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MODELOS DE 1GLESIA Y PERTENENCIA

Jose lLuis Aleman, sj.*

En una primera parte escribire sobre el proceso que gula a
personas y grupos en la “gonstruccion de su religion”. Opino que
sesta Dnns'r.rum:rinn usa enfoques ¥ matﬂri.a]_ﬂs suficientemente dife-
fentes entre si para poder denominarla "eclectica', o selectiva. Esto
no implica, por supuesto, gue los elementos todos sean falsos o ver-
daderos, ni que crea gue da lo mismo elegir elementos de cualgquier
cantera, ni menos aun gque obtorgue la misma nota teologica al re-
sultado o a las piezas de esta construccian.

Me cifio, mas bien, a recalcar la dimension selectiva en la re-
ligion qgue, mas o menos conscientemente, cultiva una persona o una
comunidad.

., Esto no tiene nada de raro para un cataolico. Precisamente en
la religion catdlica se perciben en lo que es la Gitima fuente de su
vida, la espiritoalidad, diferencias notables. La espiritualidad bene-
dictina del ora et labora, no coincide con l8 musica de un San Juan
de la Cruz tan relativizadora de todo lo terreno, ni.con el compro-
misp radical de Sen Ignacio de Loyola en su seguimiento de las
"misiones" apostolicas que la  Jerarguia, o los superiores, o el
Espiritu le confiaban.

Espero gque, aclarado este proceso selectivo, puedas, en una se-
gunda parte, decir algn razonable sobre los modelos de lglesia a la
que uno se vincula.

1. La construccion selectiva del mundo religioso

Entre las distintas teorfas explicativas del nacimiento de de-

{*)} Sacerddte jesuita. Doctor en Econamia (Frankfurt am Main, 1963). Profe-
s0r de Economia de la UDMM. Fundador de Estudins Sociales. Autor de ar-
tim}urs en periodicos y revistas dominicanas y extranjeras y del libro
Tearia Economica del Desarrollo y del Sub-desarrollo (Santiago, 1983).
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terminadas formas de rellgmn, discutiré brevemente solo dos: la quiee
enfatiza la construccion social de la Tl’."'hgil.'.'ll."l en sentido tecnico §
la que toma como punto de partida el analisis de las religiones
existentés. :

1.1 La construccion social de la realidad

Con este titulo se hizo famosa una obra publicada conjunta-
mente en 1968 por P. Berger y T. Luckmann.

Simplificando hasta el extremo me parece que |8 tesis funda-g

mental de Berger (1969; 1970; 1976) se puede formular ssi: ‘toda
actividad humana, pero en especial algunas situaciones limiLes yood
la. vezr frecuentes tales como el nacimiento, la enfermedad, la
muerte, la maldad, la injusticia. o el sufrimiento, necesitan seracep-
tadas socialmente por los miembros de una sociedad como algo que
tiene valor. Esta aceptacion versa principalmente sobre la pregunta
del "significada" o "sentido'; de la "bondad” o de la "maldad".

La realidad es percibida, por lo tanto, no' coMo pura experien==
cia sino como portadore de sentidos y de valores.

;Como se alcanza la aceptacion social del "sentido''?

Aunque seguramente la intima verdad no es algo directamente
observable, s posible por la interaccion social esltablecer un con-
senso sobre valores simbolicos internamente consistentes ¥ ordenados.

La realidad del sentido se construye a través de negociaciones
volviendo una y otra vez al fenumenﬂ y observandolo desde diver-
sos angulps con la ayuds de la opinion de otros, para interpretarlu
y reinterpretario. continuamente.

Logicamente este metodo para captar el significado que una
sociedad da a hechos y conductas equivale a poco mas que a una
Etlca socialmente aceptable. El mismo Berger (1976) saco la eonclu-
sion en su obra Pyramids of Sacrifice, con el elocuente subtitulo de
Etica Politica y Cambio Social.

Otro enfoque, esta vez sin cariz religioso pero anhelante de
fundamentar solidamente la etica, gue sigue senderos parecidos, se
deja ejemplificar en la gran discusion a principios de los setenta
entre M. Luhmann y J. Habermas.

EL problema fue planteado por Luhmann con el titulo de "r
duccion de la complejidad” (1971, 33 ss.).

Hemos logrado alcanzar mas posibilidades de conocer y de ac-
tuar que las que realmente podemos realizar. "Complejidad" es un
nombre para "esta supersbundancia de lo posible, gque supera con
mucho todo lo realizable, a la vez o secuencialmente, y todo lo
experimentablea",
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e (E0 18 practica el ser bumano esta obligado a elegir bajo el
inminente peligro del engafo y de riesgos notables no cognoscibles.

Ante el fenomeno de la “complejidad" Lubmann aboga, como
uruca respuesta realista, entregarse a sistemas que institucionalicen
las altimas y fundamentales reducciones sin intervencion activa de
ia persana (1971, 18).

Obviamente esta solucion tecnocrata busca decidir programa-
damente todos los problemas y sustraerlos a una discusion ablerta y
libresVEl esfuerzo por construir un mundo con sentido socialmente
‘aceptable esta condenado al fracaso.

Habermas (1571) Intenta una reduccion “comunicativa” de la
carnplepdad. S5e trata aqul, & diferencia de la tesis de la interac-
cion de Berger, de una comunicacion abierta y explicita entre re-
presgntantes de grupos sociales interesados en encontrar soluciones
gue esten selladas por un "sentido humano'.

La obtencion de un sentido-querido y durable, tiene gque respe-
‘tar la manera de pensar de cada uno y puede lograrse si los inter-
locutores estan dmpuestns a dar razones sobre el sentido que cada
uno busca y a ofr las objeciones de los demas aceptando lo que
honestamente pueda hacerse valer en su contra (Aleman, 1986).

Von Hentig concluye asi la discusion sobre esta construccion
de sentidos por una sociedad:

Solo logramos la Ieﬂm:l::ll:r- 51 la gueremos... 5010 la gueremos
si entendemos la razon de la [:umpleial:lad, si nos tomamos el
tiempo v nos imponemos el deber de reflexipnar criticamente, o
sea de Forma abierta y plblica sobre ello...Buscamos ia refle-
xion sobre la fincion de la ciencis, per lo tanto de su modo
de ser, de sus fines propios, de sus presupuestos practicos y
tedricos. , .Esta reflexion tiene que estar libre de presion o
de influjos...A las consecuencias practicas de la teflexidn
hay que darles todgs las oportunidades posible a base oe
sequridad mutua. aparece la politica (1975; 121).

Resumiendo: Hemos intentado hasta aqui presentar dos modos
distintos de llegar a una construccion social de la realidad.

En el primer modao, el de Berger, se trata de una construccion
lograda por una lnteraccmn social no explicitamente conscientes y
que acepta la J:eliglun eomo base de significados de la vida humana.
Sin_embargo, el caracter trascendente de lo religioso es reducido a
s minima axpmmcm. Emerge asi comeo gran problema religioso el
de lograr una etica social basada mas en la aceptacion de normas,
.Bentl:lus y valores que en la expresion del que no es "munda", de
ios.

El sequndo modo de construir sentidos sociales, el propuesto
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por Habermas, se define COmo  un esfuerzo Ehpllﬂltﬂ de comunica-
cion humana libre de presion para lograr un minimo de normas
sociales aceptables por el hombre en cuanto hombre. La idea de
Dios no aparece. Incluso se da por inexistente, ya que no puede
probarse aungue si se desee.

Lo importante para este paso del discurso es gue smbos auto-
res comprenden la importancia de normas basadas en valores so-
cialmente aceptables y, por lo tanto, de la improtancia de valores
comunes.

Saberi muy bien gque existén diversas maneras de "reducir" la
complejidad tecnica, social y cultoral, y depositan su confianza en
una- eleccion consciente o no, de normas y valores.

Pero afirmar gue de esta manera se puede construir una re-
ligion va mas alla de' lo gue Habermas cree pasible, v de lo que
Berger se atreve a ofrecer.

Aunque Importa mucho resaltar el caracter ecléctico de estos
enfoques y la busgueda de sosten permanente de sentidos y signifi-
cados, sus limitaciones son patentes. Sencillamente asl no se vive la
religion.

El defecto esta, probablemente, en no partir metndul&gicamen—
te' de las experiencias religiosas existentes, y en creer que la razon
puede tratar la religion de la misma manera que los fenomenos
biologicos o politicos.

En realidad la mente humana no parece ser homogenea en su
funcionamiento. Smith (1982; 211 ss) define cuatro modalidades irre-
ductibles entre si de la mente humana: _la gue se ocupa de lo que
es beneficioso o dafiino al bienestar urgamr.'vu, usando las categﬂrfas
de pena y-placer; la que analiza el munda fisico y organico en bus-
queda de orden conceptual entre los miultiples objetos externos que
amendzan, por su confusion compleja, al individuo, lo que logra &
traves de categorias tales como espacio, tiempo y causalidades di-
versas; la que enfrenta a otros individues o grupos sociales como
fuentes de poder contra uno y hasta establecer zonas de seguridad
tales como los distintos derechos y competencias; la mente cuando
se¢ ocupa fundamentalmente del "significado" o "sentido" de
cualquiera de las otras tres categorias de actividad mental.

Precisamente por intentar resolver eclécticamente la pregunta
sobre el sentido de la vida y de la muerte con los instrumentos
menta!ea propios del conocimiento del mundo exterior, resulta tan
frio y tan intrascendente el resultado de los defensnrea, bona fide y
hasta con hambre de lo religioso, de la religion como elemento
clave en la construccion de la sociedad.
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Tal parece comao si esta concepcion de la religion como resul-
tado racional de la mutua accion entre el individuo v la sociedad.
fuese el pecado original de muchos sociologos ::Ie la religion, co-
menzando por Durkheim (1965).

1.2 El analisis de las religiones existentes

Mircea Eliade, el gran historiador rumano de las religiones,
hace una interesante distincion entre los estudiosos de las religio-
nes existentes cume;hzandu por Otto (1917): o estudian las ideas de
Diog v de la religion, o-analizan las modalidades de la experiencia
religiosa (1967: 2.

Existen, con todo, dos maneras diferentes de emprender esta
sequnda via o se acentua el aspecto no-racional (mejor *"Erm decir
"experimental” o "afectivo), o se intenta presentar el fenomeno de
lo sagrado en toda su complejidad, y "no solo en lo que tiene de
irracional. No es Ia relacion entre los e|ementos no-racional y ra-
cional de la religion lo que nos interesa, sino lo sagrado en su to-
talidad". (Eliade: 1967: 3L

La primera variante del estudio de las religiones existentes
fue la escogida por Otto.

Teologo notable e historiador de las religiones, dotado de gran
penetracion psicologica, habia comprendido, leyendo a Lutero, que
Dios no es el Dios de los fjlnsufns, ni urma idea que sirve coma pre-
supuesto logico de la creacion, ni un simple imperativo categorico
de rectitud moral. Dios es el gue vive y ante guien el hombre sien-
te un pavor tremendo.

Otto distingue muy claramente entre la necesidad de que la
divinidad sea concebida y designada con rigurosa precision racional
por predicados que corresponden a los elementos personales y racio-
nales que el hombre posee en si mismo de forma limitada, y entre
la EEPEHCJ(}T‘I emocional de alguien de quien se intenta una descrip-
cion racional (1917: 11-15).

La expresion de esta vivencia se logra en sentimientos profun-
dos del "misterio tremendo'. El “"misterio" significa "lo oculto y lo
secreto, lo que no es publico, lo que no se concibe ni entiende,
aunque haga referencia @ algo positivo, gue se Er.penmenta salo en
sentimientos, aunque podamos aclararlos, por analogia y contraposi-
cion, haciendolos resonar sintonicamente'™(25).

El misterio es vivido con singular emotividad, Se experimenta
en un terror de intimo espanto, que nada de lo creado, ni aun lo
mas amenazante y prepotente, puede inspirar (26), y designa ele-
mentos de poder, prepotencia y omnipresencia que dealgnamus con
el nombre de "majestad” absclutamente inaccesible en si misma (33).
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Por dltimo, junto con los dos anteriores aspectos "se entremezcla un’
tercero, que llamo la Enqngi'a. Esta energia se percibe _con gran.
intensidad en la 'nryé" o colera, y evoca expresiones simbolicas, ta-
les como vida, pasion, esencia efectiva, voluntad, fuerza, movimien-
to, agitacion, actividad, impulso"(31).

El "mysterium tremendum" puede sentirse, sin embargo, de va-
rias maneras.

Pueds penetrar con suave flujo el dnimo, en la forma del sentd-

miento S0segada de la devocion absorta. Puede pasat em? ung

corriente fluida goe dure algun tiempo y despues se ahila y

tiembla, y al fin se apaga, y deja desembopcar de nuevo el es-

pirity en lo profano. Puede estallar de subito en el espiritu

entre embates y convulsiones. Pueda llegar a la embriaguez, a

arrobo, al extasis, Se presents en fotmas feroces y demonla-

cas. Puege bindin el alma en horrores y espentos casl brujes-

cos. Tiene manifestaciones y grados elementales; tosgcos y bar-

baros, y evoluciona hacia estacios mas refinados, mds puros y

transfigurados. En fin, puede convertirse en el suspenso y hi-

milde temblor, en la mudez de la eriatura ante... -si zante

quien?-, ante aguello que en 2] Indecibile misterio se clerne

sobre todas las criaturas(23).

iMe parece evidente que Otto va a lo profundo de la religio-

sidad con esta -descripcion del fenomeno irreductible de la expe-
riencia religiosa.

Quien no ha sufrido esta experiencia, sencillamente tiene que
construir "racionalmente” la religion. El resultado puede ser expre-
sado de mala o peor maners en conceptos racionales. Pero la for-
mulacion racional es absurdamente pretenciosa para quien no. supo
del "mysterium tremendum'.

El problema de San Pablo en Atenas, cuando hablaba del Dios
desconocido, no estuvo solamente en referirse conceptualmente al
crucificado que habia resucitado como salvador del mundo, sino a la
carencia de vivencia religiosa de sus racionales agentes.

Semejante experiencia la ha sentido tambien un wvon MNell
Breuning, notable nestor de los economistas alemanes y coautor de
la enciclica Quadragessimo Anno, al escribir sobre la tarea del
"economista cristiano" (1950) o sobre "el Cristiano y la Economia
de Social del Mercada®.

Creo que el mejor comentario que puedo hacer a la exposicion
de Otto es la transcripcion de la curiosa confesion de fe de Rio-
baldo, el heroe yagunzo del Gran Serton de Jofo Guimarfes Rosa:

£ENPZERT Lo gque mas plenso, atestiguo { explico: todo el mundo
ests loco. Usted, yo, nosotros, todas las personas. Por eso es
por lo gue se necesita principalmente de la religlon para des-
enloguecerse, desenlocar. E1 rezo es el que sang de la lociita,
Por lo general. El si que es la salvaclon del alma. {Mucha

70



+AGN
L

religion, Jjoven! Yo por mi, na pierdo ocasion de religion. Las
aprovecho todss. Bebo agua de todos laos rins...Una snla, para
mi es poca, ouizds no me baste, Rero cristiang, catdlico, me
meto en lo cierto; y acepto’ las preces de mi compadre
Quelemen, doctrina suya, de Cordeque. Pero; cuando pueda, vHy
al Mindub{n, donde un Matias es creyente, metodista: la gente
se acusa de pecadora, lee alto la biblia v ora, cantando him-
nos, bien bellos todos ellos. Todo me aquieta. me suspende.

iquler sombrice me refresca. Pero yo soy muy provisional.
Yo querrla rezar todo el tiempo. Mucha gente no me aprueba,
les parece que la ley de Dios es un privileglo, invariable, Y
yo! jLefie! jMaldita sEs! (Qulen soy? Lo gue hago, lo gue quie-
IO, BSimuy canonico, 'Y en la cara oe todos 1o hago, ejecutado.
1¥0? jNo me descarrio! (p. 19).

Variedad de experlenmas religosas y de formulaciones, posible-
mente contrarias entre si a nivel conceptual. Pero quizas mejor de-
cir que son formas diversas de sentimiento del "mysterium tremen-
dum'.

Dejemos a Otto y trillemos el camino distinto, indicado por
Eliade.

También Eliade seflala la diferencia entre "explicar" (8| paso
traidor de lo que hay que explicar & otro terreno), y comprender.

Comprender es aprender y captar la cosa a partir de ella
misma, de su mismo nivel de referencia; solo asi se puede dar
cuenta del enunciado religioso expresado en el mito, gue es en su
estructura simbolico (Chirpaz: 1986; 222).

Eliade no indags, como lo hace Otto, en la relacion entre lo
racignal y lo no-racional en el campo religioso, sino en compren-
der lo sagrado en su totalidad (Eliade: 18).

Basandose en un conocimiento abrumador de las religiones de
Europa, Asia y Africa, destaca Eliade la diferencia fundamental
entre el hombre religioso y el hombre profano.

El hombre religioso tiene muy peculiares actitudes e ideas,
expresadas casi siempre en simbolos y mitos del espacio, del
tiempo, de la naturaleza y de la existencia humana,

En el horizonte del hombre religioso hay espacios sagrados,
donde ha tenido lugar alguna manifestacion de lo sagrado, y espa-
cios homogeneos, iguales, que son profanos. Ne es el hombre quien
Hanraliza, como razonaba Durkheim el espacio; el es testigo de la
irrupcion de lo sagrado. Por eso no tiene libertad para elegir el
emplazamiento sagrado, y su deseo de vivir en lo sagrado eguivale
de hecho a su afan de situarse en la realidad objetiva (Ibidem: 33).
Al organjzar el espacio sagrado y dejar vaclo el espacio extranjero
B8 _muestran, por una parte, la obra ejemplar de los dioses; por otra
parte, el caos.
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Este "centro del mundo" lleva al hombre religioso a experi-
mentar la necesidad de existir en un mundo total y organizado, en
un cesmos. Este cosmos es un espacio abierto hacia lo alte, en que
la ruptura de nivel se asequra simbolicamente y en el gque la
comunicacion con el “otro mundo" es posible ritualmente (Ibidem:
43)

El hombre religioso quiere habitar en un "mundo divine", aun-
que las manifestaciones de este son multiples y todo sucede comao
si & cada pueblo lo religioso se le impusiese de forma ligeramente
diversa, aunque identica en el fondo (lbidem: 68-69).

Como el espacio, tampoco el tiempo es homogeneo para el
hombre religioso. Pero por ritos puede pasar sin peligro de la dura-
cion temporal ordinaria al Tiempo sagrado., Todo Tiempo litdrgico,
toda fiesta religiosa consiste en la reactualizacion de un aconteci-

miento sagrado que tuvo lugar en un pasado mitico, "al comienza"
{Ibidem: 70).

A diferencia del hombre no-religioso que salo aspira a vivir el
"nresente historico”, el religioso se esfuerza por incorporarse a un
Tiempo sagrado. La liturgia cristiana, por ejermplo, se desarrolla en
un Tiempo histdrico santificado por la encarnacion del Hijo de Dios
{73). El hombre religioso cree gue en sus fiestas se logra resncon-
trar el tiempo original primitivo.

Parece evidente gue si el hombre religioso siente 1d necesidad
de reproducir los mismos gestos ejemplares, es porgue aspira a

vivir y se esfuerza por vivir en estrecho contacto con sis
dioses (91).

El mito relata una histaria e.agrada que tuvo lugar en el co-
mienzo del Tiempo. El mito describe, asf, las diversas ¥ dramaticas

irrupciones de lo sagrado en el mundo. El verdadero pecado es el
olvidao,

En palabras de David Tracy: "toda iglesia es una comunidad
que conserva la peligrosa memoria de sus clasicos" (Kennedy: 1986).

5i del "espacio" 'y del "tiempe" pasamos a la naturaleza, es-
cribe Eliade, nos encontramos ante algo que nunca es exclusivamen-
te "natural", sino que esta siempre cargado de un valor religioso. En

su conjunto la naturaleza es a la vez un organismo real, viva ¥y
sagrado.

En la mayor parte de las religiones, sin Embargu,Dlns apare=
ce como un Ser lejano que una vez terminada su creacion desapa-

rece del culto y se le invoea solo como Ultimo recurso en tiempos
de calamidad.

En realidad el “alejamiento divino" traduce el creciente interes
12
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del . hombre por sus propios descubrimientos y su alejamiefito del
Dios celeste y trascendente.

Con todo, un numero impresionante de simbolos, sobre todo en
comunidades rurales, mantienen profundas conexiones con su origen:
las aguas, la "madre tierra", la mujer, la fecundidad, el arbal cos-
mico y los ritos de la vegetacion y de las cosechas muestran gque
para e/ bombre religioso |la MNaturaleza nunca es exclusivamente na-
tural. La experiencia de una MNaturaleza radicalmente desacralizada
gs un descubrimiento reciente accesible sale a una minoria de las
sociedades modernas v en primer lugar los hombres de ciencia (148).

Finalmente nos resta por resumir sus investigaciones sobre la
existencia humana y la vida santificada. El mundo existe porgue ha
sido creado por los dioses y por eso aguel "vive" y “habla", El hom-
bre se va convirtiendo en un microcasmos; "forma parte de la crea-
cion de los dioses; dicho de otro modo reencuentra en si mismao la
'santidad' que reconoce en el cosmos” (160).

La vida humana en sus principales actividades {allmentar:mn,
sexualidad, trabajo y juego) ¥y en sus momentos de transito (naci-
miento, iniciacion de la pubertad, matrimonio y muerte) se vive en
un doble plano: se desarrolla en cuanto experiencia humana, y- al
mismo tiempo participa de uma vida trans-humana, la del Cosmos o
la de los dioses.

Para el hombre arreligioso se trata al contrario, de simples
sctos o eventos certificables desprovistos de significacion espiri-
tual y guizas humana.

La existencia cotidiana normal "se transfigura en la expe-
riencia del hombre religinso: por todas partes descubre un mensaje
cifrado” (177). La sacramentalizacion consecutiva de la vida
humana ha conservado su vitalided incluso en religiones muy
evolucionadas.

Creo que solo la lectura de Eliade puede apartar de nuestra
mente la tendencia a catalogar su analisis de las religiones existen-
tes como lectura ex post de un hombre erudito y sabio acomodada
a una version tenléqina de la historia. La increible abundancia de
ejemplos y de analogias entre los dos elementos esenciales del len-
guaje de las religiones existentes, el mito y el simbolo, estan
sefialando concepciones y especulaciones antologicas no inventadas
por Bl. sino identificables en millares de ejemplos en las culturas
tradicionales y arcaicas que subsisten hasta nuestros dias.

Resulta no menos evidente en sus obras que la separacion de
una religiosidad personal y de las iglesias {en cuanto "pueblos" con
un conjunto de ritos, vivencias, doctrinas y preceptos morales) es
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un fendmeno urbano relativamente reciente. y mas bien propio de
los intelectuales:

En cusnto al cristianismo de las sociedades industrliales, so-
bre todo el de los intelectusles, ha perdido Cesde hace largo
tiempo los valores cosmicos que puse!a todaviz en la Edad Me-
dia. Mo es gue por necesidad el criztianismo urbano este “de-
gradado” o sea “inferior", sino gue la sensiblilidad religinsa
de las poblaciones urbanas se ha empobrecido sensiblemente. La
1iturgla cosmica, el misterio de 13 participacion de la Natu-
raleza en el drame cristoloogico se han hecho inacceslbles para
los cristisnos gue residen en una cludad moderna, Su expetien-
cla religlosa no astd ya "abierta® hacia el cosmos, Es una ex-
perlencia estrictamente privada; la salvacion es un problefs
entre. gl hambre y su Olas; en el mejor de los casos, el hosbre
se reconoce responsable no sdlo ante Dips, sino tambien ante
le Historia. Pero en estas relacliones: hosbhre-Dios-historia,
el Cosmos no tiene sitio. Lo gue permite suponer que, inclusn
para un cristiano autentico, =1 Mundo ya no es sentido comg
phra de Dios (173).

En palabras de Max Weber, la religion corre peligro de convet-
tirse en una "etica religiosa" (Ver el largo apartado ii del Capitulo
V de la Segunda Parte de Economia y Sociedad).

1.3 Nota sobre el impacto de la existencia de muchas religiones
en la pertenencia del individuo a una Iglesia

Sin duda las metodologias de Otto y de Eliade son mas pro-
metedoras para comprender la esencia de lo religinso v la forma
como los individuos se incorporan a una determinada [glesia, que -8
construcciones racionales de Berger v de Habermas.

La mBLndulanﬂ de Otto, mucho mas centrada en el analisis
fenomenologico de la religiosidad, es perfectamente compétible con
el principio postulado de la construccion selectiva del mundo reli-
gioso. Pero, hasta cierto punto, este principio pedria estar limitado
por circunstancias sociales o por misteriosas empatias temperamean-
tales del individuo eon  determinada  vivencia del “mysterium
tremendum.

Para Eliade el principio selectiva yace mas bien en la perte-
nencia a una determinada cultura étnica. Propiamente apenas puede
hablarse de "eleccion”, a no ser en el muy real sentido de que a lo
largo de la historia cada pueblo (que aqui es comunidad religiosa=
lglesia) acentia determinados aspectos de las gestas ejemplares del
Comienzo, ¥y modifica o deja caer en el olvido otras.

Hoy en dia existe una situacion muy distinta. Cada persona,
en practicamente todos los paises, encuentra ante s una gama mas .
o menos amplia de diversas religiones que no se identifican con la

etnia y con grupos mas o menos organizados y activistas de perso-
nas "arreligiosas",
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surge asl un nuevo sentido de "pertenencia" como resultado de
un proceso de seleccion de entre las diversas iglesias y organizacio-
nes_arreligiosas. La posibilidad de que las personas tomen elementos
diversos de varias religiones y hasta de que no pertenezcan a una
de ellas -lo que hasta hace poco tiempo era poco comun- crecen
exponencialmente,

Como fruto de este proceso de seleccion entre un universo re-
ligioso pluralista la pertenencia @ una sola y bien definida Iglesia, ¥
dentra de ella a un determinado modelo de la Iglesia preferida debe
ser, en principio, menos claramente delimitada que en tiempos
anleriores.

Esta, sin contar con la alta probabilidad de gue en una socie-
dad religiosamente pluralista |a pregunta sobre la pertenencia a una
Iglesia sea experimentadas como algo menos urgente y vivida con
menar conciencia refleja.

Tendriamos entonces que hablar mas bien, en un primer mo-
mento, sobre existencia o ausencia de una profunda experiencia re-
ligiosa, como elemento fundamental en el discernimiento de la per-
tenencia a una Iglesia. Por aqui habria que comenzar el tratamiento
del segundo tema que deseo tratar: modelos de Iglesia.

2.  Diversos modelos de Iglesia

Me referire, sobre todo, a diversos modelos de Iglesia tal
como han sido presentados por pensadores catolicos.

Nos conviene establecer, en primer lugar, el "modelo minimo"
de. lglesia.

2.1 Modelo minimo de Iglesia

En la sociedad moderna. no es infrecuente encontrara personas
gue se designan a sl mismas como “arreligiosas” o "antirreligiosas".
El simple respecto a la libertad y dignidad de la persona humana
nos oblige & aceptar estas confesiones.

Eliade (Ibidem: pp. 193 ss) puede, sin embargo, mostrar con
facilidad el amplio uso de los simbolos y mitos de evidente origen
religioso presente en la maynrla de las personas sin religion. Marx,
por ejemplo recoge y continua uno de los grandes mitos escatolo-
gices del mundo del Asia mad1lerrnnea. el papel redentor del ele-
gido  cuyos sufrimientos cambiaran la condicion escatologica del
mundo.  Enriquece, ademas, el mito de la Edad de Oro, asignando
al proletariado el papel profético y la funcion soteriologica; habla de
la lucha entre el Bien y el Mal y echa mano, por su cuenta y ries-
oo, de la esperanza escatologica judeo-cristiana de un fin abso-
luto de la Historia (Ibidem: 200 s.).
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De modo similar, tecnicas especfficamente arreligiosas  como
el psicoanalisis, conservan la trama de la iniciacion (202),

Eliade |lega a afirmar, al hablar de la solidaridad entre el
contenido y estructuras del inconsciente y los valores de la religion
que en un real

sentide Incluso el hombre mas decididamente arreligioso com-
parte aun, en lo mas profundo de so SEr, Wn Ccomportamiento
orientadn por la teligidn. Pero las mitologias privadas oel
hombre moderno, sus imsginaciones, sus suefios, sus fantasiass,
etc. mo logran elevarse a ls categoris ontologica de los mi-
tos, por no ser wividos por el hosbre total (todo ser humano
esta constitubdo a la vez por su actividsd consciente y sus
experiencias irracionales) y no transforman una situscion par-
ticular en una situacion ejemplar (205).

Concluye Eliade:

Cosa que 'en nada nos asombra, desde &) momento en gue el hom-
hre profano es el descendiente del homo religiosus y no puede
ewlar su propia historis, es decir los comportemientos de sus
antepasadus religiosos, gue le han constituido tal como es hay
dia: ¥ tanto mas cuanto gue una gran parte de su exictencia se
mitre de los impulsos procedentes de lo mas hondo o8 -su ser,
de esa zona gue se ha dado en llamar el inconsciente (203).

Obviamente no es correcto metodologicamente Hamar “religio-
sos" & este tipo de hombre y mepos asignarle perlenencia 8 una
Iglesia.

Karl Rahner, sin embargo, desde una perspecliva teul&gica'nns
habla de los "cristianos anonimos", o sea de personas que sin
saberlo son cristianos (1960: 235).

. Rahner, partiendo del postulado de que una persona sin vincu-
lacion expresa com el cristianismo y hasta sin su conocimiento, pue-
de ser un hombre justificado que vive en la gracia de Dios (postu-
ra expresamente confirmada en 1945 por el Concilic Maticano ll:
Lumen Gentium, no. 16), elabora una aplicacion al caracter "cris-
tiano" de muchas personas que no lo son por confesion, basado en
los siguientes elementos:

8) el hombre creado por medio de Cristo, modela, fin y con-
sistencia del cosmos (Cal. 1, 16-17) y llamado por Ddos a
salvacion no puede ser entendlido como un ser que no con-
tiene elementos contradictorios a esa llamada graciosa de
Digs, sino eomo alguien, que desde el comienzo de la crea-
cion, tal como ha sldo dispuesta por Cristo, tiene una or-
denacion real hacia la gracla, sungue no sea conscliente a
nivel tematico de ess realidad gue, por otra parte, amplis
el horizonte de su wision (1960: 234);

B) por 1o tanto quien -acepta en su totalided su condic on de
hombre, lo que solo poede hacer en virtud del Espiritu,
ya al Hi jo del hombre, porgue en el Dios acoge al ser humano;
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©)} la aceptacion del ser humano 1n-p1,1r,-a la scogida al."otro"
(M. 25, 31-36): "La palabra evangélica afirma, ssgun Rah-
Per, que:un amor sbsoluto e incondiclonal, raqu:.]lr.'enLP_-
comprometido con wn ser mwmano, aceptas Implicltamente a
Cristo en la fe y en el amor" (Sesbouve: 1985:202);

Aungue Rahner ExFrlr:.*samenLE renuncia a estudiar la relacion
entre los "cristianos anonimos" y la lglesia (1960: 236), el problema
de modelo implicito de Iglesia postulado es patente: se trata de una
version agudizada de la defendida inicialmente por Lutero: la iglesia
visible temporal y jerarquica es una "creacion humana', mientras
que la comunidad luminosa y espiritual formada por todas las almas
creyentes y santas, seria;, hablando con propiedad la unica Iglesia de
Dios (de Lubac: 12663 75),

En realidad, las dificultades que ofrece el concepto mismo de
una Iglesia como comunidad de creyentes, que ni saben ni creen, ni
son miembros de comunidad religiosa alguna, parecen insuperables.

Urs von Balthasar concluye muy logicamente que la aceptacion
de cristianos anonimos no puede significar la de un "“cristianismo
anonimo" (Sesboue: 203).

En el brillante cepitulo 11l de su obra "“editacion sobre la
Iglesia”, de lubac analize otpa concepeion minimista, bul:lulnglca—
mente hablando, de Iglesia propuesta por Calvino: la compafila
(agrupacion) de los fieles que Dios ha ordenado y elegido para la
vida eterna y que puede subsistir sin apariﬂnnia externa.

En realidad el lugar que merece una critica meramente socio-
lnqma de tipo racienal de esta Iglesia no es, en el marco explicado
por Otto y Eliade, especialmente revelante. Obviamente una tal
iglesia  invisible facilita enormemente, como vio a su  pesar
Melanchton, la anarquia doctrinal. Facilita ademas la religiosidad
puramente individual carente de fiestas y de ritos, y hasta corroe
cualgquier tipo de comunidad religiosa,

Mas seria es la dificultad que presentan las religiones existen-
tes como manifestaciones de lo sagrado a la humanidad. En el caso
del eristianismo lo importante seria recordar la etapa ejemplar de
sUs inicios.

Ahora bien es practicamente imposible negar que, "aungue en
la vida del Jesus historico no se registre una especie de "acta ofi-
cial" de fundacion, se dan una serie de hechos, de acontecimientos
y de acciones, en los cuales se puede apreciar que el Jesus histori-
co ha pensado en una iglesia como comunidad de los llamados por
el mismao". Fries (1985) en recension de Boada: (1986: p. 14) ana-
liza al respecto el importante pasaje de San Mateo c. 16, 11-19 y
las parraciones de la dltima cena de Jesus.
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Otro notable exegeta, G. Lohfink (1985) piensa "haber maos-
trado que Jesls se preccupa enormemente de la camunidad” (p.79)
Jesus quiere reunir y reconstruir el pueblo de Dios que es [srael
presentandolo como una alternativa al puebio judio existente. La
historia de |a Iglesia primitiva, el tiempo y el espacio sagrado de
Eliade, confirma, sin duda alguna, esta comunidad visible de segui-
dores de Jesus.

K. Barth, el gran  teologo protestante, afirma gue "desde el
dia siguiente de la muerte de Jesus" existio la comunidad organiza-
da. "Yo testifico, en la fe -continua Barth- gque la comunidad
concreta a la que pertenezods .. esta. destinada & hacer visible;
aqui, en la farma que le es propia, la Iglesia una, santa y univer-
sal" (citado por de Lubac: o.c.: 77).

Concluyendo, si aceptamos que la rellg:un no Bs Una. construc-
cion social sino la autocomunicacion de lo sagrado como se vive y
se proclama en las religiones existentes, resulta practicamente im-
posible negar que en cualquier concepeion minimizante de la reli-
glon, ¥ Efl el caso de la- catolica muy demostrablemente, la wvisibili-
dad jerarquica, ritual y doctrinal con ciertos usos y "leyes" es ele-
mento constitutivo de cualquier modelo de Iglesia.

Siempre se podra esgrimir gue esta organizacion tiende a divi-
dir la Ijlesia fatalmente en el curso de los tiempos en agrupaciones
diversas y que las necesidades de mantener el orden le imponen un
aparato humano de gobierno gue nada tiene gue ver con la santi-
dad. Todo esto es cierto. Pero las religiones existentes, a diferencia
de las construcciones sociales religiosas, muestran, aungque en
formas extremadamente diversas, esta estructura social.

Esto no significa en modo alguno gue la estructura social sea
lo principal en una Iglesia: los dones, las experiencias, la "doctri-
na" (incluyendo los. simbolos y los mitas) tienen definitivamente
prioridad.

Pio XII, en su enciclica Mystici Corporis, escribe: "la estruc-
tura social de la comunidad eristiana, aungue pregona la sabiduria
de su divino Arquitectn, es, sin embargo, de un orden muy inferior,
si se la parangona con los dones espirituales que la engalanan y
vivifican'.

3.  Modelos mas actuales de la lglesia

K. Eder (1975: 9 ss) en un clarividente estudio sobre la teoria
marxista de los modos de produccion ha propuesto una division in-
teresante para poder explicar el modo real de existencia de los
mismos. En toda estructura social hay elementos objetivos que indi-
can el mator de la evolucion general (en el caso de Marx las
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fuerzas productivas de tipo tecnologico) y elementos valorativos
portados por las "clases dominantes" que determinan la evolucion
especial.

Si aplicamns este esquema a la evolucion real de las religio-
nes, tendrlamns como elemento rector de la evolucion general la
accion de lo sagrado, © mas peraonalmente los dioses' y en el caso
de la Iglesia Catolica, de Dios encarnado en Jesus, sobre la Igle-
sia; y como elementos portadores de la evolucion especial los valo-
res y las circunstancias de las personas gue en las iglesias tienen
un grado notable de influjo.

Podriamos decir que en la Iglesia Catolica, con su organiza-
cion jerarquica, los grupos dominantes son claramente designables:
los jerarcas, en especial los Obispos y el Papa. £l lenguaje simbo-
lico: los pastores de la lglesia,

Los Papas tienen una clara conciencia de su mision €n la Igle-
sia (ver, por ejemplo; Pablo VE Ecclesiam Suam) aunque sus inten-
ciones no sean necesariamente conservadoras sino reformadoras
(Ibidem: 17).

Pero no es menos cierto que en la Iglesia actual tanto los
teclogos como los mismos fieles son portadores de muy precisas
concepciones eclesiales. De la accion de ambos {Jerarqma y fieles)
resultan modelos de lglesia, que muchas veces no. son, en la pers-
pectiva historica, sino simples pasos o formas superiores Inspiradas
por Dios (parto siempre de que lo "religiose" es dado y no creadol.

Ordenemos algunos de estos modelos en orden descendente se-
gun la "ortodoxia jerarquica'.

Modelo 1: Aceptacion plena de la Iglesia en su jerarquia
.y sacralidad

Tat'jana Goriceva en un impresionante articulo sobre el rena-
cimiento religiose en Rusia (Communio: 1986: 69 ss. Debo al P.O.
Rogue de Escobar si. el conocimiento de este documento) se
expresa asi:

Una carscteristica tipica del renacimiento religioso en Rusia
contemporanea ‘es el apostolado de los laicos.

Mosotros ex-nihilistas y escépticos, y hoy necfitos enamorados
de 1a Iglesia ortodoxa, hemas deacl.ﬂ:-iertﬂ LN nuevo mundo - Que
ms ha imprevisto v definitivamente encantado con la fuerza de

s plegaria, con la belleza y profundidad de su liturgias.

Y no hemos acusado nunca @ nuestros sacerdotes de "layarse las
mgnos de todo", de “ser pasivos", dejades fuera de los sucesos
mas tumultunsos de la existencla. En efecto nos dabamos cuents
que pgra ellos era ya, suficientemente duro realizar la
cuestion principal, la mds grande: ser guardianes de los sa-
cramentos, sdministrar el poder de unir el cielo y la tierra.
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La autoridad de la Iglesia para mosotros era -{ sigue siendo la
gutoridad suprema. La Iglesia es lo primoridial. En su regazo
participamos del pueblo de Dios, de los sacramentos, de la
santidad. | A -

Todo lo demas se nos dara por anadidura. Sera dado si a Dios

le place, a traves de nuestros esfuerzos...

¥s o es mas el tlempo de las discusiones y compromisos, hay
gue disponerse a una penitencia total, hay gue renunciar to-
talmente al agn{sm vy 8 la superficialidad infantil, es nece-
sario abrazar a la Iglesia como Suprema realidad mistica, en-
carnacion del Logos, obra del Espiritu Santo.

Ha llegado la hors de la Penitencia, y la ecultura ortodoxa
contemporanea se edifica justamente, sobre la solide pledra de
la Penitencia.

Imposible, me parece, recalcar mejor la valoracion de lo sa-
grado y la voluntad de aceptar, por un grupo de intelectuales y ar-
tistas, el caracter sacro de la Iglesia jerarquica y mistica,

De una manera o de otra, temendo en cuenta ademas que la
situacion externa de la sociedad rusa "obliga" a los cristianos a la
coincidencia con la  Jerarquia, este modelo de Iglesia se da
frecuentemente entre nosotros ¥ a ella es a la que muchos se per-
tenecen, sobre todo en estratos sociales medios y pobres religiosa-
mente educados en una catequesis tradicional.

Dentro de- este modelo de Iglesia encontramos dos variantes
basicas: la gue insiste mas o menos explicitamente en limitar-
se al mundo religioso intra eclesiastico y la que en la equilibrada
version de von Balthasar (1966: 290 ss) defiende que los cristianos
debermos vivir toda la riqueza ritual, doctrinal y experiencial de la
Iglesia pero para volcarnos hacia afuera de ella.

En ultima instancia toda la creacion y los hombres todos son
obra de Dios y Jesus, puerta por donde deben entrar los que se
salvaran, tiene otras ovejas que no son de su redil.

La Iglesia existe no para si, sino de sf para el mundo profano.

A decir wverdad, zin embargo, nadie encontrara a Dios en todas
las realidades de este mundo y menocs que nada en sy hermano
hechg projimo, & no ser gue guiera buscar y encontrar a Dios
en si mismo, en el santuario de la oracion, de la palabra pre-
dicada por ia Iglesia y en sus sacramentos (Ibidem: 303 s).

Al mundo exterior se lo conguista con humildad, sin creerse
superior al no creyente y sin humillarlo, y no "a traves de clase al-
guna de actos misticos ni excepcionalmente religosos... La mayor
parte de las veces nada especialmente sensible sucede, excepto el

movimiento suave, apenas perceptible de uno (el cristiano) al otro
(el no cristiana)" (299 s).

Obviamente es el teologo oriundo de un pafs tan "profano"
como Suiza quien asi habla. !
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Esta apertura hacia "afuera de la lglesia" se puede dar en
otras formas: o en la version propia de movimientos carismaticos,
neo-catecumenales o de "ecwursillistas", guienes en su sed de identi-
dad cristiapa desarrollan una menera desafiante de dialogar con el
mundo  (Franchiniz 1986: 215}, o también en la forma utopica de
construccion de "Iglesias pequefias" como modelos innovadores en
pequefia escala de lo gue deben ser la lglesia y la sociedad.

Esta tesis de la lglesia "alternativa" ha sido deéscrita asi por
Lohfink: se trata de un pueblo de Dios congregado y renovadao “sequn
todas las dimepsiones de su existencia" que se convierte en "una
saciedad Eilernﬂtwa, quE no quiere decir precisamente un estado
tencratica, sino mas bien una familia de hermanos como la que
Jesus ha reagrupado en torno a si* (p. 80).

Las relaciones eticas dentro de esta Iglesia alternative a la
sociedad se fundamentan en el amor y respetoc mutuc v en la re-
nuncia al uso de la violencia, de la venganza y de la dominacion,
elementos esenciales de la sociedad ecivil.

Como se puede apreciar, una vwencla profunda de lo sagrado
en la Iglesia y la aceptacion de algin tipo de comunidad organiza-
dora, aynque sefalan un cierto modelo de lglesia, admiten diversas
formas posibles de realizacion.

He expuesto como lineas importantes en el mundo religioso
actual su caracter introspectivo o extrovertido respecto al mundo
profano. Pero aun cuando una Iglesia de este modelo general sea
orientada selectivamente por los portadores de sus carismas y por
lag circunstancias hacia el exterior, existen aun diversas lineas
muestras de accion: desafio, presentacion de movimientos en farma
de pequefias sociedad alternas, etc.la riqueza de lo real sobrepasa
las posibilidades de su conceptualizacion adecuads.

Modelo 2: Aceptacion selectiva de la Iglesia existente
y movimientos para su reforma

En las variantes todas del modelo que expondremos a conti-
nuacion se acepta lo "sagrado" y una estructura fundamental de
Iglesia de tipo urgantzamunal como comunidad fundada por Jesis.
Debemos suponer, ademas, que esta aceptamm no es snIu meramen-
te intelectual sino vivencial. Se asegura asi la "pyolucion general”
de Eder-.

5in embarqgo, portadores de conocimientos y de valores de im-
portancia significativa desean replantear aspectos importantes de la
lglesia actualmente existente y se sienten llamados por el Espiritu
@ luchar por estas reformas.
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En nuestros dias las areas conflictivas son las que se refléren
a problerias de tipo moral (especialmente sexual: control de la na-
talidad, relaciones extramatrimaoniales; homosexualismo, etc.), de
tipo organizativo interno de la Iglesia, y el amplio terreno de la
posicion de la Iglesia ante la pobreza y la injusticia social.

Voy a pasar por alto la primera de estas areas conflictivas.
Basta citar las nombres de Curran y del Obispe de Seattle: Hunt-
hausen, para mostrar su importancia en la Iglesia de los Estados
Unidos.

Aungue evidentemente en la practica muchas de las posiciones
defendidas por el teologo y el obispo norteamericano son de hecho
comunes en otras latitudes, incluides algunos sectores de la Iglesia
dominicana, se ha adoptado mas bien una postura de "silencio res-
petuoso” gue de abierto reformismo. Quedariamos asi con poco ma-
terial documentable en esta area conflictiva.

Mas Jimpartantes son, sin duda, las reformas relativas a la
nrqamza:mn y mision de la Iglesia, lugares comunes importantes de
la Teologfa de la Liberacion.

a) Organizacion interna de la Iglesia

MNada menos que Pablo VI en su enciclica Ecclesiam Suam di-
rigién:duse a los Obispos reunides en el EI Vaticano para el Concilio
sefialo como uno de los tres empefios de la lIglesia la urgencia de
"emprender las debidas reformas.. ver cual es el deber presente de
la lglesia de corregir los defectos de los propios miembros y ha-
cerlos tender a mayor perfeccion” (n.3).

La tarea es, pues, legitima en sentido sociologico. Pero es
evidente que determinados aspectos propuestos para.la reorganiza-
cion interna de la Iglesia encuentran oposicion oficial en la misma.

Algunos de ellos, como los tocados por Hans King en lo gue
concierne al papel del Magisterio para formular doctrinas deter-
minadas y para ejercer una vigilancia efectiva sobre tenluqna en
puntos considerados vitales afectan no solo la organizacion inter-
na de la Iglesia,sino tambien su mision.

Esta problematica subyace a toda la discusion entre la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe y Teologos de la liberacion,
como L. Boff.

Limitémonos, a pesar de la gravedad de la tematica aqui se-
fialada, a la estructura interna de la Iglesia.

El Cardenal A. Lorscheider introduce su concepcion de modelos
con las siguientes palabras:
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La Iglesia es un Misterio y una Institucion. Coma Misterio es
ura realidad alimentada por 1a presencis divira, v, por esg
mismo, siempre capaz de nuevas y mas profundas realizaciones.
Pero la Iglesia es tambien Institucicn fundada por Jesucristo,
y como tal; enviads al mundo...

La armonfa entre estos dos aspectos fundamentales, que & su
VEZ contienen muchos otros, es lo gue ofrece en el devenir de
la historia, diversas imageres, o visiones, o modelos de Igle-
sia. Mo se trats de Iglesias diferentes sino de un acento
mayor o menor de este o aquel aspecto™.

Ensequida comienza a exponer "el modelo mas jerarquico, mas
piramidal, mas de arriba hacia abajo, mas a partir del poder; otro
mas carismatico, mas "popular", mas de abajo para arriba, mas a
partir de un Iglesia Comunidad".

‘Para Lorscheider

La Iglesia-Institueifn Jerdrquica de salvacitn pone en ewiden-
cia la funclon y 1s estructura jerarguice de la Iglesia, acen-
tuando a veces demasiado lo Inewtable, lo pstatico, el po-
der... La Iglesia es vista como uma situacion establecida en
el pasado, casi como un stabtus Quo que descanss sobre 18 vida
ge los hombres ygue Etleme soluclones ya llstas, pre-fabricadas.

Se manifiesta por medio de cierta preocupacicn demasiada doc-
trinmal, clerta rigidezr liturgica, cierto apego & un tipg de
pastoral devocional, sacramentalista, Individualista, sin
grandes compromisos socio-palftiens... Con este planteamiento
ho. se pretends negar o poner en segundo planc a la Iglesia--
Institucion sino al contrario, su actualizacion en el mundo
del hecho salvifico (subrayado de Lorschelder).

Esta es precisamente la caracteristica del madelo reforma-
dor: la Institucion quiere ser mantenida pero remozada desde dentro
y ‘sustancialmente.

El modelo propuesto se presenta de la siguiente manera:

Todo se construye alrededor de la expresion Pueblo de Dios,
acentuandose menos el poder, la sutoridad, mas el carisma y la
igualdad fundamental de todos los gue forman la Iglesia de
Jesiycristo, 1d Iglesia de Dios. La division entre clerigos,
teligiosos y lalcos tiende lentamente a ser superads, al tiempo
i‘i van surgiends estructuras mas igualitarias y mocalldades

participacion mas diversificadas. En ese segundo modelo se
pone mas en evidencia ls participacion de todos, el compartir
las responsabilidades entre todos. El ehlo organizado va
asumiendo cads wez mas su corresponsabilidad. E1 pueblo orgs-
nizado en las Comunidades Eclesiales de base es el mevo
suijeto historico gie se afirma en la Iglesia y hasta en ls so-
ciedsd, La presencia del Obispo, del Sacerdote, es yna presen-
cia de unidad, gue no se hace sentir comp imposicion a la co-
munidad, sino como quien escuchs a la comunidad y con ella se
esfuerza por discernir la voluntad de Dios, y descubre el de-
signio diving en el camino gue .« Bsta recorriendad.

Hasta aqui Lorscheider.
El reto a la estructura organizativa de la Iglesia Jerarguica
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existente es patente. Las lmpi:camunes teniégmas en io que & nor-
mas de conducta y de expresion de la Fe se refiere, son manifies-
tas. Uno dirla gue se trata de una “poonstruceion social de la reli-
.gion". ;Sera esta una manifestacion nueva del Dios sagrado? ;O una
simple "construccion sooial"?

b) Posicion de la Iglesia frente a la injusticia social

Pasemps @hora a otra zona de "reformacion”: la posicion de la
Iglesia frente a la pobreza y a la injusticia social.

Innegablemente el movimiento reformador de la llamada teolo-
gla de la liberacion demanda de la Iglesia una clara opcian en
favor de ios pobres y oprimidos. La aceptacion de esta orientacion
ha sido explicita y positiva en las dos Instrucciones de la Cﬂngrega-
cion para la Doctrina de la Fe: "Aspectos de la Teologia de la
Liberacion" (19B4) y "Sobre la Libertad Cristiana y Liberacion"
(1986).

Las condiciones de esta aceptacion son precisas: la accion li-
beradora debe brotar de una profunda experiencia de lo sagrado,
estar normada por principios éticos para los fines y los medios de
accion (lo que Ultimamente se formula como respeto a la integri-
dad de los Derechos Humanos de la persona) conformes con la cari-
dad cristiana y preservacion de la integridad duttrl.nal y unidad je-
rarquma de la Iglesia.

Mo es facil saber como pueden salvarse estas reglas dentro
del mercado de reformas propuestas por Lorschejder Y otros teolo-
gos de la liberacion.

Arribamos asi al fmal de este tema. Declamas antes, que par-
tadores de poder simbolico y de wvalores modifican frecuentemente
la “evolucion especial®.

Sin pretender hacer ninguna recension sobre las teologias de la
liberacion me parece importante indicar el ambiente social y cultural
desde el cual varios teclogos de la liberacion han ido hilvanando sus
reformas.

J. L. Segundo (1986) sefiala dos etapas en la teologla de la
liberacion latinoamericana: una, primera, gque comenzo en los sesen-
ta tuvo como habitat la universidad; la sequnda, que comienza en
la decada de los setenta, se desarrolla desde la accion pastoral con
loes pobres.

De la primera, dice Segundo, hay que recordar que su interes
era doble: valorar plensmente la ortodoxia y cambiar una praxis
eclesiastica tenida como "heteropraxis". Fieles a la ortodoxia y a la
ortopraxis, sentfan la necesidad de refurmular el lenguaje Leuknglcu
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liberandolo de "ideologias" (en el sentido tecnico de lenguaje corres-
pondiente @ determinados intereses economicos).

Juzgabamos indispenssble 1iberar la fe cristiang de clerts
ideologia. Esta liberacion de la teologfa debfa, 3 traves de
la paskoral, llegar a diversas clases soclales s un titmo
diverso, La Universidad era =] medio natural en el gue se es-
peraba el desarrollo de esta meve tendencia. -
Fueron los estudisntes; y su medio social, la burguesia, los
gue scogieron los primeros elementos de esta teologla gue los
frterpelaba hacle uwia gozosa conversion y hacla un nueva
compromiso.

Estas personas percibian su pertenencia al campo de los opre-
sores vy al mismo tiempo su propia vinculacion a una idenlﬂg{a
que era contraris a sus intereses. En cuanto cristianos expe-
rimentaban el deseo de luchar para liberar a los pobres y mar-
gimados, aungue fupse s costa de sus intereses materiales y de
sus privilegios (p. 285).

M. L. Cook indica que en esta primera etapa el mismo
Segundo cultivo la hermeneutica de la "sespecha ideologica sistema-
tica" para tratar de liberar de intereses de clases muchas formula-
ciones y acciones pastorales o disciplinares de |a lglesia. Mientras
gue en casi todos los autores mas connotados de esta primera etapa
(Gutierrez, Assmann) se aprecia la importancia de la critica
marxista como instrumento operacional de la hermeneutica de ia
“sospecha idecldgica", otros (como el mismo Segundo) apelaban mas
a Teilhard de Chardin a Max Weber, este ultimo especialmente
por las relaciones fructiferas que establecfa entre economia y teo-
logia (1985: 246).

Segundo, en el articulo citado, reconoce que este primer in-
tento de teologia de liberacion falld por dos razones: su incapacidad
para crear una teulugf? ortodoxa y libre de ideclogfas, y la dura
critica a la gue sometio el catolicismo popular.

Oigamos-su confesion:

En vez de reasumir la antigua terminologfa y dar lentamente un
nueyva gontenido & los diversos tratados, el intento renovador

designo a la teologis con un nombIe musvo gue parecia denotar
ung  teologia nueva y peligrosa, mas pre:nqimﬂa T una
politica que por el progreso serio de la teclogia en las uni-
versidades y seminarios... -

Por otra parte;, la nueva tenlug.{a. creg una corriente de duda y

de critica severa hacia la religiosided popular, o mejor, ha-
ciz el catolicismo popular. -
Este atague provoco una Teaccion de las sutoridades eclesias-
ticas que se esforzaban por mantener las masas en la Iglesia,
La acusacion de influjo marxista brindc uns ocasion facil,
aungue injusta, pare Impedir la enseflanza s estos teologos.

Resultado: estos teologos, si no han cambiado, se ocupan mas
en justificarse a sf mismos que en elaborar un discurso teclogico
propia.
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Una excelente revision de la literatura sobre estas "teulngfas
de la liberacion", realmente un analisis critico de las mismas, pue-
de verse en el largo articulo de Scannone publicado en Stromata
(1982) con el titulo de: "La Teologia de la liberacion. Caracteris-
ticas, corrientes, etapas",

En una segunda etapa, y ante la evidencia de que la primera
version de la teologia de la Ilberacmn no habia suscitado gran entu-
siasmo entre las masas cristianas, fue necesario cambiar el metodo.
Lo importante ahora era captar como los oprimidos viven su fe,
renunciar a la propia ciencia teologica (prefiada de numerosos adla-
teres de ciencias sociales) y aprender en la “escuela de los pobres"
(Dussel).

A este grupo conviene adscribic nombres tan conocidos como
Gustavo Gutierrez, Leonardo Bolf ¥ Jon Sobrino.

En palabras de Sobrino son los pobres "el lugar teologico de la
eclesiologia. Los tedlogos tendran que abandonar la actitud de sos-
pecha que es habitual entre los intelectuales y gue tiende a ver a
la gente del pueblo proclive al engafin” (Segundo: Ibidem:= Z286).

El problema de esta nueva teclogia de la liberacion reside en
promover los valores cristianos dela cultura popular, lo que requiere
conocerla por inmersion y poseer el discernimiento necesario para
separar valores cristianos de otros "antivalores".

La tarea parece casi imposible. Para Segundo (p. 288) esto se
debe a que la cultura popular latinoamericana es demasiado comple-
ja en sus elementos (europeos, africanos, indigenas). Casi todos los
pmsea han logrado sa]vaguardar sus  culturas bsjo nombres y ritos
cristianos. Han logrado asi una rara sintesis monolitica de diversas
culturas. Tratar de acrisolar sus diversos elementos para acentuar
lo susceptible de mayor vivencia de lo “sagrado cristiano" en detri-
mento de otras formas de experiencia de lo sagrado es dificil. "Los
tenlugns no han _comprendido que en estas culturas todo esta ligado
8 una composicion unitaria de la existencia. Se trata de una cues-
tion de supervivencia en la gue cualguier cambio, tambien el reli-
gioso, aparece como sumamente peligroso". Sabias palabras.

Saul Trinidad sf cree en la posibilidad de ayudar al pueblo a

encontrar su propio rostro de Cristo, sin intentar modificar los ele-
mentos basicos de su cultura.

Cnuk (a.c.: 254 s,) resume asi su posicion: "solamente tres cris-
tologfas son posibles para los indios:

1) una cristologfa de resignacion simbolizads por el Cristo

crucificado v la Madre dolorosa: cristologia en la cual la
Impotencia del oprimldo es interiorizada como Inevitable,
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¥ por lo tento sirve para sacrallzar el sistems de con-
quista y opresicdn:

2) una cristologia de dominacidn simbolizada por un Cristo
i":rlns-n, Tico y poderoso, adornado con oro y plata y una

la virga‘n comg la conguistadors: ssts es una
nristulugia inevitable debido &l hecho de que el dios de
los indins no fue capaz de impedir ls profanacidn de su
santuario;

3) una L'ri.sl:ulﬂg.{a de la marginacion simbolizada por el "nifio
marginada": esta es ung crlstulogfa que crea el indio pa-
sivo y conformists, slempre debll e inmaduro ¥ por 1o tan-
to en constante nen:ﬂsidm de proteccion por "benefactores".

Trinidad concluye preguntandose en todo esto: jdonde esta el
"otro Cristo” de Lucas &4, 16-217,

Por supuesto este "otro Cristo" es el presentado por Jesus de
MNazaret, descrito con las palabras de Isafas:

El Espiritu del Sefior sobre mi,

porgue me ha ungldo,

Me ha enviado ‘& anunciag & los pobres la Buena Nueva
& proclamar la liberacion a los cautivos

y la yista a los ::ie?a

para-dar libertad a los oprimidos

¥ proclamar un a8fo de gracia del Sefior

Modelo 3: Movimientos para-jerarquicos

Se da todavia un tercef modelo de Iglesia que quiere Estar
fuera de las enormes tensiones que pesan sobre el modelo "re-
formador", y hasta cierto punto desconfia de las instituciones ofi-
ciales de la Iglesia.

Franchini (1986: 213 ss) designa este maodelo con el nombre de
"movimentismo”. Se trata de miles de pequefios grupos gue de ma-
nera informal colaboran en el trabajo pastoral a pesar de mostrarse
relativamente indiferentes a las directrices doctrinales y Jerarqut-
cos de la Iglesia (214).

En Italia estima ese autor el nimero de estos grupos en unos
4,000 con una militancia de 400,000 personas. "Comunion y libera-
cion” tiene unos 70,000 miembros; 60,000 el "Neg-catecumenado;
200,000 los "Focolares"; 50,000 "carismaticos". Minguna estrategia
eclesiastica hubiera podido aglutinar semejante numero de creyen-
tes en organizaciones religiosas.

Aparentemente los principales valores afirmados por los "mo-
vimentistas" son: a) wvoluntad de protagonismo individual no-
delegable (en este sentido habla el autor de “indiferencia respecto g
la oficialidad eclesial"; b) protagonisme de la amistad y de las rels-
ciones "comunitarias" frente a las formales (la eterna disuncion de
Tonnies entre comunidad y sociedad); c) gratuidad y fiesta en
Euntmpn&mmn tanto al tiempo de trabajo como alocio esterilizante;
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d) servicio; e) atencion a lo sagrado con enfasis en la celebracion y
en la contemplacion.

La deaignaclﬁn identica incluye, sin embargo, varios tipos dife-
rentes:

1) los animados por una fuerte sed de identidad cristiana in-
mediata y simplificada en actitud desafiante al mundo externo y
con |la oracion comao principal elemento definitorio.

Este tipo que abarca a los focolares, carismaticos y cursi-
listas favorece, casi por necesidad, el nacimiento de elites.

7} Tipos de maovimientos politicos que apoyan el desempefio
de un papel politico en el mundo: no para "recongquistar la socie-
dad en nombre de Cristo" sino para "situarse en el interior de' [a
sociedad laica vy, deade ella, revalorizar la componente cristiana',

3] Mediacionistas entre las necesidades sociales y el cristia-
nismo. "Tienen una notable sensibilidad por el pueblo considerado
como masa...MNo suelen ser grupos de ruptura con las jerarquias;
no... se apasionan con los proyectos episcopales pero tampoco se
constituyen en movimientos segregados. Su mediacian entre fe vy
mundo es seria”.

Conclusion

En realidad el numero de "modelos" de Iglesia y de formas de
pertenencia a ella es grande. En este articulo he esbozado sola-
mente algunos de los "modelos" que me parecen ser o mas conflic=
tivas o mas "extremistas". Definitivamente las relaciones con la
Iglesia-Institucion, para usar este nombre que es teologicamente un
engendro aunque haga sentido sociclogicamente, parecen ser la
fuente mayor de multiplicacion de modelos.

Posiblemente sea este numero alto de modelos una sefial de
que la Iglesia esta mas viva de lo que parece. "Los muertos que
vos matais gozan de buena salud” podriamos decir a los profetas de
la profanidad.

A quienes conciben un solo modelo de Iglesia, indicio de ro-
bustez en el convencimiento de las propias opiniones y tal vez de
insensibilidad a las ajenas, el cuadro presentado debe animarlos; la
lglesta, como la famxha y la sociedad aungue nazcan todos de un
mismo tronco son Llplr_‘ﬂs ejemplos de pl:IlIE:I'DI'T'IIE social. Probable-
mente la unidad esta en la diversidad, sin caer tampoco en ingenui-
dades irenicas.

Para todos los que han tenido la paciencia de seguirme en la
lectura de estas paqginas quisiera darles una pista para entender la
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Iglesia y los diversos modos de pertenecer a ella. aunque quizas
tengan la opinion de gue la religion es simplemente una construc-
l:mn social, es bueno trotar, por lo menos para fines de :nmpren-
sion, de cambiar por unas horas la perspectiva y analizarla "nor sf
misma" a partir de las religiones existentes.
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