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En una primera parte escribiré sobre el proceso que guía a
personas y gru~os en la "construcción de su religión". Opino que
esta construccion usa enfoques y materiales suficientemente dife
rentes entre sí para poder denominarla "ecléctica", o selectiva. Esto
no implica, por supuesto, que los elementos todos sean falsos o ver
daderos, ni que crea que da lo mismo elegir elementos de cualquier
cantera, ni menos aún que otorgue la misma nota teológica al re
sultado o a las piezas de esta cbnstrucción.

Me ciño, más bien, a recalcar la dimensión selectiva en la re
ligión que, más o menos conscientemente, cultiva una persona o una
comunidad.

Esto no tiene nada de raro para un católico. Precisamente en
la religión católica se perciben en lo que es la última fuente de su
vida, la espiritClalidad, diferencias notables. La espiritualidad bene
dictina del ora et labora, no coincide con la música de un San Juan
de la Cruz tan relatlvizadora de todo lo terreno, ni. con el compro
miso radical de San Ignacio de LoyoJa en su seguimiento de las
"misiones" apostólicas que la Jerarquía, o los superiores, o el
Espíritu le confiaban.
I

Espero que, aclarado este proceso selectivo, pueda, en una se
gunda parte, decir algo razonable sobre los modelos de Iglesia a la

que uno se vincula.

1. La' construcción selectiva del mundo religioso

Entre las distintas teorías explicativas del nacimiento de de-

(*) Sacerdote jesuita. Doctor en Economía (Frankfurt am Main, 1969). Profe
sor de Economía de la UCMM. Fundador de Estudios Sociales. Autor de ar
tículos en periódicos y revistas dominicanas y extranjeras y del libro
Teoría Economica del Desarrollo y del Sub-desarrollo (Santiago, 1983).
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terminadas formas de religión, discutiré brevemente sólo dos: la que
enfatiza la construcción social de la religión en sentido técnico y
la que toma como punto de partida el análisis de las religiones •
existentés.

1.1 La construcción social de la realidad

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

Simplificando hasta el extremo me parece que la tesis funda
mental de Berger (1969; 1970; 1976) se puede formular así: toda
actividad humana, pero ~ n especial algunas situaCiones límites y a
la vez frecue(ltes tales como el nacimiento, la enfermedad, la
muerte, la maldad, la injusticia o el sufrimiento, necesitan ser acer
tadas socialmente por los miembros de una sociedad como algo que
tiene valor. Esta aceptación versa principalmente sobre la pregunta
del "significado" o "sentido"; de la "bondad" o de la "maldad" .

. La realidad es percibida, por lo tanto, no como pura experien
cia sino como portadora de sentidos y de valores.

¿Cómo se alcanza la aceptación social del "sentido"?

Aunque seguramente la Íntima verdad no es algo directamente
observabl-e, es posible por la interacción social establecer un con
senso sobre valores simbólicos internamente consistentes y ordenados.

La realidad del sentido se construye a través de negociaciones
volviendo una y otra vez al fenómeno y observándolo desde diver
sos ángulos con la ayuda de la opinión de otros, para interpretarlo
y reinterpretarlo continuamente.

Lógicamente este método para captar el significado que una
sociedad da a hecHos y conductas equivale a poco más que a una
ética socialmente aceptable. El mismo Berger (1976) sacó la conclu
sión en su obra Pyramids of Sacrifice, con el elocuente subtítulo de
E,tica política y Cambio Social.

Otro enfoque, esta vez sin cariz religioso pero anhelante de
fundamentar sólidamente la ética, que sigue senderos parecidos, se
deja ejemplificar én la gran discusión 8 principios de los setenta
entre N. Luhmann y J. Habermas.

~ L problema fue planteado por Luhmann con el título de "re
duccion de la complejidad" (1971, 33 ss.).

Hemos logrado alcanzar más posibilidades de conocer y de ac
tuar que las que realmente podemos realizar. "Complejidad" es un
nombre para "esta superabundancia de lo posible, que supera con
mucho todo· lo realizable, a la vez o secuencialmente, y todo lo
experimentable".
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En la práctica el ser humano está obligado a elegir bajo el
inminente peligro del engaño y de riesgos notables no cognoscibles.

Ante el fenómeno de .la "complejidad" Luhmann aboga, como
única respuesta realista, entregarse a sistemas que institucionalicen
las últimas y fundamentales reducciones sin intervención activa de
la persona (1971, 16).

Obviamente esta solución tecn,ócrata busca decidir programa
damente todos los problemas y sustraerlos a una discusión abierta y
libre. El esfuerzo por construir un mundo con sentido socialmente
aceptable está condenado al fracaso.

Habermas (1971) intenta una reducción "comunicativa" de la
complejidad. Se trata aquí, a diferencia de la tesis de la interac
ción de Berger, de una comunicación abierta y explícita entre re
presentantes de grupos sociales interesados en encontrar soluciones
que estén selladas por un "sentido humano".

La obtención de un sentido querido y durable, tiene que respe
tar la manera de pensar de cada uno y puede lograrse si los inter
locutores están dispuestos a dar razones sobre el sentido que cada
uno busca y a oír las objeciones de los demás aceptando lo que
honestamente pueda hacerse valer en su contra (Alemán, 1986).

Van Hentig concluye así la discusión sobre esta construcción
de sentidos por una sociedad:

Sólo logramos la reducción si la queremos ... sólo la queremos
si entendemos la razón de la complejidad, si nos tomamos el
tiempo y nos imponemos e~ deber de reflexionar críticamente, o
sea de forma abierta y publica sobre ello ... Buscamos la refle
xión sobre la función de la ciencia, por lo tanto de su modo
de ser, de sus fines propios, de sus presupuestos práctic9s y
teóricos ...Esta reflexión tiene que e~tar libre de presion ,o
de influjos ... A las consecuencias practicas de la reflexion
hay que darles todas las oportunidades posible a base de
seguridad mutua. Aquí aparece la política (1975; 121).

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

En el primer modo, el de Berger, se trata de una construcción
lograda por una interacción social" no explícitamente conscientes y
que acepta la..religión como base de significados de la vida humana.
Sin embargo, el carácter trascendente de 19 religioso es reducido a
su mínima expresión. Emerge así como gran problema religioso el
de lograr una ética social basada más en la aceptación de normas,
sentidos y valores que en la expresión del que no es "mundo", de
Dios.

El segundo modo de construir sentidos sociales, el propuesto
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por Habermas, se define como un esfuerzo explícito de comunica
ción humana libre de presión para lograr un mínimo 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 aunque sí se desee.

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

Saben muy bien que existen diversas maneras de "reducir" la
complejidad técnica, social y cultural, y depositan su confianza en
una elección consciente o no, de normas y valores.

Pero afirmar que de esta manera se puede construir una re
ligión ·va más allá de lo que Habermas cree posible, y de lo que
Berger se atreve a ofrecer.

Aunque importa mucho resaltar el carácter ecléctico de estos
enfoques y la búsqueda de sostén permanente de sentidos y signifi
cados, sus limitaciones son patentes. Sencillamente así no se vive la
religión.

El defecto está, probablemente, en no partir metodológicamen
te' de las experiencias religiosas existentes, y en creer que la razón
puede tratar la religión de la misma manera que los fenómenos
biológicos o políticos.

En realidad la mente humana no parece ser homogénea en su
funcionamiento. Smith (1982; 211 ss) define cuatro modalidades irre
ductibles entre sí de la mente humana: la que se ocupa de lo que
es beneficioso o dañino al bienestar orgánico, usando las categorías
de pena y. placer; la que analiza el mundo físico y orgánico en bús
queda de orden conceptual entre los múltiples objetos externos que
amenazan, por su confusión compleja, al individuo, lo' que logra a
través de categorías tales como espacio, tiempo y causalidades di-

versasi la que enfrenta a otros individuos 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 l ~ s otras tres categorías de actividad mental.

Precisamente por intentar resolver eclécticamente la pregunta
sobre el sentido de la vida y de la muerte con los instrumentos
mentales propios del conocimiento del mundo exterior, resulta tan
frío y tan intrascendente el resultado de los defensores, bona fide y
hasta con hambre de lo religioso, de la religión como elemento
clave en la construcción de la sociedad.
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Tal parece como si esta concepción de la religión como resul
tado racional de la mutua acción entre el individuo y la sociedad
fuese el pecado original de muchos sociálogos de la religión, co-
menzando por Durkheim (1965). ./

1.2 El análisis de las religiones existentes

Mircea Eliade, el gran historiador rumajlO de las religiones,
hace una interesante distinción entre los estudiosos de las relioio
nes existentes comenzando por Dtto (1917): o estudian las ideas

J

de
Dios y de la religión, o analizan las modalidades de la experiencia
religiosa '(1967: 2).

Existen, con todo, dos maneras diferentes de emprender esta
segunda vra o se acentúa el aspecto no-racional (mejor serra decir
"experimental" o "afectivo), o se intenta presentar el fenómeno de
lo sagrado en toda su complejidad, y "r-1O sólo en lo que tiene de
irracional. No es la relación entre los elementos no-racional y ra
cional de la religión lo que nos interesa, sino lo sagrado en su to
talidad". (Eliade.: 1967: 3).

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

Teólogo notable e historiador de las religiones, dotado de gran
penetración psicológica, habra comprendido, leyendo a Lutero, que
Dios no es el Dios de los filósofos, ni una idea que sirve como pre
supuesto lógico de la creación, ni un simple imperativo categórico
de rectitud moral. Dios es el que vive y ante quien el hombre sien
te un pavor tremendo.

Otto distingue muy claramente entre la necesidad de que la
divinidad sea concebida y designada con rigurosa precisión racional
por predicados que corresponden a los elementos personales y racio
nales que el hombre posee en sr mismo de forma limitada, y en~re

la captación emocional de alguien de quien se intenta una descrip
ción racional (1917: 11-15).

La expresión de esta vivencia se logra en sentimientos profun
dos del "misterio tremendo". El "misterio" significa "lo oculto y lo
secreto, lo que no es público, lo que no se concibe ni entiende,
aunque haga referencia a algo positivo, que se experimenta sólo en
sentimientos, aunque podamos aclararlos, por ar]alogra y contraposi
ción, haciéndolos resonar sintóni·camente"(25).

El misterio es vivido con singular emotividad. Se experimenta
en, un terror de rntimo 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 designamos con
el nombre de "majestad" absolutamente inaccesible en sr misma (33).
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Por último, junto con los dos anteriores aspectos "se entremezcla un
tercero, que llamo la energía. Esta energía se percibe con gran.
intensidad en la 'or"9é' o cólera, y evoca expresiones simbólicas, ta
les como vida, pasion, esencia efectiva, voluntad, fuerza, movimien
to, agitación, actividad, impulso"(31).

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

Puede penetrar con suave flujo el ánimo, en la forma del senti
miento sosegada de la devoción absorta. Puede pasar como una
corriente fluida que dura algún tiempo y después se ahÍla y
tiemola, y al fin se apaga, y deja desembocar de nuevo el es
píritu en lo profano. Puede estallar de súbito en el espíritu,
entre embates y convulsiones. Puede llegar a la embriaguez, al
arrobo, al éxtasis. Se presenta en formas feroces y demonía
cas. Puede hundir el alma en horrores y espantos casi b r u j ~ s 

coso Tiene manifestaciones y grados elementales, toscos y bar
baras·, y evoluciona hacia esta'ciOs más refinados, más puros y
transfigurados. En fin, puede convertirse en el suspenso y hu
milde temblor, en la mudez de la criatura ante... -sí ¿ante
quién?-, ante aquello que en el indecible misterio se cierne
sobre todas las criaturas(25).

Me parece evidente que Otto va a lo profundo de la religio
~ i d a d con esta - descripción del fenómeno irreductible de la expe
riencia religiosa.

Quien no ha sufrido esta experiencia, sencillamente tiene que
construir "racionalmente" la religión. El resultado puede ser expre
sado de mala o peor manera en conceptos racionales: Pero la for
mulación 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 había resucitado como salvador del mundo, sino a la
carencia de vivencia religiosa de sus racionales agentes.

Semejante experiencia la ha sentido también
Breuning, notable néstor de los economistas alemanes
la encíclica Quadragessimo Anno, al escribir sobre
"economista cristiano" (1950) o sobre "el Cristiano y
de Social del Mercado".

Creo que el mejor comentario que puedo hacer a la exposición
de Otto es la trans.cripción de la curiosa confesión de fe de Rio
baldo, el héroe yagunzo del Gran Ser ton de Joao Guimaraes Rosa:

¿Eh?¿Eh? Lo que más pienso, atestiguo y expli.co: todo el mundo
esta loco. Usted, yo, nosotros, todas las personas. Por eso es
por lo que se necesita principalmente de la religión para des
enloquecerse, desenlocar. El rezo es el que sana de la locura.
Por lo general. El sí que es la salvación del alma. ¡Mucha
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."

religión, joven! Yo por mí, no pierdo ocasión de religión. Las
aRrovecho todas. Bebo agua de todos los ríos.o.Una sola, para
mí es poca, quizás no me baste. Rezo cristiano, católico, me
meto en lo cierto; y acepto las preces de mi compadre
Quelemén, doctrina suya, de Cordequé. Pero, cuando puedo, voy
al Mindubín, donde un Matías es creyente, metodista: la gente
se acusa de pecadora, lee alto la biblia y ora, cantando him
nos, bien bellos todos ellos. Todo me aquieta, me suspende.
Cualquier sombrica me refresca. Pero yo soy muy provisional.
Yo querría rezar todo el tiempo. Mucha gente no me aprueba,
les parece que la ley de Dios es un privilegio, invariable. ¡Y
yo! ¡Leñe! ¡Ma~dita sea! ¿Quién soy? Lo que hago, lo que quie
ro, es muy canonico. Y en. la cara de todos lo hago, ejecutado.
¿Yo? ¡No me descarrío! (p. 19).

Variedad de experiencias religosas y de formulaciones, posible
mente contrarias entre sí a nivel conceptual. Pero quizás mejor de
cir que son formas diversas de sentimiento del "mystérium tremen
dum".

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

También Eliade señala la diferencia entre "explicar" (el paso
traidor de lo que hay que explicar a otro terreno), y comprender.

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

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

Basándose 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 símbolos y mitos del espacio, del
tiempo, de la naturaleza y de la existencia humana.

En el horizonte de"l hombre religioso hay espacios sagrados,
donde ha tenido lugar alguna manifestación de lo sagrado, y espa
cios' homogéneos, iguales, que son profanos. No es el hombre quien
sacraliza, como razonaba Durkheim el espacio¡ él es testigo de la
irrupción de lo sagrado. Por eso no tiene libertad para elegir el
emplazamiento s a ~ r a d o , y su deseo de viv.ir en lo s.agrado. equivale
de hecho a su afan de situarse en la reaildad objetIva (Ib¡dem: 33).
Al organizar el espacio sagrado y dejar vacío el espacio extranjero
se 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 cosmos. Este cosmos es un espacio abierto hacia lo alto, en que
la ruptura de nivel se asegura simbólicamente y en el que la
comunicación con el "otro mundo" es posible ri tualmente (Ibidem:
49).

El hombre religioso q u i ~ r e habitar en un "mundo divino", aun
que las manifestaciones de este son múltiples y todo sucede como
si a cada pueblo lo religioso se le impusiese de forma ligeramente
diversa, aunque idéntica en el fondo (Ibidem: 68-69).

Como el espacio, tampoco el tiempo es homogéneo para el
hombre religioso. Pero por ritos puede pasar sin peligro de la dura
ción temporal ordinaria al Tiempo sagrado. Todo Tiempo litúrgico,
toda fiesta religiosa consiste en la reactualización de un aconteci
miento sagrado que tuvo lugar en un pasado mítico, "al comienzo"
(Ibidem: 70).

A diferencia del hombre no-religioso que sólo aspira a vivir el
"presente histórico", el religioso se esfuerza por incorporarse a un
Tiempo sagrado. La liturgia cristiana, por ejemplo, se desarrolla en
un Tiempo histórico santificado· por la encarnación del Hijo de Dios
(73). El hombre religioso cree que en sus fiestas se logra reencon
trar .el tiempo original primitivo.

Parece evidente que si el hombre religioso siente la necesidad
de reproducir los mismos gestos ejemplares, es porque aspira a
vivir y se esfuerza por vivir en estrecho contacto con sus
dioses (91).

El mito relata una historia sagrada que tuvo lugar en el co
mienzo del Tiempo. El mito describe, así, las diversas y dramáticas
irrupciones de lo sagrado en el mundo. El verdadero pecado es el
olvido.

En pal?bras de David Tracy: "toda iglesia es una comunidad
que conserva la peligrosa memoria de sus clásicos" (Kennedy: 1986).

Si del "espacio" y del "tiempo" pasamos a la naturaleza, es
cribe Eliade, nos encontramos ante algo que nunca es exclusivamen
te "natural", sino que está siempre cargado de -un valor religioso. En
su conjunto la naturaleza es a la vez un organismo real, vivo y
sagrado.

En la mayor parte de las religiones, sin embargo, Dios apare
ce como un Ser lejano que una vez terminada su creación desapa
rece del culto y se le invoca sólo como último recurso en tiempos
de calamidad.

En realidad el "alejamiento divino" traduce el creciente interés
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del. hombre por sus propios descubrimientos y su alejamiento del

Dios celeste y trascendente.

Con todo, un número impresionante de símbolos, sobre todo en
comunidades rurales, mantienen profundas conexiones con su origen:
las aguas, la "madre tierra", la mujer, la fecundidad, el árbol cós
mico y los ritos de la vegetación y de las cosechas muestran que
para el hombre religioso la Naturaleza -nunca es e x c l u ~ i v a m e n t e na
tural. La experiencia de una Naturaleza radicalmente desacralizada
es un descubrimiento reciente accesible sólo a una minoría de las
sociedades modernas y en primer lugar los hombres de ciencia (148).

Finalmente nos resta por resumir sus inve.stigaciones sobre la
existencia humana y la vida santificada. El mundo existe porque ha
sido creado por los dioses y por eso aquél "vive" y "habla". El hom
bre se va convirtiendo en un microcosmos; "forma parte de la crea
ción de los dioses; dicho de otro modo reencuentra en sí mismo la
'santidad' que reconoce en el cosmos" (160).

La vida humana en sus principales actividades (alimentación,
sexualidad, trabajo y juego) y en sus momentos de tránsito (naci
miento, iniciación de la pubertad, matrimonio y muerte) se vive én
un doble plano: se desarrolla en cuanto experiencia humana, y- al
mismo tiempo participa de una vida trans-humana, la del Cosmos o
la de lor. dioses.

Para el hombre arreligioso se trata al contrario, de simples
actos o eventos certificables desprovistos de significación espiri
tual y quizás humana.

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

Creo que sólo la lectura de EHade puede apartar de nuestra
mente la tendencia a catalogar su a n ~ l i s i s de las religiones' existen
tes como lectura ex post de un hombre erudito y sabio acomodada
a una versión teológica de la historia. La increíble abundancia de
ejempfos y de analogías entre los dos elementos esenciales del len
guaje de las religiones existentes, el mito y el símbolo, están
señalando concepciones y especulaciones antológicas no inventadas
por él, sino identificables en millares de ejemplos en las culturas
tradicionales y arcaicas que subsisten hasta nuestros días.

Resulta no menos evidente en sus obras que la separación 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 fenómeno urbano relativamente reciente. y mas bien propio de
los intelectuales:

En cuanto al cristianismo de las sociedades industriales, so
bre todo el de los' intelectuales, ha perdido desde hace largo
tiempo los valores cósmicos que poseía todavía en la E d ~ d Me
dia. No es que por necesidad el cristianismo urbano este "de
gradado" o sea "inferior", sino que la sensibilidad religiosa
de las poblaciones urbanas se ha empobrecido sensiblemente. La
liturgia cósmica, el misterio de la participación de la Natu
raleza en, el drama cristológico se han hecho inaccesibles para
los cristianos que residen en una ciudad moderna. Su experien
cia religiosa no está ya "abierta" hacia el cpsmos. Es una ex
periencia estrictamente privada; la salvacion es un problema
entre el hombre y su Dios; en el mejor de los casos, el hombre
se reconoce responsable no sólo ante Dios, sino también ante
la Historia. Pero en estas relaciones: hombre-Dios-historia,
el Cosmos no tiene sitio. Lo que permite suponer que, incluso
para un cristiano auténtico, el Mundo ya nd es sentido como
obra de Dios (173).

En palabras de Max Weber, la religión corre peligro de conver
tirse en una "ética religiosa" (Ver el largo apartado ii del Capítulo
V de la Segunda Parte de Economía 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 metodologías de Otto y de Eliade son más pro
metedoras para comprender la esencia de lo religioso y la forma

como los individuos se incorporan a una deterr('linada Iglesia, qUE: :_'s
construcciones racionales de Berger y de Habermas.

La metodología de Otto, mucho más centrada en el análisis
fenomenológico de la religiosidad, es perfectamente compatible con
el principio postulado de la construcción selectiva del mundo reli
gioso. Pero, hasta cierto punto, este principio podría estar limitado
por circunstancias sociales o por misteriosas empatías temperamen
tales del indivirluo con determinada vivencia del "mys terium
tremendum".

Para Eliade el prinCipiO selectivo yace más bien en la perte
nencia a una determinada cultura étnica. Propiamente apenas puede
hablarse de "elección", a no ser en el muy real sentido de que' a lo
largo de la historia cada pueblo (que aquí es comunidad religiosa=
Iglesia) acentúa determinados aspectos de las gestas ejemplares del
Comienzo, y modifica o deja caer en el olvido otras.

Hoy en día existe una situación muy distinta. Cada p e r s o n ~ ,
en prácticamente todos los países, encuentra ante sí una gama mas
o menos amplia de diversas religiones que no se identifican con la
etnia y con grupos más o menos organizados y activistas de perso
nas "arreligiosas".
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Surge así un nuevo sentido de "pertenencia" como resultado de
U1l proceso de selección de entre las diversas iglesias y organizacio
nes arreligiosas. La posibilidad de que las personas tomen elementos
d i v ~ r s o s de varias religiones y hasta' de que no pertenezcan a una
de ellas -lo que hasta hace poco tiempo era poco común- crecen
exponencialmente.

Como fruto de este proceso de selección entre un universo re
ligioso pJuralista la pertenencia a una sola y bien definida Iglesiá, y
dentro de ella a un determinado modelo de la Iglesia preferida debe
ser, en principio, menos claramente delimitada que en tiempos
anteriores. '

Esto, sin contar con la alta probabilidad de que en una socie
dad religiosamente pluralista la pregunta sobre la pertenencia a una
Iglesia sea experimentada como algo menos urgente y vivida con
menor conciencia refleja.

Tendríamos entonces que hablar más 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 aquí habría que comenzar el tratamiento
del segundo tema que deseo tratar: modelos de Iglesia.

2. Diversos modelos de Iglesia

Me referiré, l?obre todo, a 'diversos modelos de Iglesia tal
como han sido presentados por pensadores católicos.

Nos conviene establecer, en primer lugar, el "modelo mínimo"
de Iglesia.

2.1 Modelo mínimo de Iglesia

En la sociedad moderna no es infrecuente encontrar a personas
que se designan a sí mismas como "arreligiosas" o "antirreligiosas".
El simple respecto a la libertad y dignidad de la persona humana
nos obliga a aceptar estas confesiones.

Eliade (Ibidem: pp. 193 ss) puede, sin embargo, mostrar con
facilidad el amplio uso de los símbolos y mitos de evidente origen
religioso presente en la mayoría de las personas sin religión. Marx,
por ejemplo recoge y continúa uno de los grandes mitos escatoló-
gicos del mundo del Asia mediterránea: el papel redentor del ele

gido cuyos sufrimientos cambiarán la condición escatológica del
mundo. Enriquece, además, el mito de la Edad de Oro, asignando
al proletariado el papel profético y la función soteriológica;, habla de
la lucha entre el Bien y el Mal y echa mano, por su cuenta y ries
go, de la esperanza escatológica judea-cristiana de un fin abso
luto de la Historia (Ibídem: 200 s.).
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De modo similar, técnicas específicamente arreligiosas como
el psicoanálisis, conservan la trama de la iniciación (202).

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

sentido incluso el hombre más decididamente arreligioso com
parte aún, en lo más profundo de su ser, un comportamiento
orientado por la religión. Pero las mitologías privadas del
hombre moderno, sus imaginaciones, sus sueños, sus fantasías,
etc. no logran elevarse a la categoría ontologica de los mi
tos~ por no ser vividos por el hombre total (todo ser humano
esta constituido a la vez por su actividad consciente y sus
experiencias i r r a c i o n a ~ e s ) y no transforman una situación par
ticular en una situacion ejemplar (205).

Concluye Éliade:

Cosa que en nada nos asombra, desde el momento en que el hom
bre profano es el descendiente del horno religiosus y no puede
anular su propia historia, es decir los comportamientos de sus
antepasados religiosos, que le han constituido tal como es hoy
día. Y tanto más cuanto que una gran parte pe su existencia se
nutre de los impulsos procedentes de lo mas hondo de su ser,
de esa zona que se ha dado en llamar el inconsciente (203).

no es correcto metodológicamente llamar "religio
de hombre y menos asignarle pertenencia a una

Obviamente
sos" a este tipo
Iglesia.

Karl Rahner, sin embarg.o, desde
habla de los "cristianos anonimos",
saberlo son cristianos (1960: 235).

una perspectiva teológica nos
o sea de personas que sin

Rahner, partiendo del postulado de que una persona sin vincu
lación expresa con el cristianismo y hast.a sin su conocimiento, pue
de ser un hombre justificado que 'vive en la gracia de Dios (postu
ra expresamente confirmada en 1"965' por el Concilio Vaticano II:
Lumen Gentium, no. 16), elabora una aplicación al carácter "cris
tiano" de muchas personas que no lo son por confesión, basado en
los siguientes elementos:

a) el hombre creado por medio de Cristo, modelo, fin y con
sistenc~a del cosmos (Col. 1, 16-17) Y llamado por Dios a
salvacion no puede ser entendido como un ser que no con
tiene elementos contradictorios a esa llamada graciosa de
Dios, sino como alguien, que desde el comienzo de la crea
ción, \al como ha sido dispuesta por Cristo, tiene una or
denacion ~eal hacia la gracia, aunque no sea consciente a
nivel tematico de esa realidad que, por otra parte, amplía
el horizonte de su visión (1960: 234);

b) por lo tanto quien acepta en su totalidad su condición de
hombre, lo que sólo puede hacer en virtud del Espíritu,
ya al Hijo del hombre, porque en él Dios acoge al ser humano j
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c) la aceptación del ser humano implica la acogida al "otro"
(Mt. 25, 31-36). "La palabra evangél.ica afirma, según Rah
ner, que un amor absoluto e incondicional, radicalmente
comprometido con un ser humano, acepta implícitamente a
Cristo en la fe y. en el amor" (Sesboue: 1986:202),

Aunque Rahner expresamente renuncia a estudiar la relación
entre los "cristianos anónimos" y la Iglesia (1960: 236), el problema
de modelo implícito de Iglesia postulado es patente: se trata de una
versión agudizada de la defendida inicialmente por Lutero: la iglesia
visible temporal y jerárquica es una "creación humana", mientras
que la comunidad luminosa y espiritual formada por todas las almas
creyentes y santas, sería, hablando con propiedad la única Iglesia de
Dios (de Lubac: 1966: 75).

En realidad, las di ficul tádes 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 van Balthasar concluye muy lógicamente que la aceptación
de cristianos anónimos no puede signi ficar la de un "cristianismo
anó.nimo" (Sesbaué: 203).

En el brillante capíttJlo III de su obra "Meditación sobre la
Iglesia", de Lubac ana'liza otra concepción minimista, sociológica
mente hablando, de Iglesia p·ropuesta por Calvina: la compañía
(agrupación) de los fieles que Dios ha ordenado y elegido para la
vida eterna y que puede subsistir sin apariencia externa.

En realidad el lugar que merece una crítica meramente socio
lógica de tipo racional de esta Iglesia no es, en el" marco explicado
por Otto y Eliade, especialmente revelante. Obviamente una tal
iglesia invisible facilita enormemente, come vio a su pesar
Melanchtan, la anarquía doctrinal. Facilita además la religiosidad
puramente individual carente de fiestas y de ritos, y hasta corroe
c u ~ l q u i e r tipo de comunidad religiosa.

Más serja es la dificultad que presentan las religiones existen
tes como mani festaciones de lo sa9rado a la humanidad. ~ n el caso
del cristianismo lo importante serIa recordar la etapa ejemplar de
sus inicios.

Ahora bien es prácticamente imposible negar que, "aunque en
la vida del Jesús histórico no se registre una especie de "acta ofi
cial" de fundación, se dan una serie de hechos, de a c o n t ~ c i m i e n , t o s

y de acciones, en los cuales se puede apreciar que el Jesus histori
ca ha pensado en una iglesia como comunidad de los llamados por
él mismo". Fries (1985) en recensión de Boada: (1986: p. 14) ana
liza al respecto el importante pasaje de, San Mateo c. 16, 11-19 y
las narraciones de la última cena de Jesus.
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Otro notable exégeta, G. Lohfink (1985) piensa "haber mos
trado que Jesús se preocupa enormemente de la comunidad" (p.79).
Jesús quiere reunir y reconstruir el pueblo de Dios que es Israel
presentándolo como una alternativa al pueblo judío existente. La
historia de la Iglesia primitiva, el tiempo y el espacio sagrado de
Eliade, confirma, sin duda alguna, esta comunidad visible de segui
dores de Jesús.

K. Barth, el gran, teólogo protestante, afirma que "desde el

día siguiente ee la muerte de Jesús" existió la comunidad organiza
da. "Yo testifico, en la fe -continúa Barth- que la comunidad
conc;reta a la que pertenezco, .,. está destinada a hacer visible,

aquí, en la forma que le es propia, la Iglesia una, santa y univer
sal" (citado por de Lubac: a.c.: 77).

Concluyendo, si aceptamos que la religión no es una construc
ción social sino la autocomunicación de lo sagrado como se vive y
se proclama en las religiones existentes, resulta prácticamente im
posible negar que en cualquier concepción minimizante de la reli
gión, y en el caso de la católica muy demostrablemente, la visibili
dad jerárquica, ritual y doctrinal con ciertos usos y "leyes" es ele
mento constitutivo de cualquier modelo de Iglesia.

Siempre se podrá esgrimir que esta organización 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 que nada tiene que ver con la santi
dad. Todo esto es cierto. Pero las religiones existentes, a diferencia
de las construcciones sociales religiosas, muestran, aunque en
formas extremadamente diversas, esta estructura social.

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

pío XII, en su encíclica Mystici Corporis, escribe: "la estruc
tura social de la comunidad cristiana, aunque pregona la sabiduría
de su divino Arquitecto, es, sin embargo, de un orden muy inferior,
si se la parangona con los dones espiri tuales que la engalanan y
vivifican".

3. Modelos mas actuales de la Iglesia

K. Eder (1975: 9 ss) en un clari vidente estudio sobre la teoría
marxista de los modos de producción ha propuesto una división in
teresante para poder explicar el modo real de existencia de los
mismos. En toda estructura social hay elementos objetivos que indi
can el motor de la evolución general (en el caso de Marx las
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fuerzas productivas de tipo tecnológico) y elementos valorativos
portados por las "clases dominantes" que determinan la evolución
especial.

Si aplicamos este esquema a la evolución real de las religio
nes, tendr[amos como elemento rector de la evolución general la
acción de lo sagrado, o más personalmente los dioses y en el caso
de la Iglesia Católica, de Dios encarnado en Jesús, sobre la Igle
sia¡ y como elementos portadores de la evolución especial los valo
res y las circunstancias de las personas que en las iglesias tienen
un grado notable de influjo.

Podr[amos decir que en la Iglesia Católica, con su organiza
ción jerárquica, los grupos dominantes son claramente designables:
los jerarcas, en especial los Obispos y el Papa. El lenguaje simbó
lico: los pastores de la Iglesia.

Las Papas tienen una clara conciencia de su misión én la Igle
sia (ver, por ejemplo: Pablo VI: 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
teólogos como los mismos fieles son portadores de muy precisas
concepciones eclesiales. De la acción de- ambos (jerarqu[a y' fieles)
resultan modelos de Iglesia, que muchas veces no son, en la pers
pectiva histórica, sino simples pasos o formas superiores inspiradas
por Dios (parto siempre de que lo "religioso" és dado y no creado).

Ordenemos algunos de estos modelos en orden descendente se
gun la "ortodoxia jerárquica".

Modelo 1: Aceptación plena de la Iglesia en su jerarqu[a
. y sacralidad

Tat'jana Goriceva en un impresionante art[culo sobre el rena
cimiento religioso en Rusia (Communio: 1986: 69 ss. Debo al P .J.
Roque de Escobar sj. el conocimiento de este documento) se

( .
expresa aSl:

Una característica típica del renacimiento religioso en Rusia
contemporánea es el apostalago de los laicos .•
Nosotros ex-nihilistas y escepticos, y hoy neofitos enamorados
de la Iglesia ortodoxa, hemos descubierto un nuevo mundo que
nos ha imprevisto y definitivamente encantado con la' fuerza de
su plegaria, con la belleza y profundidad de su liturgia.
y no hemos acusado nunca a nuestros sacerdotes de "lavarse las
manos de todo", de "ser pasivos", dejados fuera d ~ los sucesos
más tumultuosos de la existencia. En efecto nos dabamos cuenta
que para ellos era ya. suficientemente duro realizar la
cuestión 'principal, la mas grande: ser guardianes de los sa
cramentos, administrar el poder de unir el cielo y la tierra.
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La autoridad de la Iglesia para nosotros era y sigue siendo la
autoridad suprema. La Iglesia es lo primoridial. En su regazo
participamos del pueblo de Dios, de los sacramentos, de la
santidad.
Todo lo demás se nos dará por añadidura. será dado si a Dios
le place, a través de nuestros esfuerzos... .
Ya no es más el tiempo de las discusiones y compromisos, hay
que disponerse a una penitencia total, hay que renunciar to
talmente al egoismo y a la superficialidad infantil, es nece
sario abrazar a la Iglesia como Suprema realidad mistica, en
carnación del Logos, obra del Espiritu Santo.
Ha llegado la hora de la Penitencia, y la cu)tura ortodoxa
contemporánea se edifica justamente, sobre la solida piedra de
la Penitencia.

Im"posible, me parece, recalcar mejor la valoración de lo sa
grado y la voluntad de aceptar, por un grupo d_e intelectl:Jales y ar
tistas, . el carácter sacro de la Iglesia jerárquica y mística.

De una manera o de otra, teniendo en cuenta además que la
situación externa de la sociedad rusa "obliga" a los cristianos a ·la
coincidencia con la Jerarquía, este modelo de Iglesia se da
frecuentemente entre nosotros y 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
básicas: la que insiste más o menos explícitamente en limitar
se al mundo religioso intra eclesiástico y la que en la equilibrada
versióñ de van Balthasar (1966: 290 ss) defiende que los cristianos
debemos vivir toda la riqueza ritual, doctrinal y experiencial de la
Iglesia pero para volcarnos hacia afuera de ella.

En última instancia toda la creación y los hQmbres todos son
obra de Dios y Jesús, puerta por donde deben entrar IQs que se
salvarán, tiene otras ovejas que no son de su redil.

La Iglesia existe no para sí, sino de sr para el mundo profano.

A decir verdad, sin embargo, nadie encontrará a Dios en todas
las realtdades de este mundo y menos que nada en su hermano
hecho projimo, a no ser que quiera buscar y encontrar a Dios
en si mismo, en el santuario de la oración, de la palabra pre
dicada por la Iglesia y en sus sacramentos (Ibidem: 3D3s).

Al mundo exterior se lo conquista con humildad, sin creerse
superior al no creyente y sin humillarlo, y no "a través de clase al
guna de actos místicos 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 cristiano)" (299 s).

Obviamente es el teólogo oriundo de un país tan "profano"
como Suiza quien así habla.
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Esta apertura hacia "afuera de la Iglesia" se puede dar en
otras formas: o en la versión propia de movimientos carismaticos,
neo-catecumenales o de "cursillistas", quienes en su sed de identi
dad cristiana desarrollan una manera desafiante de dialogar con el
mundo (Franchini: 1986: 215), o también en la forma utópica de
construcción de "Iglesias pequeñas" como modelos innovadores en
pequeña escala de lo que deben ser la Iglesia y la sociedad.

Esta tesis de la Iglesia "alternativa" ha sido descrita así por
Lohfink: se trata de un pueblo de Dios congregado y renovado "según
todas las dimensiones de su existencia" que se convierte en "una
sociedad alternativa, que no quiere decir precisamente un estado
teocrático, sino más bien una familia de hermanos como la que
Jesús ha reagrupado en torno a sí" (p. 80).

Las relaciones éticas dentro de esta Iglesia alternativa a la
sociedad se fundamentan en el amor y respeto. mutuo y en la re
nuncia al uso de la violencia, de la venganza y de la dominación,
elementos esenciales de la sociedad civil.

Como se puede apreciar, una vivencia profunda de 10 sagrado
en la iglesia y la aceptación de algún tipo de comunidad organiza
dora, aunque señalan un cierto modelo de Iglesia, admiten diversas
formas posibles de realización.

He expuesto como líneas importantes en el mundo religioso
actual su carácter introspectivo o extrovertido respecto al mundo
profano. Pero aun cuando una Iglesia de este modelo general sea
orientada seler;:tivamente por los portadores de sus carismas y por
las circunstancias hacia el exterior, existen aún diversas líneas
muestras de acción: desafío, presentación de movimientos en forma
de pequeñas sociedad al ternas, etc. La riqueza de lo real sobrepasa
las posibilidades de su conceptualización adecuada.

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

En las variantes todas del modelo que expondremos a conti
nuación se acepta lo "sagrado" y una ,estructura fundamental de
Iglesia de tipo organizacional como comunidad fundada por Jesús.
Debemos suponer, además, que esta aceptación no es sólo meramen
te intelectual sino vivencial. Se asegura así la "evolución general"
de Eder.

Sin embargo, portadores de conocimientos y de valores de im
portancia significativa desean replantear aspectos importantes de la
Iglesia actualmente existente y se sienten llamados por el Espíritu
a luchar por estas reformas.
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En nuestros días las áreas conflictivas son las que se refieren
a problemas de tipo moral (especialmente sexual: control de la na

talidad, relaciones extramatrimoniales, homosexualismo, etc.), de
tipo organizativo interno de la Iglesia, y el amplio terreno de' la
posición de la Iglesia ante la pobreza y la .injusticia social.

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

Aunque evidentemente en la práctica "muchas de las posiciones
defendidas por el teólogo y el obispo norteamericano son de hecho
comunes en otras latitudes, incluidos algunos sectores de la Iglesia

_dominicana, se ha adoptado más bien una postura de "silencio res
petuoso" que de abierto reformismo. Quedaríamos así con poco ma
terial documentable en 'esta área conflictiva.

Más importantes son,' sin duda, las reformas relativas a la
organización y misión de la Iglesia, lugares comunes importantes de
la Teología de la Liberación.

a) Organización interna de la Iglesia

Nada menos que Pablo VI en' su encíclica Ecclesiam Suam di
rigiéndose a los Obispos reunidos en el El Vaticano para el Concilio
señaló como uno de los tres empeños de la Iglesia la urgencia de
"emprender las debidas reformas.. ver cuál es el deber presente de
la Iglesia de corregir los defectos de los propios miembros y ha
cerlos tender a mayor perfección" (n.3).

La tarea es, pues, legítima en sentido sociológico. Pero es
evidente que determinados aspectos propuestos para .la reorganiza
ción intcrna de la Iglesia encuentran oposición oficial en la misma.

Algunos de ellos, como los tocados por Hans Küng en lo que
concierne al papel del Magisterio para formular doctrinas deter
minadas y para ejercer una vigilancia efectiva sobre teólogos en
puntos considerados vitales. afectan no sólo la organización inter-

,na de la Iglesia, sino también su misión.

Esta problemática subyace a toda la discusión entre la Con
gregación para la Doctrina de la Fe y Teólogos de la liberación,
como L. Boff.

Limi témonos, a pesar de la gravedad de la temática aquí se
ñalada, a la estructura interna de la Iglesia.

El Cardenal A. Lorscheider introduce su concepción de modelos
con las siguientes palabras:
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La Iglesia es un Misterio y una Institución. Como Misterio es
u ~ a r e a l ~ d a d alimentada por la pri?sencia di vina, y, por eso
mlsmo, slempre capaz de ~uevas y mas profundas realizaciones.
Pero la Iglesia es tambien Institución fundada por Jesucristo,
y como tal, enviada al mundo ...
La armonía entre estos dos aspectos fundamentales, que a su
vez contienen muchos otros, es lo que ofrece en el devenir de
la historia, diversas imágenes, o visiones, o modelos de Igle
sia. No se trata, de Iglesias diferentes sino de un acento
mayor o menor de este o aquel aspecto".

Enseguida comienza a exponer "el modelo más jerárquico, mas
piramidal, más de arriba hacia abajo, m á ~ a partir del poder;. otro
más carismático, más "popular", 'más de abajo para arriba, más a
partir de un Iglesia Comunidad"•

.Para Lorscheider

La Iglesia-Institución Jerárquica de salvación pone en eviden
cia la función y la estructura jerárquica de la Islesia, acen
tuando a veces demasiado lo imutable, lo Jlstatico, el po
der... La Iglesia es vista como una situacion establecida en
el pasado, casi como un status qua que descansa sobre la vida
de los hombres y que tiene soluciones ya listas, pre-fabricadas.
Se manifiesta por medio de fierta preocupación demasiado doc
trinal, cierta rigidez liturgica" cierto apego a un tipo de
pastoral devocional, sacramentalista, individualista, sin
grandes compromisos socio-políticos... Con este planteamiento
no se pretende negar o poner en segundo plano, a la Iglesia-'
Institucion sino al contrario, su aetualizacion en el mundo
del hecho salvífica (subrayado de lorscheider).

Esta es precisamente la caracter[sticá del modelo reforma
dor: la Institución q u i ~ r e ser mantenida pero remozada desde dentro
y sustancialmente.

El modelo propuesto se presenta de la siguiente manera:

-Todo se construye alrededor de la expresión' Pueblo de Dios,
acentuándose menos el poder, la autoridad, más el carisma y la
igualdad fundamental de todos los que forman la Igle,sia de
Jesucristo, la Iglesia de Dios. la división entre clerigos,
religiosos y laicos tiende lental11ente a ser superada, al tiempo
que van surgiendo estructuras mas igualitarias y modalidades
de participación más diversificadas. En ese segundo modelo se
pone más en evidencia la participación de todos, el compartir
las responsabilidades entre todos. El pueblo organizado va
asumiendo cada vez más su corresponsabilidad. El pueblo orga
nizado en las Comunidades Eclesiales de base es el nuevo
sujeto histórico que se afirma en la Iglesia y hasta en la so
ciedad. la presencia del Obispo, del Sacerdote, es ~ n a presen
cia de unidad, que no se hace sentir como imposicion a la co
munidad, sino como quien escucha a la comunidad y con ella se
esfuerza por discernir la voluntad d ~ Dios, y descubre el de
signio divino en el camino que -c esta recorriendo.

Hasta aqu[ Lorscheider.

El reto a la estructura organizativa de la Iglesia Jerárquica
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existente es patente. Las implicaciones teológicas en lo que a nor
mas de conducta y de expresión de la Fe se refiere, son manifies
tas. Uno diría que se trata de una "construccion social de la reli

.gión". ¿Será esta una manifestación nueva del Dios sagrado? ¿O una
simple "construcción social"?

b) Posición de. la Iglesia frente a la injusticia social

Pasemos ahora a otra zona de "reformación": la posición de la
Iglesia frente a la pobreza y a la injusticia social.

Innegablemente el movimiento reformador de la llamada teolo
gía de la liberación demanda de la Iglesia una clara opción en
favor de los pobres y oprimidos. La aceptación de esta orientación
ha sido explícita y positiva en las dos Instrucciones de la Congrega
'ción para la Doctrina de la Fe: "Aspectos de la Teología de la
Liberación" (1984) y "Sobre la Libertad Cristiana y Liberación"
(1986).

Las condiciones de esta aceptación son precisas: la acción li

beradora debe brotar de una profunda experiencia de lo sagrado,
estar normada por principios éticos para los fines y los medios de
acción (lo que últimamente se formula como respeto a la integri
dad de los Derechos Humanos de la persona) conformes con la cari
dad cristiana y preservación de la integridad doctrinal y unidad je
rárquica de la Iglesia.

No es fácil saber cómo pueden salvarse estas reglas dentro
del mercado de reformas propuestas por Lorscheider y otros teólo-
gos de la liberación. .

Arribamos así al final de este tema. Decíamos antes, que por
tadores de poder simbólico y de valores modifican frecuentemente
la "evolución especial".

Sin pretender hacer ninguna recensión sobre las teologías de la
liberación me parece importante indicar el ambiente social y cultural
desde el cual varios teólogos de la liberación han ido hÚvanando sus
reformas.

J. L Segundo (1986) señala dos etapas en la teología de la
liberación latinoamericana: una, primera, que comenzó en los sesen
ta tuvo como hábitat la universidad; la segunda, que comienza en
la década de los setenta, se desarrolla desde la acción pastoral con
los pobres.

De la primera, dice Segundo, hay que recordar qwe su interés
era d ~ b l e : valorar plenamente la ortodoxia y cambiar una praxis
eclesiastica tenida como "heteropraxis". Fieles a la ortodoxia y a la
ortopraxis, sentían la necesidad de reformular el lenguaje teológico
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liberándolo de "ideologías" (en el sentido técnico de lenguaje corres
pondiente a determinados intereses económicos).

Juzgábamos indispensable liberar la fe cristiana de cierta
ideología. Esta liberación de la teología debía, a través de
la pastoral, llegar a diversas clases sociales según un ritmo
diverso. La Universidad era el medio natural en el que se es
peraba el desarrollo de esta nueva tendencia.
Fueron los estudiantes, y su medio social, la burguesía, los
que acogieron los primeros elementos de esta teología que los
interpelaba hacia una gozosa conversión y hacia un nuevo
compromiso.
Estas personas percibían su pertenencia al campo de los opre
sores y al mismo. tiempo su propia vinculación a una ideología
que era contraria a sus intereses. En cuanto cristianos expe
rimentaban el deseo de luchar para liberar a lós pobres y mar
ginados, aunque fuese a costa de sus intereses materiales y de
sus privilegios (p. 285).

M. L. Cook indica que en esta primera etapa el mismo
Segundo cul ti vó la hermenéutica de la "sospecha ideologica sistemá
tica" para tratar de liberar de intereses de clases muchas formula
ciones y acciones pastorales o disciplinares de la Iglesia. Mientras
que en casi todos los autores más connotados de esta primera etapa
(Gutierrez, Assmann) se aprecia la importancia de la crítica
marxista como instrumento operacional de la hermenéutica de la
"sospecha ideológica", otros (como el mismo Se9undo) apelaban más
a Teilhard de Chardin 1. a Max Weber, este ultilT)o especialmente
por las relaciones fructlferas que estableda entre economía y teo
logía (1'985: 246).

Segundo, en el artículo citado, reconoce qUe este primer in
tento de teología de liberación falló por dos razones: su incapacidad
para crear una teología ortodoxa y libre de ideologías, y la dura
crítica a la que sometió el catolicismo popular.

Oigamos su confesión:

En vez de reasumir la antigua terminología y dar lentamente un
nuevo contenido a los diversos tratados, el intento renovador
designó a la teología con un nombre nuevo que parecía denotar
una teología nueva y peligrosa, más preocURada por una
política que por el progreso serio de la teología en las uni
versidades y seminarios ..•
Por otra parte, la nueva teología creó una corriente de duda y
de crítica severa hacia la religiosidad popular, o mejor, ha-
cia ,el catolicismo popular. ,
Este ataque provoco una reacción de las autoridades eclesias
ticas que se esforzaban por mantener las masas en l~ Igl~sia.
La acusación de influjo marxista brindó una ocasipn facil,
aunque injusta, para impedir la enseñanza a estos teologos.

Resultado: estos teólogos, si no han cambiado, se ocupan, más
en justificarse a sí mismos que en elaborar un discurso teologico
propio.
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Una excelente revisión de la literatura sobre estas "teologías
de la liberación", realmente un análisis crítico de las mismas, pue
de verse en el largo artículo de Scannone publicado en Stromata
(1982) con el título de: "La Teología de la liberación. Caracterís
ticas, corrientes, etapas".

En una segunda etapa, y ante la evidencia de que la primera
versión de la teología de la liberación no había suscitado gran entu
siasmo entre las masas cristianas, fue necesario cambiar el método.
Lo importante ahora era captar cómo los oprimidos viven su fe,
renunciar a la propia cíencia teológica (preñada de numerosos adlá
teres de ciencias sociales) y aprender en la "escuela de los pobres"
(Düssel).

A este grupo conviene adscribir nombres tan conocidos como
Gustavo Gutiérrez, Leonardo Bolf y Jon Sobrino.

En palabras de Sobrino son los pobres "el lugar teológico de la
eclesiología. Los teólogos tendrán que abandonar la actitud de sos
pecha que es habitual entre los. intelectuales y que tiende a ver a
la gente del pueblo proclive al engaño" (Segundo: .Ibidem: 286).

El problema de esta nueva teología de la liberación reside en
promover los valores cristianos de la cultura popular, lo que requiere
conocerla por inmersión y poseer el discernimiento necesario para
separar valores cristianos de otros "antivalo\es".

La tarea parece casi imposible. Para Segundo (p. 288) esto se
debe a que la cultura popular iatinoamericana es demasiado comple
Ja en sus elementos (europeos, africanos, indígenas). Casi todos los
países han logrado salvaguardar sus culturas bajo nombr.es y ritos
cristianos. Han logrado así una rara síntesis monolÍticá de diversas
culturas.· T.ratar 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 difícil. "Los
teólogos no han comprendido que en estas c ~ l t u r a s todo está ligado
a una composición unitaria de la existencia. Se trata de una cues
tión de supervivencia en la que cualquier cambio, también el reli
gioso, aparece como sumamente peligr.eso". Sabias palabras.

Saúl Trinidad sí cree en la posibilidad de ayudar al pueblo a
encontrar su propio rostro de Cristo, sin intentar modificar los ele
mentos básicos de su cultura.

Cook (a.c.: 254 s.) resume así su posición: "solamente tres cris
tologías son posibles para los indios:

1) una cristología de resignación simbolizada por el Cristo
crucificado y la Madre dolorosa: cristología en la cual la
impotencia del oprimido es interiorizada como inevitable,

86



y por lo tanto sirve para sacralizar el sistema de con
quista y op~esión;

2) una cristologia de dominación simbolizada por un Cristo
glorioso, rico y poderoso, adornado con oro y plata y una
imagen de la Virgen como la conquistadora: esta es una
cristologia inevitable debido al hecho de que el dios de
los indios no fue capaz de impedir la profanación de su
santuario;

3) una cristologia de la marginación simbolizada por el "niño
marginado": esta es una cristplogia que crea el indio pa
sivo y conformista, siempre debil e inmaduro y por lo tan
to en constante necesidad de protección por "benefactores" .

Trinidad concluye preguntándose en todo esto: ¿dónde está el
"otro Cristo" de Lucas 4, 16-21?

Por supuesto este "otro Cristo" es el presentado por Jesús 'de
Nazaret, descri to con las palabras. de Isaías:

El Espíritu del Señor sobre mí,
porque me ha ungido.
Me ha enviado 'a anunciar a los pobres la Buena Nueva
a proclamar la liberación a los cautivos .
y la vista a los ciegos
para dar libertad a los oprimidos
y proclamar un año de gracia del Señor

Modelo 3: Movimientos para-jerárquicos

Se da todavía un tercer modelo de Iglesia que quiere estar
fuera de las enormes tensiones que pesan sobre el modelo "re
formador", y hasta cierto punto desconfía de las instituciones ofi
ciales de la Iglesia.

Franchini (1986: 213 ss) designa este modelo con el nombre de
"movimentismo". Se trata de miles de pequeños grupos que de ma
nera informal colaboran, en el trabajo pastoral a pesar de mostrarse
relativamente indiferentes a las directrices doctrinales y jerárqui
cos de la Iglesia (214).

En Italia estima ese autor el número de estos grupos en unos
4,000 con una militancia de 400,000 personas. "Comunion y libera
ción" tiene unps 70,000 miembros; 60,000 el "Neo-catecumenado";
200,000' los "Focolares"; 50,000 "carismáticos". Ninguna estrate{]ia
eclesiástica hubiera podido aglutinar semejante número de creyen
tes .en organizaciones religiosas.

Aparentemente los principales valores afirmados por los "mo
vimentistas" son: a) voluntad de protagonismo individual no
delegable (en este sentido habla el autor de "indiferencia respecto a
la oficialidad eclesial"; b) protagonismo de la amistad y de las ,rela
ciones "comunitarias" frente a las formales Oa eterna disuncion de
Tonnies entre comunidad y sociedad); c) gratuidad y fiesta en
contraposición tanto al tiempo de trabajo como al ocio esterilizante;

87



A

d) servicio; e) atención a lo sagrado con énfasis en la celebración y
en la contemplación.

la designación idéntica 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 oración como principal elemento definitorio.

Este tipo que abarca a los focolares, carisl)1áticos y cursi
llistas f a ~ o r e c e , casi por necesidad, el nacimiento de éli tes.

2) Tipos de movimientos. políticos que apoyan el desempeño
de un papel político en el mundo: no para "reconquistar la socie
dad en nombre de Cristo" sino para "situarse en el interior de la
sociedad laica y, desde ella, r!'lvalorizar la componente cristiana".

3) Mediacionistas entre las necesidades sociales y el cristia
nismo. "T ienen una notable sensibilidad por el pueblo considerado
como masa... No suelen ser grupos de ruptura con las jerarquías;
no... se apasionan con los proyectos episcopales pero tampoco se
constituyen en movimientos segregados. Su mediación entre fe y
mundo es seria".

Conclusión

En realidad el número de "modelos" de Iglesia y de formas de
pertenencia a ella es grande. En este artículo he esbozado sola
mente algunos de los "modelos" que me parecen ser o más conflic
tivos o más "extremistas". Definitivamente las relaciones con la
Iglesia-Insti tución, para .usar este nombre que es teológicamente un
engendro aunque haga sentido sociológicamente, parecen ser la
fuente m,ayor de multiplicación de modelos.

Posiblemente sea este número alto de modelos una señal de
que la I,glesia está más viva de lo que parece. "los muertos que
vos matais ~ o z a n de buena salud" podríamos decir a los profetas de
la profanidad.

A quienes conciben un sólo 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
Iglesia, como la familia y la sociedad aunque nazcan todos de un
mismo tronco son típicos ejemplos de policromía social. Probable
mente la unidad está en la diversidad, sin caer tampoco en ingenui
dades irénicas.

Para todos los que han tenido la paciencia de seguirme en la
lectura de estas páginas quisiera darles una pista para entender la
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Iglesia y los diversos modos de pertenecer a ella. Aunque quizás
tengan la opinión de que la religión es simplemente una construc
ción social, es bueno trotar, por lo menos para fines de compren
sión, de cambiar por unas horas la per.spectiva y analizarla "por sí
misma" a partir de las religiones existentes.
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