405, 505]. La arti-
culacion cristolégica de la opcion por los pobres hace de esta opcion
y de sus desdoblamientos concretos, imperativos y desafios pastora-
les que deben ser asumidos en los contextos de la “parroquia misio-
nera’, en la “misién continental”, en la “misién ad gentes” y en el
“didlogo ecuménico y interreligioso”.

b) Conversién al Reino

El Reino de Dios se transformé en un eje central del DA.3
El texto convida a los discipulos misioneros para que sean lo que
son, desde su bautismo#: misioneros de Jesucristo que viven su vo-
cacion cristiana no solamente a través de multiples tareas, sino “en
estado de misién” [213] al servicio del Reino de Dios. Convertirse al
Reino es tarea cotidiana de la Iglesia Pueblo de Dios. Ser discipulo
misionero en la Iglesia significa anunciar, como Jesus hizo, el Evan-
gelio del Reino de vida que es “Buena Noticia de los pobres y de los
pecadores” [29]. La mision estd al servicio del Reino [33, 190, 223]
y el Reino estd al servicio de los pobres [cf. 516], con sus “valores al-
ternativos” [224, cf. 212, 374, 518j] de fraternidad, solidaridad,
hambre y sed de justicia, no-violencia, reconciliacién, gratuidad y
reconocimiento del otro.

El Reino estd en nuestro medio [143], mas no como algo
pronto. El Reino estd siempre en construccion [278, 280, 282, 548],
transformando la realidad de nuestras sociedades y de nuestra Igle-
sia [382, 516, 358]. Delante de la utopia del Reino, el DA apunta ha-
cia las multiples transformaciones necesarias; casi todo estd en
transformacion y debe ser transformado: la realidad [210, 511], el
mundo [290], la sociedad [283, 330, 336] y las estructuras eclesiales
[365]. El tema de la transformacién que acontece y de la transfor-
macién que el Evangelio produce estd desde Medellin’ en la pauta
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de la Iglesia Latinoamericana. Aparecida cita Evangelii nuntiandi: la
misién procura “transformar mediante la fuerza del Evangelio los
criterios de juicio, los valores determinantes, los puntos de interés
(...), los modelos de vida de la humanidad que estdn en contraste
con la Palabra de Dios y el designio de la salvacién” (EN 19; [331]).
El anuncio del Reino es histéricamente relevante més alld de la his-
toria. El proyecto de Dios, que nos fue comunicado por Jesucristo,
tiene como horizonte siempre la transformacién tltima que permi-
tird ver a Dios cara a cara (cf. Mt 2,2; Ap 22,4).

¢) Discipulos misioneros universalmente contextualizados

Podemos distinguir en el DA tres ambitos diferentes (pa-
rroquia, continente, mundo) y la dimension transversal del didlogo
ecuménico e interreligioso. Aparecida no cre6 un nuevo paradigma
ecuménico. Sigue las lineas maestras del Vaticano II y asume el ma-
gisterio latinoamericano y caribefo sistematizado en las conferen-
cias anteriores, que deben nuevamente ser situados en la realidad
sociocultural e histérica de nuestros pueblos, sobre todo de los po-
bres. En la medida en que profundicemos la opcién por los pobres,
profundizaremos la unidad ecuménica e interreligiosa.

- Parroquia misionera como un nuevo padrén pastoral

El DA enfatiza el nuevo papel misionero de la parroquia;
apunta a las dificultades existentes; propone genéricamente
cambios estructurales; sin embargo, no hace propuestas nue-
vas y concretas para superar dificultades y obstdculos. Las pa-
rroquias deben ser “comunidades de comunidades” [ cf. 309,
517e]. “Todos los miembros de la comunidad parroquial son
responsables de la evangelizacién” [171]. Todos los parro-
quianos se deben transformar en discipulos misioneros [172]
y “todas nuestras parroquias se vuelvan misioneras” [173].
“Despojamiento”, “descentralizaciéon” y “apagamiento” (cf.
CatIC, n. 694, 687) permiten transformar una comunidad de
manutenciéon “en centros de irradiacién misionera” [306] y
“de abandonar las estructuras caducas que ya no favorezcan
la transmision de la fe” [365, cf. 172].
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Entre los desafios de cardcter estructural, el DA enumera “pa-
rroquias demasiado grandes”, “parroquias muy pobres”, “pa-
rroquias en sectores de extrema violencia e inseguridad y la
falta y mala distribucion de los presbiteros en las Iglesias del
Continente” [197, cf. 372, 518c]. En lo que se refiere a la pas-
toral misionera urbana, el DA conoce los problemas, aumen-
ta las tareas y sobrecarga a los pdrrocos y sus equipos [201,
203, 513, 517s]. Las parroquias son espacios “para formarse
en la fe y crecer comunitariamente” [304].

- Misién Continental

La Misiéon Continental asume lo que llamamos “nueva evan-
gelizacion entre los cristianos culturales” (cf. RM 33, SD 24)
y “re-evangelizacion entre los no practicantes” (RM 33, 37).
En esa misién todo el continente “quiere ponerse en estado
de misioén” [213], porque “tenemos un alto porcentaje de ca-
télicos sin consciencia de su misén y de ser sal y fermento en
el mundo, con una identidad cristiana débil y vulnerable”
[286]. Aparecida espera un nuevo Pentecostés y resalta: “Asu-
mimos el compromiso de una gran misién en todo el Conti-
nente que nos exigira profundizar y enriquecer todas las ra-
zones y motivaciones que permitan convertir a cada creyente
en un discipulo misionero [362]. La operacionalizacién de
esta mision debe acontecer con la ayuda del CELAM vy sus de-
partamentos.

- Misién ad gentes
Misién ad gentes significa hoy practicamente “misién univer-
sal” de la Iglesia: Somos testigos y misioneros: en las grandes
ciudades y campos, en las montanas y selvas de nuestra Amé-
rica, en todos los ambientes de la convivencia social, en los
mds diversos ‘aredpagos’ de la vida publica de las naciones, en
las situaciones extemas de la existencia, asume ad gentes nues-
tra solicitud por la mision universal de la Iglesia [548]. El Pa-
pa apunto hacia las transformaciones de la misioén ad gentes
en los dltimos tiempos: “El campo de la misién ad gentes se
ha ampliado notablemente y no se puede definir sélo basin-
dose en consideraciones geogrificas y juridicas. En efecto, los
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verdaderos destinatarios de la actividad misionera del pueblo
de Dios no son sélo los pueblos no cristianos y las tierras le-
janas, sino también los dmbitos socioculturales y, sobre todo,
los corazones”s [375]. En la misién universal ad gentes com-
partimos nuestra fe, desde la pobreza de nuestros medios.
Aparecida apunta para “una nueva primavera de la misién ad
gentes”. De hecho se vive hoy en muchas Iglesias locales una
reciprocidad misionera inter gentes. Los discipulos misione-
ros que vienen de la India y del Africa para trabajar pastoral-
mente entre nosotros, ellos también pueden decir que fueron
enviados para una misioén ad gentes.

Ecumenismo

La relacién fraterna entre todos aquellos que adoran a Dios
como Padre y “que fueron regenerados por el bautismo”
[228] no es algo optativo entre especialistas, sino que es “irre-
nunciable para el discipulo y misionero”. Guiado por el Espi-
ritu Santo, el movimiento ecuménico produjo muchos fru-
tos: “favorece la estima reciproca, convoca a la escucha co-
mun de la palabra de Dios y llama a la conversién a los que se
declaran discipulos y misioneros de Jesucristo” [232]. Donde
existe el didlogo ecuménico, “disminuye el proselitismo, cre-
ce el conocimiento reciproco, el respeto y se abren posibilida-
des de testimonio comun” [233]. El ecumenismo nos hace
“recuperar en nuestras comunidades el sentido del compro-
miso del Bautismo” [228], suscita “nuevas formas de discipu-
lado y misién en comunién” [233] e inspira la colaboracién
en el campo social [99g].

Diélogo interreligioso

El ecumenismo apunta al macroecumenismo del didlogo in-
terreligioso que visa la unidad de toda la humanidad. Unidad
significa convivencia en la diversidad de las culturas, religio-
nes y visiones del mundo. Esa unidad, por tener como base la
creaciéon del ser humano segin la imagen y semejanza de
Dios, protege a las personas contra cualquier discriminacién
racial, religiosa o de género [cf. 97; 533].

Vivimos en un tiempo en que todo conocimiento es influen-
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ciado por el conocimiento de una vecindad global; estamos
en un mundo en “que ningiin conocimiento es completa-
mente auténomo” [124]. Tampoco el conocimiento religioso
es autonomo. Depende de mediaciones sociales, histéricas,
culturales, econdmicas y politicas, que condicionan la com-
prension de la experiencia religiosa y la préctica de la fe. En
ese didlogo amplio de comprensiones incompletas e hist6ri-
camente situadas de los misterios divinos y humanos, se in-
serta el didlogo interreligioso. Segin Aparecida, se debe “in-
vestir en el conocimiento de las religiones, en el discerni-
miento teoldgico-pastoral y en la formacion de agentes com-
petentes para el didlogo interreligioso” [238].

Aparecida reafirma que: “Por el soplo del Espiritu Santo y otros
medios de Dios conocidos, la gracia de Cristo puede alcanzar a
todos los que El redimi6, més alld de la comunidad eclesial”
[236]. Al mismo tiempo vale, que el didlogo ecuménico e in-
terreligioso “no significa que se deje de anunciar la Buena Nue-
va de Jesucristo a los pueblos no cristianos, con mansedumbre
y respeto por sus convicciones religiosas” [238]. En la conviven-
cia cotidiana todos se respetan reciprocamente y tienen el dere-
cho de vivir y de comunicar sus convicciones unos a los otros
[cf. 239]. El didlogo interreligioso no sustituye la misiéon [238].
La mision exige el didlogo y el didlogo “se fundamenta justa-
mente en la misién que Cristo nos confié”; exige “la sabia arti-
culacion entre el anuncio y el didlogo como elementos consti-
tutivos de la evangelizacion” [237].

d) La gratuidad: saber dar y recibir

;Cémo cumplir la misién de anunciar la vida y la esperanza
en este mundo concreto donde la miseria no es un accidente, sino
un producto de su organizacién social y de su civilizaciéon? La alter-
nativa para la explotacién y la violencia es la gratuidad. “El amor de
plena donacién como solucidén al conflicto, debe ser el eje cultural
‘radical’ de una nueva sociedad” [543]. Despojamiento, donacidn,
martirio y opcién por los pobres forman parte de una cadena de la
gratuidad de la tarea misionera: “En la generosidad de los misione-
ros se manifiesta la generosidad de Dios; en la gratuidad de los ap6s-
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toles aparece la gratuidad del Evangelio” [30]. El “total don de si” es
“el distintivo de cada cristiano” y “no puede dejar de ser la caracte-
ristica de su Iglesia” [138, cf. 302, 336]. “La vida se acrecienta dén-
dola y se debilita en el aislamiento y en la comodidad” [360, cf. 361].
Fl total don de si, “el don de su vida” [139], es el martirio [220, 383].
En este contexto, los delegados de Aparecida asumiran un compro-
miso audaz:

“Nos comprometemos a trabajar para que nuestra Iglesia Latinoa-
merina y Caribefia, siga siendo, con mayor ahinco, compaiiera de
camino de nuestros hermanos mds pobres, incluso hasta el marti-
rio. Hoy queremos ratificar y potenciar la opcién del amor prefe-
rencial por los pobres hecha en las Conferencias anteriores’. Que
sea preferencial implica que deba atravesar todas nuestras estructu-
ras y prioridades pastorales. La Iglesia Latinoamericana esté llama-
da a ser sacramento de amor, solidaridad y justicia entre nuestros
pueblos” [396].

Memoria del camino

Energia del cielo Mistica

HISTORIA ASUNCION INCULTURACION D
. A [ o . Y L . o L
COLONIAL DIALOGO LIBERACION PARTIOPAGION ANUNGIO MISION
Energia de la tierra / realidad ~ Mistica
Estacion Estacion Estacion Estacion Estacion Estacion
Puerto Seguro Vaticano Il Medellin Puebla Santo Domingo Aparecida

1500 1962-65 1968 1979 1992 2007
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6.5 Resumen, palabras clave, preguntas

La primera Conferencia General del Episcopado Latinoa-
mericano, en Rio de Janeiro (1955), practicamente es recordada tan
solo porque coincide con su realizacién, la fundacién del Consejo
Episcopal Latinoamericano (CELAM). La Conferencia, como tal,
tiene solo un cardcter fundacional para la Iglesia latinoamericana.
Sus documentos muestran ain a una Iglesia introvertida, preconci-
liar en todo sentido. Medellin (1968), por medio del tema “La Igle-
sia en la actual transformaciéon de América Latina sale a la luz del
Concilio”, hizo una reinterpretacion del Vaticano II en torno de los
ejes de justicia, desarrollo integral, didlogo y liberacion. Puebla
(1979), cuyo tema fue “La evangelizacién en el presente y el futuro
de América Latina”, profundiz6 a Medellin e hizo una reinterpreta-
cién de la Exhortaciéon Apostélica Evangelii Nuntiandi (1975), de
Paulo VI, sobre la base de los ejes de asuncién, comunion y partici-
pacion, en el contexto de las dictaduras y de la ideologia de la segu-
ridad nacional. Evangelizar en este contexto significa proclamar la
dignidad humana a partir de su imagen y semejanza divinas. Pue-
bla reasumi6 la opcion por los pobres de Medellin y dio apoyo a las
Comunidades Eclesiales de Base (CEBs) como células misioneras
del Pueblo de Dios. La Conferencia de Santo Domingo (1992) coin-
cidi6é con la conmemoracién de los 500 afios de la conquista de
América. El tema de la Conferencia fue “Nueva evangelizacion, pro-
mocién humana y cultura cristiana”. Los delegados de Santo Do-
mingo estaban divididos respecto del cardcter de la celebraciéon de
los 500 afios. ;Debe celebrarse la conquista en caracter penitencial
o en caracter eucaristico, dando gracias a Dios por el éxito de la
evangelizacion en nuestro continente? A pesar de algunas interven-
ciones exdgenas sobre la metodologia, Santo Domingo consigui6
asegurar los avances de las Conferencias anteriores y agregd como
nuevo eje la inculturacién. Aparecida (2007) estd siendo realizada
bajo un enfoque misionero: “Discipulos y misioneros de Jesucristo,
para que en El nuestros pueblos tengan vida”. El tema pretende lle-
gar a una Iglesia adulta que asume su ser misionero y su responsa-
bilidad dentro de la Iglesia universal.
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1. ;Cémo se configura la continuidad entre el Vaticano II hasta
Aparecida?

2. ;Cuadles son las contribuciones especificas de la Iglesia lati-
noamericana a la Iglesia universal?

3. ;Doénde percibe usted, en su Iglesia local, senales de incultu-
racion?

4. ;Cémo ajustar teolégicamente la liberacién de Medellin, la
asuncién y la participacion de Puebla, la inculturacién de
Santo Domingo, con la gratuidad (virtual) de Aparecida?

5. Procure imaginar una nueva conferencia latinoamericana, no
solamente de los obispos, sino del Pueblo de Dios en su con-
junto. ;Cudles serfan sus prioridades? Procure redactar un
Mensaje del Pueblo de Dios a sus pastores.
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DEL DIALOGO:
pluralismo intercultural,
macroecuménico y teolégico-pastoral

En esta unidad se intenta dar algunos alicientes para refle-
xionar sobre el didlogo en situacién de pluralismo intercultural,
macro-ecuménico y teolégico-pastoral. Tan solo unos alicientes, na-
da mds, para un tema tan vasto e importante para la misiologia. Al
comienzo de este siglo, los conflictos entre las culturas recorren el
mundo entero como un meridiano en llamas. Se manifiesta en esos
conflictos un nuevo potencial destructivo que involucra a las reli-
giones y a la convivencia macro-ecuménica civilizada.

Todos aprenden en este didlogo. Muchas de las cuestiones
que en la Iglesia Catdlica fueron abordadas en el Vaticano II, como
por ejemplo, el origen de la misién en la Misién de Dios (missio
Dei) y la naturaleza misionera de la Iglesia, en las Iglesias Evangéli-
cas, fueron también seriamente discutidas mucho tiempo antes!. El
macro-ecumenismo es el campo de la articulacion de la universali-
dad con la diversidad y de la identidad con la diferencia ecuménica
y macro-religiosa.

El didlogo macro-ecuménico es un didlogo sobre la paz y
la continuidad del proyecto humano. Abarca cuestiones de igualdad
y libertad, de identidad y alteridad, de unidad y pluralismo. Por tan-
to, el didlogo inter-cultural puede ser entendido como un foro inter
y tras-disciplinario a favor de la paz de la humanidad, que hoy con-
vive en una tensa vecindad universal (ver SUESS, 2001).
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7.1 Diélogo intercultural

El didlogo intercultural en las Américas estd hipotecado
por estructuras histéricas del patriarcado, el pasado colonial y la he-
gemonia contempordnea del pensamiento tnico. Convivir con lo
diferente y colaborar en un proyecto para el bien de todos, exige la
ruptura con las fronteras heredadas. La modernidad sustituy?6 las
autoridades tradicionales con la autoridad de la razdn. Pero, esta ra-
z6n, que se manifiesta con voces diferentes en las culturas y las cien-
cias, no dispensa del didlogo. El didlogo en todos los niveles estd per-
manentemente amenazado por las interferencias del poder econd-
mico que, ademads del lucro, reconoce pocos argumentos.

En el mundo actual marcado por contactos inter-cultura-
les brindados por los medios de comunicacién e impuestos por mi-
graciones, interdependencias econémicas, financieras y rapidas
transformaciones globales, el didlogo entre culturas es una exigen-
cia de la convivencia de diferentes proyectos de vida, codificados en
las respectivas logicas culturales. Pero, el didlogo es también una ne-
cesidad en el interior de cada cultura, donde emergen conflictos en-
tre tradicion e innovacion. El didlogo entre las culturas y en las cul-
turas hace parte de la responsabilidad de cada grupo social que vi-
gila por la paz.

a) Discernimientos

El mundo contempordneo nos pone al frente multiples
conceptos de cultura. En funcién de la vida de los pobres y de sus
proyectos, la eleccién misionera de un didlogo abarcante recae so-
bre un concepto holistico de cultura, incluyendo las esferas socio-
politica, econémica e ideoldgica, o sea, la esfera material, intelec-
tual, espiritual y simbdlica. El conocimiento integral de la 16gica y la
préctica cultural del otro, permite comprender y discutir unas op-
ciones alternativas. El poder no es un adversario externo de la cul-
tura, sino que es parte de su dindmica interna. Incluso “las estruc-
turas de poder” son histérica y culturalmente construidas, adminis-
tradas y transformadas.
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Las actividades culturales estdn orientadas a la adaptacion
y organizacion de la vida y la expresion e interpretacion del sentido
de esta vida en la construccion de esperanzas y suenos respecto de
un futuro mejor. Estas practicas representan, en una primera instan-
cia, una larga herencia de la naturaleza que ensei a poner “orden”
en el caos, en la casualidad y las contingencias de la vida. En este as-
pecto organizativo y mds o menos previsible, la humanidad esta
préxima al mundo animal. Los animales también disponen de ha-
bilidades de adaptacién colectiva al medio ambiente y organizacién
social, aun controladas por programaciones genéticas, que se for-
maron y se transformaron en el curso de milenios.

Pero la organizacién social y la adaptacién al ambiente,
que parecen ser fenomenoldgicamente semejantes en el mundo ani-
mal y en el humano, en su “herencia” son radicalmente diferentes.
Al inmediatismo del mundo animal, le falta la mediacién simbdlica
que crea una cierta distancia entre sujeto y objeto; falta también la
libertad individual, que puede cambiar esas programaciones colec-
tivas. En una segunda instancia, la cultura capacita a los seres huma-
nos a que abandonen sendas heredadas, bioldégicamente enclavadas
en el ADN, comportamental y culturalmente guardadas en institu-
ciones, leyes, normas y comportamientos “correctos”. Creatividad y
transgresion cultural son conquistas de la libertad, con reglas cultu-
rales sedimentadas. Esta libertad y variabilidad, por la articulacién
entre “tradicion colectiva” e “innovacidn individual”, confieren a las
culturas su dimensién histérica.

Esta segunda instancia de la cultura — libertad y creativi-
dad — rompe el inmediatismo animal de la confrontacion con el
mundo a través de los sentidos. La cultura funciona como mediacién
simbdlica entre los sentidos humanos y los objetos “trabajados” por
estos sentidos. Siempre usamos anteojos culturales y, por tanto, me-
diaciones simbolicas de mitos y metaforas, palabras,instrumentos
materiales o cientificos, para encontrar algun sentido en los objetos
observados. El mundo simbolico transforma el “agarrar animal” de
los objetos en una comprensién humana de redes, significados y
tiempos, en los cuales los objetos estdn insertados. El distancia-
miento, simbdlicamente mediado, es el acto fundador de la cultura.
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Lengua, arte, mito, religion y ciencia, trabajan en este distanciamien-
fo que permite una comprension imaginativa y un discernimiento
intelectual que, a su vez, permiten la construccién de significado y
sentido (ver CASSIRER, 1997).

La mediaciéon simbdlica tiene un efecto retroactivo y se
proyecta en la conciencia humana, en la fase anterior de la evolu-
cién, como si ya no hubiera mas “naturaleza” o “programacién bio-
légica” en el actuar cultural. La humanidad intenté progresivamen-
te liberarse de la programacién de la naturaleza, aumentando la dis-
tancia entre naturaleza y cultura:

- por medio de la lengua: nombrar objetos significa distanciar-
se de estos;

- por medio de la religién, que ofrece soluciones para la vida
después de la muerte;

- por medio de la tecnologia que resolvid, al menos parcial-
mente, cuestiones relacionadas con la imprevisibilidad y la
dependencia de la naturaleza.

El distanciamiento produjo, en la conciencia y la imagi-
nacién humanas, una ruptura con la naturaleza, que en realidad
no acontecié. La humanidad no quiere recordar sus ancestros ni
su animalidad o naturalidad. Rompié progresivamente, en su ima-
ginario, la conexién que permitié comprender al ser humano co-
mo parte integrante de la naturaleza. A partir de ese momento, la
relacién entre naturaleza y cultura humana empez6 a caracterizar-
se por la dominacién y explotacion en perjuicio, no solo de la na-
turaleza “objetiva”, sino también de la naturaleza “subjetiva” que
sobrevive en cada ser humano. El desastre ecolégico recuerda la
trama organica que existe entre la vida en estado natural y la vida
organizada en las culturas.

La transformacion de la experiencia de los sentidos en ex-
periencia de sentido por medio de la cultura, estabiliza a la naturale-
za humana con sus afectos y “demonios”. Mitos y religiones, lenguas
y conceptos llegaron a ser exorcismos de aquellas fuerzas naturales
—no de la naturaleza — que dominan a la humanidad con el miedo
y la violencia. Al integrar en historias (mitos) y conceptos, y al dar
nombres a estos “demonios” que son la otra cara de sus dioses, el



Teologia de la mision /153

proyecto de vida de la humanidad gané una batalla, no necesaria-
mente contra la naturaleza, sino con ésta (ver CASSIRER, 2000).

El concepto “cultura” nos sitda en el territorio de la evolu-
ci6én humana que rompe con la visién creacionista de una primera
pareja humana perfecta, que por la caida el “pecado original”, habia
perdido su perfeccion (o su “estado de gracia”). La teoria de la evo-
lucién bioldgica y cultural, hoy aceptada por el conjunto de la hu-
manidad, nos dice que no hubo caida de un estadio humano supe-
rior a un estadio humano inferior, de perfecciéon a imperfeccion. La
evolucién humana, en su conjunto, representa una ascensién biol6-
gica y cultural. La vida es un movimiento de ascenso de lo inorgé-
nico a lo organico.

El concepto “cultura” nos sittia también en el territorio de
la naturaleza humana, que es ambivalente. La evolucién del indivi-
duo y de la colectividad, que en su conjunto es progresiva, puede
también retroceder. La violencia y las guerras del siglo XX — Ausch-
witz, Gulag, Hiroshima, Camboya (Pol Pot) — ofrecen muchos
ejemplos de regresion cultural. La exclusion social — juntando la fal-
ta de pan, la falta de acceso a los conocimientos de la época — indi-
ca nuevas posibilidades de regresiéon. No solamente el siper hom-
bre, sino también el ser subhumano amenaza a la humanidad. En el
mismo campo y en la misma cultura crecen trigo y cizaiia y convi-
ven “justos” y “pecadores” con sus fuerzas constructivas y destructi-
vas, 0, como diria Freud, no existe “eros” sin “tanatos” (ver FREUD,
cap. VIIs.). Donde hay vida existe también la muerte. La ambivalen-
cia y la historicidad de las culturas determinan que ninguna cultu-
ra pueda servir de norma para la otra.

b) Objetivos y condiciones

La construccién del didlogo inter e intracultural es una ta-
rea permanente. Esta tarea puede tener dos finalidades: comprensién
y/o respeto. Comprension y respeto entre las culturas, no son actitu-
des innatas en las personas humanas. Son adquiridas en el transcur-
so de un proceso educativo, que pretende transformar la visién in-
genuamente etnocéntrica en una visién critica y autocritica.
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La “comprension” es el objetivo mas ambicioso del dia-
logo. Sus representantes, de una o de otra manera seguidores de
Platén y Kant, afirman la existencia de una razén universal innata
que progresivamente se manifiesta. Buscan en las otras culturas
“semejanzas’, “correspondencias”, “arquetipos’, y se empenan en
un proceso histérico de aproximacion, homogenizacién y asimila-
cién cultural.

El otro objetivo, el “respeto”, es meramente formal y exige
tan solo compartir reglas de juego, aceptadas por todos los que par-
ticipan en el didlogo. Estas reglas — las Constituciones de un Estado
pluricultural, por ejemplo — permiten el mantenimiento de las dife-
rencias no comprendidas, a condicién de que no sean reciproca-
mente eliminatorias.

Siendo asi las cosas, para unos la finalidad del didlogo in-
tercultural es la comprension reciproca con una perspectiva de una-
nimidad en los contenidos esenciales de cada proyecto de vida (cul-
tura), mientras que para otros prevalece la insistencia en el relativis-
mo de las razones culturales y conceptuales. En este caso, la diferen-
cia sustancial entre diferentes proyectos de vida, impide un acuerdo
sobre contenidos, credos o normas. Pero la imposibilidad de un
“acuerdo material” no impide el respeto de una cultura hacia la otra.

Para la actividad misionera, el didlogo busca la solidari-
dad con los mas débiles. Por tanto, este didlogo intenta mostrar
que “ser solidario” es mds ventajoso para todos que la “dessolida-
rizaciéon”, con su horizonte de anomia social. Ninguna cultura
consigue resolver por si sola las tareas comunes de justicia y paz.
La solucién no viene de una cultura, porque “cultura” significa
“propuesta de vida particular”, sino de una nueva forma de inte-
ractuar de las culturas. Esta nueva forma de actuar esta articulada
en el paradigma del “didlogo intercultural”. El didlogo intercultu-
ral, por su naturaleza anti-hegemdonica, representa un esfuerzo pa-
ra la participacion de cada vez mds “culturas”. El tercer excluido,
en ocasiones, lo perdié todo menos su cultura. A través de la cul-
tura “mutilada” es posible reconstruir, no solamente un proyecto
de vida particular, sino el sueio de la humanidad. La esperanza de
todos solo puede ser reconstruida partiendo de la desesperacion
de la mayoria, que son los pobres.
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El didlogo que pretende obtener la comprension de conte-
nidos, y el didlogo que se da por satisfecho con el respeto de la alte-
ridad, exigen condiciones que los interlocutores reconocen. En este
didlogo nadie estd obligado a renunciar a su propia experiencia y
tradicion. El didlogo se da en un dmbito de autoestima, tolerancia y
aprendizaje, no de conversién. La autoestima cultural de un pueblo
fortalece su propio proyecto y su resistencia contra la invasién cul-
tural. La “conversion”, como abandono forzado de modelos cultura-
les e imposicion de racionalidad cultural ajena, debilita el proyecto
de un pueblo y compromete su futuro.

El que valora y ama su proyecto en una forma adulta, pue-
de también respetar y defender el proyecto del otro. Comprension y
reconocimiento presuponen interlocutores que esperan aprender
unos de otros. Teniendo en mente las dos finalidades del didlogo en-
tre las culturas, la comprensién y el respeto, se van delineando las si-
guientes condiciones bdsicas para su realizacion:

- Un consenso sobre medios pacificos de comunicacién.

- El reconocimiento de légicas contextuales y verdades histori-
cay geograficamente situadas en el interior de “diferentes ni-
veles de realidad” (NICOLESCU, p. 148, art. 2).

- Un conocimiento aproximado de la historia y la l6gica cultu-
ral del ofro, con sus desarrollos en el campo politico, econé-
mico e ideolégico.

- El reconocimiento reciproco de la igualdad entre los partici-
pantes del didlogo, independientemente del valor que ellos
dan a sus tradiciones reciprocas.

- Convicciones propias de cada participante en el didlogo.

- La disposicién para un aprendizaje reciproco que, mediante
el saber compartido, puede generar una apertura productiva
a lo desconocido, lo inesperado y lo imprevisible y, por tanto,
a la tolerancia, que reconoce el “derecho a las ideas y verdades
contrarias a las nuestras” (NICOLESCU, p. 151, art. 14).

- Un horizonte universal, invitante y responsable para los no
participantes en el respectivo didlogo. El “horizonte univer-
sal” del didlogo cultural configura la instancia vigilante para
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que el reconocimiento de la diferencia no se convierta en prdc-
tica de indiferencia.

¢) Conflictos y obstdculos

Al inicio de la vida de cada ser humano, la cultura no es
una opcién. Todos nacen arbitrariamente en una aldea o en una
ciudad, en una clase social y una cultura. Todo pudiera ser diferen-
te. Desde el inicio, la socializacion cultural, la inculturacién, nos ha-
ce “naturalmente” asumir tesoros, habilidades y precariedades de
esa propia cultura. De la “naturalidad” del aprendizaje de nuestra
cultura a la conviccién de la “superioridad” cultural, el paso es cor-
to. La primera ensefanza cultural dice: nuestro mundo es el mundo.
Mis tarde, aprendemos que nuestro mundo no es el mundo, sino un
mundo entre otros. Empezamos a relativizar nuestro primer “etno-
centrismo feliz”

Cuando este paso hacia el reconocimiento de la “casuali-
dad” de las elecciones culturales propias y de su no normatividad
estd obstruido, surgen conflictos culturales, a partir de asuntos de
identidad, de disputas por el poder, por bienes materiales y afirma-
ciones de sentido. El conflicto de poder entre las generaciones, por
ejemplo, puede manifestarse como conflicto entre diferentes sabi-
durias: la sabiduria tradicional de los viejos con su experiencia de la
vida, que constituye una sabiduria, y el saber cientifico contempo-
raneo de los jévenes pragmaticos que dominan tecnologias compli-
cadas, sin necesidad de sabiduria.

En América, la cuestion del didlogo entre culturas necesi-
ta siempre tomar en cuenta la condicién de pueblos ex colonizados.
La “politica de trabajo” — aplicada por medio de las encomiendas, las
reducciones y la esclavitud — era considerada un instrumento de pa-
cificaciéon y educacion. La “verdadera religion” de la Iglesia y las “le-
yes universales” impuestas por el Estado, tenfan como propésito la
redencién del didlogo.

Los obstaculos que impiden el didlogo entre las culturas,
sin embargo, no nacieron en la época colonial. Desde la Antigiiedad
existe una dspera disputa entre “contextualistas” y “universalistas”
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sobre la posibilidad y la modalidad de un didlogo entre culturas. Los
contextualistas quieren versiones locales de racionalidad y normati-
vidad. Afirman que cada cultura representa un proyecto de vida tan
particular, con gramdtica, diccionario y comportamientos normati-
vos propios, que solamente aquéllos que pertenecen a la misma fa-
milia cultural pueden realmente comunicarse y entender el signifi-
cado del respectivo mundo simbdlico. A su vez, los universalistas
afirman, siguiendo la escuela de filosofia griega (Platén y Plotino),
del cristianismo (Agustin), del idealismo (Kant) y de la civilizacién
hegemonica, que existe una racionalidad comtn a toda la humani-
dad, que permite una comprensién universal. El didlogo profundi-
zarfa y ampliaria esta comprension.

La disputa entre el universalismo de la razén innata (nor-
matividad de la razén tnica, ley natural, derechos humanos univer-
sales) y el contextualismo, con sus pardmetros interculturales in-
conmensurables, hace que el didlogo intercultural parezca sin pro-
blemas o sin oportunidad. Se necesita pensar en un axioma que re-
base la logica cldsica — identidad, no contradiccion y tercero exclui-
do — en que un participante del didlogo (el universalista), no sea el
adversario del otro (el contextualista), y la sintesis no nazca de la
tumba del tercero excluido.

d) Horizonte mistico

El didlogo, que expresa una racionalidad construida y
compartida, no solo cuestiona la “ley natural” del mas fuerte, la fa-
talidad del destino y la normatividad de aquello que, en una deter-
minada época, es cultural y politicamente correcto, sino que refuta
también una racionalidad fuera de la historia y descontextualizada.
La sospecha de que detrés de lo correcto de cada época existan gru-
pos sociales privilegiados que imponen sufrimientos y privaciones a
los otros grupos, no se contradice con el “clima” del didlogo. El did-
logo, con su racionalidad construida y compartida, es también cri-
tico ante el concepto de la verdad como correspondencia de la “rea-
lidad” en cuanto “esencia” de las cosas. La idea de convertir el pen-
samiento en una descripcion de la realidad idéntica al objeto del co-
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nocimiento expresa el deseo de dominar al objeto. Entre los pueblos
indigenas, por ejemplo, los mitos son contados en una forma muy
flexible, segtin la situacién de un determinado momento histérico.
Cada cultura precisa desarrollar la capacidad de tolerar el disenti-
miento y crear mecanismo de didlogo que sustituyan la eliminacién
fisica del otro, la exclusion y el tabu de nuevas leyes gramaticales de
la cultura. La modernidad, que ampli6 la libertad individual, nece-
sariamente amplio los foros de didlogo.

Si en el horizonte del didlogo cultural estd la paz universal,
esta paz no puede ser construida a través de la violencia encerrada en
la 16gica del “tercer excluido” Propongo el paradigma de la concomi-
tancia diferenciada y articulada, que en el kairds histérico lleva la me-
moria de toda la historia y guarda en la parcialidad de cada cultura
los deseos de todos. Es el horizonte utépico de la coincidencia de los
opuestos, segin el suefio de Nicolds de Cusa (1401 — 1464), seguidor
de Raimundo Sull y Mestre Eckhart. El significado de la “concomi-
tancia diferenciada y articulada” puede mostrarse:

- en el campo de lo verdadero, que es el campo de la teoria
(clencia);

- en el campo de lo justo, que es el campo de la préctica (mo-
ral, derecho);

- enel campo de lo bello, que es el campo del gusto y las opcio-
nes ideoldgicas (arte, religion).

El campo de lo justo es la esfera cultural mds conflictiva
frente a la universalidad. Al mismo tiempo en que se afirma el dere-
cho dentro de una cultura particular, se necesita mostrar que esta
particularidad es expresiéon de un derecho que las demds culturas
igualmente pueden invocar. La normatividad trascultural de la ley,
del derecho y la moral, no es evidente. Es el resultado de negociacio-
nes dificiles (“didlogos”), pero necesarias, para que los pobres y ex-
cluidos tengan una instancia — Constituciones y Cortes internacio-
nales, por ejemplo — para cobrar sus “derechos humanos”.

En el campo de las opciones ideolégicas, los didlogos
(ecuménicos, interreligiosos, filos6ficos) se limitan a cierta concor-
dancia formal de los medios (exclusion de violencia, igualdad de los
interlocutores) que permite, partiendo de una diferencia material
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de propuestas que forma parte de la identidad de cada creencia,
contribuir para la realizacién de fines comunes (mundo justo, paz).

En el campo del arte y la musica, de nuevo es facil mostrar
el significado de la “concomitancia diferenciada y articulada”. Musi-
cos contemporaneos y composiciones cldsicas de épocas pasadas,
con sus estilos culturales y tiempos muy distantes, consiguen inter-
nacionalmente ser comprendidos y construir un clima de confrater-
nizacién. Es posible que en el mismo dia se den conciertos de Beet-
hoven en Bogota y de Mozart en Sao Paolo, shows con musica de
John Lennon en Tokio y de Caetano Veloso en Londres, de Kitaro en
La Paz y de Pablo Milanés en Roma. Todos comprendidos, aplaudi-
dos por multitudes en alegre confraternidad.

El didlogo como “concomitancia diferenciada y articula-
da’”, que se experimenta en la musica, pero también en la ciencia y la
moral, hace entender que la dimensién universal no impone nece-
sariamente que se logre una uniformidad de melodias o contenidos.
Pero realiza una sensibilizacién de los oidos y los sentidos en gene-
ral, permitiendo una percepcién misteriosa y una participacion
universalmente contextualizada de todos.

En el campo de la ciencia, sobre todo en lo que se refiere
al campo restringido de la tecnologia, es mas facil concordar con
cierta universalidad normativa y relevancia contextualizada. Avio-
nes, computadoras e internet funcionan en forma igual mundial-
mente. Pero la ciencia, fuera del campo de la mera tecnologia, tam-
bién estd cultural e histéricamente situada. Por tanto, es también
impulsada por visiones del mundo, creencias e hipétesis contextua-
lizadas.

En la “contextualizaciéon universal” se amplia el concepto-
clave de la fisica cldsica: la causalidad local de un encadenamiento
continuo de causas y efectos. La fisica cudntica introdujo, partiendo
de experiencias empiricas, un nuevo concepto de causalidad: el con-
cepto de la no separabilidad, o sea, el de la causalidad universal (ver
NICOLESCU, p. 21). Para la interaccién de personas, objetos e
ideas, no es necesario que todas ellas estén fisica u dpticamente liga-
das entre si. Entidades cudnticas interactdan a cualquier distancia.
Esto confirma antiguas précticas espirituales de oracion, intuicién y
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proyeccién a través de lo imaginario. Todo en el universo estd con-
comitantemente diferenciado y articulado. La causalidad local es al
mismo tiempo una causalidad universal. En su paradigma de “inde-
terminacién”, Heisenberg mostré que es imposible localizar un
quantum en un determinado punto del espacio y el tiempo. La fisi-
ca cudntica mostré la “coexistencia entre pares de elementos contra-
dictorios, mutuamente excluyentes” (ibidem, p. 27); entre el mundo
cudntico y el mundo macro-fisico, entre onda y corptsculo, entre
continuidad y discontinuidad, entre reversibilidad o invariabilidad
del tiempo en el nivel microfisico, e irreversibilidad en la flecha del
tiempo en el nivel macrofisico.

En el didlogo configurado por el paradigma de la concomi-
tancia diferenciada y articulada, que abarca el silencio entrelas pala-
bras en las palabras y el misterio de la alteridad en el mundo apa-
rentemente descifrado, estd la afirmacion de la identidad, la posibi-
lidad de la convivencia de diferentes en paz. Pero este nuevo didlo-
go entre culturas e individuos, no promete la superacién de la am-
bivalencia de la condicién humana; sin embargo, abre caminos de
comunicacién con la condicion de que todas las culturas respeten
reciprocamente sus silencios y sus misterios.

7.2 Macroecumenismo y pluralismo teolégico

Cada quince minutos pasa frente a la Iglesia de San Expe-
dito, en la ciudad de Sao Paulo, un émnibus cuyo letrero “Jardim
Itdpolis” recuerda las muchas aguas que el pais ofrece a sus habitan-
tes sedientos de sentido y eternidad.

“Jardim” es portugués y contiene la connotacién de “Jar-
din del Edén”, tan presente en lo imaginario de los conquistadores.
En este pais, muchas cosas les parecian ‘edénicas’ los indios desnu-
dos, la inmensa cantidad de peces, las aguas puras y los drboles fron-
dosos; todo impoluto, don divino, como en los primeros dias de la
Creacion, sin necesidad de “labor continuada y monétona” (HO-
LANDA, p. X).

“Itd”, en guarani, significa “piedra”. Los guaranies eran los
habitantes de esta zona geografica, llamada “Planalto de Piratinin-
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ga”. Ms tarde, a causa de la primera misa celebrada por N6brega en
el dia de la conversiéon del “apdstol de los gentiles”, Piratininga se
convirtié en Sao Paulo.

Polis es griego. Es Atenas. Representa la cuna de la civiliza-
cién occidental en la Academia de Grecia. Recuerda a Sdcrates, Pla-
tén, Aristdteles. En Atenas se halla la raiz del pensamiento metafisi-
co, que comprende la unidad como totalidad (unum est totum). Pe-
ro la polis es también el lugar de la l6gica aristotélica, la 16gica del ter-
cero excluido. Los misioneros del siglo XVI que se alimentaron de es-
ta raiz, llegaron a América sin estar listos para el conocimiento de la
alteridad, o mejor dicho, preparados para su destruccion.

En eso estd el “Jardim Itdpolis”: “Jardin Ciudad de Pie-
dra” Los nombres de las calles de la ciudad, las estaciones del me-
tro, las estatuas y, sobre todo, las personas — todo respira pluralis-
mo y misién, a nivel ideal y a nivel simbélico. El pueblo heredé de
los indios la alquimia de su supervivencia, al mismo tiempo de ser
catequizados y colonizados; homenajea a sus dngeles de la guarda
y respeta a sus demonios; sabe como puede ser ttil encender una
vela a Dios y otra al diablo. Para el pueblo, en la locura de esta ciu-
dad, el pluralismo de las religiones no es problema. Lo indica el
hecho de multiples resistencias, curas y milagros. Una religién no
da cuenta de la multiplicidad de los males, nos dice el narrador
Riobaldo de Grande Sertdo: Veredas:

“La plegaria es la que sana la locura. (...) Yo acd no pierdo ocasién
de religién. Las aprovecho todas. Bebo el agua de todos los rios...
Una sola para mi es poca: tal vez no me alcance. Pero lo cristiano,
catdlico, voy a lo seguro; y acepto las plegarias de mi compadre
Quelemém, su doctrina de Cardéque. Pero cuando puedo, voy al
Mindubim, donde hay un Matias, creyente, metodista: uno se acu-
sa de ser pecador, lee en voz alta la Biblia, y ora cantando unos be-
llos himnos de ellos. Todo me tranquiliza, me embelesa. Cualquier
sombrita me refresca” (ROSA, p. 15).

La préctica religiosa de Riobaldo es una experiencia mis-
tica que, suspendiendo y sosegando, construye paz. En esta practica
de los pobres subsiste la ortodoxia no definida del silencio mayor,
sin las pretensiones hegemonicas del deseo que afirma ser el mejor,
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el primero, el inico y el verdadero. Ante la experiencia de Riobaldo,
la polis parece petrificada; es Itdpolis, sin sombra. Las especulacio-
nes metafisicas asumidas por el cristianismo redujeron la realidad a
un origen y/o una sustancia. Si el Uno es el Todo, lo multiple abar-
ca en si las deficiencias del “ser”. Lo multiple representa la deprava-
cién del Uno. La doctrina del origen tinico descalificé la diversidad
de los caminos como desvio, como degeneraciéon. El monogenismo
biblico indujo a interpretar las diferencias humanas en clave de de-
generacion (causada por el pecado original) y rebeldia contra la ley
de Dios, inscrita en la naturaleza y en el orden cosmolégico inmu-
table; en clave de pérdida (del estado de gracia) y de castigo (expul-
sién del paraiso y confusion babildnica), de desvios del camino tni-
co trazado por Dios en la Iglesia Cat6lica. La historia de la salvacion,
las Alianzas de Dios con su pueblo y el cristianismo tendrian la ta-
rea de revertir esta dispersion, la fragmentacion y la confusion. La
cristiandad fue el dltimo intento global de recuperar la gracia per-
dida por la reconstruccién del mundo en su singularidad.

a) Continuidad de las religiones

Los escenarios religiosos latinoamericanos estdn consti-
tuidos por religiones locales, sin imperativos misioneros — por
ejemplo las religiones indigenas y afro-americanas — y por religio-
nes con pretensiones no solamente universales, sino hegemonicas,
con prerrogativas salvificas exclusivistas. En el futuro no habrad la
religion tnica de la cristiandad ni un mundo sin religiones. La mo-
dernidad no confirmd la tesis de la secularizacion, segun la cual las
religiones lentamente desaparecerian del mundo. Al contrario, hoy
se observa un interés creciente por las religiones y los asuntos reli-
gi0so0s. Pero, sobre todo en el palco politico del mundo globaliza-
do, la religiéon volvié a ser nuevamente un actor importante. Las
imédgenes de destruccién del 11 de septiembre del 2001 en Nueva
York y en Irak, forjaron la pregunta: ;Alguien puede legitimamen-
te recurrir a la autoridad de Dios para matar? ;Hasta donde va la
tolerancia cuando alguien afirma luchar en nombre de Dios y ar-
mar una guerra del bien contra el mal? El didlogo interreligioso de-
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j6 de ser una disputa meramente teoldgica por la verdad. Se con-
virti6 en un didlogo por la paz.

El mundo globalizado nos pone hoy en contacto con una
gran variedad de religiones con sus orientaciones de fondo ancladas
en la premodernidad (horizontes estrictamente locales), en la mo-
dernidad (horizontes universales, modernizaciones conservadoras)
o en la posmodernidad (horizontes fragmentados y desarticulados).
Los viajes del Dalai Lama y del Papa se convirtieron en grandes
eventos medidticos. Predicadores de las iglesias pentecostales y ani-
madores de auditorio se aproximaron en su metodologia de comu-
nicacién, con un poder extraordinario de convencimiento sobre su
publico. Grandes expectativas de los politicos acompaiian el didlo-
go interreligioso. Sin la paz entre las religiones dificilmente habra
paz entre las naciones.

El Vaticano II, con su articulacién entre los documentos
sobre el ecumenismo ( Unitatis redintegratio), sobre las relaciones de
la Iglesia Catdlica con las religiones no-cristianas (Nostra aetate),
sobre la libertad religiosa (Dignitatis humanae) y sobre la misién
(Ad gentes) busc6 caminos para el didlogo interreligioso, sin aban-
donar su propia identidad. El Concilio se expresé positivamente so-
bre las religiones, que son una dimension cultural de la fe: “Las re-
ligiones que se encuentran en todo el mundo, se esfuerzan en diver-
sas formas en ir al encuentro de la inquietud del espiritu humano,
proponiendo caminos, o sea, doctrinas y reglas de vida, asi como ri-
tos sagrados” (NA 2 a).

Los interlocutores del didlogo entre las religiones, sus in-
tereses, sus mentalidades y su grado jerdrquico y/o hegemonico, dan
prioridad a una de las cuatro cuestiones de fondo que estdn en jue-
go en este didlogo: la cuestion de la identidad, de la verdad, de la to-
lerancia y de la paz.

En la cuestion de la verdad, articulamos aquello en que
creemos y que creemos saber. ;Esta verdad es tinica o existe en la
pluralidad de las culturas? La unicidad de la razén indica algo pre-
cultural, ontolégico, que posteriormente se expresa en la multiplici-
dad de las voces culturales (ver HABERMAS, 155ss). Pero, incluso si
creemos en la existencia de algo pre o extra cultural, lo conocemos
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solo a través de las voces culturales. En griego, verdad significa a-le-
teia, 0 sea, no olvido. El Rio Lete es el rio del olvido. En el pensa-
miento cristiano también la verdad tiene esta dimensién de no olvi-
do, memorial, ademds de la dimensidn relacional. Esta dimensién
relacional y memorial de la verdad estd, muchas veces, en tensién
con la conceptual y estdtica de la verdad.

La tolerancia es el tercer pilar de la intersubjetividad religiosa. Esta
tolerancia se da entre pueblos y grupos sociales que coexisten en la
diversidad de sus culturas, historias e identidades propias, atravesa-
das por conflictos sociales. La tolerancia emergié como principio de
convivencia religiosa en un Estado seglar. El principio de tolerancia
es la condicién para una convivencia pacifica de las naciones. Quien
carga la tinta en asuntos de la verdad, facilmente rompe el pacto de
tolerancia inscrito en las constituciones democrdticas y, formal-
mente, también en los credos religiosos. Todas las grandes religiones
conocen la tentacién de usar la espada para la expansion de la fe o,
al menos, para imponer éste o aquél precepto como norma general.
En todas las religiones se encuentran hoy grupos fundamentalistas
dispuestos a la violencia y al terrorismo. A los lideres religiosos, que
son constructores de puentes con la doble responsabilidad de incen-
tivar la identidad de su grupo y enfatizar los valores comunes con
las religiones de los otros, les corresponde vigilar por la paz con dig-
nidad y justicia. Pero esas responsabilidades tienen que ser articula-
das y no, aisladamente, respondidas por sectores en ocasiones
opuestos en la propia Iglesia o religion. El objetivo del empeno pa-
ra la identidad, la verdad y la tolerancia, es la paz.

b) Pluralismo teolégico-pastoral

La cuestion de la diversidad cultural no coincide con la
cuestion del pluralismo teoldgico-pastoral, pero tampoco es posible
separar completamente los dos asuntos. Desde su sesion constituti-
va, en 1969, la Comision Pontificia Internacional de Teologia se vio
enfrentada con el hecho de que “la palabra generadora de vida y de
accidon” era también generadora de un pluralismo teoldgico consi-
derado por muchos como “pentecostal” y, por otros, “babilénico™.
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En 1972, esta Comision discutio sobre el tema de “La unidad de la
fe y el pluralismo teoldgico” y aprob6 quince propuestas. El enton-
ces profesor Joseph Ratzinger era coordinador de la subcomision
“Pluralismo” del grupo y enumeré como cuestiones relevantes la re-
lacién entre las Iglesias locales y la Iglesia Universal (ecclesiae in Ec-
clesia); la relacién de los obispos con el Papa, de los presbiteros con
el obispo, de los laicos con el clero y el magisterio y la relaciéon en-
tre teologia y magisterio. Del asunto “hacer la verdad”, que era la in-
tencion del debate de Juan XXIII, la discusién pos-conciliar volvié
nuevamente a la cuestion “cémo decir la verdad”. La cuestion del
pluralismo se convierte en cuestion de verdad. De las quince pro-
puestas de la Comision fueron escogidas tres, que vamos a citar, por
su relevancia en la cuestiéon de la diversidad.

La “Propuesta 4” articula la verdad de la fe con el camino
histérico del “pueblo de Dios”, no en torno de un centro, sino en
busca de un horizonte:

“La verdad de la fe estd conectada con el caminar histérico desde
Abraham hasta Cristo, y de Cristo hasta la Parusia. Por tanto, la or-
todoxia no es un consentimiento a un sistema, sino participaciéon
en el camino de la fey en el Yo de la Iglesia, que subsiste unida a tra-
vés de los tiempos, y es el verdadero sujeto del Credo” (INTERNA-
TIONALE, p. 32).

El “Yo de la Iglesia” parece una entidad abstracta que no
toma en cuenta la riqueza que viene del encuentro y la articulacion
del pueblo de Dios, constituido por Iglesias locales en su diversidad.
El propio misterio trinitario de Dios, como lo defini6 el cristianis-
mo, necesita cierta evasion en las estructuras eclesiales. Es muy cier-
to que la Iglesia universal es mas que la suma de las Iglesias locales,
pero “el verdadero sujeto del Credo” no existe sin el genio teologico,
sin el “Yo” y la subjetividad de las Iglesias locales (ver THILS). La
Iglesia local no es réplica ni filial de la Iglesia universal, y la Iglesia
universal es mas que la mera suma aritmética de las Iglesias locales.
“Es imposible conocer el todo sin conocer las partes especificas”, de-
cia Pascal (Pensamientos 11, 72). El “Yo de la Iglesia” es siempre un
“Nosotros” que subsiste en un singular plural y en un plural singu-
lar. Esta relacion entre el todo y las partes no soporta la hegemonia
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de una de las partes sobre el todo, ni del todo sobre las partes. La
identidad de la Iglesia no estd en la identificacion del todo con las
partes, sino en las relaciones amorosas entre idénticos diferentes. El
primer mensaje doctrinal de la Iglesia estd en su ser “camino” y no
en su hacer “compartir” (Hechos 2, 42 ss; 22, 4), y por tanto praxis:
“Por los frutos los reconoceran” (Mt 7, 16).

La “Propuesta 5” asume la vinculacién de la fe con la
praxis y distingue la accién del homo faber de la actividad del cris-
tiano que es donacién en el doble sentido de darse y de ser agra-
ciado por Dios:

“El hecho es que la verdad de la fe vivida en el camino implica su
vinculo con la praxis y con la historia de esta fe. Como la fe cristia-
na estd fundamentada sobre el Verbo Encarnado, su cardcter histé-
rico y practico se distingue esencialmente de una forma de histori-
cidad en la cual el hombre por si solo seria el creador de su propio
sentido” (ibidem).

La memoria del Verbo Encarnado nos recuerda, por un la-
do, a los crucificados en la historia, contra todas las tendencias ac-
tuales de relacionar a la fe con cierto éxito terrenal (milagros, bie-
nestar material, curaciones). Dios no es un patrocinador de la vida
facil ni de los resultados previsibles. Dios no es el dios de los vence-
dores en la historia. Por otro lado, la fe fundamentada sobre el Ver-
bo Encarnado, es una cobranza permanente de la proximidad a los
contextos y, por tanto, de una subjetividad plural en la Iglesia.

La “Propuesta 9” profundiza adn la cuestién de la proxi-
midad y del arraigo en los contextos:

“A causa del cardcter universal y misionero de la fe, los aconteci-
mientos y las palabras revelados por Dios deben ser siempre repen-
sadas, reformuladas y vividas de una manera nueva en el interior de
cada cultura humana. Sélo asi la revelacién divina puede llegar a ser
realmente una respuesta a las cuestiones que estan arraigadas en el
corazén de cada ser humano y que inspiran la oracion, el culto y la
vida cotidiana del pueblo de Dios. (...)” (ibidem, p. 52).

Desde los confines del mundo, el cardcter misionero de la
fe trae siempre nuevos desafios respecto de su comunicabilidad.
;Cémo convertir a la fe en “respuesta” para la vida concreta de los
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pueblos, y responsable por ésta? Esto presupone la posibilidad de
expresar esta fe en diferentes lenguas y lenguajes, de dar multiples
respuestas. Responder al otro significa trabajar y expresarse con
aquello que la cultura del otro brinda; significa trabajar con lo cul-
turalmente disponible, sin préstamos culturales en la cultura do-
minante. “Vivamos — concluye el presidente del CELAM, D. Avelar
Brandé4o Vilela, en su discurso de apertura de la Conferencia de
Medellin — el misterio de la multiplicidad, que es hija de la gracia,
en unidad del mismo Espiritu que anima, robustece e ilumina
nuestra Iglesia”s.

¢) Identidad

En la cuestion de la identidad, se trata de la construccién
del lugar propio en el mundo. Sin identidad no hubiera respeto a la
alteridad. Esta identidad estd construida entre dos extremos; entre la
ingenuidad premoderna del “soy feliz por ser catdlico”, que muchas
veces se desarrolla detrds de muros y cuestiones formales, y el relati-
vismo posmoderno del “soy feliz por ser algo”, dejando de lado la
identidad propia. El didlogo, sin embargo, exige apertura ante las
convicciones del otro y de la otra, y presupone convicciones propias.

Pluralismo religioso-cultural e identidad marcan territo-
rios conflictivos. La construccion individual y colectiva de la identi-
dad es parte de un proceso histérico-cultural y biografico de libera-
cién de la tutela y de la opresion. La identidad debe pensarse no con
la rigida separacién de muros, sino en la demarcacion de arbustos
que permiten la comunicacién entre los espacios que delimitan.

Articulando la dimensién ontolégica y la dimensién his-
térico-social de la identidad, se puede afirmar con el psicoanalista
Costa Freire: “No nacemos ‘siendo’; somos aquello en lo que nos
convertimos, y, salvo excepciones, nos convertimos en lo que la cul-
tura permite que nos convirtamos” (COSTA FREIRE, p. 10). En
otras palabras: La identidad es un horizonte que “nos es revelado
como algo que debe ser inventado, y no descubierto” (BAUMANN,
p. 21), pero siempre condicionado por el lugar social. Personas y
grupos sociales viven siempre entrelazados entre el ser de la heren-
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cia, el “llegar a ser” de la historia, y lo disponible culturalmente. Son
herederos y constructores de su identidad. Cuando la herencia in-
tenta imponerse como algo estancado, y cuando la construcciéon de
lo nuevo descuida las raices, es cuando surgen campos cerrados o
campos demasiado abiertos. Entre la clausura total y la apertura sin
limites, se construye la misidn cristiana de estar en el mundo sin ser
del mundo.

Observando la identidad de un grupo social, estamos ob-
servando un camino trazado entre dos rocas: la de la esencia here-
dada y la de la existencia histéricamente construida. A los dos lados
del camino, hay refugios suficientes para que los caminantes puedan
protegerse del sol, las lluvias y el hambre. De vez en cuando irrum-
pe de la profundidad de las rocas un temblor; caen piedras de todos
lados sobre los peregrinos. Cuando los refugios hayan podido mos-
trar su utilidad y posibilidad de acceso, se ve que unos pocos se
apropiaron de los accesos de los refugios, que eran para todos. Por
tanto, esos pocos caminan sin riesgo.

Pero la mayoria vive expuesta al sol, la lluvia y el hambre.
Su identidad forjada de diferencias e igualdades, no es reconocida
por los privilegiados, propietarios de las claves que abren todas las
puertas. La clave que hoy abre las puertas de estos refugios es una
combinacién entre capital y privilegio. En las cuestiones de la iden-
tidad se entrelazan cuestiones culturales, étnicas y politicas, con
cuestiones de clase social, ciudadania, derechos y dignidad. Los cris-
tianos heredaron de Jesucristo la misiéon de derrumbar “el muro de
la separacion” (Efesos 2, 14). Esta misién es una misién de paz, es
seguimiento de Jestis de Nazaret quien “es nuestra paz” (Efesos 2,
14). “Anunciar la Buena Nueva a los pobres” significa derrumbar
uno de los numerosos muros de separacién que la sociedad permi-
tié que se construyeran no s6lo entre paises, sino también dentro de
cada Estado y persona. Contando la pardbola del Buen Samaritano
(Lc 10, 25ss), respondiendo a la pregunta sobre lo que se debe hacer
para obtener la vida eterna, Jesis derrumbd no solamente el muro
étnico entre samaritanos y judios, entre mestizos impuros y judios
puros, el muro clerical entre sacerdotes y laicos, sino también el mu-
ro entre secta marginada y religion oficial, entre justos y (conside-
rados) pecadores, entre discurso y praxis, entre verdad y amor. Se-
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guir la “falsa” religion de los samaritanos no impide, segtn la pard-
bola, hacer lo correcto ante Dios. Lo correcto y decisivo para la vi-
da eterna se llama practica de caridad y justicia, no pertenencia al
grupo cultural o religiosamente correcto.

d) Normatividades

El Decreto sobre el Munus Pastoral de los Obispos en la Igle-
sia, del Vaticano II (28.10.1965), por ejemplo, y la Declaracién sobre
la unicidad y universalidad salvifica de Jesiis, de la Congregacion pa-
ra la Doctrina de la Fe (6.8.2000), tienen nombres semejantes. Am-
bos hablan del “Sefior” que camina. Pero el Sefior camina, en estos
documentos, en rumbos diferentes. El Decreto del Concilio inicia su
discurso en nombre del “Cristo Sefior” (Christus Dominus), que ba-
j6 del Cielo y llegd, enviado por el Padre, para salvar a su pueblo
(ver CD 1). La Declaracién de la Congregacién invoca al “Sefor Je-
sus” (Dominus Iesus), que subid al cielo y, al despedirse de los suyos,
dio 6rdenes y habl6 con “toda la autoridad” (DI 1).

En el Decreto, los padres conciliares recuerdan la res-
ponsabilidad para con toda la Iglesia y el mundo; y esta responsa-
bilidad se manifiesta en el compartir y en el especial cuidado “pa-
ra los pobres y humildes” (CD 6; 7; 13). En la Declaracién, la Con-
gregacidn para la Doctrina de la Fe se dirige a un ptblico interno
y enfatiza la unicidad y la universalidad salvifica de Jesucristo y de
la Iglesia Catdlica. Hablando en nombre de la Iglesia, de la cual es
un sector minoritario pero hegemonico, advierte a los “obispos,
te6logos y todos los fieles catdlicos” (DI 3 a) sobre “las posiciones
erréneas o ambiguas” (DI 3b). Sus destinatarios parecen propen-
sos al “relativismo religioso” (DI 22 a) y negligentes respecto del
anuncio obligatorio de Jesucristo que es “camino, verdad y vida”
(Jn 14, 6; ver DI 22 a). Pero este mundo tiene hambre de pan y
sentido que hacen parte de su salvacion, y no de sentencias. Domi-
nus lesus no se dirige a los pobres; una unica vez los menciona,
ciertamente, por tener conciencia de que se trata de una “correc-
cién interna” que no concierne a los pobres, cuyo problema no es
la fe; es el hambre (ver SUESS, 2005). Pero el mundo de las religio-
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nes y de la Iglesia Catélica, que es mayormente el blanco de la Do-
minus lesus, es el mundo de los pobres.

El didlogo interreligioso no puede ser asumido como un
anexo metodolégico de la misién ad gentes. El Vaticano II marca un
avance normativo en el reconocimiento de las religiones de los no-
cristianos. El Concilio parte de la premisa que las religiones no van
a desaparecer y que no van a “convertirse” al cristianismo. Por tan-
to, el didlogo interreligioso tiene estatuto propio. El Vaticano II:

“exhorta por eso a sus hijos para que, con prudencia y amor, por
medio del didlogo y la colaboracién con los seguidores de otras re-
ligiones, siempre dando testimonio de la fe y la vida cristiana, re-
conozcan, mantengan y desarrollen los bienes espirituales y mora-
les, asi como los valores socioculturales que se encuentran entre
ellos” (NA 2¢).

Los desafios y las propuestas del didlogo interreligioso,
hoy son diferentes de la época de Francisco Javier. Se acepta el hori-
zonte escatolégico de la unidad de las religiones y los credos. La
comprension de la identidad cristiana en su dindmica histdrica, per-
mite pensar en la posibilidad de un reconocimiento progresivo del
valor salvifico de las religiones entre si. “El que apueste en una uni-
ficacion de las religiones como resultado del didlogo interreligioso,
s6lo podrd quedar decepcionado. Esta unificacion dificilmente se
realizard en nuestra época histérica. Incluso tal vez ni siquiera sea
deseable”, escribi6 el entonces cardenal Ratzinger, algunos anos
atrds (RATZINGER, 117).

La Dominus Iesus debe ser interpretada no como un docu-
mento sustitutivo de los textos conciliares, sino dentro del espiritu
del Vaticano II, que reconoce en las religiones la experiencia de Dios
y el valor salvifico (ver LG 16; AG 7; GS 22). Sin ese reconocimien-
to, la Iglesia Catolica renunciaria a su catolicismo, se aislaria y se
atestiguaria a si misma como incapaz de dialogar. El miedo de la di-
soluciéon posmoderna de la identidad, en beneficio de una arbitra-
riedad casual y experimental, sin limites y sin rumbo, es en cierta
forma la negacion de la presencia de Dios en el barco de la historia.
Entre la determinacién de dar testimonio de la fe personal, de evan-
gelizar explicitamente a los otros, el fanatismo intolerante y el fun-
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damentalismo guerrero, muchas veces hay solamente una tenue li-
nea de division (ver LEHMANN, 2005 y 2006).

Al trazar unas lineas normativas en el mapa de la morali-
dad publica, para la relaciéon entre Iglesia Catodlica y religiones no-
cristianas, se debe conocer los extremos y sus peligros: el realismo
sustancial de la afirmacién de valores y el relativismo subjetivista de
su relacién. Como sabiduria pedagdgica y pastoral se impone lo si-
guiente:

a) enfatizar cuestiones y soluciones comunes entre la Iglesia Ca-
télica y las religiones no-cristianas en articulacién con la co-
munidad ecuménica;

b) esclarecer cuestiones y soluciones no aceptables para ambas,
o por una de las partes, que exigen, subjetivamente, la “con-
version” de los otros; ya que los idolos y los falsos dioses es-
tan por todas partes, esta conversion no es solamente una exi-
gencia ad extra (ver AG 13), sino ad intra: también la Iglesia
Catolica, que vive “siempre en la necesidad de purificarse,
busca sin cesar la penitencia y la renovaciéon” (LG 8c);

c) profundizar cuestiones y soluciones que permitan una arti-
culacién analdgica, con el propdsito de obtener una aproxi-
macién progresiva en el camino comtn por el mundo.

e) Horizonte escatolégico

El horizonte escatolégico de la unidad de las religiones y
credos y la comprension de la identidad, no como un muro, sino co-
mo un arbusto, iluminan también las posibilidades del didlogo, par-
tiendo de un reconocimiento progresivo del valor salvifico de las re-
ligiones no-cristianas entre si, con su plusvalia sobre la paz mundial.
La revelacién de Dios en la historia, en la que El habla por sefales y
personas, es el largo proceso de un caminar dindmico.

Al definirse como senal y sacramento de salvacion, la Igle-
sia del Vaticano II favorecié no a la entereza, sino a la totalidad de la
salvacién como posibilidad histérica, dejando una puerta de salva-
cion abierta para aquellos que “ignoran el Evangelio de Cristo y Su
Iglesia” y se salvan “a través del dictamen de la conciencia” (LG 16).
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Esta no fue una generosidad precipitada, sino lo obvio. Una “sefial”
es universalmente precaria, porque siempre requiere de un contex-
to historico-cultural especifico y de una comunidad de interpreta-
cion. El “horizonte universal” configura la “causa mayor” (justicia,
igualdad, paz) que puede articular diferentes “causas particulares”
(causa indigena, movimiento de los sin-tierra, emigrantes, exclui-
dos). La perspectiva de la resurreccion, la justicia de la resurreccion,
no es privilegio de los cristianos. Por la voluntad salvifica universal
de Dios “debemos admitir que el Espiritu Santo ofrece a todos la po-
sibilidad de asociarse, en una forma conocida por Dios, en este mis-
terio pascual” (GS 22).

Los otros caminos de salvacion y las otras religiones, no
son complementarias al camino propuesto por Jesucristo. La com-
plementariedad indica “deficiencias” y la alteridad no es comple-
mentaria a la identidad, sino a su condicién de ser. Si la Iglesia es,
por naturaleza, misionera y dialogal, entonces esta naturaleza acoge
la alteridad de las religiones positivamente. En analogia con Dios
Uno, que es Trino para poder ser Dios-Amor; en Jesucristo, Dios-
misién; y en el Espiritu Santo, Dios Don, se puede comprender el
hecho de la alteridad de las religiones como un don que le permite
a la Iglesia conocerse mejor a si misma. Y al conocerse a si misma y
a su historia en América, con esclavos en las sacristias y en los con-
ventos, admite la “barbarie” como posibilidad y la vigilancia como
necesidad de todas las religiones.

7.3 Resumen, palabras clave, preguntas

En el horizonte del didlogo cultural y religioso, estd la paz
universal de la sociedad en que cada uno consiga ver partes de su
suefo y de su proyecto presentes en los sueios y en los proyectos de
los otros. Una premisa de la paz y del didlogo es la comprensién y el
respeto del otro. La unidad de la verdad, de la fe y de la Iglesia, ya no
parte de una comprension de unidad autoritaria, sino que surge co-
mo articulacién de lo multiple, lo contextual y lo diferente. La con-
vivencia articulada con el otro diferente, es la respuesta a la reduc-
cién a la monocultura del mismo universo.
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El didlogo intercultural macro-ecuménico, puede no crear
concordancias materiales, pero puede empefiarse en la inclusion del
tercero excluido de este didlogo y de la realidad social. El didlogo del
“tercero incluido” dejé de ser una disputa concurrente y lleg6 a ser
un vaivén de “palabras verdaderas” que iluminan preguntas abiertas
desde diferentes angulos.

Metodolégicamente, esta paz no puede ser construida
partiendo de dialécticas eliminatorias o complementariedades funcio-
nalistas e integracionistas. En el didlogo, se intenta transformar an-
tagonismos irreconciliables en polaridades constitutivas de una
unidad construida en la concomitancia diferenciada y articulada. Ahi
estd la dimension mistica del didlogo. En la parcialidad de cada cul-
tura, se guardan los deseos de todos y, en la participacién y coope-
racion entre iguales, la posibilidad de una nueva praxis.

1. ;Cudles son los aspectos culturales del poder, la religion y la
economia?

2. ;Quién es hoy el “tercero excluido” que no participa en los
didlogos en la sociedad y las Iglesias?

3. ;Doénde se encuentran las semejanzas y donde las diferencias
entre el didlogo interreligioso y la misién?

4. ;Qué significa el “horizonte escatoldgico” para el didlogo y
para la unidad entre las religiones?

5. Intente hacer un levantamiento en su ciudad sobre el plura-
lismo religioso que el pueblo vive en su cotidianidad.
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lo VI, en abril de 1969.
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Curso Web de Misiologia que, con la colaboracién de muchos auto-
res, puede ser considerado una extension de este libro. Ver www.mis-
siologia.org.br (Curso Web), particularmente el Quinto Nucleo “Ecu-
menismo, Didlogo Inter-religioso, Misién”, donde se encuentra tam-
bién un texto de Eleazar Lopez sobre “Teologia India”



DE LA PRACTICA:
discernimientos en la accién,
horizontes de comunicacién

Esta unidad intenta aclarar algunas premisas para la accién
misionera en sus diferentes ramificaciones entre presencia silenciosa y
anuncio explicito en los confines del mundo y en medio de nosotros.
La practica misionera es autoimplicativa: al dirigirse al otro y propo-
ner la construcciéon de un mundo nuevo, exige de la comunidad mi-
sionera siempre la conversion de si misma. Uno de los grandes conver-
tidos de las primeras épocas del cristianismo a la practica misionera,
fue San Pablo. Cuando é€l, atin con el nombre de Saulo, oy6 la voz del
Maestro, que era perseguido por él en Damasco, Jesus le dio las razo-
nes de la conversion: fuiste llamado para pasar de las tinieblas a la luz
y fuiste constituido como “siervo y testigo” (Hechos 26, 16). Saulo, an-
tes de su conversion, era muy activo y empenado por la causa de Dios.
Pero estaba ciego por no haber hecho los debidos discernimientos. En
la practica misionera existen muchos empenos y muchas actividades,
pero faltan a veces método y rumbo, discernimientos y prioridades,
autocritica y conversién. Con tantas tareas caseras, la comunidad mi-
sionera puede olvidarse del Reino que estd en el inicio y en el centro
de la actividad mesidnica de Jests, en sus opciones, su anuncio, su es-
tilo de vida, sus sefiales y su defensa de la vida de los pobres.

8.1 Discernimientos de la accién misionera en seis continentes

El Vaticano II, en el Decreto Ad Gentes, indicé explicita-
mente tres ramificaciones de la actividad misionera: la “pastoral mi-
sionera”, el “ecumenismo” y la “misién ad gentes” (AG 6). En la
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Constitucién Pastoral Gaudium et spes, el Concilio agregé al didlo-
go el ateismo (GS 21), y en la Declaracién Nostra Aetate, la dimen-
sién del “didlogo interreligioso”. Cuando hoy en las Iglesias habla-
mos de “misién”, distinguimos — en vista de los destinatarios y los
agentes — siete u ocho dimensiones diferentes, muchas veces articu-
ladas entre si, o incluso sobrepuestas. Misiéon puede significar “tes-
timonio en el mundo”, “pastoral misionera”, “nueva evangelizacién”,
“re-evangelizacion”, “ecumenismo”, “didlogo interreligioso”, “mision
ad gentes”, y “mision intergentes”. Todas estas actividades misioneras,
en su conjunto, configuran “la misién de la Iglesia en el mundo”. To-
das las dimensiones misioneras pueden articularse a través de “tes-
timonio” y “sefiales” no verbales, y de un “anuncio explicito”. En to-
das las dimensiones de la accién misionera de la Iglesia también, en
los seis continentes, estan presentes didlogo y servicio, testimonio y
anuncio. Didlogo, testimonio y anuncio pueden realizar cambios
significativos. Y con los “cambios significativos” ya estamos en la es-
fera de la “conversion reciproca”y la construccion del Reino. A con-
tinuacién intentamos hacer un esbozo conceptual para mostrar,
partiendo de la especificidad de papeles y contextos, agentes y des-
tinatarios, la amplitud del conjunto de la actividad misionera.

a) Mision — testimonio en el mundo

La palabra “mision” puede designar genéricamente el en-
vio para cumplir una tarea. En este sentido, por ejemplo, se puede
hablar de una “misién diplomatica” al servicio de un determinado
gobierno. Toda tarea asumida con fines humanistas, independiente-
mente de sus motivaciones y no asociada a una “conversion religio-
sa” puede convertirse en una “mision”.

Para los bautizados, su “misién” nunca est4d desvinculada
de su fe. Entre tanto, en la Iglesia podemos hablar de una misién
que no tiene como propdsito el cambio religioso de un grupo espe-
cifico mediante una evangelizacién explicita, sino del testimonio si-
lencioso, acoplado con actividades profesionales. En este sentido, se
puede hablar de una forma muy general de la misién de los laicos o
de los religiosos en el mundo. Los sacerdotes obreros también se
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propusieron este tipo de misiéon en el mundo del trabajo. Ad extra
se trata de un testimonio no confesional de vida, ad intra de un tes-
timonio inspirado y sustentado por la mistica de la propia fe. En el
mundo moderno “pueden darse circunstancias que no posibilitan
por algin tiempo la proclamacién directa e inmediata del mensaje
evangélico. En este caso, (...) los misioneros al menos pueden y de-
ben atestiguar la caridad y beneficencia de Cristo (...)” (AG 6).

La vida de los cristianos pretende ser siempre un sacra-
mento, una senal de otra realidad. “Donde quiera que vivan, con el
ejemplo de vida y el testimonio de la palabra, todos los cristianos
deben manifestar al nuevo hombre que asumieron por el bautismo.
(...) Asi los otros, viendo sus buenas obras, glorificardn al Padre”
(AG 11). Santo Domingo confirma que “el testimonio de vida cris-
tiana es la primera e insustituible forma de evangelizaciéon” (SD 33,
ver RM 42). El Verbo Encarnado nos dio por treinta afios un ejem-
plo del testimonio silencioso de la vida. Ese testimonio estd en el
centro de muchas parabolas, discursos y senales de Jests. Sus sefia-
les de vida (milagros) muestran la palabra de la vida. El testimonio
como “proclamacion silenciosa” de la fe, como “participacion soli-
daria” y “presencia” en medio de los grandes conflictos del mundo,
es una tarea de todos los bautizados (ver EN 21 y AG 12).

b) Pastoral misionera en la parroquia

Ya que la Iglesia es “misionera por su naturaleza” (AG 2),
su mision en las comunidades cristianas y, por tanto, su accién pas-
toral, siempre es una “pastoral misionera”. El pueblo de Dios, al cual
le cabe la “mision evangelizadora” (Puebla 348), es un pueblo santo
y pecador. Cada dia ha de convertirse a la Palabra de la verdad (ver
Puebla 349). El adviento del Reino exige de la Iglesia un “estado pe-
nitencial” permanente (Mc 1, 14s) “renovandose y purificindose in-
cesantemente, bajo la direccion del Espiritu Santo” (GS 21, 5). La mi-
sién evangelizadora comienza siempre con la conversién personal.
“Evangelizadora como es, la Iglesia comienza evangelizdndose a si
misma. (...) Ella necesita escuchar sin cesar lo que debe creer, las ra-
zones de su esperanza y el mandamiento nuevo de amor” (EN 15).
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La pastoral misionera exige una autoevangelizacién de la Iglesia lo-
cal “por una conversién y una renovacion constante”. Conversion y
renovacion son premisas para “evangelizar al mundo con credibili-
dad” (EN 15, ver RM 43, ver CONSEJO PONTIFICIO, 1991, n. 32).

Por otro lado, la “pastoral misionera” confiere a todas las
actividades pastorales — servicio (diakonia), didlogo / anuncio
(kérygma), testimonio (martyria), celebracion (liturgia) — una di-
mension ad extra. Una “pastoral de mantenimiento” serfa una pas-
toral que vive del “capital pastoral” del pasado, una pastoral sin fu-
turo. La dimensién misionera protege la pastoral contra la rutina, la
introversién y la autosuficiencia.

¢) Nueva evangelizacion entre los cristianos culturales

Con la Redemptoris Missio (RM 33) podriamos entender
la “nueva evangelizacién” o “re-evangelizacién” como mision de la
Iglesia entre aquellos que dejaron, por influencia de la seculariza-
cidn, de ser cristianos. En la préctica pastoral de las Iglesias latinoa-
mericanas, empero, la “nueva evangelizacién” se convirtid, sobre to-
do en las Conclusiones de Santo Domingo, en una bandera, no para
combatir la secularizacion, sino para profundizar, completar y co-
rregir las deficiencias de la “primera evangelizacién” (ver SD 24).
“Hablar de Nueva Evangelizacién no quiere decir re-evangelizar”
(SD 24), afirman las Conclusiones de Santo Domingo en cierta ten-
sién con la Redemptoris Missio. La “nueva evangelizaciéon” da conti-
nuidad a la “primera evangelizacién”, liberandola de las amarras de
la colonizacién, por medio de una “evangelizacion inculturada” (ver
SD 13, SD capitulo 1). Los laicos serdn los “protagonistas de la Nue-
va Evangelizacion” y “los bautizados no evangelizados” sus “princi-
pales destinatarios” (SD 97).

d) Re-evangelizacion entre los no-practicantes

La re-evangelizacion, “especialmente en los paises de anti-
gua tradicion cristiana” (RM 33), contempla — como efecto de la se-
cularizaciéon — la pertenencia meramente formal a la Iglesia. “Gru-
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pos enteros de bautizados perdieron el sentido vivo de la fe, no se
reconocen ya como miembros de la Iglesia y llevan una vida distan-
te de Cristo y de su Evangelio” (RM 33). Algunas metrépolis o re-
giones cristianas se convirtieron hoy en “tierra de misién” (RM 32),
habitadas por excristianos o por no-practicantes (RM 37). Los des-
tinatarios de la re-evangelizacién son excristianos que perdieron —
muchas veces por la migraciéon del campo a la ciudad — sus raices y
referencias cristianas. A su migracion geografica corresponde, a ve-
ces, una migracion a las mas diversas denominaciones religiosas. La
finalidad de la re-evangelizacion seria su reintegro al cristianismo
de origen y su arraigo en éste.

e) Mision ecuménica entre los cristianos no-catélicos

El punto de partida de la “misién ecuménica” es el escan-
dalo de ruptura dolorosa entre los cristianos y el imperativo de la
unidad proclamado por Jests. El “movimiento ecuménico” llamé la
atencion de la Iglesia en toda su actividad misionera, para que res-
petara la libertad y la diversidad (UR 4); considerar la “jerarquia” de
verdades existentes en la propia doctrina catélica (UR 11); cultivar
el didlogo y la caridad, en vez de sucumbir a un “falso irenismo” o a
intransigencias fundamentalistas. “El ecumenismo es una prioridad
en la pastoral de la Iglesia de nuestro tiempo” (SD 135). A partir de
la Segunda Guerra Mundial y del Concilio, “se intensificaron las re-
laciones fraternas con las Iglesias y las Comunidades Eclesiales que
no se encuentran en plena comunion con la Iglesia Catoélica y se ini-
ciaron y multiplicaron didlogos teolégicos” (CONSEJO PONTIFI-
CIO, 1994, n. 172). Todos estos didlogos no pretenden obtener re-
sultados a corto plazo. Deben tener conciencia de la dimensién es-
catoldgica de la recapitulacion definitiva en Cristo. La “mision ecu-
ménica” que pretende alcanzar ad intra la unidad de los cristianos,
puede, ad extra, unir fuerzas en las grandes cuestiones no confesio-
nales que hoy atormentan a la humanidad: la paz, la justicia, la di-
versidad cultural, el nuevo orden mundial, la ecologia, las genera-
ciones futuras.
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f) Didlogo interreligioso entre los seguidores de religiones no cristianas

7 €«

Desde el Vaticano II, la Iglesia no solamente reprobé “to-
da y cualquier discriminacién o vejamen contra hombres por causa
de la raza o el color, la clase o la religién, como algo incompatible
con el espiritu de Cristo” (NA 5), sino que llamé repetidas veces al
didlogo y a la colaboracién “con los seguidores de otras religiones,
siempre dando testimonio de la fe y de la vida cristiana” (NA 2). Se-
gun el Concilio, en las religiones no cristianas podemos descubrir
“un rayo de aquella Verdad que alumbra a todos los hombres” (NA
2); podemos encontrar la “semilla del Verbo” (AG 11, LG 17). Ellas
representan, entrelazadas en las culturas de los respectivos pueblos,
una “preparacion evangélica” (LG 16, EN 53) y una “pedagogia de
Dios para Cristo” (AG 3). También las religiones no cristianas de-
sempefian un papel salvifico. Jesis “manifesté una actitud de aper-
tura ante los hombres y las mujeres que no pertenecian al Pueblo
Elegido de Israel” (CONSEJO PONTIFICIO, 1991, n. 21, ver n. 17).
El didlogo interreligioso es un didlogo de salvacién que tiene su lu-
gar en la mision salvifica de la Iglesia (ibidem 39). Este didlogo no
ocurre solamente entre las llamadas grandes religiones. También las
religiones de los pueblos indigenas y las religiones africanas de
América o de Africa, deben ser contempladas este didlogo. La fina-
lidad del didlogo entre las religiones no es de proselitismo o de com-
peticion, sino, partiendo de la complementariedad antropoldgica, la
de profundizar y enriquecer su camino.

g) Misién ad gentes entre los que no creen en Dios

En la mentalidad de la cristiandad coincidieron la misién
ad gentes con la misién mas alld de las fronteras. Veamos el caso de
Espafia. En el mismo afio de la conquista de América, Espana ex-
pulsé a los drabes mahometanos y a los judios de su territorio. Por
mucho tiempo, los indios fueron considerados sujetos de idola-
trias, no de religiones. Por tanto, para un misionero de la época co-
lonial, la misién ad gentes coincidié con la misién de aquéllos que
no fueron considerados sujetos de religion. Esta herencia etnocén-
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trica aun estd bastante presente en el significado del concepto de la
mision ad gentes.

Hoy, con las misiones especificas de la nueva evangeliza-
cidn, de la re-evangelizacion, el ecumenismo y el didlogo interreli-
gioso, es mas dificil determinar a los destinatarios de la misién ad
gentes. Los mismos documentos oficiales de la Iglesia reflejan esta
dificultad. El “Decreto sobre la Actividad Misionera”, del Vaticano
I1, considera “mision ad gentes” la manifestacion y explicaciéon de la
“mision del propio Cristo, enviado a evangelizar a los pobres” (AG
4y5). Pero los “pobres” pueden ser parroquianos, “creyentes” o um-
bandistas en nuestra ciudad; pueden pertenecer al hinduismo o
pueden ser mahometanos en América Latina, en Asia y en Africa.
Por consiguiente, la “misiéon ad gentes” no puede ser identificada
con la evangelizacién de los pobres ni con la misién mads alla de las
fronteras.

El Vaticano II ofrece dos criterios mas para identificar a
los destinatarios de la mision ad gentes: el desconocimiento de Cris-
to y la vivencia fuera de la Iglesia. La Iglesia tiene el deber “de pre-
dicar el Evangelio a todos los que atn se encuentren fuera” (AG 6)
de ésta y “no creen en Cristo” (AG 20). También la Redemptoris mis-
sio, define la mision ad gentes como evangelizacion de los que “ain
no conocen a Cristo Redentor” (RM 31).

;Como debe entenderse este “desconocimiento de Cris-
to”? En el mundo globalizado de hoy, el desconocimiento tiene otra
calidad que en la época de Jesus o en la Edad Media. Dificilmente
significa “no haber nunca oido hablar” de Jests. Tampoco significa
“no tener acceso” a la doctrina del cristianismo. Tampoco los cris-
tianos pueden alegar un desconocimiento total del hinduismo o del
budismo. “Desconocimiento” en el mundo de la comunicacién to-
tal puede significar: mi territorio religioso estd satisfactoriamente
ocupado y por eso no quiero informaciones sobre otras religiones
que — por ser exclusivas e inclusivas — piden un cambio de religion.
Alld donde el terreno religioso estd ocupado cabe, por ejemplo, el
didlogo interreligioso y no la misién ad gentes.

En los territorios confiados a las Iglesias jovenes, “espe-
cialmente en Asia , pero también en Africa, América Latina y Ocea-
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nia, existen varias zonas no evangelizadas: pueblos enteros y dreas
culturales de gran importancia, en muchas naciones, atin no fueron
alcanzadas por el anuncio evangélico ni la presencia de la Iglesia lo-
cal” (RM 37). Con eso, cae el criterio territorial. En muchos territo-
rios nacionales, se encuentran, junto a parroquias establecidas co-
mo “dreas culturales” para la misién ad gentes, el didlogo interreli-
gi0s0, la re-evangelizacion y unas practicas ecuménicas.

En la expresion y practica de la “misién ad gentes” convi-
ven una terminologia biblica con diferentes tradiciones histéricas
y culturales, a veces en contraste con nuevas pricticas misioneras
pos-conciliares. Y “pos-conciliar” no significa “modernizar” la ac-
cién misionera, sino inculturarla en la modernidad, porque repre-
senta “una senial de Dios en nuestro tiempo”. Por eliminacién, se
puede identificar a los sujetos de la misién ad gentes y redefinir su
alcance:

- los catdlicos de las parroquias son los destinatarios de la nue-
va evangelizacién y pastoral misionera;

- los no practicantes son los destinatarios de la re-evangeliza-
cion;

- los cristianos de otras confesiones y denominaciones son los
destinatarios del didlogo ecuménico;

- los seguidores de otras religiones son los destinatarios del
didlogo interreligioso.

Queda el namero creciente de aquellos que, declarada-
mente o en la practica de su vida, demuestran que no creen en Dios:
los ateos. Ellos son, segun la investigacion citada por las Directrices
de la CNBB, mas de siete millones de la poblacién brasilenia. El por-
centaje de los cristianos catdlicos disminuyé del 83,3% (1991) al
73,9% (2000). “Esta disminucidn, de casi el 10% porcentual en 9
anos, fue muy rapida (CNBB, 2003, n. 56). El anuncio del Evangelio
a los “ciudadanos que se declaran sin religién y cuya vida personal
y social parece fuertemente influenciada por el secularismo o la in-
diferencia religiosa”, representan una de las tres situaciones de ur-
gencia ya indicadas por los obispos brasilenos en 1994 (CNBB,
1994, n. 158 y 227). Entre los agndsticos, la mision ad gentes encuen-
tra un espacio religioso vacio y, por tanto, fuera de los pardmetros
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del proselitismo. En la misién ad gentes la Iglesia puede dedicar to-
do su esfuerzo al fenémeno del ateismo en la modernidad.

Hoy, la mision ad gentes no puede ser caracterizada ya por
la distancia geografica. Lo que caracteriza la misién ad gentes es la
“distancia religiosa”, asumida por los mismos actores que rechazan
cualquier “vinculacién” trascendental con la humanidad. El didlogo
con los que no creen en Dios debe asumir la herencia de la antigua
mision ad gentes. El gran divisor de las aguas en el mundo de hoy,
debe establecerse no entre catélicos y no catélicos, entre cristianos y
no cristianos, o entre religiones monoteistas y politeistas, sino entre
creyentes en Dios y no creyentes.

Cuando los cristianos hablan de los ateos, no hacen un
juicio de valor. Tampoco hablan de inferioridad o superioridad éti-
ca. Entre los que no creen en Dios se encuentran personas empena-
das en una solidaridad humanitaria y con una ética altruista muy
elevadas. Lo que para los creyentes en Dios es un deber religioso, pa-
ra los ateos puede ser una virtud filoséfica. Jesus advierte contra el
materialismo de los paganos (Mt 6, 32), que de por si estan “sin es-
peranzas y sin Dios en el mundo” (Ef 2, 12; ver GS 21). Anunciar en
este mundo de injusticias sociales y de esperanzas deshechas la “jus-
ticia de la resurrecciéon” puede ser la nueva mision ad gentes, no s6-
lo en los confines del mundo, sino en los seis continentes de nues-
tro planeta y en medio de nosotros (ver SUESS, 2000).

h) Mision inter gentes

La “mision ad gentes”, en su sentido tradicional, hoy se con-
virtié en “mision inter gentes”, mision entre pueblos y continentes, en-
tre Iglesias locales e Iglesia universal. El paradigma de la “mision inter
gentes” surgié en el contexto del pluralismo religioso de Asia, donde
vive mdas del 60% de la humanidad. Es un contexto de didlogo con las
religiones, las culturas y los pobres. La teologia de la mision de la “Fe-
deracién de las Conferencias Episcopales de Asia / FABC” puede ser
sintetizada como teologia de la mision inter gentes (TAN, p. 82ss).

El paradigma de la “missio inter gentes” corresponde al es-
piritu del Vaticano II:
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- Toma en cuenta la situacién de pluralismo religioso y de la
didspora creciente de la Iglesia en el mundo de hoy.

- Enfatiza la responsabilidad de la Iglesia local para la mision.

- Rompe el monopolio de una Iglesia que envia misioneros y
una Iglesia que los recibe.

- Admite la reciprocidad y conversién mutua entre agentes y
destinatarios de la misién y de la Iglesia en seis continentes vy,
por consiguiente, valora el didlogo intercultural e interreli-
gioso.

- Resalta la misién como una actividad no de individuos, sino
entre comunidades.

Sera importante que la excristiandad latinoamericana se
prepare para la nueva situacion religiosa que se presenta concomi-
tantemente, como religiosidad popular heredada y didspora del pe-
queno rebafio.

i) Mision mds alld de las fronteras

Con la articulacién transnacional de los mercados, los ca-
pitales y los medios de comunicacion, las fronteras geograficas per-
dieron mucho de su antigua importancia. La relatividad otorgada
de las fronteras geogréficas permite hoy, con mas realismo, tomar en
serio el horizonte universal de la misién. Pero nuevas fronteras —
culturales y sociales — atraviesan casi todos los paises. En este nuevo
escenario de “mision mads alld de las fronteras”, los cristianos viven
la mistica de la presencia y del camino, del seguimiento y del despo-
seimiento, en medio de los retos de la alteridad.

La misiéon mas alla de las fronteras necesita ser desvincu-
lada de la misién ad gentes. La misién mas alld de las fronteras pue-
de ser el envio a un pafs de Africa para ayudar a una Iglesia herma-
na en su “pastoral misionera”; puede significar el envio a un didlo-
go interreligioso en la Amazonia, o a una misién ecuménica en cual-
quier pais de Asia. Puede también significar re-evangelizacién o mi-
sién ad gentes en Europa.

Partiendo de las diferentes dimensiones de la “naturaleza
misionera” de la Iglesia y sus manifestaciones especificas, emergen
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hoy cuatro circulos concéntricos dentro de esta misionaridad y ac-
ci6n evangelizadora:
- la pastoral misionera;
- la misién de la unidad ecuménica entre los cristianos de las
mas diversas denominaciones;
- la misién junto a los creyentes no cristianos y,
- la misién ad gentes entre los agnosticos.

Cada una de estas “misiones” necesita, en vista de sus des-
tinatarios especificos, elaborar un catdlogo de prioridades contex-
tualizadas, una metodologia propia, contenidos especificos con sig-
nos, imagenes y lenguajes inculturados que son el campo propio de
la practica misionera.

8.2 Comunicacion intercultural de la fe

Las culturas marcan diferencias simbolicas, ideoldgicas,
materiales y fronteras geograficas entre pueblos y grupos sociales. En-
tre diferentes personas y culturas existe la dificultad de la comunica-
cién. Pero los diferentes pocas veces son absolutamente diferentes.
Entre ellos existen fajas de transicion cultural que permiten una co-
municacién parcial o incluso plena, entre los respectivos interlocuto-
res. Los puntos comunes permiten hablar de semejanzas, hacer com-
paraciones o afirmar una comprension correcta, incluso si se trata de
territorios culturales diferentes. En la comunicacién intercultural de
la fe, siempre el tema es la comunicaciéon entre diferentes, incluso
dentro de una misma cultura. Las personas humanas son diferentes
entre si, pero no absolutamente diferentes. En la comunicacién de la
fe entre diferentes culturas, apostamos que la razén unica de esta fe
pueda ser comunicada en diferentes lenguas y lenguajes.

Lo diferente puede configurarse por la diferencia de sig-
nos, significados o signos y significados al mismo tiempo. Para los
griegos, la cruz signific6 “locura”; para los cristianos, “poder de
Dios” (1 Cor 1, 18). En este caso existe una identidad del signo (+),
pero una radical diferencia del significado (locura x poder de Dios).
A pesar de la diferencia, San Pablo consiguié comunicarse con los
griegos y formar comunidades cristianas en Grecia.
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José de Anchieta no encontré entre los Tupinamba la pa-
labra pecado. Sin pecado no existe la posibilidad de hablar de salva-
cién. La “buena nueva” presupone la existencia de una “mala noti-
cia”. En la comparaciéon de lenguas y de universos simbdlicos dife-
rentes siempre “faltan” o “sobran” palabras y signos. También en ese
caso, la comunicacién no es una imposibilidad, sino que es un lar-
go camino de multiples aprendizajes. El establecimiento externo de
equivalencias harfa que tal aprendizaje fuera innecesario. Seria la
negacion de la diferencia y la falta de reconocimiento de la alteri-
dad. Signos interculturalmente iguales no dispensan de este apren-
dizaje, porque el significado siempre puede ser diferente. En el acer-
camiento a la cultura del otro necesitamos, diddcticamente, partir
de la posibilidad de que todo lo que parece semejante puede tener
un significado muy diferente y, al mismo tiempo, de la posibilidad
de “consensos sobrepuestos”.

Para caracterizar el malentendido posible, o sea, el blo-
queo de la comunicacién intercultural, puede servir de ejemplo la
historia de un misionero que lleg6 con su gato a una aldea indige-
na. Segun la creencia de aquel pueblo, s6lo los brujos tenian gatos
que usaban para robar el alma de las personas mientras éstas dor-
mian. El misionero, con su gato, fue enseguida identificado como
brujo. Al dia siguiente de su llegada, se reunié con el pueblo de la al-
dea. Interrogado sobre el objetivo de su llegada, el misionero decla-
r6 que habia ido para conquistar el alma del pueblo para Cristo. Por
algiin tiempo, obviamente, ese misionero corri6 peligro de muerte
y fue expulsado de la aldea.

En medio de los cédigos propios de cada cultura, se en-
cuentran codigos comunes entre culturas, que permiten una comu-
nicacién intercultural inicial, pero precaria. La diversidad de len-
guajes y universos simbolicos es atravesada por la unidad del géne-
ro humano. Cuestiones esenciales comunes sobre la vida y la muer-
te, la convivencia y la justicia, el individuo y la comunidad hallan, en
las diversas culturas, estrategias diferentes para resolver problemas
semejantes.

La discusion sobre las posibilidades y limites de la comu-
nicacién intercultural de la fe, surgié a partir de cuestionamientos
del paradigma occidental, con sus pretensiones de representar una
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cultura universal. La civilizaciéon europea hoy se amalgama con los
patrones de comunicacién del mundo moderno globalizado. Esta
cultura / civilizacién globalizada, que algunos llaman “hipercultu-
ra’, cred patrones casi comunes de trabajo (trabajo especializado,
camisa blanca, trabajo penoso, desempleo), de consumo (McDo-
nald’s, Coca Cola), de ropas (jeas y tenis), de diversion (hits, cine,
fatbol, Mr. Bean), y lenguajes (playground, happy tour). ;Acaso se
trata, en esta globalizacion, de una nueva colonizacién del mundo
vivencial de los pueblos y los grupos sociales?

La comunicacidn, la hermenéutica y el didlogo intercultu-
rales nos introducen a un debate, el debate de la hermenéutica in-
tercultural, que ya produjo bibliotecas sobre el “conflicto de las in-
terpretaciones”. Este debate desaparecid, temporalmente, en el afo
1968, cuando los jovenes a través de sus protestas, sefialaron: hay
bastantes interpretaciones del mundo, ahora vamos a cambiarlo!.
En seguida, la hermenéutica volvié con mucha fuerza. Hoy tenemos
la impresién de que este debate nunca terminard. En la comunica-
cién intercultural de la fe, estamos insertados en este debate incon-
cluso de la hermenéutica intercultural, en un mundo cada vez mads
complejo y articulado.

a) Lugar teoldgico

El discurso teoldgico, que reivindica una validez universal,
surgid en el interior de culturas y/o hegemdnicas que se considera-
ban universales como, en primer lugar, los imperios, después la co-
lonizacién, y por ultimo, el mundo globalizado. Este discurso teol6-
gico se impuso como discurso unico, legitimo y supuestamente au-
téntico. Pero comunicacién y discursos son eventos y acciones cul-
turales y, como tales, particulares. En los territorios culturales casi
todo es particular: el universo simbolico de sentido, las produccio-
nes materiales y las normas para la convivencia social. Las culturas
son proyectos especificos de vida.

Advertidos por la antropologia de esta especificidad de
universos culturales, en la ciencia de la comunicacion se confirma-
ron dudas respecto de la posibilidad de discursos y comunicacién
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universales. No existe un punto equidistante, extraterrestre y extra-
cultural, a partir del cual se pudiera establecer una comunicacién
universal de la fe, o construir un discurso suficientemente intercul-
tural capaz de ser comprendido por todos los oyentes de una mane-
ra idéntica.

El Vaticano II permitid, a través de nuevos tépicos como
“Iglesia Pueblo de Dios”, “Iglesia local”, “contextualizacién”, “inser-
ci6n” (inculturacion), “didlogo”, repensar muchas premisas de uni-
versalidad antes no cuestionadas (ver SUESS, 1997). A consecuencia
de esto, las dudas sobre la relevancia universal y la posibilidad real
de una meta-teologia, ganaron fuerza. Creci6 la certeza de que la an-
tes llamada teologia universal era tan solo una teologia regional. En-
seguida surgieron nuevos discursos teoldgicos, partiendo de deter-
minados contextos socioculturales, como las teologias afro, las teo-
logias de la liberacion, las teologias del didlogo interreligioso y las
teologias indias. La unidad de la teologia y de la fe s6lo podra ser,
como la unidad de la Iglesia, una unidad pentecostal en la diversi-
dad del Espiritu Santo. El lugar teolégico de la comunicaciéon uni-
versalmente contextualizada de la fe es Pentecostés.

La fe, antes de realizarse plenamente como opcién de vi-
da, pasa por la mediacién de los sentidos, los oidos, los ojos, la bo-
ca y las manos. La fe estd situada en un determinado lugar y tiem-
po; es anunciada, recibida y asumida culturalmente, y eso significa
que es vivida, sensitiva, espiritual, intelectual, material e histérica-
mente una gran multiplicidad de proyectos de vida. No existe recep-
cién, comunicacién y vivencia de la fe precultural o extracultural,
asi como tampoco pre o extra histdrica. El salmista lo resume asi:
“Hablé con una voz, respondieron con dos” (Sal 62, 12). Como las
culturas existen solamente en plural, las respuestas de la fe fueron y
serdn plurales. A la primera palabra de Dios, la humanidad respon-
de con las multiples voces de sus culturas.

Estas multiples respuestas no son un accidente de recorri-
do, sino que deben ser positivamente interpretadas como participa-
cién en la creacién del mundo. Y en ese mundo, pueblos e indivi-
duos defienden su identidad siempre en contraste con la alteridad.
De este contraste nace el imperativo de la pluralidad en unidad. Es-
ta unidad no es la de la metafisica u ontologia del género humano,
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sino la unidad construida a través de la razon, de la verdad, del sen-
tido ultimo, presentes en multiples proyectos de vida que se mani-
fiestan en multiples voces. La vida es generada no en el encuentro
consigo mismo, sino en el encuentro con los otros. La emancipacién
de la uniformidad de identidad, que acontece a través de las cultu-
ras, no debe ser confundida con un contextualismo cerrado o con
un relativismo arbitrario.

El que insiste demasiado sobre las diferencias de las cultu-
ras y su incomparabilidad (relativismo extremo), niega no solamen-
te la posibilidad de una comunicacién intercultural, sino también la
posibilidad de traducciones adecuadas. En este caso, la convivencia
intercultural apunta a colmenas cerradas, que casi constituyen unas
prisiones culturales y la incomunicabilidad cultural. Siendo asi, na-
die puede aprender nada del otro, porque la solucién de determina-
do problema en la cultura del otro, no puede ser comparada con un
problema en la cultura de uno. Quien, por otra parte, menosprecia
la diferencia cultural (universalismo extremo), y destaca la semejan-
za y comparabilidad entre culturas, corre el peligro de confundir la
semejanza de los signos con la semejanza de los significados, y des-
calificar la lengua del otro como un mero dialecto.

El universalismo extremo corre el riesgo de llegar a ser
una forma de colonizacién del mundo vivencial del otro. El relati-
vismo extremo, a su vez, relativiza las afirmaciones de verdad que
pudieran enrumbar la accién; las relativiza, politicamente, por el
voto democritico; cientificamente, por el experimento, que puede
ser repetido en cualquier momento; y vivencialmente, por la tole-
rancia que puede dificultar la construccién de un proyecto de vida
comun. La diferencia afirmada por el relativismo extremo, favorece
la indiferencia intercultural e intersubjetiva. Tan solo le queda un
reconocimiento intelectual de lo diferente sin prictica de solidari-
dad. Pero la meta de la evangelizacion es la de establecer una comu-
nicacion intercultural de la fe, a través de un puente sobre las dos
columnas, la columna de la diferencia reconocida y la columna de la
unidad concretamente posible.

El documento “Dialogo y Anuncio”, del Pontificio Conse-
jo para el Didlogo Interreligioso, indic6 cuatro formas diferentes de
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didlogo interreligioso y comunicacién intercultural (PONTIFICIO
CONSEJO, 1991, n. 42): (1) el didlogo de vida; (2) de las obras; (3)
de los intercambios teoldgicos y (4) de la experiencia religiosa. Los
cuatro didlogos — el de la convivencia, de la préctica solidaria, de la
teologia y de la mistica orante — estdn articulados en una red. Las
cuatro comunicaciones son imprescindibles para que haya una co-
municacién intercultural de la fe. Pero esa comunicacién es una co-
municaciéon que se da en la diversidad de las respectivas compren-
siones. La verificacién de la unidad seméntica de la fe, en ultima ins-
tancia, pasa siempre por la practica del amor (ver 1 Cor 13; Tg 2,
17). Quien ama comprende y reconoce y sabe convivir con aquello
que no comprende.

b) Diferentes lenguajes

En la comunicacién verbal se distinguen lenguajes 16gicos,
anal6gicos y generales. En los lenguajes 16gicos se trata de operacio-
nes numéricas, matemadticas, y de operaciones de légica formal. Es-
tas operaciones son universales. Estin sometidas a la posibilidad de
errores, pero no de malentendidos semdnticos. Son universales tam-
bién los sistemas funcionales, como la técnica, las llamadas ciencias
exactas, el trdnsito, el sistema financiero y la burocracia. Funcionan
igual mundialmente. Una mdquina de vapor, un carro, la Internet y
la bolsa de valores funcionan igual en todos los territorios del pla-
neta. Incluso el mercado intenta, a través de una “creaciéon de patro-
nes” de sus productos y de los medios de comunicacién, llegar a ser
independiente de contextos culturales. Un mecdnico guarani, que
sabe arreglar un auto en su aldea, sin duda puede arreglar un auto
semejante también en una aldea kaingangue. Y un grupo de los ota-
valefios, del Ecuador, sabrd vender su artesania en una esquina de Li-
ma, de la misma manera que lo vende en una plaza de Roma.

Los lenguajes logicos y los sistemas funcionales no estdn
arraigados en contextos vivenciales especificos. No pertenecen a una
determinada cultura, sino al conjunto de la civilizacién humana.
Por su calidad de univocos, o sea, por su alto grado de abstracciéon
y su capacidad de aplicarse a sujetos diferentes de manera absoluta-
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mente idéntica (univoca), estdn exentos de intervenciones cultura-
les, politicas y morales; las mediaciones y las funciones de estos len-
guajes logicos son reversibles y no representan problemas para una
comunicacién intercultural. No serdan objeto de esta reflexién por-
que la comunicacién de la fe propone exactamente lo contrario:
contextualizar universalmente los articulos y la vivencia de la fe.

El otro grupo de lenguajes, en sentido amplio, surge de la
complejidad de los contextos vivenciales y por tanto culturales; son
los lenguajes analdgicos. Estos lenguajes estan insertados en contex-
tos y relaciones. Lenguajes y conceptos analdgicos reciben sus con-
tenidos de mundos vivenciales y relaciones reciprocas. La contex-
tualidad y la relacionalidad abren espacios para malentendidos y
equivocos. Por tanto, comprender mundos vivenciales, culturales y
proyectos de vida diferentes, necesita permanentemente la traduc-
cidn, la interpretacion, la revision y la intersubjetividad que forjan
siempre nuevas preguntas.

En este universo de los lenguajes anal6gicos, en su interac-
cién con contextos y relaciones reciprocas, se sitia la comunicacion
intercultural de la fe. La reciprocidad de la comunicacién intercul-
tural de la fe apunta a un aprendizaje dialogal reciproco. Aquél que
quiere transmitir su fe a los otros, no solamente comunica y practi-
ca algo ya listo y acabado, sino que también profundiza su fe en es-
te didlogo reciproco de convivencia y evangelizacion. Y el evangeli-
zador también sélo tiene una comprension parcial de la fe y del
Evangelio, porque también su cultura, como todas las culturas, es
inadecuada para recibir la plenitud del mensaje divino.

La traduccidn, la interpretacion y el anuncio del mensaje
de la fe involucran en un proceso permanente de escucha, pregunta
y respuesta, a la comunidad misionera como comunidad de comu-
nicacién. La comunicacién no es un proceso unilateral entre emisor
y receptor. El receptor no es objeto del misionero-emisor, asi como
tampoco es meramente objeto del mensaje el anuncio. El receptor
es sujeto y como tal, también es emisor del anuncio histéricamente
situado. Asi como la comunicacién no es un proceso unilateral en-
tre hablante y oyente. El oyente es hablante, testigo y memoria viva.
En el mismo proceso de una comunicacién bien realizada, el men-
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saje, el emisor del mensaje y el receptor, se transforman permanen-
temente. La transmision de la fe se da en lenguajes analdgicos y
equivocos, no en lenguajes 16gicos y univocos. La misma voz de Je-
sus (ipsissima vox) es también una voz que habla en pardbolas con-
textuales, a través de signos culturales.

Los llamados “idiomas generales” representan un tercer
lenguaje que les permite a dos personas diferentes comunicarse, sin
incorporacién reciproca en el universo del respectivo interlocutor.
El hablante “A” y el oyente “B”, se comunican a través de un idioma
“C” La lengua general del mundo helenistico desde el 300 a.C hasta
el 500 d.C. fue la lengua griega en la cual el Nuevo Testamento fue
redactado. Les sirvié a muchos padres de la Iglesia como lengua mo-
delo y se convirti6 para un amplio territorio y por un largo tiempo,
en el idioma oficial de la Iglesia. Desde el siglo IV, el latin se convir-
ti6 en lengua general del Imperio Romano y lengua litirgica de la
Iglesia. Hoy, en el mundo globalizado, el inglés asumi6 el papel de
un idioma general. Después del Vaticano II, las lenguas vernaculas
fueron asumidas como lenguas litargicas, sin afectar al rito como
tal. Administramos los sacramentos en las lenguas regionales, pero
los ritos de los sacramentos siguen siendo ritos romanos, ritos de
una lengua particular hegemonica.

En América, los misioneros, acostumbrados al idioma
general de la Iglesia, que tuvo como lengua latina, cierta proximi-
dad con sus idiomas de origen (espanol, portugués e italiano), se
quejaron por la multiplicidad de las lenguas indigenas. Por ejem-
plo, el jesuita José de Acosta, en su tratado De procuranda indo-
rum salute (1576), constata con cierta resignacion lo siguiente:
“Dicen que en otras épocas, con setenta y dos lenguas empez6 la
confusion en el género humano; pero estos barbaros tienen mas
de setecientas lenguas” (ACOSTA, libro 1, cap. 1, p. 399). También
el padre Antonio Vieira, en su Sermdén de Epifania, indica entre las
dificultades para la catequesis de los indios el problema lingiisti-
co. “En la antigua Babel hubo setenta y dos lenguas; en la Babel
del Rio Amazonas ya se conocen mds de ciento cincuenta, tan dis-
tintas entre s como la nuestra y la griega; y asi, cuando llegamos
alla, todos nosotros somos mudos y todos ellos sordos” (VIEIRA,
p. 24). Para solucionar el problema, establecieron algunas lenguas
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indigenas — nauhatl, quechua y tupi-guarani — como lenguas ge-
nerales.

Hasta aqui, se dan tres alternativas de comunicacién con
el otro:

1. la via colonial como interpretaciéon del otro, como universo
lingtiistico-cultural de aquél que propone el anuncio de la
palabra de Dios; en la via colonial, el colonizador ofrece su
lengua como lengua general;

2. la via de inculturacién como aprendizaje de los cddigos cul-
turales del otro, seguida por un intento permanente de tra-
duccién auxiliada por los oyentes;

3. lavia de la lengua general, que exige el aprendizaje de un se-
gundo idioma/lenguaje para ambas partes.

¢) Desafios y propuestas

Los discernimientos propuestos mds arriba permiten for-
mular mejores desafios y finalidades de la comunicacién intercultu-
ral de la fe. La “ruptura entre el Evangelio y la cultura es, segtin Pau-
lo VI, “sin duda el drama de nuestra época” (EN 20). Esta ruptura
indica un bloqueo de comunicacién que tiene referenciales en la vi-
da urbana de la modernidad, asi como también en la vida rural tra-
dicional. La propuesta de una “comunicacién intercultural de la fe”
intenta coser esta ruptura en todos los niveles y contextos.

Para esta “costura’, es importante no enfrentarnos a la co-
municacién intercultural como técnicos de comunicacién o como
propagandistas de un producto de mercado. Ni queremos ni pode-
mos hacer pasar un saber catequistico-cultural, el “depdsito de la fe”,
funcionalmente para el otro. Esta funcionalidad es parte del para-
digma occidental del poder, en el que la interpretacién y la com-
prensién del otro son actos de su incorporacién y dominacioén.

La interpretacién como fusién de horizontes, que Gada-
mer propone, no acontece en un territorio neutro (ver GADAMER).
Acontece en una sociedad de asimetrias y brechas sociales y de luchas
para la hegemonia de mercados. La fusién de horizontes como el pa-
radigma de la aculturacién, acontece en una sociedad en que las cul-
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turas hegemonicas imponen sus mitos, simbolos, interpretaciones y
productos sobre el horizonte de los pobres y “de los otros”. Para una
hermenéutica evangélica, conocimiento significa reconocimiento de
alteridad e igualdad. Reconocimiento, en la Biblia, significa amor. No
solamente nuestro mensaje, también nuestro método y nuestros me-
dios deben ser inspirados por el Evangelio.

El lenguaje de la fe se inserta en los lenguajes anal6gicos.
No intentemos transformar el lenguaje analdgico de la fe, que es
contextual, en un lenguaje 16gico, sobrecontextual, o en un lengua-
je general y/o colonial. La opcién por lenguajes analégicos en la co-
municacién de la fe, nos permite un acercamiento contextual uni-
versalmente arraigado. Esta universalidad es geografica y el acerca-
miento es cultural. A partir del equilibrio de estos pardmetros inten-
tamos avanzar a través de tres retos que al mismo tiempo son pro-
puestas indispensables: (1) unidad plural, (2) relevancia y (3) aco-
ger el retorno.

1. La unidad plural, que es unidad en el Espiritu Santo, es un
concepto de unidad poscolonial y vivencial, que apunta a un
bilingtiismo. Para unir pluralidad y unidad lingiiistica, pode-
mos pensar que la fe es transmitida y practicada en dos len-
guas: una lengua analégica y, al mismo tiempo, una lengua
general. El rito romano puede ser pensado como lengua ge-
neral, que tendrd su importancia en encuentros internacio-
nales. Pero, en el dia a dia, debe haber la posibilidad de cele-
brar la fe no solamente en la propia lengua materna, sino en
el respectivo universo cultural especifico de cada creyente.

2. La traduccién de los codigos de la fe en un prolongado pro-
ceso de inculturacion, para que esta fe sea existencialmente
relevante, sigue siendo el gran desafio de la evangelizacion.
En los diferentes contextos del campo, la ciudad, las aldeas in-
digenas o el pueblo sin tierra y sin techo, esta relevancia cam-
bia de rostro. La incapacidad de trascendencia, la degenera-
cién de autonomia a autosuficiencia, la inconformidad con
un mundo sin suenos y esperanza — todo eso precisa configu-
raciones especificas, segtin los respectivos contextos. La rele-
vancia misionera depende mucho de su proximidad a la reli-
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giosidad del pueblo, al movimiento macro-ecuménico y a los
movimientos sociales.

3. En la recepcién del retorno del Evangelio que recorrié el
mundo urbano, el mundo de los pobres y las aldeas indige-
nas, la Iglesia universal esta no solo ante un desafio, sino an-
te una gracia de Dios. La Evangelii nuntiandi nos recuerda
que la Iglesia “necesita oir sin cesar aquello que debe creer, las
razones de su esperanza y el mandamiento nuevo de amor”
(EN 15). Precisamos no solamente saber dar, sino también
aprender a recibir. La Iglesia “siempre tiene necesidad de ser
evangelizada, si quiere conservar frescura, aliento y fuerza pa-
ra anunciar el Evangelio. En el proceso de evangelizacion, el
evangelizador es permanentemente evangelizado por el des-
tinatario de su mensaje” (EN 15). Todo lo que nos fue dado,
fue antes recibido. Saber dar es tan solo un lado de la gratui-
dad. Saber recibir y acoger es el otro lado. Lo que vale la pe-
na en la vida no es lo que compramos o lo que otros nos de-
ben, sino aquello que recibimos. Podemos aprender de los
pobres y de los otros, del leproso y del encuentro de San
Francisco con el sultdn: “Es dando que se recibe”.

8.3 Resumen, palabras clave, preguntas

La finalidad de la practica misionera es la convocatoria y
el envio del Pueblo de Dios para servir a la humanidad y dar testi-
monio del Reino en los seis continentes del planeta Tierra. Cayé el
muro entre continentes misioneros activos y pasivos, entre aqué-
llos que necesitan la salvacién y los salvados. La mision se dirige a
todos los continentes y de todos los continentes nos viene socorro
salvifico.

Los “discernimientos” nos sirvieron para ver las diferentes
précticas en curso. Partiendo de la misionariedad en losy de los seis
continentes surgié el nuevo paradigma de la “misién inter gentes’.

Los “horizontes” nos advirtieron respecto de algunas difi-
cultades que surgen en la comunicacién intercultural de la fe. En los
procesos comunicativos con otros — otros pueblos, otras culturas,
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otros contextos histéricos — siempre hay el riesgo de malentendidos
apresurados, pero también hay la gracia de un mejor entendimien-
to de la vida personal. En los procesos de inculturacién y decodifi-
cacion de las senales del otro, el factor tiempo es muy importante.
Una misioén apresurada, por ser una misiéon colonizadora, no pro-
duce cambios en los puntos de vista, ni conversion.

1. ;Cudl es la novedad del concepto “misién inter gentes” y por
qué corresponde mejor a las ensefianzas del Vaticano II, que
el concepto de “mision ad gentes’?

2. ;Qué significa “en la unidad del Espiritu Santo” para la comu-
nicacién intercultural de la fe cristiana?

3. ;Cuadl es la diferencia entre lenguaje l6gico y lenguaje analé-
gico?

4. ;Los codigos de la fe transmitidos en un determinado ropaje
cultural, pueden asumir otro ropaje sin ser afectados en su
contenido esencial, o existe una lengua general para el anun-
cio de la fe?

5. ;Cémo acoger el retorno del mensaje evangélico generado en
los procesos de inculturacion, no sélo localmente, sino en la
Iglesia universal, para que todos los pueblos puedan recono-
cerse en ésta?
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Pro memoria

En lugar de una “Conclusion’, con resultados finales, vie-
nen a continuacién “Siete Apuntes” para cada dia del camino reco-
rrido. Pueden ser guardados en el corazén y colgados en la puerta
del cuarto. Recuerdan nuestra naturaleza misionera y la importan-
cia de esta naturaleza para el mundo que nos rodea.

1. ;Quiénes somos?

Somos Pueblo de Dios. Somos Iglesia. Somos comunidad
misionera. La identidad misionera es la identidad del camino. Vamos
peregrinando en el mundo sin ser del mundo. Nuestra misién es in-
tegral (involucra a la persona en su totalidad: corporal, emocional,
racional, espiritual), especifica (insertada en un determinado grupo
social: campo, ciudad, afro-americanos, indigenas, pescadores, sin
techo, excluidos) y universal (articulacion de los diferentes segmen-
tos sociales en una causa comun). Somos esperanza de agua en tiem-
po de sequia, esperanza de pan en tiempo de hambre, esperanza de
sentido en un mundo absurdo. Somos ciudadanos del Reino, no fun-
cionarios de instituciones o sistemas. Somos esperanza por nuestra
presencia, por el testimonio, por el servicio y el anuncio del Reino.

2. ;De dénde venimos?

La Iglesia Pueblo de Dios naci6é del amor de Dios. Ese
amor brota como una fuente que no consigue contener el agua. Se
vierte en la Mision de Dios, la encarnacion del Hijo y el don pente-
costal del Espiritu Santo. Jests, el Camino, y el Espiritu Santo, el
Guia, colocan a los discipulos y a las discipulas en el linaje de la “Mi-
sién de Dios”. El Pueblo de Dios vive el envio trinitario en el disci-
pulado, anunciando la Buena Nueva del Reino. La Misién viene de
Dios y nos hace volver a Dios.
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3. ;Qué anunciamos?

Anunciamos el Reino como meta histéricamente relevan-
te al bien de la historia y, por tanto, escatoldgica. El anuncio misio-
nero tiene una estructura pascual y pentecostal. No tenemos miedo
ante lo absurdo y lo transitorio de la vida. {La lucha no fue ni sera
en vano! Anunciar el Reino significa participar en la lucha por la
justicia de la resurrecciéon. Mediante la resurrecciéon de Jesus, Dios
quebrd la sentencia de la muerte del Justo. El anuncio misionero es
un anuncio en defensa de la vida en todas sus dimensiones (desde
la no-manipulacién de los embriones, hasta las cuestiones ecoldgi-
cas). Este anuncio estd acompanado de sefiales de justicia, de resu-
rrecciones diarias, que sostienen nuestras imagenes de esperanza.

4. ;Con quién contamos?

En sus discursos fundamentales de la Sinagoga de Nazaret
(Lc 4), de las Bienaventuranzas (Mt 5) y del Juicio Final (Mt 25), Je-
sts de Nazaret es muy claro. Los protagonistas de su proyecto, que
es el Reino, son las victimas (pobres, cautivos, ciegos, hambrientos,
oprimidos, extranos, enfermos). Pero ellos no son sélo los protago-
nistas o los destinatarios del proyecto misionero: son también los
representantes de Dios en el mundo. Son los misioneros de la gran
mision inter gentes. Como tales, indican otro mundo que es necesa-
rio, posible y real. En la l6gica del Reino, “los pequenos”, los que vi-
ven en el lado sombrio del mundo, son caminos de la verdad y puer-
ta de la vida. Para ellos y con ellos, la comunidad misionera reserva
siempre lo mejor: el mejor tiempo, el mejor vestido, el mejor espa-
cio. Con todo, no idealicemos a “los pequefios’, ni nuestra capaci-
dad de estar a su servicio y de volvernos como ellos. Cizafa y trigo
hacen parte de la realidad humana, de la nuestra y de la de los otros
(ver Mt 13, 24-30). El mundo de los “puros” seria un mundo de te-
rror y de intolerancia. Continuamos cultivando el trigo. ;Y la ciza-
na? Perdén y conversion.
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5. ;Por qué luchamos?

El Proyecto de Dios, que es el Reino, coloca a la comuni-
dad misionera no sélo en medio de los pequenos, los pobres y los
excluidos como un grupo ulterior. El Pueblo de Dios se constituye a
partir de los pequeiios, los pobres y los excluidos. Con ellos asume
su mision profética, denunciando el anti-proyecto que es el reino
del pan no compartido, del poder que no se configura como servi-
cio, del privilegio que favorece la acumulacién y del prestigio que
organiza eventos de mantenimiento, en vez de articular procesos de
transformacioén. Hoy reconocemos el anti-proyecto en el mundo
constituido por el sistema neoliberal, con su légica del costo-bene-
ficio, de concentracidn de renta y tierra y de exclusiéon. Somos are-
na, no aceite en las maquinas de este anti-proyecto. Comprendemos
nuestra misiéon como militancia por un mundo mejor y para trans-
formaciones histéricas concretas. Pero este fin anhelado, para la mi-
sién, ya puede estar presente en los pasos concretos de lo cotidiano.
La ternura del amor y la claridad mistica enrumban la lucha. Accién
sin contemplacién seria agitacion.

6. ;Coémo trabajamos?

Trabajamos con lo culturalmente disponible. La solidari-
dad misionera se realiza a través de la inculturacién concreta en los
contextos. Los medios sofisticados son un contra-testimonio para la
misién. La eficacia misionera no estd en los instrumentos usados, si-
no en la coherencia entre el mensaje del Reino y su contextualiza-
ci6n, y también a través de nuestro estilo de vida. Pero entre todos
los medios, el compartir, simbdlicamente celebrado en la Eucaristia,
es el “instrumento” mds eficaz de la misién, porque permite ver y se-
guir a Jesus. Al repartir el pan, los discipulos de Emats reconocie-
ron a Jesus resucitado. S6lo el pan compartido saciara el hambre del
pueblo. El caminar en la utopia del Reino constituye una de las for-
mas mads radicales del compartir.
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7. ;Qué ganamos?

En la mistica de la militancia misionera intentamos, a par-
tir de gestos alternativos, afectar la logica del sistema: contra la ex-
clusién proponemos la participacién; contra la acumulacién el
compartir y contra la explotacioén, la gratuidad. En la gratuidad se
concreta nuestra resistencia que sustituy6 al “pienso, luego existo”
(Descartes) por el “pago, luego existo” (costo-beneficio). La Iglesia
Pueblo de Dios nacié en la fiesta del Espiritu Santo (Pentecostés)
que es Dios en el gesto del DON. La gratuidad indica la posibilidad
de un mundo para todos, que serd nuestro “lucro”. En Pentecostés,
la comunidad misionera fue enviada al mundo plural — en la gratui-
dad y la unidad del Espiritu Santo: “Es gratuitamente que fuisteis sal-
vados, por medio de la fe. Esto no proviene de nuestros méritos, sino
que es un puro don de Dios. No proviene de las obras, para que nadie
se jacte” (Efesos 2, 8s).

iQue Nuestra Senora, Maria Aparecida, nos acompane en
este camino misionero inter gentes! jInmaculada Concepcién, no
nacida en cuna espléndida, Patrona de Brasil! Ella no niega los ori-
genes humildes de su nacimiento y su imagen, que es de barro coci-
do y oscurecido por la larga permanencia en las aguas del rio. Des-
de las profundidades de las aguas de nuestra realidad y nuestro ima-
ginario, donde conviven pobreza y realeza, nos convoca y envia —
isiempre al servicio del Reino!




