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INTRODUCCION

No es un secreto para muchos que la consolida@édasdciencias experimentales y de sus
afanes por el aumento de la produccién en el 3t traen consigo su propio paradigma
gue es: la fe en el progreso presentada sutilnoemt® la creencia en un final trascendente
de la historia. Por lo tanto, vuelve a ser muy comdntraponer el “yo creo en la ciencia”
con el “yo creo en la fe”. Por consiguiente, la lanrdad ha entrado en una era en que los
hombres por sus actividades, buscan recortar maptiecronolégico en favor del aumento
de la produccién mercantil. De hecho, la crisigléston la experiencia devastadora de las
dos guerras mundiales que pusieron en evidencigelagos de una tecnologia manipulada
por los totalitarismos que desarrollan sus interefesde una racionalidad instrumental.
Algunos estudiosos consideran esta época comané pulminante de la modernidad por

la imposicion de sus dos @mbitos: la ciencia gtaologia.

Ante esta situacion esbozada anteriormente, ldedge® de la época advierten que la
racionalidad cientifica enraizada en la modernifladaso a la hora de ajustar cuentas con
el problema del sentido de la vida, de la dignidathana y de la presencia del mal en la
accion de la persona humana. En otras palabrastetdegos critican la mentalidad
instrumental de la época moderna por su falta dsilsiédad a las dimensiones humanas,
entendidas como “la razon sentida”. En nuestrai@pjreste pensamiento critico puede
encontrar un apoyo teorico, en la filosofia fenoohégica de Blondel que propone que la
comprension de la vida y su sentido estan sient@neablos a una relacion de amor y de
intimidad con Dios, lo cual hace posible su traseecia en el mundbEn sus reflexiones
Blondel nos ha invitado a contemplar la dimensiénmderioridad en la accion humana
en armonia con el mundo. También al investigarsadotores propuestos en nuestro
proyecto de investigacion (ver bibliografia), hemdescubierto que los grandes
esfuerzos propiciados por la teologia de las radbd terrenas en el siglo XX

plantearon un equilibrio arménico entre la acciGmhana y la interioridad de la persona

! La obra maestra de Mauricio Blondel a la cual haxreferencia ed:’action de 1898sin embargo para
evitar confusién linglistica citaremos directamdateersion espafiola tituladaa accién (1993) ensayo de
una critica de la vida y de una ciencia de la piéat Madrid: B.A.C., 1996; y a menudo nos referimos
directamente a los estudios de Morales-Carlos Waétedra abierta: Blondel, Sartre, Foucault y
Bachelard Bogota: Universidad de la Salle, 2000.



actuante. Por ello, las realidades terrenas comadefines a una teologia de la accion,
han sido valorizadas en su autonomia y existeratiaral desde los aportes de Gustavo
Thils;? y a la vez, han sido encaminadas a una madureafuentada en la revelacion
biblica® En relacién con lo anterior, y como lo vamos aeobar en el texto, durante el
desarrollo de nuestras reflexiones, nos limitaremastar unos autores claves y no a
muchos como se podria también hacer. Nuestra regpde proposito, doble: primero
evitar dispersion en el tema; y segundo, respeataidridad de nuestra propuesta que

consiste en presentar categorias fundamentalestdelbgia de la accion.

A continuacion, el Concilio Vaticano Il (1962-196%)a recibido con gozo y esperanza
muchos aspectos de la modernidad con la perspelgitiacer una mejor integracion de sus
aportes positivos y orientar a los movimientos peeigtas. Desde este punto de vista, el
Concilio Vaticano Il abre efsaudium et Spegna reflexion sobre las raices ontolégicas y
antropologicas de la actividad humana en el mugdoace los interrogantes acerca del
sentido, el valor y la finalidad de este gigantesstuerzd. En esta forma la reflexién
critica y coherente del Concilio sobre la actividhkdmana como elemento de la
modernidad, se prolonga en la pregunta por laaadidd al género humano y a su historia,
a la luz de la Revelacion. Por tanto, lejos deastdud condenatoria, el Concilio Vaticano
Il opta de preferencia por una aproximacion a kigad humana en correlacién con el
plan de la salvacién presente y trascendente digtedad humana en la formacion de la
conciencia de los sujetos actuantes, en la comshrucde la comunidad humana, y en el
progreso social, econémico-cultural, 2t®e este modo, la primera parte de nuestro
capitulo desarrollaréa los esfuerzos de respuesta€ahcilio Vaticano Il en cuanto a la
accion humana, pero prioritariamente desde lasdgsariineas deésaudium et Spes
Consciente de la existencia de documentos magikeriafines a la reflexion en la

Gaudium et Spespara ello durante el desarrollo de nuestros agast haremos

2 Citaremos la obra de Thils, Gustav@rientations actuelles de la Théologen su version espafiola:
Orientaciones actuales de la teologBuenos Aires: Troquel, 1959.

% Lejos de una exégesis de los textos biblicos sitnyas a nuestras reflexiones, utilizaremos lostepae
algunos autores biblicos tales como Gerhard Von Radccion de Dios en Israel: Ensayos sobre el Amtig
testamento Espafia: Trotta, 1996; Robert, A., y Feuillet, IAtroduccién a la Biblia Vol. Il. Barcelona:
Herder, 1965; Francgois Vouddna teologia del Nuevo Testamerispafia: Verbo Divino, 2002.

* Ver Gaudium et Spes®™ 1-3.

® Ibid., cap. I-III.



oportunamente referencias breves a otros documdattasiglesia. En este mismo orden de
ideas, a partir de los afios 70’s, época post-vatjcae ha insistido en el tema de la
recepcion del mensaje conciliar. Esta “recepcioh\a@gicano Il en las Iglesias”, en el
sentido eclesioldgico, es considerada como un pooicgerno de la Iglesia y una regla que
conviene a su vida espiritual en el mufiden los medios catdlicos, surge una teologia de
comunion, de la tradicion y de una verdadera pn&logia en la cual los sujetos actuantes
se podrian identificar por su auténtica re-creagiorelectura de los valores humanos
propuestos por ehggiornamientodel Concilio. Podemos decir que en este horizonte
eclesiolégico post-vaticano se desarrolla el llamnadé una teologia de la accion con
pretensiones trinitaria y escatoldégica del mensajangélico en el seno mismo de la
historia del mundo. Esta teologia toma de hechiawalirecciones a causa de las multiples

visiones del mundo y de la pluralidad de comprerescen la actividad humana.

A partir de lo afirmado anteriormente y teniendoceenta el estado de la cuestion de la
teologia de la accion podemos afirmar que la navegaesta tesis 0 mas bien el aporte de
este trabajo surge desde la necesidad de pretisstatito de esta teologia que toma como
objeto la variada actividad del hombre en el mupdm la sociedad, bajo la 6ptica de un
Dios Trino y de su plan de salvacion, segun ladrigiropia del Concilio Vaticano Il y de
algunos aportes posteriores. También el aporte sle #abajo va en la direccion
recomendada con miras a respetar la identidadtigaésa y teoldgica sobre la teologia de
la accion en la Facultad de teologia de la Peigifiniversidad JaveriadeSe da aqui una
interpelacion al cristianismo para que colabore Bomronstruccion de ese otro mundo
posible; sin embargo, falta una elaboracion te@&aste nuevo mundo. Los tedlogos sélo
pueden responder a este llamado por la creacionsgyes de nuevos paradigmas de

pensamiento que iluminen el proceso de construagoralores y de derechos humanos.

Esta tesis titulada “Propuesta de fundamentaciéundeteologia de la accion” responde a
dos inquietudes o hipétesis de trabajo: La priresral convencimiento de que en el quehacer
teolégico de hoy existe una manera de hacer tepttgia accion; sin embargo esta manera

no se ha aclarado suficientemente por el hechesjizaeteologia representa un vasto campo

® Ver Alberigo,Historia del Concilio Vaticano |I11; yRevista Concilium77(1972): 57-88.
" Ver ParraApropiacion de la Identidad de la Facultad de Tegép 10.



de investigacion marcado por una diversidad dexapariones a la accion humana, y por
el problemantrateologicode la pluralidad de autores y paradigmas que watribuyendo

a su elaboracion. La segunda inquietud o hipotsitrabajo consiste en la urgencia de
precisar el objeto de esta teologia de la accidéel @mbito propiamente teologal. Por esta
razén nos hemos hecho la siguiente pregunta: #3udll sentido de la accion humana en
cuanto esta permeada por su relacion con Diog) taascala individual o personal como a
escala social? Como primera perspectiva teolégicadte trabajo, intentaremos elaborar
una respuesta teoldgica con la orientacion del Gonaticano Il especialmente en
Gaudium et Spe€n segundo lugar hemos seguido de cerca y deremaomplementaria
las orientaciones de autores como Mauricio Blong®l sus aportes en cuanto a la
fenomenologia de una accion humana vista desdegalade la interioridad y de la vida;
Paul Ricoeur nos ayuda a entender la dimension aleclén que revela el sujeto actuante y
el motivo de su acciéndesde la constante preocupacién por una interenémin en la
diversidad de relacién con el otro entendida coma teologia del encuentroaTambién
con él, distinguiremos las dos potencias en ladadesumana (el acto como movimiento y el
acto como fuerza productiVd) Sucesivamente, Jirgen Habermas y Bernard Lonergan
seran nuestros autores claves para exponer la siibmecomunicativa de la accion humana
y la relacion de los sujetos existenciales comerimtutores validos en la construccion del
mundo de la vida' También nos hemos preguntado por las raices gitakde la accion
humana y por su finalidad en la gran variedad d&vidades humanas: praxis, hechos,
actos, produccion y movimientos, desarrollada des@evision latinoamericana (ver, cap.

II, 4 que se cristaliza en el cap. 1V, 5).

La pregunta sobre las posibilidades de fundamentade una teologia de la accion nos
lleva a reflexionar teoldégicamente sobre las candes de relacion Dios-hombre a partir
de la accion del hombre como imagen de un DiosoTeim el &mbito personal y social. La
pregunta por Dios teoldégicamente planteada, espéidita en la pregunta por el hombre
comoimago Deien el Antiguo Testamento y sobre todo por el hengomoimago Christi

en el Nuevo Testamento y en las cartas de san.Paplartir de lo anterior, sugerimos que

8 Ver RicceurEl discurso de la accigr8o0.

° |dem, Histoire et Vérit¢ 104-105.

9Ver Gilben Algunos pensadores contemporéaneos de la lenguadsanl69.

1 Ver HabermasTeoria de la accién comunicativéol. I; y LonerganMétodo en teologiacap. 11.



una teologia de la accion elaborada desde la nde&mago Deies valida como propuesta
de fundamento para mantener activa la fe biblicaremundo en que la conciencia de la
busqueda del Transcendente se debilita por laageolde un progreso humano técnico y
econdmico en proceso de globalizacién. La nocioim@go Deino es en si una novedad
ya que tiene que ver con la dignidad de la persnmaana integral. La novedad es la
corresponsabilidad de la creatura: Dios espera @eeltura una respuesta coherente a su
Palabra €l Logo$ dirigida a él a través de los profetas y Ultimatae traveés de su propio
Hijo Humanado (Palabra-accion eficaz de Dios chwogoseterno que ilumina a todos los
hombres) como plenitud de toda la RevelacfoSe trata de explicitar los aportes de una
accion humana que toma en cuenta la intersubjativiamo un acto de ser del otro en su

afirmacion consciente y en las estructuras del mwitdl compartido por todos.

Teniendo en cuanta lo anterior, en una teologika @ecion la racionalidad comunicativa
puede explicitar como contenido del entendimiergolas que pertenecen a las mismas
colectividades sociales que comparten el mundd earesponsablemente. Esta tesis
asume como afirmacion central la Revelacion de ios Dinitario actuante que se revela a
través de las acciones de sus criaturas que samagen. Para resolver el problema
metodoldgico de lo antropoldgico-filoséfico contémlogal de una integracion coherente,
explicitamos algunas categorias teologales perimes a la teologia biblica y a la
eclesiologia, tales comonago Dei/ imago Christi,Iglesia, comunidn, mision, conversion,
relaciondndolos con algunas categorias (generaledropatdgicas: sociedad,
responsabilidad, historia, mundo, comunicacion Eig.fin, la accion personal dsker
humano — imagen de Dios libre y responsable ent@€Crsquedara como categoria teologal

fundamental de nuestra propuesta.

Voy a desarrollar mi propuesta de fundamentacionndeteologia de la accion a través de

cuatro capitulos logicamente relacionados de laesge manera:

l. Preambulos para una teologia de la accion. Se dextan sefialamiento bastante

consistente del “estado de la cuestion” desde esifines a la elaboracion de una teologia

12 \/er Dei Verbum, Sobre la Divina revelacigi®2 y 4.



de la accion. Asimismo seran destacadas algundslramones de la filosofia coherentes

con la elaboracion de categorias generales.

Il. Aportes del Concilio Vaticano 1l y de la teolog&ihoamericana a una teologia de
la accion. Este capitulo esta en conexion con etguoente pero desde una vision
eclesiologica de la actividad humana. Habrd unassideraciones sociales desde una
sensibilidad latinoamericana presente en las geooleferencias del Celam (de Medellin a

Aparecida).

Il La categoria teologamago Dei / imago Christtomo fundamento de una teologia
de la accién. Al centro de este capitulo hay utectara teologica de la accion de un Dios
intrinsecamente trinitario, que se revela al honabiaveés de sus acciones redentoras en su

Hijo por el Espiritu y en las acciones de la mismeatura.

IV.  La corresponsabilidad humana en la construccion rdehdo. Este capitulo
completa lo anterior al tratar de proponer una imantropolégico-teoldgica, una auto-
comprension del sentido de la accion del hombrsuecondicion de ser creado a imagen y

semejanza de Dios.



CaPiTULO |
PREAMBULOS PARA UNA TEOLOGIA DE LA ACCION

Nuestros esfuerzos hacia la reconstitucion de urcantedrico para la elaboracion de
fundamentos para una teologia de la accion nos kewafirmar que hacer teologia hoy
consiste en aportar su grano de arena — desdeptaiencia de fe y las investigaciones
coherentes — a los esfuerzos seculares de teddpgoa partir de su determinado modo de
vida, han buscado proponer creativamente pistagetlexiones y métodos para la
comprension de una realidad vital. Dicha afirma@o6apta como plausible la definicion de
la teologia como “una mediacion entre una deterdamaatriz cultural y el significado y
funcién de una religion dentro de dicha matfizDesde esta misma Optica, nuestra
propuesta de fundamentos para una teologia dei@naencaja en el proceso y desarrollo
de un hacer teoldgico anterior al Concilio VaticaHoy que consideramos como
preambulos teoldgicos que se iran fermentando estrauépoca post-vaticana Il. También
como preambulo, no se puede olvidar el papel imptetque juegan las filosofias en el
desarrollo hermenéutico y metddico de la teologigeneral, sobre todo en la comprension
del misterio de Cristo Hijo de Dios hecho hombraraPel Concilio Vaticano II, el
patrimonio filoséfico sigue siendo vélido para ehocimiento del pensamiento de nuestro
tiempo. Por eso, valoraremos los aportes de |&dfil@ en la construccion de una teologia
de la accion con miras a un dialogo de la teologfela cultura actudlObviamente, no se
tratara de todas las filosofias, sino de las ffiesoque ayudan o mas bien que aportan a las

reflexiones sobre el misterio de Dios en el maraith fe que busca.

El contenido de este primer capitulo llamado “predlos para una teologia de la accion”
consiste en rescatar los grandes aportes de taslagaboradas en los umbrales del
Vaticano Il, y posteriormente maduraron y han skrde antecedentes a un pensamiento
teoldgico sobre la accion humana. También en lau®da de aclarar la nocion de la
“accion” en una teologia de la accion y como contion a la elaboracién de categorias

teoldgicas generales se consideraran los aportalguaeas filosofias que son pertinentes.

! LonerganMétodo en teologiz.
2 \Ver Optatam Totiusn® 15.



1. Antecedentes de una Teologia de la Accion

Los antecedentes de una teologia de la accion @mes/a esbozar a continuacion tienen
como objetivo mostrar la evolucion teoldgica erptaparacion de nuestra propuesta de
fundamentos para una Teologia de la Accion. En rgénse trata de una mirada
retrospectiva que constituye, de cierta manera;oatexto remoto de este intento de
elaboracion teoldgica. Esta presentacion privilggiana metodologia que se esmera mas
por mostrar los pasos evolutivos coherentes de cesteexto remoto que por hacer una

narracion cronoldgica rigurosa.

1.1La nueva teologia en el marco de la tensién conrabdernismo

Nuestra investigacién hacia la elaboracién de ur@puyesta de categorias para una
Teologia de la Accién, muestra que “la nueva tdaldgnacida de la tensién con el
modernismo constituye una de sus vertientes rengpi@da ubica en el contexto mundial
de los esfuerzos de tedlogos vy filésofos por rédleer sobre la accion humana y sus
influencias socio-politicas y religiosas en el desb del hombre que actia. A pesar de
gue hoy este episodio de la “nueva teologia” apacasi olvidado o bastante lejano, se
descubre que en esta época, el creciente interB®stEfos y tedlogos por el valor de la
accion humana, crea una tension entre la reflemi@gisterial de la iglesia y la de los
investigadores teoldgicos acusados de moderniBashecho, hablar de modernismo a
proposito de la nueva teologia tal vez no tendsieddmento. Los tedlogos aludidos son
historiadores y sacerdotes preocupados por la eliaagon de sus contemporaneos. Estos
tedlogos no se plantean el problema del valor us@ey definitivo de la verdad cuando se

desarrollan los estudios historicos, ya que ergsjpethsable definir el elemento estable y

3La “nueva teologia” fue tomando forma por cuentéodeyue le fueron dando cuerpo al denunciarlasita
tenida en cuenta en numerosas declaraciones pidécRio Xl y también, aunque de manera veladaapo
enciclicaHumani GenerisEsta “nueva teologia” fue objeto de controversastdnte acerbas en 1946 y 1947
entre los padres de la Compafiia de JesuUs y la @elEnedicadores. La controversia principal enfrentos
padres Labourdette y Nicolas, O.P., con los padreBe Lubac, J. Daniélou, H. Bouillard, Fesard, ¥mn
Baltasar, Le Blond, S.J., a los cuales se uni6 @.Sdlages. El debate empezé cuando los dominicos
publicaron advertencias y denuncias respecto deasialeclaraciones de “dicho relativismo teoldgico”
contenidas en obras que aparecen en las coleccibhéslogie” y “Sources chrétiennes”, ambas pullaza
bajo el patrocinio de los Jesuitas. Ver, Combiacia una teologia de la acci6B2-54.



permanente de la teologia a través de la evoluhiétorica. Esta nueva manera de
teologizar pretende tratar a Dios como sujeto yomo objeto; tener en cuenta los datos
modernos de la ciencia critica e historica; dgpuesta unitaria y concreta a todo hombre y
a todo el hombre; buscar en la tradicion viva dglkssia la fuente Ultima de la renovacion

que vendra desde la triple instancia biblica, gi@td y litdrgica.

De hecho, la atmésfera de la “nueva teologia” ilmaientar la predicacion y la catequesis
en el sentido de una restauracion de la simbdiickch, patristica y litargica llamada en
esta época: una tripleepristinaciéri en la década 1930-1940 hacia las orientaciones
teoldgicas futuras que van culminando en la épeda thagnifica floracidn teoldgica de la
primera mitad del siglo XX. Laepristinacionbiblica se evidencié en los procedimientos
empleados por la exégesis en la actualizacion deafms 30’s. La conocida escuela
Formgeschichte (o la historia de la las formas literarias) enmsanera de vincular el
sentido de los textos con la cultura y vida dedawores, fue muy inspiradora. Por otra
parte, estos estudios son respuestas en el cosioitd y cultural —el Sitz im Leber—,

de un determinado trozo literario. El estudio 8#f im leberenseia que un pensamiento
puede ser como la reaccion viviente de un medi@ @ade circunstancias particulares. A
continuacion, la repristinacion patristica aporta mucho en el contexto de un
redescubrimiento de las diversas formas de teolaiatentes en la historia del
cristianismo. El contacto con la época patristjparta modelos muy validos de encuentro
entre la Palabra de Dios y la cultura contemporahea Padres de la Iglesia, habian
dialogado intensa y criticamente con las corrientéiirales mas vivas de su tiempo. En
sus predicaciones se descubre el aspecto vit@t@ibo con la que ellos describen el plan

de salvacion, y su predicacion.

En fin, la renovacioditirgica, muestra hasta qué punto la Teologiaad&dcion naciente

debe estar arraigada en la celebracion liturgida ttesia, acontecimiento que actualiza la

“El términorepristinacién significa un “volver a las fuentes” o “renovaciokl término esta tomado de
Gustavo ThilsQrientaciones actuales de la teologéa

® La escueldormgeschichtéiene como corifeos a H. Gunkddieé GenesisGottinga, 1921 y Einleitung, in
Die PsalmenGottinga, 1933), para el Antiguo Testamento; y parBluevo Testamento a R. Bultmdbig
Geschichte der sinoptischen Traditjghottinga, 1921) y M. Debelui®{e Formgeschichte des Evangeliyms
Tubinga, 1919).
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accion salvifica de Cristo, a través de un lengsaodlico y no tanto racional. En la
liturgia sacramental es donde se realiza la salwade Cristo en su fase eclesial, y
constituye una fuente teolégica de suma importanC@amo acabamos de exponerlo
brevemente, las controversias de ese tiempo noorfu@nltiles, ya que han dado
oportunidad al magisterio eclesiastico de ponetialpuntos que conciernen a la teologia,
su valor y su papel, completando asi las definesode la enciclicRascendi Llama la
atencion que en esta enciclica considerada cantidais doctrinas del modernismo, el Papa
Pio X exhorte a los catdlicos a un conocimiento unadle la filosofia y de la teologia a
favor de la doctrina de la IglesiaEn resumen podemos anticipar que esta renovacion
teoldgica llamadaueva teologianos lleva a comprender que la respuesta de daidgly

por consiguiente de los cristianos ante los proagedel mundo, se encuentra orientada por
las acciones de JesuUs tal como aparece en loseabeanagcciones fundamentadas en el
horizonte del Reinado de Dios que viene: un Reirgd® promueve una reconfiguracion
total del mundo en favor a la justicia, la paziteedacion de los oprimidos (Lc 4,18). Por
ende, una reflexion actual sobre la accion humauatome en cuenta los esfuerzos de los
tedlogos de la “nueva teologia”, tiene que supkratualidad de materials espiritual,
temporalvs eternal; visiblevs invisible de la enciclic®ascendf. Asi toda teologia de la
accion abrazara los frutos de la comprension deutigras y de los sujetos actuantes como
un horizonte para poder entender la realidad dakine.

1.2 La teologia de las realidades terrenas como comiende una teologia social

Elaborada en los umbrales del Concilio Vaticantalteologia de las realidades terrenas es
una disciplina teoldgica especializada en el moment que la toma de conciencia de la
dimension historica de lo real en los afios cuaydretee posible un nuevo desarrollo de una
reflexion sobre la realidad del homBreEn esta época, mas precisamente bajo el
pontificado de Pio Xl (1939-1958), la Iglesia vivuna preocupacion creciente ante la

orientacion del mundo, sus actividades, sus progegtsus valores. Los pastores y los

® Ver Pio X,Enciclica Pascendin™ 1-2. AAS 40 (1907).
" Ibid., n° 23.
8 Ver Thils, Orientations de la théologje 30.
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fieles creian que la Iglesia tenia algo que decpgrtar a las realidades terrenas, es decir,
en la vida politica, social, econémica, culturatéeera. Esta posicion de toda la Iglesia
estimulé grandes publicaciones de cartas pastom@ddeprogramas, articulos, resoluciones,
reportajes elaboradas por los movimientos de Ac€étolica y del apostolado de los
laicos. La obra de Pio XII, por ejemplo, contiema gintesis de ensefianzas sobre todos los
aspectos de la vida humana contemporanea a la duzvédngelio. También se iba
elaborando una teologia implicita en toda estaf@amza: una teologia que facilita la
reorganizacion de las actividades apostolicasadiurgia, del gobierno de la Iglesia pre-

vaticana Il.

En el curso de esta época, aquello que se llardadtina social de la Iglesia tom6 una
amplitud y una eficacia que no se habria podideraspen los tiempos de Rerum
Novarum® Quizas a esta doctrina le faltaba un marco tectdgara integrarla mejor en el
conjunto del misterio cristiano, teniendo en cuauis relaciones con la justicia, el derecho
y la revelacién biblica. Por ello, fue surgiend@ueologia de las realidades terrenas que
buscaba hacer la sintesis entre el misterio anstjatodas las multiples actividades en que
los cristianos intervienen con frecuencia, imputsagor la inspiracion divina, pero sin
comprender, cémo aquello se integra en la totalideld cristianismd? Con su libro,
“Teologia de las realidades terrenas”, GustavosTk# hizo pionero de esta teologi&u
busqueda consiste en saber, como las actividadesends serian transformadas,
espiritualizadas por la gracia y por lo tanto alguglie el cristianismo cambiaria en este
mundo. Asi, la teologia de las realidades terrepasaba revista sucesivamente a las
sociedades humanas, la cultura y, la civilizaclantécnica, las artes, el trabajo, etc. De
hecho Thils buscaba la valoracion y autonomiaivaale lo secular y mundano. Otros
estudios se han agregado a los trabajos de piocenos Gustavo Thils, Christian Ducocq,
los cuales incentivaron esta teologia de las raddig terrestres hacia la busqueda de un
camino de madureZ.Entre todas las realidades terrenas, el trabaiidoamés ubicado en

los inicios del siglo XX como la realidad fundanarde la historia humana. Sin embargo,

° Ver Ledn XIlI, Rerum Novaruml5 de mayo de 1891. Brta Leonis XII] 11 (1892).
19Ver Comblin,Hacia una teologia de la acci6h18-124.

L ver Thils, GustavoTeologia de las realidades terrenduenos Aires: Troquel, 1948.
2 ver Ducocq, Eschatologie et réalités terrestted.umiére et Vies0 (1960): 15.
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no surgio en éste una obra importante sobre @jtabla luz del cristianismo: solo ensayos

o articulos sumarios. El libro que llamé mas lanai@n fue el de Dominique Chenu
titulado: Pour une théologie du travaif En esta obra, se abordaron temas cercanos al
trabajo: la técnica y la ciencia en los que el d&@abes considerado como creador de

civilizacion y de progreso.

En general, podemos anotar que los ensayos sabmediidades terrenas de esta época
parten de la Biblia y de la tradicion teologicaretacion con la civilizacion del hombre

para después aportar los datos de la Revelacige sblrabajo, la ciencia, la técnica. Sin

embargo, no es posible encontrar todavia muchaathen la referencia a realidades que
apenas existian en otro tiempo. Por eso, la Temldgilas realidades terrestres no podra
progresar sino adoptando un método totalmente edifer partir del estudio de estas

realidades en si mismas, en su significacidn hurpatdarar estas realidades a la luz de la
revelacion cristiana total. Sin embargo, hay quetanque el trabajo por esclarecer las
realidades terrenas no pudo ser emprendido serianzergausa de la ausencia de una
concepcion biblica y de un significado antropologiel trabajo, lo que era indispensable
para su construccion. No habra teologia de laglesds terrenas sino cuando ella estudie
al hombre, lo escuche y oriente su accion despaébabier buscado en la Revelacion

aquello que le falta para cumplir el designio deDi

1.3La teologia del progreso social humano

En los inicios de una teologia de la accion henoosiderado también la llamada “teologia
del progreso social humano” que es un paso mas efléxion teoldgica sobre la accion
humana a las puertas del Concilio Vaticano Il. Hetdogia estda en continuidad con la
teologia de las realidades terrestres pero a piatitra vertiente: la antropologia concebida
en el sentido de vision del hombre y de la vida &umcon todos sus valorésSe
reencontraria asi esta teologia del progreso stelidombre, con la idea de un humanismo

gue supere las visiones universalizantes del husmanclasico occidental. EI humanismo

13 Ver Chenu, Pour une théologie du travéjlen Revue de Philosophie et Théolagi®!. 40, 333-341.
14 Ver Comblin,Hacia una teologia de la accipt23.
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clasico habia sido espiritualizado como humanismgtiano, por esto, se planteaba el
problema de un nuevo humanismo capaz de ser cdafimncon los humanismos
contemporaneos. Mouroux publico, después de lansiegguerra mundial, un bello libro
sobreEl sentido cristiano del homhr@ El pensamiento de Mouroux en este documento
constituye una reflexién sobre la experiencia deluentro del hombre con Dios en la fe.
En la base de su propuesta se encuentra un plaetearantropolégico que sabe conjugar
los datos tradicionales del patrimonio cristianan da sensibilidad humanista de la
modernidad. Sin embargo los estudios sobre est nense fueron muchos. Sigue faltando
todavia un conocimiento profundo del hombre contedmpeo, de sus demandas, de sus

valores y de la forma como concibe la vida.

De cierta manera la teologia del progreso humamao {a caracteristica de una teologia del
laicado en el contexto posterior a la segunda guaundial. Por medio de los laicos que se
hacen oyen las llamadas de los hombres de esta,épx deseos y sus necesidades. De
cierta manera, los laicos son los que buscan utioaem la teologia. Buscan un mensaje
mas directo, mas claro, mejor explicado; buscawdioicir la luz de Cristo en el mundo del
pensamiento contemporaneo, en las realidades @e neghdo, en sus suefios y sus
ambiciones. De manera especial la teologia delrpsoghumano, con su sello laical, define
la participacion de los laicos en la funcion realpfética y apostélica de la Iglesia;
encuadra la teologia de la historia y de las raded terrestres, ya que estas realidades
pertenecen propiamente a los laicos, y por ellobase la espiritualizacion del mundo
profano. La evolucion social de la época, marcaatagb optimismo frente al progreso
humano, que puede notarse en la enciclica de RablBopulorum Progressi® marcé un
nuevo estilo de hacer teologia avalado por el diondiaticano 1l en la Constitucion
PastoralGaudium et Spegn este &mbito del posconcilio Vaticano Il y dedalogia del
progreso humano el tedlogo Juan Alfaro (1914-1988liz06 el primer intento de iluminar

la praxis cristiana desde el pensar teoldgico.rélfaublica un estudio sobre el progreso

humano, cuya fundamentacion antropologico-teologararende por su profundidad y por

15 Ver Mouroux,Le sens chrétien de I'homrrfearis: Aubier, 1945; Cito aqui la versién caated:El sentido
cristiano del hombreTraduccion de Mateo De Torre. Madrid: Palabr®120
16 er Pablo VI,Carta enciclica Populorum Progressidel 26 marzo de 1967, en AAS 59 (1967).
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la unidad de su pensamierifoAlfaro tomé conciencia de las criticas de sus pgrde los
limites de la ideologia del progreso, y purificaredelo del progreso asumiéndolo desde el
modelo de la liberacion, pero en el contexto dedéogia de la esperanza, y fundamentada
sobre una solida vision antropologica. Adolfo dedWs dedica un capitulo de su tesis
sobre la teologia del progreso a estudiar la obralthro!® Dirigido por el mismo Juan
Alfaro, De Nicolas investiga la nueva corriente légica desde los comienzos de la
teologia de las realidades terrestres (G. Thil® teologia del trabajo (M. D. Chenu, A.
Auer y J. David). De Nicolas opina que Alfaro offegna vision positiva del progreso
humano estrechamente entrelazada con el ser yisir existiano, de tal modo que el
compromiso del cristiano por el progreso auténéisda realizacion en el tiempo y en el
espacio de su ser en Cristo, en sus aspectosidost®ocial y politico. Su concepcion de la
relacion Iglesia-mundo, con especial atencion teddogia politica de J. B. Metz, y a la
obra de J. Alfaro sobre el progreso, logra un debarhistorico-genético del tema del
progreso en teologia. El gran aporte de esta t@obbgna teologia de la accidén se centra en
gue los autores se empefian por preguntar acereacoatribucion de la fe cristiana a la
edificacion de la sociedad civil. Se trata mas ldleruna teologia de la contribucién de la

herencia cristiana a la dinamica social de la épleda cristiandad.

A pesar de una busqueda social constante a través hustoria para distanciarse de esta
herencia cristiana, podemos decir que las sociedadeidentales de hoy siguen muy
marcadas por su pasado cristiano y también debeharal cristianismo. Las estructuras
actuales de nuestras sociedades occidentales eststituidas por el vocabulario,

imagenes, narraciones, ideas y valores, normasmtucta e instituciones cristianas. Asi
pues volvemos a formular la pregunta de partidese teologia del progreso social del
hombre: ¢en qué se pueden beneficiar las sociedadasherencia cristiana, para su buen
desarrollo social? Para lograr elabora una respu@ek pregunta anterior, la teologia del
progreso humano requirié en su momento de una aoveetodoldgica y de contenido, en

la linea de iluminar la praxis de la existenciat@na desde el pensar teologico.

" Ver Miguel,Esperanza y solidarida@49-251.
18 \Ver Nicolas Teologia del progres®69-370.
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1.4El intento de una antropologia teoldgica de la feristiana

La progresion de la reflexion hacia una teologitadeccion pasa por el surgimiento de esta
teologia del progreso humano que hemos presentdeidoamente, desde el punto de vista
de la contribucion misma del ser humano en la achigmana identificando la naturaleza
de esta contribucion. La teologia de las realidada®nas nos presenté a los mismos
cristianos como participes del orden social desdéssén del mundo con su esperanza en
un futuro mejor. Surge luego un intento de desculdomaturaleza de esta contribucion en la
sociedad moderna. Dicho intento se orienta a um@pologia teoldgica de la fe que
consiste en el deseo de liberar la fe en Dios destechez de comprension, y buscar el
sentido de su contribucion a la accion de la secie®or esto, la experiencia religiosa en
esta época, hace referencia a la Revelacion, ma@ubrir el sentido de los misterios, su
valor humano, sus relaciones con el hombre. La¢galde la fe ha tomado un impulso y
un desarrollo considerables como experiencia exigiey fundamentalmente cristiana. El
padre Marie-Dominique Chenu, uno de los integradida renovacion teologica en la
década de los afios 40-50's, hizo los primeros tosepor liberar la fe de una comprensién
antropologica reductiva. Al inicio de la elaboratide sus reflexiones teoldgicas, Chenu
fue condenado por un decreto de la Santa Sededi@eh® de noviembre de 1942, segun el
cual, él “desacredito la teologia escolastica y eba a Santo Tomas mismo; porque
desprecio la razon para privilegiar el sentimiepimgue en su concepcion de experiencia
religiosa se ven rebrotes del modernisrioDespués, fue reintegrado al descubrir que su
intencion era otra y fue uno de los expertos deldio Vaticano I, sobre todo en la
elaboracion del famoso esquema Xl Gaudium et Spesque pretendia recuperar la
cultura moderna y renovar la teologia para queertésuna separacion entre fe y culfiira.
Esta teologia que orienté un primer intento deamteopologia de la fe — y particularmente
Chenu a través de sus cursos, sus articulos, sfereacias y libros — revitalizo la iglesia
de aquel momento a través de las actividades devientud Obrera Catdlica y de otros

movimientos cristianos similares. El Dios en estdlekion teoloégica es vivo y

19 ver Decreto de la Congregacion de la doctrina de |4Fielei Deposituth de 6 de noviembre de 1942, en
AAS 34 (1942) 37; y Berzosélacer Teologia hoy: retos, perspectivas, paradign3ds y Lamberigts M., y
Boeve L.,Theology and the quest for trutBelgium: Leuven University Press, 2006, 119.

20 ver BerzosaHacer Teologia hoy: retos, perspectivas, paradigr8as
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comprometido con el mundo real, con la historiagpe no se puede proponer la fe sin
teologia, ni la teologia sin fe. La renovacion detdologia no viene solamente por la
mediacion de la cultura, sino también por una golagia de la fe. Por ello, la reflexion
sobre los problemas de las relaciones entre lasigglg el mundo, la civilizacion y el
cristianismo, el mensaje evangélico y las realidagerenas, repercute en las relaciones
religiosas’ Dado que Cristo se encarnd, el cristiano no poeféicse al margen de su
insercion en la sociedad, pues la salvacion esla leistoria y la construccion del mundo es

obra del hombre, pues el hombre teje su hisféria.

1.5La teologia del kerigma y la teologia de matriz egtencial

Podemos identificar algunas corrientes teoldgiaassideradas remotas respecto de una
teologia de la accién, y nos encontramos con lardarada “teologia kerigmaticd®.En la
presente reflexion se utiliza también la nociontel@ogia del kerigma que significa lo
mismo por ser una reflexion teolégica con un tnadfo del anuncio de la pasion y
resurreccion de Cristo en el &mbito posterior adgunda guerra mundial. Esta teologia
trataba de transmitir un mensaje adaptado a laopas desesperados por la situacion de
muerte de la época. El llamado de parte de losigaedres de la post-guerra mundial,
venia a reforzar y confirmar las criticas a undogia demasiado intelectualista a favor de
una teologia aterrizada. Era el momento en quéspaises de lengua alemana, muchos
autores se complacian en oponer la razén y la lad@oria y la practica, la esencia y la
existencia, etc.; mientras se iba desperdiciandabktracto, lo conceptual, lo teorico. La
originalidad de la teologia del kerigma consistesanintento por conformar junto a la
teologia cientifica, otra teologia como puenteeentra teologia puramente intelectual y la
catequesis: la teologia de la predicacion. El obj@tmal de esta teologia es la Palabra de
Dios considerada no como objeto de la inteligersitay como objeto de la predicacién. Sin
embargo, la definicion de este objeto formal pemcéanmas bien en el plano de los deseos

y proyectos: era dificil lograr construir una ciena la cual se le atribuia este objeto

2L \er Zanchettinla Iglesia interpeladal68.
*2 |bid., 171.
2 Comblin,Hacia una teologia de la accigB4-35.
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formal. Los planes y ensayos que se proponianisetaipan bien a cambiar la disposicion
y no tanto el contenido de la teologia tradiciogad; restablecer el enfoque patristico de la
economia de la salvacion.

Partiendo del hecho de que la finalidad de losniote de una teologia del kerigma es
claramente definido como un servicio a la predimacios tedlogos acudian a los modelos
de la teologia biblica y patristica en sus intégmienes. Sin embargo, pronto se hizo dificil
definir el objeto y el método de esta teologia, dedo que era dificil distinguirla
claramente de otras. Como esta tentativa no tuio, é&us autores renunciaron a ella poco
a poco, mientras que la escuela alemandgbruckfue surgiendo en el sentido de un
acercamiento a la filosofia fenomenoldgico-exis@ng la figura de Karl Rahner fue
surgiendo cada vez mas. A partir de este momemioflliencia existencialista va tomando
importancia en la teologia, gracias a la exégesis, teologia biblica y al método de la
escuela de la historia de las form&®rngeschichtuche SchileEl andlisis delSitz im
Leben del enraizamiento de los temas religiosos ertagmna y en la comunidad religiosa,
de la estrecha unién entre la expresion religiosd medio en que se vive, modifica la
teologia del kerigma y la hace coincidir con lagirasiones existencialistas. Este cambio
en la teologia kerigmatica generado por la fuerdatencial, hermenéutica, cultural y
transcendental de los andlisis, lleva por nombggrelantropolégico que influyd mucho en

la teologia previa al Concilio Vaticano Il

Como lo anotamos, uno de los representantes deolagia catodlica del siglo XX,
reconocido por su teologia y sus abundantes esceisokarl Rahner (1904 — 1984 Entre
sus intereses se destaca el de liberar el métadecendental del subjetivismo kantiano
para introducirlo en la filosofia del ser y su mid&en orden a la inculturacién critica de la
fe cristiana en el mundo moderno. El primer volunden susEscritos de Teologia

(Schriften Zur Theolog)evio la luz en su edicion original en 1954 y ereglicion espafiola

%4 Karl Rahner, S.J., (1962-1965), participé en eh@@ Vaticano Il como perito en que su contritorgs
teoldgicas son notables. Recordemos aqui algumedies sobre Karl Rahner desde instancias antrgpaé

y filosoficas: H. VorgrimlerEntender a K. RahneBarcelona: Herder, 1988: J. Mari&d,tema del hombre
Madrid: Espasa Calpe, 1977; Zubiri, Xavi&t,hombre y DiosMadrid: Alianza, 1984; Vargas-Machuca,
Antonio. Teologia y mundo contemporaneo: Homenaje a Karln@aten sus 70 cumpleafiosadrid:
Cristiandad, 1975.
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alrededor de 1961 y 1962.Con regularidad fueron apareciendo sucesivameatisdis
volumenes dé&scritoshasta la muerte de Rahner en 1984. En estos ierescogen los
mejores articulos que Rahner iba publicando ersteviy otros lugares dispersos. Rahner
se refirié a loEscritoscomo “reflexiones dogmaticaé®.Sin embargo, el mismo advierte
gue ese término debe tomarse siempre muy ampliaiemes, la teologia ha de servir a la
proclamacion del Evangelio y la mayoria de las sqmegresa solo si procede la urgencia
y la tarea de dicha proclamacion, cuando no estoatanto, el impacto pastoral como
disminucion de su rigor. Los Escritos, junto cas g§randes obras de concepcion unitaria,
por ejemplo, elOyente de la Palabfd y el Curso fundamental sobre la?feson un

instrumento indispensable para el conocimientadedlogia de Rahner.

En Curso fundamental sobre la,f®ahner nos deja entender que ante la profundidad
incomprensible del misterio cristiano y la variedadgotable de los hombres a los que
llega la llamada del cristianismo, resulta impasidecir a todos a la vez algo sobre el
concepto “cristianismo”. Sin embargo, entre unadecilla de catecismo, por una parte, y
el estudio de todas las ciencias relacionadas &amligion, por otra, hay un medio de
justificacion cristiana con honradez intelectual. dste sentido, el hombre no vive toda su
existencia y las amplias dimensiones particulasskadxistencia conforme a los hallazgos
de las ciencias actuales. Pero, ellos deben resp@mie su conciencia intelectual de su

existencia de forma indirecta y primaria.

El libro de RahnePyente de la Palabrgprosigue la reflexion tedrica iniciada Espiritu

en el mund® en el sentido de que el hombre, como espiritu etuado, es oyente de una

posible revelacion historica de Dios. La expresigante de la Palabra, designa la actitud
del hombre frente a la Revelacién y puede resuneinsk siguiente: la trascendencia del
conocimiento del ser en general constituye eseneratie al hombre en cuanto espiritu; el
hombre es el ser que, amando libremente, se emauleante al Dios personal que se

revela; el hombre es el ser que en su historia detag atento a una eventual revelacion

% Rahner, KarlSchriften Zur Theologie/ol. I. Innsburck: Benziger Velag, Eishiedeln 529

26 {dem.,Escritos de teologiéversién espafiola), 15y 22.

?"fdem.,Oyente de la PalabraBarcelonaHerder, 1967.

2 {dem.,Curso fundamental sobre la fe: Introduccién al cgpio de CristianismdBarcelona: Herder, 2012.
29 {dem.,Espiritu en el munddarcelona: Herder, 1967.
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histérica de Dios a través de la palabra humi&&a breve se ha descubierto la importancia
del toque existencial de Karl Rahner como apoteetaologia de la época y eso conlleva
varias consecuencias: a) el hombre es potenciaestotal hacia Dios (como sucedio en
Cristo); b) la antropologia reclama la cristologéxistencial sobrenatural); c¢) tanto la
antropologia, como la filosofia, son un momentoimseco de la teologia; d) la revelacion,
por encontrar siempre un sujeto que la acoge, eteoglagia; e) la teologia encuentra
siempre un sujeto con una pre-comprensién poteneigke creyent®: El objetivo de
Rahner en su analisis transcendental del ser camacer era configurar una metafisica
del conocimiento que fundamentara la posibilidacuda revelacién de Dios. Lo que se
descubre en la metafisica del ser (dakei) como conocer, es un ser concreto en el

mundo: el hombre actuandia @ctu), existiendo’

En la linea de la comprension anterior, el tedleg@mplica a si mismo en su interrogacion
teoldgica, es decir, el hombre es el lugar preeitoda la realidad, puesto que, como sujeto
del conocimiento, no es una cosa entre otras, ctioleeen objeto de una pregunta, sino
gue viene confirmado en cualquier afirmacion satralquier objeto. Cuando el hombre
habla, siempre habla algo de si mismo, de su $ullpgd 0 mas bien de su experiencia
trascendental. Y, en cuanto al tema de una teokgigméatica y de matriz existencial,
Rahner subraya que es equivoca la opinion de geellagia cientifica podria quedar como
estaba y que lo Unico que habia que hacer erarcoradtlado una teologia kerigmatica. De
hecho, la teologia méas rigurosa, entregada apakogaunicamente a su objeto en
incesante preguntar siempre nuevo, y por endeoladgia mas cientifica a la larga es la

més kerigmaticd’

Abrimos un paréntesis para decir que a la reflegidterior se acoplaria muy bien el toque
peculiar de Bernard Lonergan (teélogo y contempeéte Karl Rahner), por quien toda

busqueda de verdad y ortodoxia debe fundamentarsk& eutenticidad humana con

30 ver, Sayésl.a esencia del cristianismo: Dialogo con Karl RahgieH. U. Von Balthazar28.

31 Una de las sintesis mas detallada y mas extebsa Karl Rahner se encuentren en los doscientasems
paginas del libro de Gustavo Baena, intitulaBenomenologia de la Revelacion: Teologia de laiBil
hermenéuticaEspafia: Verbo Divino, 2011.

32 ver Baena,Fenomenologia de la Revelacj@9-90.

3 Ver RahnerEscritos Vol. I, 21.
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apertura a la autocomunicacion de Dios. Su conéeptanscendental del conocimiento
relaciona el objeto con el sujeto. Estos aspectod.a@hergan, los veremos con mas
profundidad al tratar sobre el aporte de las fili@soa una teologia de la accion, pues su
pensamiento se ha prolongado en la dimension asestéo cual enriquecerd nuestra
reflexion. Cerramos el presente punto, haciendarnqtie las dificultades del anuncio
cristiano que pretendia la teologia del kerigmaely héicer teologia, tropezaban con una
especie ddixierung (solidificacion) y verkrustung(anquilosamiento) de los conceptos
teoldgicos que, inmutados a lo largo de los sighas,correspondian ya a la diferente
situacion de la vida y de la cultura del hombre ennd. Es importante rescatar de Karl
Rahner, su intencion de poner el pensamiento teald servicio de la fe y de la vida
cristiana, confrontandolo con los problemas abardador la filosofia y las ciencias
modernas. También su propuesta del método transeehadomo condicion de posibilidad
del conocimiento, de la accién y de las otras egpeias humanas, es de especial
importancia en una teologia de la accion humanguermno se trata sélo de entender la fe,

sino de comprender la vida desde la autoexperiel@tibombre en el mundo.

1.6 La relevancia de una reflexién sobre la Revelacion

Este aparte puede ser considerado como el resuenterda el primer de nuestra reflexion.
En la elaboracion progresiva de una teologia éget&n se puede notar que la relevancia
de una reflexién sobre la Revelacion ha marcagasb de una teologia que sélo habla del
Magisterio a una teologia de la Revelacion, sirandg importancia del Magisterio en la
interpretacion de la Revelacion. La teologia delgigi@rio esta constituida por las
ensefianzas de los obispos y del papa quien ejaecautoridad especifica en la Iglesia
Catolica. Estas ensefianzas, los catolicos las demasnos oficiales e institucionales,
dotadas de caracter autoritativo por provenir derggs ejercen la funcién de presidencia y
de gobierno en la Iglesia. La autoridad del Magistposee un peso especial y especifico
de orden decisorio y gobernativo, si bien presuggara sus orientaciones un soporte en la
racionalidad, y una inevitable necesidad de refgaes los conocimientos elaborados sobre

un tema determinado. Sin embargo, la teologia esspecificidad de su funcién que es,
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precisamente, de orientacion y fundamentacion diesamiento de la Iglesia, con base en
la solidez de sus argumentos y en el recurso ar gple proviene de las ciencias, ayuda al
Magisterio cuando éste ejerce su autoridad deaig@ia orientar en el terreno de asuntos
doctrinales de fe y de costumbres. Sin embarga, gpze el Magisterio pueda llevar a buen
término su tarea, debe reconocer a los tedloggsista libertad de investigacion, de

pensamiento y de hacer conocer humilde y creatimger® manera de ver en los campos

que son de su competentfa.

Asi pues, a partir de los afios 50’s los esfuerawsod tedlogos tienden a resituar la
Revelacion como el principio propio de la teologin de recuperar la vision integral de la
fe. En esta comprension de la posibilidad de laeReion se vislumbra que podria, no

obstante hacer imposible la revelacién de Diostesun lado, el hombre como espiritu es
absoluta apertura hacia el ser absoluto; de otto, lal ser absoluto es absolutamente
cognoscible por su luminosidad frente al hombren lsie podria concluir que en el &mbito
de la apertura infinita del hombre debe caber &olaia luminosidad cognoscible de Dios

y, en consecuencia no quedaria ningun aspectodieimégdad al cual el hombre no tuviera

acceso por si misn3.Ademas de este problema fundamental esbozaddaantente, en

la época previa al Vaticano Il se confronta al pFoia que la tematica de la Revelacion
como paso obligatorio de la teologia en este mamdne obstaculizada por la lucha

antimodernista. Se suscito el problema de la feapmdeva el problema de la Revelacion

en la busqueda de la nueva teologia de los afi&9'40mpulsada por la corriente belga-

flamenca en la que escribe M. D. Chenu (ver n. .4) 4rea alemana con la teologia del
kerigma de matriz existencial en la que escribel Rahner (ver n. 1.5). Estas nuevas
teologias tienen como protagonistas a los propas$ y nacen por la necesidad de
transmitir el mensaje de forma nueva, en contaotolas fuentes y preocupaciones del
hombre de hoy. En este sentido, parten de laglesls mismas del hombre, de la imagen
gue el hombre contemporaneo tiene de si mismo.Macha razon hemos considerado
muchas de estas teologias como precursoras eablar&tion de una teologia de la accion

gue busca tener en cuenta al hombre, su cultusavigla social diaria.

34 Ver Gaudium et Spes° 62.
% Ver Baena,Fenomenologia de la Revelacidfl.
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2. Contribuciones de la filosofia a la elaboracion deategorias generales

La filosofia contemporanea en su busqueda es @msaile que la realidad encuentra su
sentido sélo en la perspectiva de la experienaiddmental de la existencia con todo su
sentido. Tal experiencia fundamental coincide ent@imanera con la realidad del hombre,
el mundo y sus relaciones mutuas, el Absoluto (aumencia) y lo contingente. Es pues
una experiencia concebida como un esfuerzo poradeste de la vision superficial y falsa
gue la vida diaria nos da de la existencia; unie sker develaciones de la realidad que pasa
de una visién prefabricada a una vision mas exigkde la realidad. Pero la busqueda de
la experiencia fundamental inspira también a ldéotgos de otra manera: hace nacer la
busqueda de la metafisica biblica y, en generalrieatada por un deseo de sintesis y de
valorizacién de lo fundamental en el cristianisicrealidad solo tiene sentido en relacion
con el sujeto actuante que se proyecta en el mlradéilosofia existencialista puede ser
denominada filosofia de lo absoluto. En efectoppn@ en primer plano la cuestion de lo
contingente y de lo absoluto: la negacion de Deosrcuentra en todas partes; y también,
la afirmacién de Dios se encuentra por doquiernd¥ae busca a Dios al final de una serie
de razonamientos y deducciones, sino a través dxgdariencia fundamental, como la
presencia, oculta y revelada a la vez que anima&xiatencia y le da sentido. El
conocimiento de Dios, por lo tanto, acompafia laetde¥on filoséfica: al final de la
busqueda de la existencia y de su sentido. Comobé&rs y conocer al hombre, el mundo y

la existencia, es un solo conocimiento.

Si la filosofia contemporanea ha permeado marcaol@retertos sectores de la teologia,
esta influencia no ha sido casual sino por motpastorales. También se manifiesta el
deseo de expresar el mensaje cristiano de un madoadaptado al auditorio. Esta misma
preocupacion la encontramos en todas las corrieetesdadoras del dinamismo de la
teologia contemporanea. En el campo de nuestraxi@il podemos decir que el

positivismo, con la idea de que la realidad humeasasocial y también ella debe ser
conocida cientificamente, aportada por Auguste €pmit materialismo histérico, como

una concepcion del desarrollo de la historia y alesdciedad en funcién de la realidad

econdmica; la filosofia de la historia como esfoagae los hombres hacen por comprender
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la historia y comprenderse a si mismos; la fenothogie como descubrir el sentido de las
cosas, viviéndolas como fendmenos; la hermenécatice posibilidad de referir un signo a
su designado para adquirir la comprension; de wargera u otra, pueden ofrecer materiales
para la elaboracion teodrica de una propuesta ddafoentos para una Teologia de la
Accién. Sin embargo, no consideraremos todas apuaibrrientes para no ampliar
demasiado el aspecto filosofico en esta tesis déctea teoldgico: sélo tendremos en
cuenta la filosofia de la accion y la filosofialdgraxis por ser mas relevantes para nuestra
propuesta. Por esta razon, presentaremos a caitinums aportes filosoficos que nos
parecen pertinentes para una elaboracion de cé#eggenerales de una teologia de la
accion. Se trata de las contribuciones de lasdfilas coherentes con nuestra propuesta de
teologia de la accion y con la relevancia de laackumana como tema en teologia. Esta
precisamente la pretension de nuestro recursdil@dafia en esta reflexion teolégica. En
esta forma, la teologia no queda sometida a ladila, porque las nociones utilizadas no
pretenden convertir la revelacion cristiana enaso@articular de un proceso mas general;
y tampoco tiene el fin de integrar la revelacidist@na en el marco de una teoria general
sobre Dios y el mundo, sino en el marco de un sisalios remite a ciertas preguntas por la

praxis humana y por la realidad en la que esapesposiblé®

2.1 Contribuciones de la Filosofia de la Accién en cuam a la nocidon de la accidn

En la elaboracion de categorias teoldgicas gerserata teologia de la accion como toda
teologia, valora también los aportes de la filesd# la accion para afinar su discurso sobre
la accibn humana. Desde entonces, se revalorizafifiamacion de que una reflexion
teolégica sobre la accibn humana como una manetackr teologia, no es un partir de
cero, sino un proceso de asimilacion y apropia@déntodo un conjunto de esfuerzos
teoldgicos vy filosoficos originados a partir de fnas décadas que maduran a lo largo del
tiempo. De una manera particular, en este puntdraresnos como la filosofia de la accion

le sirve de impulso a la elaboracion de una tealdgila accion.

% Ver GonzalezTeologia de la praxis evangélica0-71.
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2.1.1 Laaccion como movimiento total de la vida y la irgrioridad

Una de las dimensiones filoséficas de la accibndnarimportantes en una teologia de la
accion es su consideracion como movimiento totahdeéda. Acudimos al filésofo francés
nacido en Dijon, Mauricio Blondel (2 de noviembre #1861-1949), para aclarar esta
afirmacion anterior. Ademéas de ser considerado camo de los mas destacados
representantes de la filosofia catdlica del sigloet Francia, Blondel es también uno de
los autores mas notables de la filosofia de ladacque se enmarca en la corriente
espiritualista europe¥.De hecho, su filosofia se conoce como una filasdé tendencia
espiritualista e inspiracién romantica que considgue la accion es el nucleo de la vida
humana. En este sentido, la filosofia de la acd@Blondel es el estudio de las relaciones
del pensamiento con la accién para elaborar unizgecide la vida y una ciencia de la

practica.

La accion en Blondel es esencialmente dinamicarytguo, tiene un alcance ontoldgico
gue recurre constantemente al dinamismo origirdgicer. Hay una fuerza que mueve a la
accion, y su desarrollo esté regido por la necdsidaor libertad. Se trata, indudablemente,
de una fuerza interior originada en el propio sujetjue necesariamente tiene que ver con
la voluntad de la que procede la accidista fuerza esté en relacion con la insatisfaccién
gue acompafa la vida concreta; insatisfaccion @sellta del desequilibrio entre las
aspiraciones mas profundas del hombre y los modosigtes y limitados como esas
aspiraciones se realizan. En esta situacion, elbl®nsiempre quiere mas. En la
desproporcién entre “la voluntad que quiere y luntad querida” reside la causa que da
lugar a todo el movimiento de la accitrLa “voluntad que quiere” es puro querer de todo
lo posible, es ilimitada en sus aspiraciones, éstada de un impulso que no se aquieta con
nada que no sea total, pleno y definitivo. La “vidéd querida” por su parte, es lo factico,

el modo concreto como se ha encarnado en cadaetamopuje y la aspiracion de la

37 Histéricamente se ha calificado de “espirituatista muy diversas doctrinas y tendencias: Platbn, e
neoplatonismo, Leibniz, algunos idealistas alemagtes Mas especifica y propiamente, se denominaroc
“espiritualistas” a varias ramas de la filosofianftesa y alemana. Una de las ramas del “espisitoali
francés” es voluntarista y desarrolla las ideaestaerzo interior y resistencia. Se inicia con Male Biran

en el siglo XVIII. Ver Ferrater-Moraiccionario de FilosofiaVol. 2. Barcelona: Ariel, 2001,1104.

% Ver Blondel,La Accién,n® 191.

39 Ver Blondel,La Accién n° 191a.
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“voluntad que quiere”. Entre el querer y el hacee garacterizan a estas dos voluntades
hay un desequilibrio constante e inevitable, pomueca el hacer de la voluntad que quiere
es la respuesta exacta al dinamismo de la voluqiadda. Este desequilibrio es el motor
del dinamismo de la accién. Es importante anotarlgypercepcion de que hay un camino
interior hacia Dios y de que este camino pasagdetision y la vida moral, refleja en los
escritos de Blondel la influencia decisiva de s@estros Boutroux, Ollé-Laprune (1830-
1899), quienes le iniciaron en el conocimiento dand de Biran. El biranismo considera
gue no hay una idea intelectual, ni un conocimigmapiamente dicho que no esté ligado
originalmente con una accion de la voluntad, de angae el sistema intelectual se halla
absolutamente fundido con el de la voluntad. Almagiempo, la Revelacién forma parte
en alguna manera de la interioridad religiosa dailire, y de las verdades de la
Revelacion se corresponden tan perfectamente aestrousentido intimo de Dios, que se
justifican por si mismas y no necesitan esperagal@antia de las evidencias historica y
racional.

Asi pues, los antecedentes formativos de Blondekmgosible la produccién de su
principal obra maestra que es también su tesioddct'Action. Consiste un ensayo de
una critica de la vida y de una ciencia de la pagiublicada en 1893. La accién humana
en este ensayo representa el despliegue del esdgita voluntad y de la inteligencia a un
mismo tiempo y su actividad sobre lo material. Bidw, La Accionplantea la pregunta:
Jtiene sentido la vida humana? Responde que leanasteristico de la vida humana no es
el razonamiento, sino la accion, medio con el agalexpresa la voluntad y el destino
humano. Asi, la actividad humana revela la necdsif#ala trascendencia, pues se ve a si
misma finita. El preguntarse por el sentido de ildayimplica un interrogarse por la
coherencia de lo que al hombre le sucede y queupeoén él estados de conciencia
diversos y opuestos. La pregunta por el problemdadaccion en Blondel entra en el
desarrollo de las diversas realidades en las quarsamplicando la voluntad del sujeto y la
comprension de su actividad como interioridad. §és una interpretacion psicologica, el
sentido de la vida por el que se pregunta Blora®ie que ver con el problema humano;

por algo interior que viene representado por laciéh entre pensar, querer y ser, que
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aparece implicado en lo mas profundo de la reaffiad accién es un constitutivo interno
del sujeto mismo en razon de su propia condicidarabhumana dotada de una dimension
interior, en tal forma que abre el camino a lo adeto y al ser. En sintesis, podemos
considerar los aportes de la filosofia de la accié Mauricio Blondel a una teologia de la
accion como una descripcion integral del fendbmentadiccion, como el movimiento en el
cual es posible el pensamieftoBlondel también subraya el agudo sentido de la

trascendencia de la vida que se entiende comomn do

Quiero hacer alusién, en este momento, a un fitdemjlogo canadiense que, sin
pretenderlo, prolonga y explicita mas correctamehtglanteamiento del fenbmeno de la
accion de Blondel, aunque desde otra perspectivaergafi’ en su planteamiento del
método como ejercicio del dinamismo de las operaso (interioridad) amplia y

complementa en forma concreta la filosofia de tadacde Blondel.

Expondré a continuacion y en forma sintética alguh® los planteamientos de Lonergan a
quien podemos incluir entre los modernos filosoftes la accion. El contexto del

pensamiento filoséfico-antropologico y teologico denergan pretende mostrar que la
garantia mas solida para un proceso operacionalamymcomo el teoldgico, es la

autenticidad del sujeto operador. Asi, la expergede interioridad se diferencia de una
experiencia espiritual en el sentido de experiedeife. El dinamismo de interioridad es un
proceso continuo de conversion en las operaciomngsahas en las cuales conviene
distinguir tres ambitos en que coincide con el zwrie de Blondel y lo amplia: el

inteligente, el existencial-moral y el religiosost& se realiza en cuatro operaciones:
experimentar, entender, juzgar, decfdiExperimentar significa aqui: captar los datos
inmediatos de los sentidos y de la vida. En estdidee el método, como esquema
fundamental de operaciones humanas, recibe el modabtranscendental: es un dinamismo

gue esta presente con diferentes grados de coiec@mlitativa en los diversos niveles de

“0Ver Blondel,La Accién n° 5.

1 Ver MoralesCéatedra abierta: Blondel, Sarte Foucault y Bache|ak1.

2 Bernard, Lonergan, naci6 a Buckingham, Québecd@@n el 17 de diciembre de 1904. Falleci6 el 26 de
noviembre de 1984 en un hospital de Pickering,acdecToronto. Su librdylétodo en TeologieSalamanca,
1988, nos sirve de apoyo en esta parte de reflexion

3 Ver LonerganMétodo en Teologi®31-232.
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operacion humana. El método es el instrumento deltqdo hombre esta dotado para su
vida ordinaria; este método o dinamismo puede édErse en alguno de sus niveles.
Entender es comprender los términos y sus relagiensterpretar los significados. Juzgar
es afirmar que una cosa es asi, es decir, afimexistencia. Decidir es reconocer valores,
deliberar y optar responsablemef{t€ada operacion es distinta en su formalidad pero p
el proceso de vida concreta surge para responder situacion concreta: los datos
suministrados por los sentidos y por la concienctarna continuamente nos dan las
informaciones que necesitamos. Esto nos indicdagueperaciones estan interconectadas y
una prepara la actuaciéon de la otra, pero que opdaacion tiene su propio nivel de
conciencia y ejecuciorPor ejemplo, al detectar un ruido, estamos a migetxperimentar,
pero el proceso no se detiene, sino pasa al sequuelode la conciencia para entender a
partir de preguntas aclaratorias a mover el pasoaarespuesta mas adecuada: ¢qué ruido
es? ¢ De dbénde viene? ¢Qué lo prod@=puedo llegar a hacer una buena definicion del
ruido, y hasta puedo llegar a confrontarla con em@clopedia que me ayude a aclarar qué
es. La interpretacion de muchos datos permiteifitantun hecho que da origen al ruido y

afirmarlo como un hecho real.

Enseguida, al nivel del decidir, se desata un g@de acciones para resolver la situacion y
tomar unabuena decisién desde un juicio buénaas operaciones forman un esquema o
un conjunto dinamico que se asume como un caminoretn para lograr algo. Una sola
operacion no puede obtener el resultado final quaegesario para poder tener éxito en
todo el proceso. Para poder continuar adelanteucoproceso se necesitan ademas del
experimentar de las otras tres operaciones o demaosi. Si las operaciones humanas en su
origen, no formaran un conjunto dinamico de operases recurrentes e interrelacionadas
entre si, no seria posible el progreso en la vidannla ciencia. Los resultados de la
repeticion de las operaciones no son repetitivos acumulativos y progresivos. En las
operaciones humanas fundamentales el dinamismdene tos limites musculares: el
proceso de acumulacion de experiencias e inteleesies indefinido, y en cada persona y
en la sociedad se va acumulando cada vez mas. Bla@ser el proceso de acumulacion

de datos, intelecciones, juicios y decisiones gpese la cantidad de avances tecnoldgicos

4 Ver Neira,La teologia como métods.
** |bid., 2 - 6.
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gue estamos viendo en nuestro siglo y que siguéa waz mas adelante. Esto también se
puede afirmar de los procesos de cada personatpartila experiencia y las intelecciones

se van acumulando en la vida; también los juicidegisiones. Cuanto mas coherente haya
sido el proceso, mas se nota el progreso y lazeeadin a través de los resultados que se
van acumulando. En el caso de la persona humapep@dso también puede ser regresivo

o decadente cuando hay un mal manejo del conjentasdoperaciones humarfas.

En resumen, acabamos de subrayar que la acciohnegvaniento total de la vida que
incluye, por consiguiente, la inteligencia, la d&m, la accion, el amor y el ser mismo del
hombre en cuanto que es dinamismo operacional.tiési® un alcance ontoldgico, porque
recurre constantemente al dinamismo originarioseel La accion representa el verdadero
vinculo que establece la conexién real de la oeelktia y la decision con la transformacion
del mundo. El sentido de la vida se formula tamloi@mo sentido de la accion, ya que ella
es el elemento primero e irreductible de la vidanaoa. La accién es la fecundidad
inagotable y la riqueza infinita de la vida, queasagualada jamas por el conocimiento que
tenemos de ell¥. En el campo de interioridad, no solamente esta @8 una inteligencia
integradora, sino también en una accion transfoom@adUna teologia integradora se
elabora con base en la autenticidad integral detasuSe refiere a la garantia de validez de
su accion, porque el fundamento subjetivo es lagmer humana en su totalidad. Y, en
coherencia con el ser connatural de la persona maymas esfuerzos cognitivos de la
accion no pueden recluirse en si mismos, antesdaban orientarse hacia los desarrollos
existenciales, morales y religiosos. Con estoguyisndo los planteamientos de Lonergan,

las dicotomias entre teorias y praxis deben sugefar

2.1.2 La accion en el ambito existencial de las operacies humanas

Hemos subrayado anteriormente con Blondel y tambaénun breve aporte de Lonergan

gue la accién como punto de partida de una reftefiiésofica es el movimiento original

“6 Ver Neira,La teologia como métoda.
*"Ver Blondel,Carnets Intimes, [231.
“8 Ver Roux (De)Fundamentos I: Teologia sistematida.
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de las operaciones (interioridad) del sujeto. Didinaension de la interioridad en la accion,
abre el camino a lo verdadero y al ser, es decaction se da en la inmanencia, pero se ve
la necesidad de superarla en su desarrollo comactoiento sensible dando el paso a la
transcendencia (dinamismo presente en las opeeacionmanas), al conocimiento, a la
afirmacion de la realidad y a la transformacionrdahdo. Asi pues, hablar de la accion en
ambito de las operaciones humanas es referirnos eaimpos de las actividades humanas
donde la accion significa. La significacion en &xian humana forma parte de la realidad
del sujeto existencial, de su poder de asimilaaiésus valores y caracter en relaciéon con
la dialéctica de la comunidad. Ella lleva al sujatduante a compartir su realidad, auto-
apropiarse y comunicar su persona. En este setdidioncion de las significaciones es ser
portadores de sentido a nuestras acciones, poraendestra vida. Por el hecho de que el
significado se expresa no solo a través del leeggiap a través de la intersubjetividad, del
arte, de los simbolos, del caracter, de la reafimag de la situacion individual o colectiva,
sus funciones pueden denominarse como cognoscitefactiva, constitutiva vy

comunicativa'®

A nivel de la funcidon cognoscitiva se nota que ehdo mediado por la significacion no
esta ligado con la experiencia inmediata. Ademda d&periencia a travées de la accion del
entendimiento, contiene la formulacion, la reflexidel juicio. Estos constituyen el mundo
mediado en su estructura y su unidad. Para ello Péget cree que antes del mundo
mediado por el significado, se da un mundo denzeitiacion, el mundo del nif8.En el
primer desarrollo del oir y el hablar, las palalifasotan las cosas que estan inmediatas al
nifo, una vez dadas, no hay transicion. A medida cjece el dominio y el uso del
lenguaje, se da una transicion a lo que esta ayseit que esta lejos, al futuro, al ideal, a
la experiencia de los santos, a las meditacione®gdilésofos y los tedlogos. Asi, el

inmenso mundo mediado por el significado implica adicién de experiencia a través de

9 Ver LonerganPhilosophical and Theological Papers 1965-19807-118.

0 Jean Piaget, sicologo suizo (naci6 en NeuchatgkaS 1896, y murid en Ginebra en 1980), realiz6
multiples estudios sobre la naturaleza del conagitoi de los nifios a partir de la conocida invesifga
sobre la “epistemologia genética” o la adquisiadénconocimientos por parte de los nifios. Piagabkstio
una serie de estadios sucesivos o periodos derdisaognitivo de la inteligencia: Estadio de tasligencia
sensoriomotriz o practica; Estadio de la inteligemctuitiva o del pensamiento preoperatorio; Eistatd las
operaciones intelectuales concretas, y Estadi@asleperaciones abstractas. Ver Piaget, Jeratlémes de
génétique Paris: Dendel, 1972; y Stassen Berger, KatlBsgchologie du Développeme@uébec-Canada:
Modulo, 2000, 40-45.
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los actos de entender, de formular, de reflexiot@juzgar que dan al mundo mediado, su
estructura y su unidad. Este mundo mas amplio @suedo que — para nosotros — es el
mundo real pero inseguro, en el que se dan innunesranstancias de pequefias franjas de
espacio y tiempo que construyen los minasculos wsidk@é la experiencia inmediata de la
humanidad. En el &mbito existencial de las oper@sidiumanas, la funcién efectiva del

significado nos permite descubrir que ademas deldmgue conocemos, se da otro mundo
gue nosotros hacemos. Nosotros tendemos primergzel después hacemos. Imaginamos
y planeamos; investigamos posibilidades, pesamos prcontras, hacemos contratos,
tenemos oOrdenes que se dan y se ejecutan. Noieerstef significar: uno también tiene

gue hacer. Nuestra sociedad tecnoldgica cae emdata de que la intervencion del

significado, de la ciencia, de los descubrimienéasiicos, aumentan considerablemente el

poder que tiene el hombre para hacer.

La funcion constitutiva del significado comportattansformacion de la naturaleza y la
transformacion de la misma persona humana. Sedeslia recapitulacion del vasto y largo
proceso de la educacion de la humanidad. Es ddrderdbre busca su alto nivel, también
en donde su responsabilidad es mayor. Donde elosgjastencial se auto-descubre, y
descubre lo que debe hacer por si mismo y de shaniEn prolongacion de la funcién
constitutiva, la comunicativa entiende que la coieah es un asunto de un campo comuan
de experiencia; y sin esto surge la incomprensiqueyla gente queda lejos del alcance. Es
un asunto de comprension comun; y sin esto, sergdneomprension, desconfianza,
sospecha, miedo, odio, violencia, etc. Esta conauheés$ la fuente de significado comun, es
decir, el acto y la forma que encuentra expresidnlaepolitica y la familia, en las
costumbres morales y en las medidas educativasCetceste significado la libertad de la
persona humana alcanza su punto mas alto; su ssphdad es mas grande; emerge el
sujeto existencial que descubre para si mismo dotigne que decidir por si mismo lo que

quiere hacer de si mismo.

La acciébn humana toma sentido en el ambito exigtbme las operaciones humanas
cuando los significados se hacen vida es decir, matadores de significacion. La

significacion que se encarna en una persona conbbitze o, al menos, la mayoria de las
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otras formas de expresion de la significacion. Bussl a la vez intersubjetiva, artistica,
simbdlica, linglistica. Es la significacion de upersona, de su forma de vida, de sus
palabras, de sus hechos. Puede ser significatizaysea sola persona, o para un pequefio
grupo, o para toda una tradicion nacional, socigtural o religiosa. Dicha significacion
puede referirse a la hazafia de uno o varios pgesoda una historia, o de una pieza de
teatro. Finalmente, asi como se puede personifinar significacion, también se puede
personificar lo insignificante, lo vacio, lo vano, insulso, lo insipido, lo estupido. El
portador de significado mas importante, el masaefo, el de mas alcance, el mas versatil,
es el lenguaje. Se da el lenguaje de cada dia E dasa y la oficina, el del trabajo y el
juego; el lenguaje técnico de los artesanos y siespecialistas; y el lenguaje literario del
trabajo permanente. Sin embargo, hay otros pomradde significado, tales como la
intersubjetividad la que las personas humanas teagidado las unas de las otras. Ademas
de la intersubjetividad de la accion y del sentittoe se da también la intersubjetividad de
las comunicaciones del significado. Ademas del Uajggy de la intersubjetividad, el
significado de las imagenes y representacionesddicals que suscitan sentimientos, o en
sentido inverso, son evocadas por sentimientosa Pancluir este punto, subrayamos
brevemente que ademéas de la atencién puesta autasries y los portadores de
significado, las diferenciaciones de la concieftimana, son las diferentes maneras en las
gue las personas humanas van construyendo sus swamethados por el significado. Se
trata de las diferenciaciones siguientes: la lisiitd, la religiosa, la literaria, la sistematica,

la cientifica, la erudita, y lo que puede llamdiasofia moderna.

La diferenciacion linguistica es la transicion deindo de la inmediacion del nifio en la
guarderia al mundo plenamente humano, el mundo asedpor la significacion. La
diferenciacion religiosa esta comunmente marcada ymo escape intermitente de las
actividades y preocupaciones de cada dia. La ddexeion literaria es una tercera
diferenciacion de conciencia. Se trata de los nsegara efectuar la transicion de los
limites del lenguaje primitivo a la plena articudac de la expresion posterior. En la
diferenciacion sistemética de la conciencia, el hi@objetiva su proceso de pensar, en la
I6gica. La diferenciacion cientifica de la conciense refiere al curso de la ciencia

moderna. Sin embargo, la ciencia moderna, mietigade a la verdad, tiende a ella solo
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como a un ultimo objetivo. La diferenciacion deeladicion se trata de una acumulacion
espontanea e interrelacionada idsights que son adquiridos en proceso espontaneo de
ensefianza y aprendizaje que constantemente vanedela los individuos y grupo que
tratan de comprender culturas diferentes en ekespaen el tiempo. Este proceso es mas
evidente en los que apenas llegan, en los nifios aguenden de sus papas y sus
companeros, en los recién llegados que gradualncasteen la cuenta de los caminos del
lenguaje y de la acciébn en una nueva comunidadalrRgnte existe lo que podriamos
llamar la moderna diferenciacion filosofica. Conas@ en la psicologia clinica, entre otras
intereses, también se orienta a ayudar a que k& gaiga en la cuenta de los sentimientos
gue tiene y experimente que no los ha identificatietivado, nombrado, y traido a la luz;
también el tedrico del conocimiento puede dirigis €sfuerzos a ayudar a la gente a caer
en la cuenta de sus operaciones mentales, degtistas unas de las otras, nombrarlas con

precision.

2.1.3 La accién como fenémeno revelador del sujeto actutmn

Teniendo en cuenta la reflexion anterior sobrenabito existencial del sujeto que actla,
llegamos a la conclusion de que la accion comérfemo es reveladora del mismo sujeto
actuante. De hecho, el sujeto operador e hist@ueopuede ser reconocido por su accion,
no solo entiende la realidad en la que actua, simbien puede hacer afirmacion de la
realidad o juicios de hechd.El sujeto actuante en su proceso de actuar pasdapo
dinamica de las conversiones (cognitiva, existém@al y religiosa). En este caso, la
autenticidad integral es la que constituye los &mentos del sentido fundacional y comun
de la accion humana desde el sujeto actuante p&rmanconsciente acerca de su propio

horizonte y de su propia vision del mundo.

Asi pues, la manifestacion fenomenolégica divegentcomplementaria de la accion
humana es una interpelacion a la autenticidad lpazamprension de su situacion historica

real en el campo total de las operaciones humanasta vida. Por eso, en la elaboracion

*1 Ver LonerganMétodo en teolog{a®261-285.
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de una propuesta de fundamentos para una teolegia @ccion que metddicamente

culmine en el despliegue de modelos o categoriadieas generales y especiales
teoldgicas, la consideracion de la accion del sugeto fenomeno revelador colabora en la
sistematizacion de la reflexion. De hecho, la lagmetddica lonerganiana a la que
acudimos en la elaboracion de esta tesis, en sntam el método fenomenologico, aporta
elementos para explicar la intersubjetividad, lenprension y el significado de la accion

humana como fendmeno social. Esto da razén a éaddeque la fenomenologia no es un

idealismo transcendental, pues quiere tematizexiftencia, el ser-en-el-mundbo.

Con Mauricio Blondel hemos esbozado una superadena idea de que la filosofia
contemporanea, sobre todo en su tradicion fenoragiwal, ha dejado de lado
deliberadamente el conjunto religioso judeocristiadomo lo dejan entender los autores
versados en la fenomenologia (en la linea de Hga@tgges normal que una filosofia una
filosofia del ser, tenga que suspender toda refexeontinua a la tradicion religiosa, en la
medida en que ella nos liberaria del pensar. Sivaego, Blondel de manera consecuente
insiste en el requisito del método fenomenolégen, que lo religioso no es un sub-
fendmeno o un anti-fendmeno, sino una fenomenaliteservable, ciertamente especifica
gue es susceptible de constituirse en objeto cdpaguministrar elementos de inteligi-
bilidad de la realidad fenomerfdlEn cuanto a su aproximacion a la realidad, Blondel
ensefa la pertinencia de la nocidon de unidad yndeetsalidad para pensar el mundo y la
vida. Esta posicion fenomenoldgica fuerte permi®iandel, discutir firmemente el esta-
tuto epistemoldgico de las ciencias y relativizar pretensiones y el alcance de cada una de
ellas. Asi, la ciencia histérica no alcanza nurchistoria en su efectividad concreta. Asi,
igualmente, las ciencias exactas no son mas quaraociones simbdlicas que permiten
acercarse, por aproximacion a la realidad efectigastituyen entonces, indicadores que el
fenomendlogo debe tener en cuenta. Esta formulat@&cubre en Blondel la aguda per-
cepcion de una trascendencia de la vida y de sunm@no, no sélo con respecto a las
dualidades clasicas (teoria — practica; sujetojet@py al acto, sino también con relacion a
todo modo de conocimiento. Y es que, en efecta tmmhocimiento esta enmarcado en
temporalidad y todo conocimiento es a la vez, coneato de un objeto temporalmente

2 \Ver Dantas y Moreira, “el método fenomenoldgiceri, Terapia psicolégica47-257.
%3 Ver Morales Catedra abierta: Blondel, Sartre Foucault y Bachla37.



34

situado (conocimiento de la accion), y gesto deocimniento (accién del conocimientd).

Movido por las aclaraciones de Blondel, vuelve aisgortante en nuestra propuesta,
valorar los aportes del método fenomenoldgico qegeayuda en la analitica existencial de
la accion humana como fenomeno revelador del sagtmnte. Este paso encaja bien con
la funcion dialéctica que saca a la luz los cotdicen lo referente a la interpretacion y
comprensiones de la accion humana y del sujet@quiea para transformar las sociedades,
las culturas, el mundo de la vitaEsta afirmacién, no solamente sostiene que exaste |
accion humana como fenbmeno en su caracterizadéscarta asi el fenomenismo que
rechaza la afirmacion de que pueden conocerseokss en si), sino la accion humana

como un acto de conciencia intenciorfal.

Con mucha razén Heidegger 8er y tiempafirma que en “la caracterizacion provisional
del objeto tematico” — en nuestro caso, la ontalalg la accion humana — “pareciera ya
estar bosquejado también su métotidDe hecho, la pregunta sobre el sentido de la mccié
humana plantea a los fenomenos sociales del shigtivico en el ejercicio de su libertad y
su responsabilidad transformadora del mundo. Laméeéutica como interpretacion
integrante a la fenomenologia aporta en la elabmramntologica de la historicidad de la
accion humana como condicion ontica de la pos#ulidel saber historico, y desde “una
notable retro o pro-referenciaRijck-order Vorbezegonhgitde aquello de que se
pregunta®® En el ordenamiento de un anélisis de la acciénamamcon base en las
experiencias compartidas, y de nuestro discursgeseb sujeto actuante, el método
fenomenoldgico ayudara a interpretar la diversddomprensiones de la misma para una
consistencia l6gica y una adecuacién al fendmenodieslo®® Asi, el estudio de un
fendmeno historico de un sujeto se hace a travésudsccion como técnico creador de
instrumentos y de un entorno humano y de unadatlsocialmente compartida llamada el

mundo del interé®

¥ Ver Morales Céatedra abierta: Blondel, Sartre Foucault y Bachelz38.
%5 Ver LonerganMétodo en teologia229.

* Ver FerraterDiccionario de filosofia642-649.

5" Ver HeideggerSer y tiempp47; 57-58.

%8 Ricoeur,El conflicto de las interpretaciongg08.

%9 Ver HeideggerSer y tiempp56.

€0 ver Roux (De)Fundamento |, teologia sisteméatjcs.
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2.1.4 La hermenéutica de la accion humana que converge ehhacer

Ademas de la vertiente fenomenoldgica de la acbidmana, otra clave de lectura de
nuestra tesis es la cual la accion humana pertemecsolo al campo existencial del
hombre; sino también al campo descriptivo y egfiatéde un andlisis de los discursos en
los cuales el hombre dice su hatera descripcion de la accién desde una hermenéteica
la misma, es el pilar sobre el cual puede consswiética a partir de la red conceptual:
intencién, motivo, agente, responsabilidadlas siguientes referencias a Paul Ricoeur nos
permitiran enriquecer este aparte sobre la hernieaéde la accion humana, desde su
hermenéutica filoséfica que se incardina en lai¢crdd fenomenoldgica francesa; y como

una contribucion valiosa en la elaboracion de eokgia de la accion.

Nacido en Valence (Francia), en 1913, Paul Ricqemto a autores como Emmanuel
Lévinas, Merleau-Ponty, son heredero tanto de Iorfeenologia de Husserl y el
movimiento personalista encabezado por Emile Mauria obra de Paul Ricceur ha
llegado a ser una de las méas importantes de nuégsicz’" En ella se admira su atencién a
nuestra actualidad cultural y su penetracion dealdicion filosofica. La obraSi mismo
como otro” considerada como el pivote de la ontologia de Ricoms muestra la razon de
esta apertura infatigable que se arraiga en laiatsta de la accién personal, del pen-
samiento, detogito. Sin embargo, su libr&l discurso de la acciéfi, nos aporta mas a
esta reflexion desde esta pregunta de pargigeste, pues, una hermenéutica de la accion?
La respuesta es jobviamente que si! porque lanicistael discurso es auto-referencial, en
tanto que lenguaje, carece de un mundo, del misgaprque carece de temporalidad. Asi
El discurso de la accioauelve a ser, ante todo, un interpretativo de taéacde un modo
causal, y es provechoso para una teologia de idnaen la interpretacion de una accion y

la busqueda del motivo fundamental de la misma.l®taento, no podemos intervenir en

®L Ver RicceurEl discurso de la accior,1.

%2 bid., 25.

% Se hace referencia a los siguientes estudios dieRPeceur:Philosophie de I'existence et philosophie du
paradoxe 1948; ldem,Le volontaire et l'involontaire 1950; Idem,Histoire et vérit¢ 1955; Idem La
symbolique du mall960; IdemLe conflit des interprétationsl969; ldemLa métaphore vivel975; Idem
Temps et récit3 vols., 1984-1986; IdenA I'école de la phénoménologitd86; IdemDu texte & I'action
1986; Idem Soi-méme comme un ayti®90;ldem, Les métamorphoses de la raison herméneutique, etc

% VerRicceur Discurso de la AcciarMadrid: Céatedra, 1981.
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una cultura sin conocer el sistema o el modelostie eultura porque, precisa Ricceur, la
imaginacion es constitutiva de la accién, y “no heocion sin esquematism®. En
coherencia con sus investigaciones de mas dedrairds, Ricceur caracteriza su tradicion
filoséfica incluyendo tres rasgos fundamentales filosofia reflexiva; una fenomenologia
en la linea husserliana; y una variante hermergédtcesta fenomenologia. Al articular la
metéafora con el concepto, para Ricceur hay, enigdrode este proceso, una vehemencia
ontolégica de una intencién semantica, movida mocampo desconocido del que lleva el
presentimiento. La metafora se presenta como wdiqa particular donde el lenguaje en
general manifiesta su intencion mas esencial; penoecesario todavia pensar y decir esta
intencion. Asi Ricceur aclara la estructura de Kenicionalidad relativa al lenguaje
ejercitada en la metéfora y, el discurso espesadlatimpieza aqui, en el corazon del

lenguaje que poéticamente ejerce un acto.

Para explorar la contribucion del lenguaje a ulwsdifia de la accion que no se limita a ser
solamente una epistemologia de la ciencia de l@&racdaul Ricceur propone una
descripcién de un analisis de los discursos eguates el hombre dice su hacer, haciendo
abstraccion de alabanzas o censuras mediantegdbs califica su hacer en términos de
moralidad®® La tarea del analisis conceptual consistird ehoeta las categorias sin las
cuales no seria posible dar a la accion su sedtdaccion. Para ello, en lo referente al
aspecto ontologico de la accibn humana, es neoessrablecer de forma clara una red
conceptual: de intencion — de fin, de razones tigaac-; de motivo — de preferencia, de
eleccion; — de responsabilidad, en relacion coagehte. Un agente es ese tipo de sujeto
I6gico portador de ciertos predicados (pensar, inggetc.), que no pueden ser predicados
del cuerpo; permanece idéntico en la variedad deastos; puede ser re-identificado a lo
largo del tiempo. Pertenecen de forma privilegiadestos particulares de base los nombres

propios y los pronombrés.

En fin, otros dos puntos en la reflexion de Ricpaitinentes para una teologia de la accion

son los siguientes: el concepto de la identidadatiga y la razon préactica. La identidad

85 verRicoeur, 104-105.
% bid., 11.
7 1bid., 73.
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narrativa es aquella en donde el agente se congrgnde interpreta. Es el lugar
privilegiado de mediacion desde el cual se expieesamprension de si y de otros, siendo
ante todo una interpretacion. La razon practicaspoparte justifica tanto lo racional como
lo practico. En el &mbito de la teoria de la acclanrazon practica se identifica con las
condiciones de inteligibilidad de la accién sensatéendiendo esta como la posibilidad de
dar cuenta de manera inteligible de si mismo a%8tsto supone que la accién humana no
es incomunicable, sino gracias al lenguaje se pabkca, es decir comun. Este aspecto de

comunicacion de la accion humana lo abordaremosadglante en nuestra reflexion.

2.2Elementos de Filosofia de la praxis para una elabacion de categorias

generales

La expresion de filosofia de la praxis se remontdrdonio Gramsci en sus escritos
realizados en la cércel, para designar el marxfSmisi Gramsci evitaba el uso de los
términos “marxismo” o “comunismo” para burlar a semsores recalcando que su interés
por el marxismo se centraba en sus aspectos r&taales como fundamento de toda
teorizacion. Desde un punto de vista estrictami@osHfico, Gramsci opone su teoria de la
praxis o historicismo absoluto al historicismo rfisteo de Croce. Para él, la historia sélo
se comprende con el método dialéctico, a saberJaconnciencia de las contradicciones
reales de la sociedad, y el marxismo no puede baseemas que como una filosofia de la
praxis. A una conciencia revolucionaria sigue laxg o transformacion de la sociedad
mediante el acceso al poder de una clase emergddte.alld de la comprension de
Gramsci, viene la de uno de los escritores conteimgos de la filosofia de la praxis mas
interesante. Se trata de Adolfo Sanchez Vasquezpqusu parte afirma que la actividad

filoséfica transforma nuestra concepcion del mugdde la sociedad, pero no modifica

® para Ricceur, laccion sensatgermite explicar y ser explicada, es decir, perntiblocar bajo la
iluminacion de ciertas disposiciones que tieneaAdatar de generalidad, lo que posibilita que segpcendida

en diversas instancias y condiciones culturalegrelites del lugar donde se origina. Ver Ricceur,
Hermenéutica y Acciori,15-133.

%9 Gramsci, Antonio (1891-1937), pensador marxisihaino, nacido en Ales, Cerdefia. De familia modesta
logra matricularse gracias a una beca en la unilasde Turin, pero abandona los estudios en 18i& p
dedicarse a la militancia politica. Arrestado e@€,9ue condenado en 1928 por un tribunal faseif@ afios

de carcel, y murié en una clinica después en 1937.
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directamente o inmediatamente nada real. De acumdda tesis Xl de Marx sobre L.
Feuerbach, Sanchez piensa que la actividad filks@uede ser praxis, es decir, no solo se
trata de interpretar el mundo, sino de transformadbviamente, se refiere a la filosofia
gue, vinculada conscientemente a la practica, pepger instrumento tedrico de la
transformacion de la realidad. Esta concepcion uke lg filosofia sea interpretacion del
mundo o instrumento para su transformacién, la estapSanchez Vasquez en su libro
llamado:Filosofia de la praxis® Ahora bien, no podemos hablar del aporte de dadfia

de la praxis a una teologia de la accién olvidaladograndes aclaraciones de Antonio
Gonzéalez en su obfeologias de la praxis evangéli€aDice Gonzélez, “la teologia tiene
gue elaborar una concepcion de la revelaciéon q@elgpwar cuenta criticamente de la
funcién que la palabra de Dios tiene en la prasiiiana”/? De hecho, nuestra propuesta
de fundamentos mira mas alla de una praxis crastisin embargo una praxis cristiana que
denuncia la radicalidad del pecado en la actividachana tanto individual como social
para hacer visible la luz de la salvacion que médtelugar en Cristo, aporta mucho a
nuestro propuesta teologica. Esto supone que oizgta de la accion, tiene que explicar
por qué el mensaje de la cruz desempefa una fufitiéradora respecto a la praxis

humana, atenazada por el pecado.

Asi pues, el recurso a la filosofia de la praxideefundamentacion de una teologia de la
accion, en la misma perspectiva de Antonio Gonzag¢emite llevar a cabo un analisis de la
praxis humana que no nos libera necesariament@aligho de convertir la revelacion
cristiana en un caso particular de un proceso mdsrgl; pero tiene la intencion de mostrar
que la existencia humana tiene determinacién cemale la revelacion de Did3.El
analisis de la praxis humana permite delimitar nnbigo desde el que sea posible entender
la revelacion de Dios, en el caso de que ésta ga peducido; una revelacién que
precisamente transforma hondamente nuestra pisiise resume el aporte de la filosofia
de la praxis: si la teoria de por si no cambia ahdo, sin embargo puede contribuir a

transformarlo justamente como teoria. Es decir, rtapgosibilidad de transitar

OVerSanchezFilosofia de la Praxis246-247.

"L Ver Gonzélez, Antonidleologia de la praxis evangélicBantander: Sal Terrae, 1999.
2 bid., 15.

" bid., 71.



39

conscientemente de la teoria a la practica; y,t@aio, para que la primera cumpla una
funcion préactica de ser orientacion de la acci@taforma de pensar influye mucho en las
posiciones de una teologia de la accion cristigna,descubriremos mas adelante, cuando

expondremos la comprension de la nocion de praxia €eologia Latinoamericana.

2.3 Contribuciones de la Filosofia de la Accién Comunativa

Cuando hablamos de las contribuciones de la aagddmunicativa, hacemos referencia
directa a la teoria de la accion comunicativa ddedeaportes de Jirgen Habermas. De
hecho, los trabajos de Habermas representan untefuragotable para varias disciplinas —
politica, ética y filosofia de la religion —; simbargo para un tedlogo, mas especialmente,
el de una teologia de la accion humana, las refhes de Habermas aporta un esfuerzo por
captar en qué consiste el cambio de paradigma &teonia de la accion comunicativa. El
cambio de paradigma consiste en olvidar el diatigjaalma consigo misma para abrirse al
mundo de la vida como participantes diferentesoy,tanto, como interlocutores validos.
También se trata de un esfuerzo para captar quéfisig comunicar. Sin embargo,
comunicacion en Habermas no es comunicar algo; wimaion es comunicar entre.
Gracias a la comunicacion constituimos el mundapgstamos por un mundo verdadero,
por un mundo social correcto, por un mundo sulpesiuténtico. A veces la gente olvida
qgue el paso fundamental de la comunicacion es Im&utieo, es comprension.
Hermenéutica no es una actividad individual, hegméoa es una actividad comunitaria o
comunicativd.’ En el didlogo de dos sujetos — al menos —, estiia la busqueda de la
comprension sobre algo que se sitia en el nivdbsldnechos fisicos, de las normas de
nuestra sociedad, y de las experiencias vividasiarmente por los sujetos. El significado
del sujeto alli se transforma practicamente en fomena de intersubjetividad inter-

comunicativa.

En sintesis, la nocién de racionalidad comunicatixpresa tres dimensiones: la relacién

del sujeto cognoscente frente a un mundo de adoméstos y de hechos; la relacion

"4 Cito aqui unas frases de la entrevista con ebposfGuillermo Hoyos, 22 de agosto de 2008.
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practica del sujeto en interacciones con otros t@sijectuantes en un mundo de
sociabilidad; y, finalmente, las relaciones deksujsufriente y apasionado con su propia
naturaleza interna, con su subjetividad y con lgedividad de los demas. Queremos anotar
al leer las doscientas péaginas d&dmria de la accion comunicativeaemos en la cuenta
de que el punto de partida y el tema basico deltodara de Habermas es la distincion y la
contingencia de la relacion entre dos esferaseatifes de la sociedad humana: el trabajo y
la interaccion, la técnica y la praxis. La aprofsiacde la naturaleza por los hombres
mediante instrumentos es algo diferente, en esemdainteraccion en una totalidad ética
por medio de lenguaje. Habermas propone sustéduiteterminacion dialéctica de fuerzas
productivas y relaciones de produccion por la iétacontingente entre estas dos esferas
del actuar instrumental y del practico-simbdlicoerfte a tal situacibn es posible la
liberacion a través de las ciencias sociales. temtas, en definitiva, arrancar la esfera de la
interaccion de su sometimiento a la razén instrdatery someter al interés en la
emancipacion los canones de la ciencia, volviendeuair teoria y praxis ahora que andan
separado$> Asi Habermas distingue entre interés técnico, porlado, y los intereses
practicos y emancipatorios por otro, basandosenendistincion categorial entre accion
racional deliberada y una accidon comunicativa €iéla sujeto-sujeto orientada al

entendimiento sobre algo en el mundo). El resulesdia teoria de la accién comunicativa.

La teoria de la accion comunicativa no esta unala la filosofia de la conciencia ni a la
filosofia del sujeto autoconsciente (no-dialogicsplitario); sino que se inspira
principalmente en la filosofia del lenguaje ordiago comuan), concretamente en la teoria
de los actos del habla. La modificacion y refinartoedel habla por Habermas, en el
ambito de las interacciones comunicativas — enfd@wata comunicacion desde la
perspectiva del habla — alcanza una comprensidlodeasgos distintivos de la accién
comunicativa. En la teoria de la accion comuniease utiliza la nocion de “la accion
comunicativa” como clave para la construccién dei&s que nos permiten entender mejor
las estructuras del mundo vital; y en particula émenazas que sufre el mundo vital

debido a mayores imperativos burocraticos y ecoogsnijue afectan los servicios y vidas

S Ver Pinto-Mosqueirayachay, Revista de cultura, filosofia y teolodif0-112.
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personales que se convierten en objetos de la &dragion, o en mercanciésla accién

comunicativa es intrinsecamente dialogica, puesumagyente y un hablante. Es un tipo
distinto de accion que no se orienta hacia el gi@mpoco se trata del logro eficiente de
una interaccion social; la accion comunicativa naenta hacia la comprension mutua
cuyos fines trascienden la busqueda de interésadeazén instrumental. Busca el
entendimiento entre los dialogantes para lograaauerdo, y asi, llegar a la mutualidad
intersubjetiva de una comprension reciproca, decamocimiento compartido, de una

confianza mutua y un acuerdo 0 consenso entre @yemblante.

Algo muy valioso para una teologia de la acciémg@s, segun Habermas, el que actla
comunicativamente debe hacer surgir unos requid#oglidez universales y suponer que
ellos pueden justificarse. Estos requisitos, quessagblecen en las estructuras generales de
la comunicacion posible, en las estructuras inbgesivas de la produccion social, etc., no
son siempre tematicos pero estan implicitos en &mtio de habla: a) comprensibilidad de
la expresion simbdlica; b) verdad del contenidoppsicional; ¢) veracidad (es decir,
sinceridad) de la expresion intencional; y d) exadtdel acto de habla respecto a las
normas y valores existentes. Si se da una rupturk e&omunicacion, para resolverla
debemos dirigirnos hacia un nivel del discurso yladlargumentacion donde intentemos
justificar de modo explicito los requisitos de dal sobre los que se duda. Hay que
resolver los conflictos en la comunicacion a tragéda argumentacion no-manipulada y
no-coercitiva. Desde la perspectiva de los paditips en la accion comunicativa, se
advierte que el conocimiento se orienta hacia eldowbijetivo fisico, social o moral y
subjetivo o estético. Al elaborar el contenido nativo de la idea de entendimiento en la
racionalidad comunicativa, el autor, refiriendoseacepto de mundo de la vida aclara
que el mundo vital, es aquello que los participané® la comunicacion tienen ya
elaborado; aquello mediante lo cual resuelven losblpmas de entendimiento. Los

pertenecientes a las mismas colectividades sogatdsn compartir el mundo vital.

En sintesis, nos atrevemos afirmar que el nivalldamental en que la accion comunicativa

de Habermas refuerza una propuesta de una tealedéaaccion es el entendimiento de la

8 \Jer HabermasTeoria de la accién comunicativa51-432.
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fe como praxis comunicativa; se trata una relaeidine la “fe” y el “obrar”. Contra todas
las reducidas concepciones sobre la fe, la acdomngicativa ayuda a poner de manifiesto,
bajo signos teologicos, el caracter intersubjetivia estructura comunicativa — de la fe,
para alcanza su comprension en una praxis comivaicatli, la fe se entiende como una
praxis en la historia y en la sociedad; como upemsiza solidaria en el Dios de Jesus, en
tanto que Dios de vivos y muertos, que convocalast@omo sujetos ante su persona. En
esta accion comunicativa se evidencian la funciéhwalor de la fe 0 mas precisamente de
las doctrinas cuyas expresiones toman en cuestelane variedad de estructuras sociales,
de culturas y mentalidades humanas, y posibilitah wa moral humana comun
particularizada en los diversos contextos, lo quetde contribuir a una transformacion

sélida de la realidad presente.

Obviamente hay que aclarar también que la postidabermas acerca de la religion ha
sido discutida desde distintos enfoques que leaacds unilateralidad y reduccionismo.

Por un lado, sobrevalora el caracter ilustradoorat y argumentativo de la sociedad, a
pesar del actual reencantamiento del mundo pomiedios de comunicacion social. Por
otra parte, minusvalora la importancia del pensatoiesimbodlico y la capacidad de

irradiacién y de fascinacion de los credos religggscon sus correspondientes rituales,
como factores que configuran nuestra imagen deldmuBs conveniente para entender la
unidad del pensamiento de Habermas en cuantoedidadn, aproximarse a su libr&ntre

naturalismo y religior’

2.4Posibles contribuciones de los ensayos filoséficdatinoamericanos a una

teologia de la accién

De antemano, queremos precisar que este apartatieneola pretension de presentar un
estudio detallado de una supuesta filosofia latimewecana — que de hecho esta en
construccién —, sino abrir un paréntesis integrat#olos esfuerzos o ensayos filoséficos

gue se estan haciendo en Ameérica Latina y descemigué ellos pueden aportar también a

" Ver HabermasEntre naturalismo y religi6nEspafia: Paidos, 2006.



43

una teologia de la accion. Para ello, dos docurserde serviran de apoyo a la elaboracion
de este punto. El primer documentoEddrabajo filosofico de hoy en el continerde la
Sociedad Interamericana de FilosGifiase trata de una publicacién representativa de los
aportes de todos los fildsofos ensayistas del 8bhgreso Interamericano de Filosofia.
Bajo la direccion ejecutiva de la Sociedad Interdgraea de Filosofia, una multitud de
pensadores en una atmosfera pluralista de toda iganéatina estuvieron reunidos en
Bogota del 4 al 9 de julio de 1994 para compauds Bwvestigaciones hacia un mejor
reconocimiento. Vale la pena citar algunos nomhbmgeeotros: Carlos B. Gutiérrez,
Guillermo Hoyos, Jaime Rubio (Colombia); Eduardob®&ssi (Argentina); Fernando
Salmerdn (México); y Maria Rivera de Tuesta (Paday que subrayar sin embrago que a
pesar de ser autores latinoamericanos casi todasolaerencias centrales fueron sobre
autores europeos. Por eso conviene resaltar l@meeson de Mauricio Nieto sobteas
practicas cientificas y el Tercer mundo: liberaciérdominaciérf’, en la que ofrece un
analisis de las practicas cientificas y su relacidm la sociedad que las produce y absorbe.
Se propone asi una metodologia para la revisida bestoria de la ciencia en relacién con
el Tercer mundo. En el marco de la Filosofia deitb@racion, la reflexion de Maria Luisa
Rivera de TuestRensamientos prehispanico y filosofia e ideologid ainoaméric#® es
interesante en cuanto que expresa que la filogaofidturada y la filosofia de la liberacion
postulan, en forma general, una praxis orientadfexivamente, para solucionar el
problema surgido hasta lograr una armoniosa séitB& este modo, el conjugar y hacer
validas las filosofias occidentales en el mundotucal y en la realidad historica

latinoamericana, sirve de instrumento de analisiEe y cambio para nuestra realiddd.

El otro documento es el libro de Raul Fornet-BetahdHacia una filosofia intercultural
latinoamericand? Es mas bien un ensayo para el quehacer filosaiedioy en América

Latina cuya perspectiva de trabajo es permitirséfar a la altura de las complejas y

8 Ver Sociedad Interamericana de Filosofiatrabajo filoséfico de hoy en el ContinenBogota: Editorial
ABC, 1995.

9 Ibid., 651.

8 |bid., 1135.

8 |bid., 1136-1140.

82 \/er Fornet-Betancourtacia una filosofia intercultural latinoamerican€osta Rica: DEI, 1994.
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diversas exigencias de todas las culturas de wuesintinenté> Su estilo de pensar
pregunta por una cultura de diadlogo y del interdangn la basqueda de un filosofar
autéentico en el continente latinoamericano. De dieehpensamiento de Radul nos lleva a
entender que las posibles contribuciones de ladila latinoamericana y caribefia son: una
perspectiva intercultural desde la experienciaangericana y afroamericana asi como una
orientacién interdisciplinaria que también debeagacterizar dicha filosoff.La filosofia
intercultural en este caso representa un puntiieecgencia cultural comin creado desde
las potencialidades filosoficas que se va histadpasin ser colonizado por una tradicion
cultural®® Eso exige renunciar a la tendencia, tan propitoda cultura, a absolutizar o
sacralizar lo propio; contrastando con lo anteribay que fomentar el habito de
intercambiar y de contrastar. De este modo, ladflia intercultural apunta a la realizacion
de la filosofia en el sentido de un proceso coatimente abierto en el que se van
convocando y van aprendiendo a con-vivir las erpeias filosoficas de toda la

humanidad.

Sintetizando lo anterior nos preguntamos qué puegjmrtar los ensayos filosoficos
latinoamericanos a una teologia de la accion. Emeprlugar, pueden aportar a la
comprension de categorias “inter”, “multi” y “plurien el marco de las culturas de
Latinoameérica. En segundo lugar y en continuidaa eoprimero, aporta una reflexion
sobre la alteridad en cuanto respeto y reconoctmiéel otro y de lo otro como condicion
que hace posible la experiencia humana mf€mén fin de cuentas, desde cierta
comprension de las reflexiones de Raul Fornet-Betamh — una figura de experiencia en
los estudios de filosofia latinoamericana —, dgee®s pueden aportar a una teologia de la
accion en el marco latinoamericano: la condiciopegencial historica de la realidad
americana en su originaria pluralidddy también un programa interdisciplinario de la

tradicién pluralista del pensamiento, condicionpdpel interés filoséfico intercultur&f.

8 Ver Fornet-Betancourtacia una filosofia intercultural latinoamerican@.

 Ibid., 11.

% |bid., 12-14.

% bid., 21.

8 bid., 39 y 65.

8 E| tema de la filosofia intercultural se encuerdesarrollado también en el libro de Leopoldo Zea,
Filosofia y cultura Latinoamerican&aracas, 1976.
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2.5 Clarificacion de términos referentes a la accion hmana

Después de identificar de manera breve los apdeda filosofia coherentes con nuestra
propuesta de fundamentos para una teologia declanaaueremos relacionarlos, para
lograr una clarificacion de términos referentes aa dccion humana, con nuestra
investigacion teoldgica. Segun la disciplina epigikgica, la “accion humana” puede ser
asumida como actividades y hechos (en cuanto weladad objetiva), como actos (en
cuanto implica una realidad subjetiva) y como moemtos (es decir una realidad
dindmica). Las consideraciones de la acciéon hurncanm@ una realidad triple (objetiva —
subjetiva — dindmica), nos permitirdn salir deitdéttica de la teoria — practica para hablar
de preferencia a nivel de una teologia de la acg@fa nocién de praxis como actividad
productiva y transformadora del mundo. La “actidd@omo campo de acciéon es una
facultad de obrar o la prontitud en el obrar. Ymooconjunto de operaciones o tareas
propias de una persona, se asimila también “laidati” a “la accibn humana” o al “hecho
humano” como realidad objetiva en una situaciorerde@nada. Se dice de algo que es un
hecho cuando esta ya cumplido y no puede negarseafidad factunj. El hecho es el
resultado de un hacer, el resultado de la cosadkewa caborés gesta Es, ademas, el
principio de lo verdadero, de tal modo quggum ipsum factuffi.A menudo se ha opuesto
el "hecho” a la “apariencia”, si bien en otros Gase han equiparado los hechos con los
fendmenos, especialmente con los fenomenos naurBleKant a menudo habla del
“hecho” comofaktumde la ciencia natural, es decir, de la fisica, camdecho que esta
ahi y que debe justificarse epistemologicamentelaEfenomenologia de Husserl se ha
establecido una distincion entre hecA@téachg y esencia \(Vesel, pero se ha puesto
asimismo de relieve la inseparabilidad de ambosocemancias de hechos o ciencias
tactica. Heidegger y Sartre han introducido térmirespeciales para distinguir entre
“hecho” en sentido corriente, y “hechos” en combscion con ideas o conceptos, en un
sentido existencial. En este ultimo sentido Heig@eggSartre introducen respectivamente
los términosFaktizitat y facticité (traducidos pofacticidad en espafiol). La facticidad es
una de las dimensiones dkdseinen tanto que “esta-en-el-mundo”, y es el hechedlar

arrojado entre las cosas y en situaciones. Simgaren la facticidad es para Sartre una

8 Ver Ferrater-MoraDiccionario de filosofiatl, 1570-1573
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dimension basica depour-soi (para-si), el cual esta sostenido por una perpetua
contingencia. Asi, sin la facticidad, la concienp@dria elegir sus vinculaciones con el
mundo, de modo que yo podria determinar el naceoambrero o nacer como burgués. En
otras palabras, lo que llamamos “hecho” en este, cietermina el modo como voy a estar

en el mundo, pero no puede determinar mf'&er.

También, la accidbn humana puede ser asimiladaaaoocion de “acto” en el sentido latin
de actus, agergy es sindénimo de “hecho”. Sin embargo, a nivieisbfico, el acto puede
ser opuesto al hecho, en el sentido de que el &fienh implica necesariamente la
intervencion de la voluntad humana mientras quetel si lo necesita. En este sentido, sélo
el hombre hace act85Alli entendemos por qué Lonergan estudia los agmosl marco de
las significaciones, porque solo los actos deltsugetuante tienen sentido y significado.
Lonergan dice que los actos son fuentes de siguifio todos los actos conscientes y todos
los contenidos a que tendemos en cualquiera deuaso niveles de conciencialos
actos de la significacion son: (1) potenciales,f¢2nales, (3) completos, (4) constitutivos
o efectivos, (5) instrumentales. En el acto potdnai significacion es elemental: todavia
no se ha llegado a distinguir entre significaciésignificado. El acto formal de significar
es un acto de concebir, pensar, considerar, definponer, formular. El acto pleno de la
significacion es un acto de juzgar. Las signifioaeis activas aparecen con los juicios de
valor, las decisiones y las acciones. Los actosuimgntales de la significacion son las
expresiones, y ofrecen a la interpretacion de kmas, los actos potenciales, formales,

plenos, constitutivos o efectivos de la lignificati puestos por el sujeto.

La nocién de “accion humana’ puede ser considetadsbién como un término de
“movimiento” que significa el cambio y el devense habla entonces de las diversas
especies de movimiento a que se referia (generac@mupcion aumento, alteracion,
traslacion), asi como del problema mismo del mostind. El propio Aristételes siguid a
veces el mismo camino, sobre todo al tratar coalldelo que llamaba el “movimiento

local”. Sin embargo, Paul Ricceur en sus explicasate la contribucion de la filosofia del

% ver Sartre] 'étre et le Néant125-126; en Ferrater-MorBjccionario de filosofial572.
L Ver Alarcia,Diccionario enciclopédico Quillet.1, 54.
92 Ver LonerganMétodo en teologie81
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lenguaje ordinario al problema del sentido de @dGren tanto que acciéon, dedica también
una parte al lenguaje de la accion. La tendenai@rgé consiste en distinguir el universo
del discurso en el que se habla de la accionymeerso del discurso en que se habla del
movimiento. Dicho planteamiento se inspira en lgusela obra d&Vittgensteintitulada
Investigaciones filoséficas.El tema general de esta reflexion es el siguiesitéenguaje
con el que descubrimos los movimientos y los acimientos de la naturaleza. Si digo:
“estiro el brazo para mostrar que me doy la vught@duzco un enunciado que no puede
situarse en la misma categoria que el enunciadbrédo se levanta” (éste describe un
movimiento, aquel una accion; este describe un mievito que es observado por un

espectador, aquel describe una accion desde a gantista del agente que lo ha hecho).

En una teologia de la accidn se habla también edais” o “accion-praxis”. Este aspecto

sera profundizado méas adelante; sin embargo coasis desde ahora que entendemos
por “praxis” el conjunto de todos los actos humagosus diversas estructuras, en la cual
guedan incluidos todos los términos relativos adeion humana. La experiencia sensible
en su caracter de acto, el pensamiento como aetdeyguaje en cuanto acto, son partes
integrantes de la praxis. De hecho, recordamos@ustavo Gutiérrez ha sostenido que
ademas de la perspectiva del pobre en la Teologidatthoamericana como novedad

fundamental, el método teoldgico de la liberaciéra caracterizado precisamente por afir-
mar el primado de la praxis. Por eso, la preguetéod contemporaneos de Gustavo, y en
especial de Clodovis Boff fue: ¢En qué sentiddeyqué modo la praxis influye en la

practica teoldgica y se puede pertenecer al carapgasddiscusiones epistemolégicas? Esta
pregunta suele resaltar que la praxis comediacion procurara descubrir las lineas
operativas para superar la opresion de acuerdaralde Dios y consiste en la busqueda de
discernimiento de los efectos propiamente tedrib®da practica politica. La praxis se

construye por una articulacion de las acciones hamaon las de otras fuerzas historicas;
una apreciacion ética y evangélica de los objetivasedios propuestos; un discurso de
accion que levanta al pueblo y lo lleva a una lucbao puente entre la decision y la

ejecucion’

9 Ver RicoeurPiscurso de la accion.3.
% Ver Boff, Teologia y Practica: Teologia de lo politjc886.
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En fin, la praxis liberadora lleva a descubrir meeespacios que desafian a los pueblos de
hoy, tal como: el desplazamiento de la sociedadigelhacia la sociedad civil, donde la
globalizacion destruye la identidad nacional y ¢asturas locales. Afiadimos que una
teologia de la accidén en su fundamentacion no aan simplemente critica y equilibrada
sin promover una praxis liberadora, es decir, evada en los pobres y en la historia,

marcada por el lugar social de la accion humana.

2.6 La accién humana como tema relevante en teologia

En relacion con lo que hemos desarrollando antedote, la nocion de “accié@htendida
como “todo lo que pertenece a cada sujeto por si migmoy sin formar parte de su
esencia®® puede revestirse de varios significados como Imdsevisto. Asi pues, el
término agere (llevar hacia delante, empujar) en filosofia dadiena por un lado con el
sentimiento interior del esfuerzo y de la voluntgdpor el otro con los movimientos
exteriores que son su manifestacion. Desde puntastie de la moralidad, una “accién”
significa una decision o una intervencion eficaz puciativa propia, de una actividad
voluntaria que no esta determinada ni por su nazaani por nada exterior a ella. Por
esto, la relevancia de la nocién de la accion hamanteologia significa la comprension

como accién humana responsakletus humanen su sentido pleno.

Generalmente la relevancia de la nocion de “accpréde considerarse de tres maneras
relacionadas entre si para sintetizar la variad@idad humana en el momento de ser
realizada: 1) puede consistir en modelar una naatexierior al agente, en encarnar una
idea, en hacer cooperar diversas potencias fisiédsales (poiein, hacer, crear, fabricar);

2) puede consistir en modelar el agente mismoseul@r sus miembros y sus habitos, en
hacer vivir la intencién moral en el organismo gspiritualizar asi la vida animal misma, vy,

con ella, la vida social (prattein, obrar); en B puede consistir en realizar el pensamiento

en lo que tiene de mas universal, de eterno, leeogsiacion en el sentido fuerte y técnico

% Lalande Vocabulario técnico y critico de la Filosofi&2.
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(teorein, contemplar En el primer sentido, la accién aparece oponerseidea; lucha
para dominar una materia mas o menos rebelde guemerse con la colaboracion de sus
medios de expresion. El segundo sentido de ladat@arece oponerse a la intencion, que
debe precisar, fecundar y acabar. En el tercerleasccion contemplativa parece oponerse
a la agitacion discursiva de la meditacion o derkctica; pero, en realidad, expresa la
unidad perfecta del ser y del conocimiento. Esesdomprensiones de la variada actividad
humana expresan de manera relevante la realidddnpeo de las cosas que precede al
pensamiento. De este modo, la accion se presentarcoaracter sintético, siendo el punto
en que convergen el mundo del pensamiento y el momadal. Es la sintesis del querer, del
conocer y del ser, la que hace posible que metafisiencia y moral se encuentren
solidariamente relacionad®sLa accién es la sintesis de la espontaneidady dlexion,

de la realidad y del conocimiento, de la personaaimy del orden universal, de la vida

interior del espiritu y de las fuentes superioresjee se aliment&.

Con Paul Ricceur, hemos completado nuestra compredsi relevancia de la nocién de la
accion a partir de una ontologia del acto. Dicex®Ric que la identidadp&e se atestigua a

si misma reflexivamente, no en una identidad sustheiempre huidiza, sino en su acto
efectivo, en la fecundidad de su $&Para ello, el origen del acto, nadie lo puederabst
considerandolo como una sustancia categorial. Esirenovada mas que repetida en cada
accion. La identidad del acto no se presenta de mwdo sino en el presente de su
surgimiento actual. En nuestra propuesta teolddgcundamentos para una teologia de la
accion, las consideraciones anteriores se tendraenta cuando hablemos de la nocién
de la accion o actividad humana. Para ello, naeagilizacion de la nocién de accion o
toda actividad emprendida por un sujeto humanegfegira a una “accion-praxis”; se trata
de una accién transformadora, como una accién @da $u densidad tedrica, organica y
estratégica desde la perspectiva teoldgica. Ladadecansformadora en nuestra propuesta
de teologia de la accién es triple: 1) la acciom leocual se transforma el mundo material

mediante el trabajo creador, la ciencia y la teagial, la economia y la ecologia; 2) la

% | alande Vocabulario técnico y critico de la Filosofia3-16.

9" Ver Blondel,La Acci6n(1893), n° 340.

9 \er Xavier,La experiencia de Dios en la accién soci,

% Ver Gilben Algunos pensadores contemporaneos de la lenguadsanl 70 - 172.
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accion con la cual se construye la sociedad, ougldm social dentro del cual convive la
politica, la accion social, la ciudadania; 3) lei@c con la cual se recrea simbdlicamente el
mundo mediante el arte.

En resumen, el significado relevante en nuestrgxiéh teoldgica de la nocion de la
accion humana, se acerca a la definicion de Adktéten I&Etica de Nicomaqueauando
habla de la accién como el proceso y el resultadaatuar por una eleccion deliberatfa.
Aristoteles distingue tres clases de actividadespips del hombre: la teorética o
contemplativa, cuyo fin es el conocimiento; la p@étcuyo fin es la produccion de una
cosa, Y la préactica, cuyo fin es obrar bien. El iéonibe la accion humana, por consiguiente,
es el denominado mundo moral, o éfitbAsi pues, hablar de la relevancia de la “accién”
en una teologia especialmente en el marco de olagia de la accion, implica releer la
accion humana en su triple dimension mencionadariannente, desde la fe, en relacion

con el proyecto del Dios Trino, revelado plenamgutey en Jesucristo.

De una manera especial, nuestra propuesta de femiarde una teologia de la accion se
concentrara en la accion humana que construyengftnana la sociedad y sobre todo, la
historia que se va tejiendo con ella. Una nociétedégia de la accion, de hecho, parte de
la realidad existencial del hombre, de su realidadial para llevarle hacia Dios. Los

hallazgos de un hombre estan al servicio de losbhesn sus hermanos, con miras a
presentar el auto-develamiento de Dios a travésedecristo comunicador y dador de
nueva vida. De este modo, una teologia de la ag@aée de la realidad humana y por un
esfuerzo de lectura y comprensién analitica “deltexto de esta realidad-alf% hace

visible la accion de Dios que nunca abandona aishlp.

100yver AristételesFtica Nicomaquea2?.

101 Segun Aristételes, la vida propiamente humana e&llmética y ésta consiste en el cultivo de lasides
éticas y las dianoéticas; en la actividad (prasis)forme a la virtud mas excelente y segun lo mgjer hay
en el hombre; y también en ello consiste la fedidig, por esto, la ética y la politica son la madién del
fin (telos) de la naturaleza humana. Ver Arist@gitica a Nicomaquedl, 5-6; X, 6-7.

192 parraTextos, contextos y pretextos: teologia fundame2@&.
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CapiTuLo Il
APORTESDEL CONCILIO VATICANO Il Y DE LA TEOLOGIA
LATINOAMERICANA A UNA TEOLOGIA DE LA ACCION

El presente capitulo de nuestra propuesta de fusrdas para una teologia de la accién
hace la conexion con el anterior por sus aportefunidamentos doctrinales relacionados
con los histéricos tomados de las investigacioreisedtado del arte. Los fundamentos
doctrinales en el texto toman el sentido de testio®de la Tradicion como modelo o mas
bien como una hipétesis sobre la actividad humBesde una cierta comprension de la
reflexion de Lonergan sobre las doctrinas, conaies que hay tres pasos
complementarios para una explicacion metddica i@ndismo de desarrollo e historicidad
constitutivos de la realidad concreta de las doasrien la tradicion catélicaEl primer
paso, consiste en asumir la categoria teoldgicargeme las diferenciaciones de la
conciencia fundamentada en el campo de la intdadriEsto significa que el hombre, en
orden a ejercer tareas diferentes ante las urgencigosibilidades que plantea la vida,
desarrolla conjuntos de operaciones a partir dénsta estructura dinamica. El segundo
paso consiste en desplegar en su secuencia faghalpanoramica de los procesos de
creacion doctrinal al interior de la tradicion tesa desde sus albores hasta hoy. Esta
panoramica proporciona una imagen narrativa sufieigpara captar la inteligibilidad
inmanente de los eventos de sentido que se harcreindo en la doctrina catdlica.
Lonergan considera este proceso como un parametrdasl diferenciaciones de la
conciencia aplicado a las doctrinas cristianasa paroportuna compresion y su desarrollo.
En dltimo lugar, hay que integrar la permanencidodedogmas en una perspectiva del
significado, mediante una interpretacion cuidadaa algunos textos conciliares

compatibles con la historicidad humana.

A partir de los presupuestos anteriores, el codtedel presente capitulo ha sido elaborado
para precisar algunas categorias generales ligamatas del primer capitulo, en especial
con la acciébn humana vy la interioridad del sujettuante, desde las posiciones que va
estableciendo la Iglesia al confrontar el Magisteconciliar del Vaticano Il con un

1 Ver LonerganMétodo en teologi294-296.
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problema nuevo — y en nuestro caso — con la adadhtie una reflexion sobre una teologia
de la accion humana en el mundo. Presentaremostiawacion, los planteamientos de la
Iglesia Catdlica, a la luz de la Revelacion y delguecimiento particular de la tradicion en
Gaudium et SpesDesde ahora, queremos subrayar que la reflexabresla actividad
humana es plural dentro de la misma Iglesia Cao%in querer proponer una teologia de
la accion humana solamente para América Latinggagemos quedarnos indiferentes ante
las grandes reflexiones teoldgicas que se estdmnulcen el Continente hacia un actuar
humano mas justo y liberador. Por esto, concluieaste capitulo con los planteamientos,
en América Latina, de tedlogos que nos orientamahata teologia praxica y plural con

relevancia histérico-social liberadora y a la vemanicativa.

1. La Gaudium et Spes como orientacion de una teologia de la accién ehrsundo

Al final de la primera sesion del Concilio Vaticalhoen diciembre de 1962, @audium et
Spessurgido como un documento original en la histogdallglesia. Original en el sentido
de que es el documento mas largo del Conciliompitén representa el primer documento
conciliar en el cual el Magisterio extraordinar® @onuncia sobre un aspecto claramente
temporal de la vida cristiana, es decir, de loblemas de la vida terrestre del hombre. De
hecho, la estructura de Gaudium et Spegarte de los datos de la fe, apoyandose en una
descripcién de la condicion humana en el mundo Hagar a una postura teoldgica.
Conocida primeramente como “Esquema XVII”, anteslldmarse “Esquema XIII” y
posteriormente en 1965, Constitucion Pastoral sdédriglesia en el mundo actudg
Gaudium et Spe@troduce postulados fundamentales sobre el horghee de manera
providencial, se encuentran desarrollados en If#iexi@nes sobre la condicién de la
criatura, su elevacion al orden sobrenatural, &ldesde pecador y su relacién con las
realidades del mundo actifah continuacion, presentamos su ubicacion teolédimetrinal

en referencia a la orientacion que puede propéiana teologia de la accion humana en el
mundo. Creemos que mas alld de los primeros esfuale autores para plantear una

reflexion sobre la bondad de las actividades husjaleaGaudium et Spesa venido

2 Ver Gaudium et Spes™2 y 3; y Rahner.a Iglesia en el mundo actydl16.
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vislumbrar un nuevo camino hacia una teologia dectadn integradora desarrollada a la
luz de la revelacion divina. De hecho, la novedaaldgica deGaudium et Spese mira a

contraluz del magisterio anterior al Concilio Vatio Il. Desde Trento hasta el Concilio
Vaticano |, y sobre todo el Syllabus de Pio IX @64, la actitud prudente del magisterio
anterior es de rechazo, condena y distancia resmiit mundo. En otras palabras, el
magisterio rompié con la modernidad. Gaudium et Spegor el contario, expresa la
cercania de la Iglesia al mundo, didlogo con laemudad y servicio a la humanidad.
Valora muchas cosas que el mundo valora, como &bgh, la subjetividad libre y

autoconsciente, el desarrollo cientifico y tecnmdgla autonomia de las realidades
terrenas. Por esto, la Constituci@audium et Spese llama “pastoral” porque, apoyada en
principios doctrinales, pretende exponer la relaci@e media entre la Iglesia; mundo y
comunidad actudl.Entonces, el Concilio expone como entiende leci@hade la Iglesia

con el hombre de hoy y cuél es la mision de laslglal respecto.

1.1 Ubicacion teoldgica-doctrinal de laGaudium et Spesen e Concilio Vaticano 11

La llegada de I&audium et Speevela el secreto sobre la preocupacion de Isilyigor
aclarar el sentido de su presencia y su activiseadlenundo a la luz del Evangelio. De
hecho, ha llegado a la vida de los catolicos ytagianos en general la novedad histérico-
eclesial mas esperada por todos. Esto respondegadoJuan XXIlI queria. No solo
preocuparse por dato revelado y por la tradiciéladglesia, sino por la apertura al mundo
y el dialogo con él para ver como llega el menseyelado a los hombres de hoy en su
lenguaje y comprension. Por eso, en su discuragyural del Concilio, el Papa Juan XXIII
tipifica el origen y sentido de esta novedad, sefdd que el Concilio Vaticano Il sera un
concilio ecuménico que posibilita la relacion er&dglesia y el mundo; tenderd puentes
entre el universo cristiano y las demas religiosesa abierto a las exigencias del mundo
moderno; es decir, la doctrina cristiana ha decsstodiada y ensefiada en forma cada vez
mas eficaz mirando al presente y considerando uasas condiciones y formas de vida

introducidas en el mundo moderno; por lo tantmdpa al dia a la Iglesia para que ella esté

3 Ver Gaudium et Spes’ 1.
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abierta a los signos de los tiempos lo cual daaidad a la Iglesia, adecuando su mensaje
a los tiempos modernos y afrontando los nuevoslgmus humano$.Para lograr tales
objetivos ya no sera suficiente una Iglesia quegssadian de un depdsito de fe que se
preocupe solamente por la formulacién de contensios que también atienda al caracter
existencial e historico de la misma: una Iglesiervelora, pueblo de Dios y sacramento
universal de salvacién”Asi pues, se da un giro antropolégico, en el dimmbre viene a
ser sujeto de la teologia. El ser humano, intettoade Dios, constituye ahora la idea clave

de los temas teoldgicos.

En cuanto a una reflexion sobre la accion humana emundo, hasta el Concilio Vaticano
II, los tedlogos en general tomaron una posturdiditgs, contenida en dos tesis defendidas
permanentemente por la tradicidn cristiana. La erarse refiere a la bondad radical de la
materia y del tiempo. La segunda menciona la dactte la gloria de Dios como fin dltimo
de la creacién presentando la accién del hombre quarticipacion de la bondad divifia.
Pero, en el Concilio Vaticano I, la reflexion tégica sobre la accion humana toma el
camino hacia una teologia préactica, plural e irtégra de las dos tesis mencionadas
anteriormente. En particular ggaudium et Spesenuncia el primer principio sobre la
actividad humana considerada en si misma como est&pal prop6sito de DidsLo que
hace posible &Gaudium et Spegnviar un mensaje al mundo es su fundamentacion
teoldgica que gira en torno al concepto de “creaeidedencion” que desarrolla desde una
Antropologia teolégica (dignidad humana) con basédaeCristologid. Por esta razén la
Cristologia de la&Gaudium et Speal afirmar que el misterio del ser humano creasloa
imagen de Dios y hecho participe de la vida de Pasla Encarnacion del Verbo, abre el
campo al concepto de filiacion divina que desarelhos como intrinseco al tercer
capitulo del presente trabajo (ver cap. Ill, 3)mb&n el Concilio en I&audium et Spes
logra un avance al declarar la autonomia de lacidned del ser humano. Esto quiere decir

gue las cosas y el ser humano tienen consistamtiarden, una finalidad, y esto Dios lo

* Ver Juan XXIII, Allocutio in sollemni SS. Concilii inauguration6&audet Mater EcclesigDiscurso de
apertura del Concilio Vaticano IIAAS., vol. LIV, n. 14 (e 11 octobris menis a. 1962786-796;Ver
Wicks, Introduccion al Método teoldgic@1-33.

® Gaudium et Spes®™ 40-43.

® Ver Pefia (De la)magen de Dios: antropologia teolégica fundamer2aR-223.

" Ver Gaudium et Spes° 34.

® Ibid, r° 22.
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quiere. Asi se garantiza la autonomia de lo cread libertad de Dios. Eso significa
también que la actividad humana tiene en si unr\aitologico-antropoldgico, objetivo, y
coopera con la accidn creadora divina. Sin embdagtistorsion en la accion humana es el
pecado que puede reversar el progreso y hacerlgceval egoismo personal y social.
Cristo es por asi decirlo, el Unico que puede apartla historia la sanacion redentora y

conferir a la actividad humana una finalidad denplel pascual.

Dice René Latourelle, I&audium et Speson sus tres largos afios de gestacion es el
documento del Vaticano Il que mas fielmente refédjeambio progresivo de los conceptos
teolégicos de “Iglesia” y “mundo” en los padres citiares® Su elaboracién exigia tomar
posicién ante un problema tan complejo como e dasl relaciones entre lo sagrado y lo
profano, la naturaleza y lo sobrenatural, la Iglgsiel mundo. Sin embargo, el Concilio
Vaticano Il no podia eludir su responsabilidad ldé@rar una declaracién capaz de fijar los
principios inmutables, aunque dindmicos, conten&o$a Revelacion; y de sefialar ciertos
puntos de orientacion de acuerdo con los emitidsofros concilios. Son patentes los
esfuerzos del Concilio por destacar los aspectsgiyims del mundo en cuanto es obra del
Creador, y también por indicar algunos aspectogiyas de la nocion plurivalente de
mundo. Por mundo, entiende también a los hombresujeres, que habitan la tierra,
hombres buenos y malos en el sentido moral y ésgliritambién cristianos, creyentes y

ateos.

Sin ser la Iglesia de este mundo, ella vive enwatdo y para el mundo. En las realidades
terrenas y las temporales es donde el hombre lagtado a realizar su existencia y su
profesion de fe. De este modo, la fe de todo ebloude Dios congregado por Cristo, no
puede dar prueba mayor de solidaridad, respetooy artoda la familia humana que la de
dialogar con ella acerca de todos los problemago®aclarando a la luz del evangeifo.
La afirmacion de la unidad fundamental entre ekeorde la creacion y de la redencién
implica que la Iglesia reconozca plenamente laidaghde la naturaleza humana y todos
los derechos naturales del hombre. Como fruto seehablar del despertar de una nueva

conciencia eclesial en grandes masas de cristgu®se sienten ahora participes y, bajo

° Ver LatourelleVaticano II: balance y perspectiva276.
109 ver Gaudium et Spesi° 37.
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ciertos aspectos, protagonistas de la vida eclesiabus comunidades, aprendices en
hacerse hombres con los hombres sin renunciar @eacion divina. Esto les exige

armonizar su tarea terrena con su destino ulteaterwviviendo como hijo de Dios.

En sintesis, a una reflexion teoldgica sobre ladackumana, corresponde uno de los fines
principales deGaudium et Spe<l dialogo con el mundo y con nuestro tiempo.eSte
dialogo se trata de explicitar para el hombre dg éo un lenguaje simple e inteligible para
todos, la presencia y la acciéon de la Iglesia enwgido. Creemos que Gaudium et Spes
recoge la teologia del progreso elaborada en los 8@ para oficializar sus aportes sobre la
actividad humana como un movimiento hacia realses cada vez mayores de libertad,
justicia, igualdad y solidaridad. Poco después @ehcilio Vaticano II, los modelos
teoldgicos de lo politico en su voluntad de llewatelante una reflexibn sobre las
mediaciones entre fe y praxis, identidad cristiaeampromiso temporal, confesién de fe y
relevancia histérico-social, parten de la nociGengwersal de la practica social como
mediacién inteligente para descubrir las lineasratp@s contra la opresidn.En este
sentido, una teologia de la accion se relaciongatbkiamente con una vision histérica
arraigada en la fe en el Crucificado-Resucitadadbtro de esta teologia no es solamente
cronoldgico, sino escatologico, a través de ungsoale memoria y profecia analogo al

que tuvo lugar en Israel y en la conciencia deptoseros testigos del Resucitatfo.

1.2La Revelacion como accion de Dios ilumina la actidgad humana

Sin una pretension de profundizar ahora la nociénlad Revelacion en su sentido, su
significado y naturaleza, tarea que es propia delimo capitulo, afirmamos por ahora que
una nocién de Revelacion en nuestra presente id@ilexiene que distinguir entre la
Revelacion en obras y la Revelacion en palabraRdwelacién en obras se da por el hecho
de que Dios llama a la existencia a sus createrasus obras se nos comunica y se nos
hace accesible. Dice Pablo en su carta a los Ra@andlwinvisible de Dios, desde la

creacion del mundo, se deja ver a la inteligendiass de sus obras: su poder eterno y su

1 ver DusselPraxis latinoamericana y filosofia de la liberaciéh
12 ver Forte,Teologia de la historia24.
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divinidad de forma que son inexcusables” (Rm 1, Adentras que la Revelacion en
palabras se da cuando Dios comparece desde leenidestde sus obras y nos dirige su
palabra. Por eso el Concilio Vaticano Il, al haldarla culminacion de la Revelacion en
Cristo en laDei Verbumretoma la cita la carta a los Hebreos 1, 1-3 da smnera:
“Después que Dios hablé muchas veces y de muchaserasa por los Profetas,
dltimamente, en estos dias, nos hablo por su Kijg. Jesucristo, pues, el Verbo hecho
carne, hombre enviado, a los hombres, habla palal@dios y lleva a cabo la obra de la
salvacién que el Padre le confld”’Es lo que la Gaudium et Spes retoma de la sigiient
manera cuando habla de Cristo el Hombre nuevo: ‘Adn, el primer hombre, era figura
del que habia de venir, es decir, Cristo nuestfmiSeCristo, el nuevo Adan, en la misma
revelacion del misterio del Padre y de su amor,iiieata plenamente el hombre al propio

hombre y le descubre la sublimidad de su vocacitn”.

Una consideracion de la Revelacion como acciénide (Revelacion en obras), conlleva
como consecuencia considerar que los esfuerzodoprafel hombre son acogidos y
completados en la gratuita condescendencia de Eb$iombre no esta Unicamente
remitido a la luz de la razén, sino es, iluminado la luz misma de Dios, es decir, Cristo
“la luz verdadera que viene a este mundo” (Jn 1T&)los los hombres participan de esta
luz cuando en su camino cumplen verdaderamentesgjrdo del Creador; cuando todos
los que participan de la naturaleza humana, regdasren Cristo por el Espiritu Santo
“que con admirable providencia guia el curso deirapos y renueva la faz de la tietra.
Puesto que la fe presupone la Revelacion, éstazalcde manera oculta a todos los
hombres; por tanto, es la accion irrenunciableadglesia conducir, a todos los hombres a
la revelacion plenamente cumplida en Cristo “el ica@nla verdad y la vida” (Jn 14, 6), en
quien los hombres encuentran la plenitud de la.\ida cristianos creen siempre que
Jesucristo, por su muerte y resurreccion, sigueaadb en el corazon del hombre y le da la
fuerza necesaria para responder a su vocaciénnsapper medio de su Espiritu. Por ello,
la clave, el centro y el fin de toda la historiartama hallan su dltimo fundamento en la

pascua de Cristo. Asi pues, la Revelacion comofestiacion de la accion de Dios por y en

13 Dei Verbumn® 4.
1 ver Gaudium et Spes 22.
15 bid., r*22 y 26; yAd Gentes, Decreto sobre la actividad misioneréedelesia n° 7.
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Cristo, su impronta y primogénito entre todas kasturas, ilumina el misterio del hombre
asi como sus principales inquietudes a través slédmpos. La respuesta del hombre a la
revelacion actuante de Dios se halla en la expadermeligiosa que es a la vez

experimentarse a si-mismo acogiendo la Buena Nerega propia vida.

En el espiritu del Vaticano Il la Revelacion de ®a&n Cristo es la que ilumina la accién
humana. La iniciativa es de Dios que en su bondsabiduria quiso revelarse a si mismo y
dar a conocer el misterio de su voluntad, mediahteual el ser humano, por medio de
Cristo, Verbo encarnado, tienen acceso a El esgirifu Santo que le hace clamar a Dios
“Padre” y le hace consorte de su naturaleza dififfar esta Revelacién, el Dios invisible
y amoroso habla a los hombres como amigos partaitos a la comunion con El. Este
plan de la Revelacién se realiza con palabras gdseimtrinsecamente conexos entre si, de
modo que las obras realizadas por Dios en la fastierla salvacion se nos manifiestan por
la Revelacién en Cristo mediador y plenitud de tad&evelacion. Con su presencia y
manifestacion de si mismo, con sus palabras y oprasobre todo, con su muerte y
resurreccion, con el envio del Espiritu de verdadsto confirma que Dios esta con
nosotros para librarnos de las tinieblas del pegadie la muerte ofreciéndonos la plenitud

de la vida.

Entonces, el gigantesco y continuo esfuerzo dédosbres por transformar el mundo, no
s6lo hace surgir preguntas sobre su sentido y,valbuso y finalidad, sino también da a
conocer el deseo de la Iglesia de unir la luz devalacion al saber humano para iluminar
el camino emprendido por la humanidadPor lo tanto, no se trata de reconocer solamente
el valor de la actividad humana como respuestavallmtad de Dios Creador, sino también
de llevar al hombre creado a imagen del Creadimmar su responsabilidad de gobernar el
mundo con justicia y santidad, de modo que conoelesimiento de todas las cosas al

hombre sea admirado el nombre de Dios en el mundo.

18 ver Gaudium et Spes 22 c; yDei Verbum n™ 2-4.
7 bid., n°23.
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1.3La correlacion de la actividad humana con el desiga de salvacion

La actividad humana en su correlacion con el desida la salvacion hace alusion a la
relacion intersubjetiva entre Dios y el hombre Balm por el mismo Dios. Esto significa
gue “la mas alta razéon de la dignidad humana censis la vocacién del hombre a la
comunién con Dios*® Por el concepto de “vocacién” entendemos “la exisi
experiencial de un Dios-con-nosotros, un Dios-pafay no sélo de un Dios-en-SP.
Nuestro Dios no se queda a contemplarse a si misimo,a partir de un movimiento a
fuera de si sale al encuentro del hombre, pardam®j desde su mismo nacimiento a un
didlogo que es comunion con El, la cual definestisne la dignidad del mismo hombre. El
Dios vivo nos ofrece la comunidad de vida con Ha wida que éramos totalmente
incapaces de alcanzar por nosotros mismos. Ladalaa Dios mismo, es decir al interior
de la Trinidad, es una relacién de pleniinttatrinitaria. Sin embargo, el llamamiento que
hace Dios a la humanidad a una relacion de amisteomunion con El en la historia
humana, alcanza también su plenitud en esta fasyoel cosmos cuando todo haya sido
recapitulado en la plenitud de Cristo glorioso. Bso la vocacion del hombre para entrar
en comunién con Dios es un “ya-presente” en elg®@ihe la peregrinacion en la tierra, y
un “todavia-no-por-venir”, al final de los tiempasiando brillara la gloria del Sefior sobre

todos los hombres en la patria celestial.

En efecto, la actividad del hombre en el mundoaertr el marco de la vocacion de la
comunion con su Dios. Eso significa que la vocadiamana es a la vez divina porque
Dios es el principio y el fin de todo. También esta llamados a ser hermanos y con esta
comun vocacion humana y divina, podemos cooperaryislencias, sin engafos, en
verdadera paz, a la edificacion del mundo como casain. Esta vocacion del hombre de
actuar en relacion con el designio de salvaciodiaminuye por tanto la totalidad integra
de la respuesta del hombre actuante ni supone lieT@@on trascendental, sino en la
Encarnacién del Verbo eterno de Dios, la actividathana sostiene en su profundidad la

absoluta integridad del hombre. Personal y sociatepeen la vocacién del hombre o su

18 Gaudium et Spes° 19.
19 Ver Llinares,La vocacién del hombre y su dignidad en el desigri®ios 42-45.
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comunion con su Dios, se encuentra reforzado eptomento de los derechos y deberes

de todos dentro del ejercicio de la libertad giile la prosecucién del bien comfin.

En fin, la vocacion del hombre para actuar en afenoan el designio de salvacion, es una
vocacion altisima. En el hombre hay injertada werailka divina que no solo le hace capaz
de conocer y amar a su Creador como imagen suya,gsie le capacita para lograr la
fraternidad universal que responda a esa voca&$runa vocacion altisima porque ella
entra en el misterio del Padre, y, a la vez, elllrengqueda revelado ante el hombre. Esta
vocacion se realiza no sélo en los acontecimieetdsaordinarios sino también en lo
diariamente operativo, en los acontecimientos devitka cotidiana. A propdsito, la
Gaudium et Spemesalta que Cristo por la accidon de su Espirituaidhombre la fuerza
necesaria para cumplir su vocacion y cooperar eotransformacion de la vida y el
sometimiento de la tierra, segin el designio desBli&s mas, al llegar la realidad ultima o
escatoldgica, cada uno debera rendir cuenta deblas que realizé durante la vida mortal,
obras concordes con la vocacion segun la cual gaddiene que caminar: la relacion de
comunion con un Dios altisimo y a la vez profurmdisi capaz de sentirse a solas con cada

hombre en su ndcleo y sagrario mas secreto.

1.4 El valor ontoldgico y la bondad objetiva de la actidad humana

Teniendo en cuenta la pluralidad de expresiones divlersidad de comprensiones de la
actividad humana en el mundo, nuestra propuestardfamentos para una teologia de la
accion, opta por considerar mas el aspecto tedémitropoléogico como objeto y
conocimiento de la misma. Se puede aclarar quatsede una reflexion sobre la ontologia
de la accion humana en toda su generalidad querdastencia a los fundamentos de una
teologia de la accion humana en relacién con l@aate Dios. Alli, el ser humano en
cuanto sujeto actuante se comprende en su realie@thiago Deiy como continuador
obediente y libre de la obra de la nueva creacirsto Jesus. De hecho, la obediencia
en la actividad humana se entiende como una adéwscucha auténticel hombre libre

20 ver Gaudium et Spes™73y 92.
“bid., n° 10.
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y corresponsable en la construccion del Reino @s Bn Cristo su Hijo. En este caso, el
hombre en la realizacién responsable de sus aatigilse revela como co-creador por la
gracia de Dios y por sus actividades transformaderael mundo. Por ello, la reflexion
sobre la ontologia de la accion humana se difeaesitinuestra reflexion de otros estudios
especiales, como por ejemplo de una ontologia fuedtal que es precisamente la
metafisica de la existencia para Heideddéra misién de la ontologia fundamental seria
en este caso el descubrimiento de la constituceinser de la existencia, por ello, se
averigua aquello que constituye el fundamento dexlatencia, es decir, su finitud. Sin
embargo, la identificacion de la ontologia de lai@t humana, nos permite superar los
limites de una teoria de la accion reductiva sdlm aistema de categorias antropoldgicas
para poder extender nuestra reflexion a la bondath égctividad humana con categorias

teoldgicas.

A partir de lo anterior, precisamos que hablamosrdeontologia de la accion humana en
sentido propiamente fenomenologico de la accidbnamanPor eso, nuestra prospeccion
investigativa considerara dos vias complementatiagna matriz antropolégico-teoldgica,
una auto-comprension del sentido de la accion olelbne en su condicion de ser creado a
imagen y semejanza de Dios; 2) una relectura te@ode la accion de un Dios
intrinsecamente trinitario, que se revela al honabtiavés de sus acciones redentoras en su
Hijo por el Espiritu y en las acciones de la misweatura. Estas dos vias complementarias
nos permiten proponer una teologia de la acciéruocandimensién de la accion de un Dios
trinitario la cual supera una vision precaria yaexdta de la accion humana para insinuar de
este modo un camino central expresado en térmeal®dicos. De esta manera, esta
teologia de la accion tomard como objeto la acbidmana en corresponsabilidad con el
Dios de Jesus en el marco de una memoria histd@kiagpara hoy, es decir, una cultura del
recuerdo vivo que estimula la esperanza y la siidsith para el futuro de las sociedades.
Asi, la participacion de la actividad del hombrejemplo de Cristoifhago Christi)en el
espacio publico adquiere el sentido de testimatéoliberacion humana, y de comunion
con los otros hombres tal como lo aproxi@audium et Speen su tercer capitulo, en

oposicion a una teologia meramente tedrico-esp@aula

22\/er Ferrater-MoraDiccionario de filosofiat. Ill, 2625.
Z\/er Metz,Por una cultura de la memorig-6.
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La relacion de comunion del ser humano con su bip$ica que la accion humana esté en
sintonia con la accion de su Creador, es decirestablezca como un complemento
necesario de la participacion de la bondad divina gsfuerzo del hombre es también una
respuesta a la misma accion de Dios. Para ellopfieicho que la actividad humana tiene
en si un valor ontolégico-antropolégico objetivosencooperacion con la accion creadora
divina. Por tanto, la bondad objetiva de la acaye procede del hombre también se
ordena también al hombre y lo perfecciona. Si nopeafeccion, no hay respuesta libre a la

accion divina.

Sin embargo, la distorsion de la accion humanal geaado el cual reversa el progreso
cuando se subvierte la jerarquia de valores y jpeqie prevalezca el egoismo personal y
social?* La solucion al pecado esta en Cristo, el Unico puede aportar a la historia la
sanacion redentora y la esperanza escatolégicacapfeere a la actividad humana una
finalidad de plenitud pascual. Esta afirmacion aotda desarrollaremos en el préximo
capitulo en el que expondremos la importancia detemd del misterio pascual como
accion redentora de Jesus. Por ahora, afrmamosad@audium et Spegue la actividad
humana individual o colectiva es la participaci@sipiva del género humano en la obra
creadora de Dio%. Por eso, los hombres y mujeres, mientras buscahisoes particulares

y el sustento para si y su familia, estan realizadwwabajo de forma que resulte provechoso
y en servicio de la sociedad; y a la vez, desamola obra creadora en la historia. Sin
embargo, cuanto mas se acrecienta el poder del reonthnto mas amplia es su
responsabilidad individual y colectiva para la edi€ion de un mundo mas solidario y
humanizado. El hombre al actuar con sabiduria gieogia, se autoedifica, camina hacia

su propia realizacion siguiendo el dinamismo creado

Los padres conciliares del Vaticano I, al reflexdo sobre el sentido de la actividad
humana, se dieron cuenta de todo lo que hemos diokeriormente. Por eso, ellos
buscaban un Concilio que actualizara a la Iglesiigcuando su mensaje a los tiempos
modernos y afrontando los nuevos problemas humagospmicos y sociales. Ademas de
sus busquedas, los padres de la Iglesia hacialtanmada peculiar a los tedlogos para que

24 \er Gaudium et Spes° 37.
% |bid., P 34.
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“busquen siempre un modo mas apropiado de comulacdoctrina a los hombres de su
época; porque una cosa es el deposito mismo @g tasea, sus verdades, y otra cosa es el
modo de formularlas conservando el mismo sentidel ynismo significado®® Asi se
vislumbra la funcion de un tedlogo de la accion cama relectura de la realidad actual, de
la revelacion de Dios que esta sucediendo en laga&s y las sociedades de hoy asi como
en las comunidades de vida de fe. Ademas del steog preguntar el sentido de la
actividad humana, la eclesiologia que se derivaVdgicano Il permite a toda teologia
catdlica descubrir nuevos campos y nuevos objetageftexion como formas de respuestas
a la actividad de Dios en el mundo. En esta Oplicajsion antropocéntrico-eclesioldgica
del Concilio Vaticano Il se define como una exigandel origen mismo de la Iglesia
servidora del Reino. La preocupacion por servirahbre influyé de modo tan decisivo en
el Vaticano Il que esta preocupacion ha cambiadohosl aspectos en la vida eclesial

suministrando a la teologia actual el insumo amfidgco de una manera mas elevada.

La actividad humana en su bondad objetiva estéldigambién a la vocacion del hombre
en relacion con la Revelacion gratuita de Dios. vazacion tiene que ver con el
“llamamiento que Dios hace oir al hombre que hagdo y al que destina a una obra
particular en su designio de salvacién y en elinesiie su pueblo®’ Asi pues, este
llamamiento es personal y se dirige a la conciem@a profunda del individuo; y modifica
radicalmente su existencia. Todos los hombres estdtfamados a ubicarnos entre el
creciente movimiento de socializacion por una paytéa personalizacion, por otra. El
hombre de manera personal entra seguro en el prabessocializacion. Por lo que
concierne al perfeccionamiento de la actividad mamaa la posibilidad de responder a la
vocacion individual y social del hombre, surge coaoniterio la valoracion de la misma
actividad: el hombre, en efecto, con su actividad, solo transforma las cosas y la
sociedad, sino que se perfecciona a si mismo doreésse dignifica con una dignidad que
esta en su ser y que no desaparece sin mas coorelLla dignidad de la persona humana,
sostenida por su altisima vocacion, implica, porpsapia naturaleza, una mision en el

escenario del mundo entero.

% er Gaudium et Spesi° 62.
%" Llinares,La vocacion del hombre y su dignidad en el desigei®ios 9.
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1.5Las victorias del hombre son sefiales de la grandeda Dios

Hemos explicitado anteriormente la dimensién dead¢dividad humana individual y
colectiva como condicion de mejoramiento de susliciomes de su vida y de su respuesta
al plan de salvacion ofrecido por Dios su Cre&d@n efecto, la actividad de los hombres
de todos los tiempos fue considerada en términogodacion en cuanto que el hombre
creado a imagen del Creador, ha recibido el mandatsometer la tierra con todo cuanto
contiene, reconociendo a Dios como creador de tagasosas, de tal modo que el nombre
de Dios sea glorificado en toda la tierra. De estéaera, tanto los trabajos cotidianos del
hombre como los servicios convenientes a la sodjguiticipan de esta gloria de Dios y
contribuyen a la realizacion de su plan providdrerala historia. Con razén {aaudium et
Speddice que todos los esfuerzos, las victorias y amtas humanas “lejos de contraponer
al poder de Dios, como si la criatura racional dugéval del Creador, mas bien son sefial de
la grandeza de Dios vy fruto de sus inefables disity’ Frente a esta bella formulacién
del Concilio Vaticano Il, no podemos no lamentay lima cierta pérdida progresiva del
optimismo cristiano en la posesion de su mundo glemctividad como victoria de los
hijos de Dios y por ende como una victoria de Dimismo. Como hijos de Dios, los
hombres tienen una mision social en el mundo quesene en ser “la sal de la tierra” y
“la luz del mundo” (Mt 5, 13). La mision en la tiarhace que los hombres trabajen en la
realizacion de la persona existente en un entataba/pesar de sus limites y su fragilidad.
La mision consiste exactamente en la realizacioandmundo con ordenacion dinamica a
Dios, de un mundo encomendado también a la lilmeoresabilidad humana. El mundo de
la ciencia, de la civilizacion, de la técnica, dedgreso, etc., al considerarlo como victoria
de Dios rechaza toda tendencia presente o pasddaeal se busca comunicarse con Dios

sin el mundo o fuera del mundo.

En sintesis, ante las victorias de Dios en lasvideties humanas, los cristianos en sus
oraciones y momentos de contemplacion espiriagalmen la transformacion del mundo y
sus maravillas como motivos para dar gloria a émdeza del Creador. En este sentido, la

historia del mundo y sus dimensiones terrenas adiicypes de la Historia de la salvacion

2 \Ver Gaudium et Spes°34.
9 |bid., r’ 34 b.



65

aportada por Cristo. Sin embargo, ellas debenrhaliglenitud por Cristo y en Cristo. Lo
afirmado anteriormente es uno de los frutos dedemplacion como aquella experiencia
gue permite a la mistica desarrollar todas susnpmtidades. En este sentido, la
contemplacion es un ejercicio, una de las formds ge&la espiritual activa, es decir, como
la accion mas elevada que engloba al pensamigndme en presencia de Dios. Por tanto,
la contemplacion de la creacion y las meditacidribbcas, nos ensefian que el destino del
hombre y de la tierra, es la voluntad divifié continuacién subrayamos que no haya duda
de que el hombre se realiza en la accion como riegmeia de Dios. El hombre se realiza
inexcusablemente en la acciéon de su vida, se sabgondiendo efectivamente a Dios,
asumiendo sobriamente la voluntad irreemplazabBide. De esto, brotan la necesidad de
didlogo y la urgencia de colaboracion con Dios.aPR&alizar su mision histérica en el
mundo, el hombre necesita apoyarse en la grandeza dDios de la esperanza que le
“colme de todo gozo y paz en su fe hasta rebosasperanza por la fuerza del Espiritu
Santo” (Rm 15, 13). Sin ello, la accién humana emésda como triunfalista en otros
tiempos, pudo estar expuesta a la tentacion dellorgde vanidad, de propia

contemplacion, y hasta de dominio alienante dédosbres.

2. Recepcion del pensamiento de la modernidad en retercia a la actividad

humana

Los esfuerzos del Concilio Vaticano Il para esarat fondo los signos de los tiempos e
interpretar la actividad humana a la luz de la Reién implican la vision de una Iglesia
misionera abierta a las preocupaciones del homideesu mundo. En este sentido, surgira
una eclesiologia receptiva que no despreciard nagparticula de la verdad, venga de
donde venga, puesto que busca sinceramente laestapsiobria y objetiva del sujeto

actuante. Tal actitud parece matizar ciertas pastale la misma Iglesia ante algunas

30 La exhortacién apostélicdita Consecratadel 25 de marzo 1996, lo expresa bellamente dereahera:
“Como ensefia la tradicion espiritual, de la meditacle la Palabra de Dios, y de los misterios dst&€en
particular, nace la intensidad de la contemplagiéel ardor de la actividad apostélica. Tanto ervita
religiosa contemplativa como en la activa, sienife sido los hombres y mujeres de oracién quicroesp
auténticos intérpretes y ejecutores de la voludwadDios, han realizado grandes obras.”Juan PapWitH
Consecratan® 94 c. Se puede consultar también, Ferrater-Micgionario de filosofiat. I, 674 y 675.
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verdades del pensamiento moderno sobre asuntasuvittalen el mundo (ver cap. 1, punto
1.1). Esta eclesiologia en este caso, abre ungdi@on el pensamiento de la modernidad, y
abre paso a una recepcion del pensamiento de l@rmddd en cuanto a la actividad

humana.

En efecto, la idea de un mundo moderno se afiatmao es sabido, en la polémica
francesa entrées anciens et les modernes finales del siglo XVII. Alrededor de esta
polémica se constituyen la idea ilustrada del @sgrque serd un elemento central de la
filosofia politica e historica, y la definicion tiesociedad como un sistema perfectible, que
se somete progresivamente a paradigmas mas rasodal accion. Esta concepcion
encontré una magnifica expresion, en el siglo passegun el cual el mundo moderno se
caracterizaba por el triunfo de los intereses seesl sobre la vision religiosa, por el
surgimiento de una ética politica limitada solareemtlas necesidades del mundo, por el
descubrimiento del hombre como sujeto histérica, glodesarrollo de la ciencia de la
naturaleza y el interés por el conocimiento del dayry por la aparicion de una pintura de
intencion realista y no simbéli¢a.De este modo, el mundo moderno en un sentido lgloba
guedo conformado con la constitucion de una modadhiecondmica, definida por el
capitalismo, y por una modernidad cultural. Porusgbo, las diversas versiones del
proceso de transicion al mundo moderno y el pagletivo de los aspectos culturales,
econdémicos y politicos difieren sustancialmentereensi. Del mismo modo, los
comportamientos econdémicos del sector capitalispgrecian como regidos por leyes
diferentes a las de las economias campesinas itraalies. Todo esto contribuyd, a
comienzos del siglo XIX, al surgimiento de unaesel® movimientos culturales y politicos
gue en algunos aspectos tenian una connotaciomaadrnista. Hay que mencionar
también el papel de la religion en esta transic@partir de la comprobacion admitida del
caracter intramundano y desencantado de la visibdema del mundo. Mucho mas
decisiva fue la percepcién del creciente distani@ata entre los nicleos econdmicos del
mundo, en proceso de rapido avance, y el estaddoslepaises coloniales o que
recientemente habian salido de stsgus quo

31 Ver Viviesca, y GiraldoColombia el despertar de la modernid@®5-247.
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2.1El sentido dialéctico de la recepcion de la modertad en el Vaticano |l

Como ya se sabe, la modernidad como época hacerreie a la oposicion al pasado para
fundamentarse en el futuro. Para ello el términgnmi se refiere a un proceso complejo de
transformaciones sucesivas en la vida materialakaspiritual de los hombres y mujeres
de este tiempo, y se estructura con la disoluciénfelidalismo y el surgimiento del
capitalismo® De hecho, al interior de este proceso, al propehestablecimiento de la
democratizacion y la generalizacion del mercadocconevos dinamismos sociales, hace
una critica a la fe religiosa como retardataridodenuevos procesos. En la modernidad la
voluntad divina es desplazada por la funcién orderede la ciencia y por la entronizacion
de una conciencia guiada por el interés privadagéireral, puede sostenerse que el triunfo
de la modernidad representa la confluencia de pexesos revolucionarios que
transforman toda la sociedad europea (y las cadode poblamiento como los Estados
Unidos) a ritmos diferentes entre el siglo XV ysiglo XX. En primer lugar la revolucion
econdmica, que generd por primera vez un sistew@duptivo en proceso de crecimiento
continuo, capaz de sostener un aumento permanente giclico de la poblacion. En
segundo lugar una revolucién politica, que configos Estados nacionales modernos, con
un Estado con pretensiones de soberania, vincwdadoa ciudadania abstracta como
fundamento de esa soberania. En tercer lugarpsgejpruna revolucion cultural de grandes
consecuencias. De hecho, se ha efectuado un pautidsplazamiento de las formas de
comunicacion social. El papel de la Iglesia y d&ahailia en la transmision de la tradicion
cedio ante la importancia creciente del sistemalaséormal, y en la medida en que se
expandio la alfabetizacion, ante el surgimiento ush@ industria cultural. Los grupos
iletrados fueron entonces definidos como atrasguwsadores de la cultura popular,
entendida esencialmente como una reliquia. En emste, se describido el proceso de
transformacion como una lucha entre sectores modeyncapitalistas en conflicto con
instituciones y grupos tradicionales. La teorialalenodernizacion tendié a simplificar
linealmente los procesos de cambio, a desconoceexistencia de instituciones y
situaciones llamadas tradicionales en el desard®losector identificado como moderno.

Son de cierta manera los rasgos mas sobresal@mtasnodernidad.

32 Ver Isaza, Fabio Giraldo; y Lopez, A., Héctor Ferdez, “La metamorfosis de la modernidad”Fero
Nacional por Colombia: Colombia el despertar deviadernidad 248.
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A nivel eclesial, fue evidente que la racionaliddd la modernidad fue rechazada
categoricamente por todos los sectores religioétrsa de las reacciones mas claras fue la
promulgacién del juramento antimodernista por epaP®io X>3 Con la llegada del
Concilio Vaticano Il, de una manera u otra, unasg en el mundo que busca respuestas a
los grandes interrogantes del sujeto actuante,addapescapar a la fuerte influencia del
pensamiento de la modernidad en la época. Se xatalizar una busqueda que ya estaba
subyacente de manera sutil en el formula del jundn@ntimodernista que dice asi:
“Rechazo asimismo el error de aquellos que dicem lqufe sostenida por la Iglesia
contradice a la historia, y que los dogmas catéliea el sentido en que ahora se entienden,

son irreconciliables con una visién mas realistiod@rigenes de la religion cristiand”.

Es importante recordar que el Concilio Vaticanohl, buscado una vision mas realista
también en cuanto a la importancia de la actividasana en la promocion de la dignidad
humana. Sin embargo, no fue de manera completa mashera ciega como el pensamiento
de la modernidad fue acogido por la Iglesia enrsfiexiones. Han sido retenidos aspectos
fundamentales de la modernidad; por eso, es imgertbrayar desde ahora el sentido de
la dialéctica que toma la recepcion de la modethigla el método mismo del Concilio
Vaticano Il. Para ello también, en este apartadbamos procedido a hacer una critica de
la modernidad, sino segun el espiritu de nuesabajo, se trata justamente de la sabia
recepcion de algunos valores de la modernidad p®datgcano I, lo que a justo titulo
Martelet llama de manera dialéctica: “la unién paja de los contrarios® Se debe
aclarar que “contrario” no significa aqui “contretdirio”, lo cual designa la
incompatibilidad de una cosa o de una persona dom @psa u otra persona. Los
planteamientos contrarios no son necesariamentgadatorios, y pueden ir juntos o

sucederse en una fructuosa complementariedad amrel €aso en el Concilio Vaticano Il.

Como lo hemos mencionado antes, la recepcion nloyexda iniciativa en el sentido de
una interpretacion creativa, una re-lectura retor@ale los datos (ver Introduccion, p. 4).

Asi pues, la inteligencia, a su vez, se robusteediante el descubrimiento, entre dos

3 Ver Pio X,Motu Proprio: Sacrorum AntistitumA.A.S., vol. Il (1910), n. 17, pp. 655-680.
% Ibid, lurisiurando formula
% Martelet,Las ideas fundamentales del Vaticangll75
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culturas, de las diversas cualidades que songitilds; y, entre dos edades o dos formas de
la vida del espiritu que se armonizan. Pero laalidades de intereses y la absurda
turbacion de los corazones suprimen las complemedsales posibles entre grupos
culturales y sociales, que varias veces odios lieaipes ocupan, entre contrarios, el
puesto de conciliaciones fecundas. Hay un campal goe la confusién entre contrario y
contradictorio es mas temible que en cualquier page: el de las relaciones del ser
humano con Dios. Cuando un pensamiento conducidel gteseo de la autonomia humana
tiende a suscitar dificultades contra toda depetideson relacion a Dios, tal pensamiento
no es coherente con el reconocimiento de un Saiitoy y fin de todas las cosas. Por eso,
la Iglesia “por su fidelidad tanto a Dios como a lmmbres, no puede menos de reprobar,
aun con dolor, pero con toda firmeza, todas agueltatrinas y practicas perniciosas que
repugnan tanto a la razén como a la experienciaahaa la par que destronan al hombre
de su innata grandez¥’Lejos de constituir, en efecto, el tipo acabadtadmntradiccion,

la relacion del hombre (varones y mujeres) con B®precisamente el caso privilegiado
de una relacion de contrarios complementariosGRadium et Spe®l reconocimiento de
Dios no se opone en modo alguno a la dignidad etehsmano, puesto que esta dignidad
se funda en Dios y en El tiene su perfeccion. Ehsenano recibe de Dios la inteligencia y
la libertad que le constituyen libre en la sociegeto, sobre todo, es llamado, como hijo, a
la comunidn misma con Dios. Asi la acogida de lal@noidad por el Vaticano Il, ayuda a
una mejor integracion del ser humano con la firaide sus actividades en la construccion
del Reino.

2.2Importancia de la actividad del hombre y su servi@ al mundo

Ademas de subrayar la importancia de la actividasdna, el Concilio Vaticano Il, ha

guerido también reflexionar sobre otros asuntds dé&la cotidiana en cuanto a la vocacion
de servicio del hombre como destinatario del didlqge la Iglesia busca con el mundo
contemporaneo. Me urge precisar de nuevo que l@male hombre en el presente texto
tiene el sentido inclusivo de varones y mujeresestddo cuando citamos a@audium et

% Gaudium et Spes’21.



70

Spes asi como el sentido de ser humano viviente. Ragnes a lo anterior para decir que
Gustavo Thils, mucho antes del Vaticano I, enilstolsobrel’activités dans 'univergla
actividad en el universo) opto por este dialogo ebmundo ante el peligro de una cierta
desvalorizacion de la actividad (praxis) en op@sia teorias que tienen un fuerte influjo
cultural en la tradicion cristiaria. Thils subraya que los dogmas de la creacién yade |
encarnacion han liberado la materia de la condsimembargo, la moral estoica de
tendencia griega ha continuado influenciando el ondd pensar. La atencion hacia la
accion humana ha sido presentada en primer lugdogdnflujos culturales de la filosofia
de Kant, que esta limitada en su formalismo, akhs@pla intencién de la accién. El
problema de la accién sigue estando en un pringgropy el ser humano moderno es cada
vez mas sensible al hecho de que él debe dar tidsansu actuar: en el mundo y con los
demas, es donde se juega su destino. Este destise realiza en la pura intencién, sino

transformando el mundo.

En este mismo orden de ideas, el Concilio Vatidhnen especial en I&audium et Spes
(n. 36) toma conciencia de que el destino del henasta implicado en su responsabilidad
en los diferentes campos de la vida. Por eso yodmbn alguna para temer una estrecha
vinculacion entre la actividad humana y la religiesde el angulo de la autonomia del
hombre, de la sociedad o de la ciencia. Si “autdaaie la realidad” quiere decir que las
cosas creadas y la sociedad misma gozan de piepessy valores, que el ser humano ha
de descubrir, emplear y ordenar poco a poco, edwthmente legitima esta exigencia de
autonomia. No es soOlo que la exijan imperiosamigehombres y mujeres de nuestro
tiempo; es que, ademas, responde a la volunta@réaldor. La actividad del hombre, si
esta realizada de una forma auténticamente cimtyficonforme a las normas morales,
nunca sera en realidad contraria a la fe, porqueekidades profanas y las de la fe tienen

su origen en un mismo Dios.

En sintesis, la actividad del ser humano estadstneente ligada al servicio dela misma
persona al mundo. Por eso, la actividad humanarssdera no solo a la luz del principio

personalista, sino también desde el punto de wsikbgico en el sentido paulino: “por

37 Ver LatourelleVaticano I1,Balance y perspectivag44.
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tanto, ya comais, ya bebdis o hagéis cualquieraoisa, hacedlo todo para gloria de Dios”
(1Co 10,31). Asi pues, la intencion original deatxion externa sobre el mundo y de la
materia ha sido rapidamente reconducida hacia isitcenvde conjunto de la accion humana
en el cuadro de la vocacion integral de la persmmaana y especificamente del desarrollo
de su personalidad, de la accion sobre la matet@&lg relacion con los otros. La actividad
humana en el mundo se desarrolla bajo el impulsdodefendmenos socio-culturales que
se imponen al ser humano moderno: la tecnologiaspdializacion de la persona humana y
de la mision especifica de la Iglesia en el murelth@ly. Sin embargo, tal como lo hemos
anotado en el primer capitulo de nuestra reflex@mismo término de actividad humana
no estd ausente de ambigliedad, dado los muchaBcsigns que comporta. Por ello, el
Concilio Vaticano Il desde las tres preguntas fumelatales del numeral 33 @Gaudium et
Spes < Qué sentido y valor tiene esa actividad? ¢ Cugll @0 que hay que hacer de todas
estas cosas? ¢A qué fin deben tender los esfudezowividuos y colectividades? — ha
considerado con seriedad a la humanidad moderra ipntbntado escuchar aquello que
ocupa y fascina al ser humano contemporaneo. Cmmrente a una mentalidad de
tiempos pasados, el Concilio se ha esforzado poprender mejor la mentalidad moderna,
con el objetivo de animar y abrir perspectivasefexion sobre ella a la luz del evangelio
y de la realidad multiple de nuestra existenciaeyndestra sociedad. Comprendemos en
este momento por qué el Concilio habla del valdadeetividad humana o de la creatividad
de la persona humana en las diferentes formas tilddades: se trata justamente de
subrayar su participacion en la obra creadora de®ral creatividad es una llamada a la
responsabilidad en la participacion de la acci@ativa mas comun de la vida ordinaria,
como por ejemplo, la madre de familia que velalpmalud fisica, intelectual y moral de
sus hijos; el trabajador que ejercita actividadéedly lucha por conseguir una mayor
justicia social; el investigador que busca descuasileyes de la naturaleza; todos aquellos

gue ejercitan actividades ordenadas al servicia deciedad.

En las consideraciones del Concilio Vaticano llrsola importancia y el servicio de la
actividad humana en el mundo que hemos subrayddoamente, se ha tomado en cuenta

el &mbito de la actividad humana que tiene cieli@cion con componentes fundamentales

38 Ver Gaudium et Spesi® 34.
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de la antropologia de la vocacion cristiana. Encegin, en el indice de orientacion
interpersonal estdn representadas de modo satistacdlgunas caracteristicas de
investigar, conocer, dominar, relacionar, que poe@dorarse en la misma investigacion de
la actividad humana en el mundo. Se trata de letsia de todo individuo a realizar obras
0 proyectos diversos con el mayor cuidado pardlkestar relaciones de colaboracion y de
fidelidad para conocer y explorar nuevos campossdeér y del actuar humano que estan
presentes en la comunidad y en la sociedad. Stag earacteristicas existenciales de la
interaccion humana las que pueden reflejar conu@maente la responsabilidad y la
creatividad que el Concilio reconoce como valores tesponden a las exigencias de la

vocacion cristiana en el mundo.

Por lo tanto la accién humana, siguiendo el indieeorientacion interpersonal integrado
con la madurez del desarrollo, puede convertirgarefiguracion de un mundo nuevo. Alli,

las relaciones interpersonales en la accion hunsrse maduran, adquieren un valor de
permanencia en el amor como valor teocéntricamautetrascendente; y un valor de
testimonio, que tiene una gran importancia enteeHombres y las mujeres de nuestro
tiempo. El indice de orientacion interpersonal gueontribuir también al discernimiento y

al crecimiento de relaciones con el medio ambiedtesde este punto de vista, la
transcendencia divina no sé6lo no se opone de pat desarrollo y a la madurez que
resultan de la actividad humana, sino que, con basel mensaje cristiano, la persona
humana esta llamada a interesarse por el biengstaus semejantes y a contribuir a la

edificacion del mundo nuevo que sofiamos todos.

2.3La dimension providencial historica de la actividadhumana

La opcién metodologica del Concilio Vaticano Il pmntrar su teologia en el misterio de
Cristo como evento culminante de la accion salveader Dios con el hombre, implica por
tanto, dar a la teologia un enfoque histérico-iabvi A esto lo llamamos la dimension
providencial historica de la actividad humana. Btaemanera, los Padres conciliares

aceptaron ekairos de la hora presente al considerar el mensajeatiisen la perspectiva
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de la historia de salvacion. La actividad humanatgiquier tiempo entra en la logica de la
historia de la accion salvadora de Dios en dialmgoel ser humano. Este dialogo salvifico
de Dios con la humanidad ha logrado el centropldaitud de su realizacion en Cristo y en
la continuacion de su obra en la Iglesia. Para @sda recepcion del pensamiento de la
modernidad en cuanto a la actividad humana de éahgumos hablado en los apartados
anteriores, tiene como consecuencia la aceptac&®riadnocion de *“historia” en la
renovacion de la teologia del Vaticano Il. Esteov@tion se descubre no sélo en cuanto a
una nueva forma de conocimiento de la realidadp sambién en el sentido de la
convicciéon de que los acontecimientos y las persadio existen situados en el tiempo y

en el espacio, y por tanto condicionados historergm

De hecho, la nocion de “historia” en el Concilioti¢ano II, toma el sentido deistoria
salutis,es decir, una historia en que se descubren logexgonentos de Dios que actua en
la realidad historico-social y humana. Se tratdadeistoria de la humanidad llamada por
Dios — en una trama de intervenciones historicaser cuerpo mistico de Cristo, pueblo de
Dios, y por ende, su Iglesia. Por eso, dijo Confeon el Vaticano Il, la Iglesia ha
descubierto su dimension historica y escatologocacuanto ella ha adquirido una nueva
conciencia de su puesto dentro de la historia dalleacion y de su proyecto hacia el mas
alla, hacia aquello que no es y que espera llegar'a® La afirmacién de que Dios se
revela en y a través de los acontecimientos histdriliberadores propicia como
consecuencia la consideracion de la historia congarl teologal y mediacion de la
revelacion y del ser humano con Dios. A su vea estelacion y este encuentro no se dan
de manera individual sino en perspectiva sociabmunitaria a través de la actividad
humana. Una determinacion mas patente en el Vatidgnimplica ensefiar a las
generaciones de hoy a redescubrir el valor deskaiti y las investigaciones historicas en
la busqueda de soluciones para el mundo de hoyr&zdm, el decreto sobre la formacion
sacerdotal @Qptatam Totius)incluyé un parrafo que insiste en que la teologéa s
comprometa a considerar la doctrina en la histoeaxpresar la ensefianza de la Iglesia de
un modo nuevo, para beneficio de los pueblos de Dimg: “aprendan luego los alumnos
(...) a aplicar las verdades eternas a la variabledicadn de las cosas humanas, y a

39 Antén, El misterio de la Iglesia892.
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comunicarlas en modo apropiado a los hombres déiesopo”?® Al sentido de la
historicidad y a la aplicacion de los métodos histdcriticos en la base del retorno a las
fuentes teoldgicas — las Escrituras, la Tradicgbagisterio, etc. —, se deben en gran parte
el redescubrimiento de la dimension comunitariaaistianismo y el caracter historico-
salvifico de la Revelacion. La respuesta a la bédgunumana de la voluntad de Dios en la
actividad humana, tiene como referente Ultimo db aeligioso, sintetizado en una
dialéctica de identidad y diferencia, revelaciomigterio, trascendencia e historia. Entre el
Dios misterioso y providente de la creacion y efi@erevelado en la historia de la
salvacion como Padre de bondad, se da una idemtid&thda absolutamente singular; a su
vez, el Dios misterioso, incomprensible e inefabéemanifiesta en las obras de la creacion
y en la conciencia moral; en el sentimiento reBgiale piedad y adoracién; y, sobre todo,
en la experiencia de la f&El Dios transcendente y distante se torna inmangpréximo

en la historia. El Dios meta-cosmico de la creas@mevela como el Dios intrahistorico de

la salvacion.

En resumen, el ser humano como sujeto creado ist@re a Dios, nho s6lo como objeto
absoluto, sino sobre todo como sujeto infinitoatdsoluta potencia, verdad y bondad. Por
€s0 en su epifania en Cristo, este mismo Dios rustese revela al hombre como el Padre
compasivo, se manifiesta como extremamente intimpergonal, singular y proximo. La
suprema identidad de Dios como Padre se hace cgseite en la existencia concreta. El
Dios misterioso y transcendente, que se revelatjaaen la inmanencia de la creacion,
despierta en la creatura redimida una profunda o@nduilial y una compasion fraterna.
Asi, la actividad humana en el mundo y su praxigaeor de la justicia concluye en la
adoracion y servicio de Dios, del Evangelio y deR&ino. Dado que los hombres vy las
mujeres son llamados a transformar el mundo, dbhsecar una profunda interpenetracion
de los valores incondicionados del reino de Dids sealidad condicionada de la historia;
deben encontrar un espacio de incidencia en ladaebbocial, para poder promover una
profunda renovacion del orden temporal segun lteres del evangelio. Por lo tanto, la fe

no puede permanecer indiferente al esfuerzo poesfsemar positivamente este mundo.

“0 Ver Optatam Totiusn° 16.
“1 Ver Gaudium et Spesi® 41.
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2.4 La consideracion de la Iglesia sacramento de salsian en la historia y en el

mundo

Las consideraciones de los padres conciliares dabneportancia y el valor de la historia
en Vaticano Il, hacen redescubrir a través ded#exiones eclesioldgicas que la Iglesia
existe para asumir la historia y convertirla entdria de salvaciéon en el mundo. Esto
implica que si la Iglesia cristiana es necesariadmentraditum del depdsito de la fe, es
primeramente urtraditum de Jesucristo en la historia y el mundo. Como saeméo

universal de redencion, en la universalidad huntenéempo (historia) y lugar (mundo), la
Iglesia asume el mundo real, en situacion de pegade redencion, como un mundo
creado por Dios, destinado a la perfeccion en El.efecto, la dimension providencial
histérica de la actividad humana nos lleva a aclaraaturaleza y la mision universal de la
iglesia que quiere aportar la luz de la Revelaedra actividad humana. En el Concilio
Vaticano I, el término que caracteriza la natwalg la mision de la Iglesia en el mundo
es “sacramento de salvacion”. Dicellamen Gentium“la Iglesia es en Cristo como un
sacramento o sefal e instrumento de la intima ucddnDios y de la unidad de todo el
género humano® De hecho, la expresién “sacramento universal deacién” se

encuentra repetidas veces en los documentos @asilicomo indicativo de su gran
importancia para comprender la naturaleza de ksigly de su mision en el mundo de

hoy

El término sacramento ha transitado por varios rmatitocomprension que han constituido
una enorme riqueza de matices. Basicamente, haglic@nsiones que forman la realidad
del sacramento: una espiritual e invisible; y odgial y visible. La funcion principal de la
dimensién social y visible es llevar a la captaadienla dimension espiritual e invisible.
Aunque el sacramento no se reduce a la visibil@ildsigno, es, sin embargo, necesario
gue esté presente el elemento sensible para llegexiperiencia de lo suprasensible. Estas
dos dimensiones se sitlan siempre en el ambitgigeificado, pues presuponen siempre
un codigo socialmente admitido de comunicacion. lasiglesia como sacramento de

salvacion en la historia y el mundo, se refiererigat€ como al misterio que realiza el don

“2 Lumen Gentiumgn°1
“VerLG, 1y9; 48y 59; GS, 42y 45; SC, 5; AG, 1.
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de la salvacion al género humano; y a partir desslva identificando todos los momentos
fundamentales de su vida como misterios. A traeg®da su existencia, su vida, su muerte

y resurreccion Cristo llevo a cabo la obra de teeneion.

En cuanto a la Iglesia como sacramento de redensirirata de la coexistencia, sin
confusion ni separacion, del elemento humano cativelo, de lo eterno con lo temporal,
de lo invisible con lo visiblé? El misterio de Cristo sigue haciendo historiaavés del
misterio de la Iglesia. La presencia divina en ddlaconstituye en un auténtidocus
theologicus en el que sobreabunda la gracia. La Iglesia ceigimo e instrumento, como
Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y Templo del Espies al mismo tiempo la continuidad
visible y la manifestacion de Cristo, salvador sheindo (signo); y la institucion salvifica
por la que Dios mediante la Palabra y los sacrassesulva al mundo (instrumenf3)En
esta forma, el misterio de la salvacion de Dios spiecaliza en la historia hace presente el
designio salvifico entre todd8%.El Vaticano Il ha permitido redescubrir las dirmenss
festivas, simbdlicas de la fe a través del actoasaental que son justamente un encuentro
personal entre el creyente y el Cristo gloriosgales teoldgicos en que se anticipa la vida
de gracia en presencia del Dios salvador, comoasé& én la plenitud de su Reinado.
También, el ser humano en su actividad en el mulgjlos de descuidar la respuesta y
compromiso personales, debe revalorizar considarabite la dimension social y
comunitaria de la praxis sacramental. Contra eViddalismo exacerbado y destructivo, el
ser humano ha de nutrir la conviccion de la dispeids sacramental de la salvacion para
todos los hombres.

Al hablar de la Iglesia como sacramento, como sigsible de la salvacion por medio del
Espiritu Santo enviado por Cristo, el Concilio \¢atio Il propone una de sus grandes
contribuciones como respuesta al mundo de hoy démleportes correctivos de la
modernidad: una Iglesia abierta a la historia ynahdo, en virtud de la mision, tendra
siempre la obligacion de preguntarse continuampotesu fidelidad respecto a su mision
en el mundo. En esta mision se manifiesta el car&etivifico de la Iglesia, puesto que la

4 Ver Boff, Y la Iglesia se hizo puebl@9-35.
*® |bid., 20.
“6 Ver Ruidor,Hechos y Dichqs2000.
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salvacion consiste fundamentalmente en esa intdnida Dios y esa comunion entre los
seres humanos. El reinado de Dios en la tierrdydhezalidad en Jesus verdadero Hombre y
verdadero Dios, sigue realizandose en la mismaifgkstablecida por Cristo en el Espiritu;
y esto a pesar de las imperfecciones inevitablesudeestructuras historicas. La Iglesia es
sacramento de salvacion en el sentido de que malan el tiempo y en el espacio, la
presencia salvadora de Jesus entre los humanosvdstdel cuerpo historico y perceptible
de la Iglesia, el Hijo del hombre sigue haciendsible lo invisible en la historia. Esto
significa que tanto la organizacion externa deglasia como su vida activa deben llevar a
ser humano a percibir la presencia de Jesus enrelanComo manifestacion de la obra de
la salvacion divina aqui en la tierra, la Iglesaade ser instrumento docil al Espiritu del
Sefor de igual modo que la humanidad de Cristda@ersona del Verbo: Cristo vive en

ella y la anima con su Espiritu.

A pesar que mas adelante retocaremos otros asplttpeesente tema (ver cap. IV, n. 5),
para cerrar este apartado, sacaremos algunas siones parciales como consecuencias
para la vida concreta de la Iglesia sacramentcabl@@on en el mundo — o mas bien de
cara al mundo —. En primer lugar en virtud de ssgidni apostodlica, la Iglesia debe
anunciar, a través de la sefial de su unidad etoCeisadvenimiento del Reino de Dios y la
salvacion de toda la humanidad, Para ello, comwssgcramental de la soberania de Dios,
la Iglesia ha de manifestarse, ha de escuchaftdiemdas de las pardbolas del Reino de
Dios y ponerlas en practica. En segundo lugar, daeoel misterio de la Iglesia se inscribe
en el misterio mismo de Cristo, su presencia emehdo ha de llevar a todos a la
comunion de Dios con el género humano. De carahastaria, la Iglesia esta invitada a
caminar con el género humano en la busqueda derttadera felicidad. De este modo,
vivifica la esperanza de la liberacion para aqsgetjoe padecen situaciéon de pecado y de
opresiones de toda indole. De igual forma asegarraohsolidacion de la comunidad
humana segun el designio de Dios a través detigiggyde la paz, y de relaciones justas y

fraternas.

En fin de cuentas, una de las funciones principddela Iglesia es llevar a la captacion del

sacramento en el mundo, a pesar que éste no seersdiamente en signo visible, es, sin
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embargo necesario para tener elementos concratasoggar la experiencia suprasensible
de los sacramentos. A menudo, el signo sacramamedle parecer un instrumento caduco e
imperfecto que no revela en plenitud la accion nasediosa de Dios. En este caso, cada
vez que la Iglesia en su propia busqueda de auteecsion para someterlo todo al servicio
de la instauracion del reino de la vida, se da teude que su misién de testimonio en
medio del mundo a evangelizar no se esta cumpligrglolemente, ella misma se debe

preguntar la revision y cambio de sus estructuadsicas.

En América latina, las reflexiones de la V Conferande Aparecida han sido claras en
cuanto a ello. Los pastores en Aparecida consigt@n‘la Iglesia Catdlica en América
Latina y El Caribe, a pesar de los factores passtiv esperanzas de la pastoral orientada
hacia el encuentro con Jesucristo — tales por dgertganimacion biblica, la renovacion
litargica, la promocidn humana en diversos campasa organizacion eclesial
diversificada, etc.*’; sin embargo “observamos que el crecimiento povetnle la Iglesia

no ha ido a la par con el crecimiento poblaciona);(lamentamos, algunos intentos de
volver a un cierto tipo de eclesiologia y espitiled contrarias a la renovacion del
Concilio Vaticano Il (...); constatamos el escasonagafiamiento dado a los fieles laicos
en sus tareas de servicio a la sociedad*® Ppr eso, toma la decision de “impregnar todas
las estructuras eclesiales y todos los planes nadestade diocesis, parroquias, comunidades
religiosas, movimientos y de cualquier institucida la Iglesia (...) en los procesos
constantes de renovacion misionera, y de abandesaestructuras caducas que ya no
favorezcan la transmision de la f8 De este modo la Iglesia quiere un nuevo modo de
estar en el mundo, es decir, “una redefinicionadiaitea de la iglesia en el mundo en el que
no sélo esta presente forma parte hasta un puettatjvez no sospechaba hace tieno”.
En esta forma podemos constatar una invitaciornigidaia latinoamericana a redescubrirse

como misterio y como signo eficaz de su misioretea en el mundo.

7 Celam,Documento conclusivo de Aparecia@ 98.

*® |bid, r’ 100.

*9 |bid., P 365.

%0 ver GutiérrezTeologia de la liberacién. Perspectiv@91.
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2.5La dignidad del laicado en la reflexion del Concib Vaticano Il

En nuestro recorrido por los aportes del Concilatidano Il a una teologia de la accion
desde una consideracion de la recepcion del peestomile la modernidad, es importante
abrir un paréntesis sobre un aspecto importanteegua dignidad del laicado. De hecho,
una teologia de la accion que considera las neesddel mundo de hoy debe ser una
teologia del laicado; es decir, que la actividathéia en el mundo conlleva la grandeza
espiritual y las inmensas responsabilidades déaloss en la Iglesia y en el mundo. En
efecto, los laicos — en el sentido mas profunddadealabra — son ante todo hombres y
mujeres iniciados en el misterio de Cristo parautisis sus propias responsabilidades,
ilustrados por la sabiduria cristiana y atentosadgr las ensefianzas del Magistetid’a
Lumen Gentiundice que “por el nombre de laicos se entiende aqgtddos los fieles
cristianos, (...) que, por estar incorporados a @msédiante el bautismo, constituidos en
pueblo de Dios y hechos participes a su manera filmtion sacerdotal, profética y real de
Jesucristo, ejercen, por su parte, la mision de ®@dgueblo cristiano en la Iglesia y en el
mundo”> Asi pues, los laicos son ante todo cristianos effepecen a Cristo en la
indefinida variedad de los pueblos, de las cultyrds las razas.

Uno de los méas espléndidos frutos del Concilio senaduda, el hecho de definir la
grandeza de la Iglesia por su parametro mas uaivessde pueblo de Dios. La mayor
parte de los cristianos permaneciendo en su caliigathicos, deben servir a Cristo y
cumplir sus deberes de religibn como bautizadosl enerpo de Cristo, como guiados por
su Espiritu. Los laicos, al igual que los sacesi@er su parte, no agotan el misterio de
Cristo. Por ello, hay una relacion reciproca efdreos y sacerdotes en una unica lglesia
gue debe ser signo del misterio de Dios. De estoma Concilio Vaticano Il plantea el
problema de una auto-comprension de la Iglesiahgiga surgir y resurgir positivamente
toda la potencialidad de la dignidad del laicade se encuentra en la Revelacidmhora
bien, el laico, en razon de su misma condiciong ger dejar de ser un verdadero cristiano,
conserva todas las alegrias de las realidadesstrese Asi pues, la originalidad de los

*! Gaudium et Spes’ 43.
2 Lumen Gentiumn® 31.
%3 Ver Latourelle, Vaticano II: Balance y perspectivas739
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laicos es extraordinaria precisamente por no pdeteninguna. Gracias a los laicos el
mundo aparece cristianamente tal como es: el lpgaexcelencia del crecimiento del ser
humano y de la fe en Cristo para la gloria de DiRus. eso, la acepcion del caracter secular
de los laicos refuerza su identidad cristiana yn&ién en el mundd® Es necesario insistir
en que, sin dar un caracter de exclusividad arkatpropia de los laicos, es importante
recuperarla en una teologia de la accion humanezém de su tarea vocacional primaria
como su propio camino de santificacion, que eseeyestionar los asuntos temporales y
ordenarlos segun el plan de Dios. La tarea dedm®d es indispensable hoy para un

dialogo sincero con la cultura contemporarrea.

Para finalizar es importante recordar que la nodettd Concilio se mide también por la
bdsqueda de una nueva concepcion de las relaceries Estado e Iglesia, gracias a la
mision de los laicos en el mundo. Con ello, serabregeevos horizontes en las afirmaciones
sobre la libertad religiosa y de concienea las cuales vemos implicita la afirmacion de la
autonomia e independencia de la comunidad pobticsu propio camp.En este caso, la
reflexion sobre el lugar del laicado en la Igldséacontribuido a la novedad de una auto-
comprension de la Iglesia como misterio, y comaaaento de Cristo; y por lo tanto,
como signo e instrumento de la intima uniéon consDjocon la unidad de todo género

humano, como testimonio del corazéon del mundo.

3. Hacia una antropologia teoldgica de la actividad hmana en el Vaticano I

La reflexion sobre la recepcion del pensamientoladenodernidad en referencia a la
actividad humana nos encamina hacia una visiéropmteéntrica de la eclesiologia del
Concilio Vaticano Il, como una exigencia misma adglesia. Esta vision tiene que ver con
la naturaleza y la misién de la Iglesia intrinseeara ligadas. La Iglesia esta llamada a
ejercer en su existencia terrestre su mision g@nero humano y solamente a la luz de la

fe en el ministerio de la Iglesia es posible pemesén los fundamentos intimos y en las

¥ Ver Martelet,Las ideas fundamentales del Vatican®B5.
% Ver Latourelle Vaticano II: balance y perspectiva390.
%6 Ver Gaudium et Spes’ 76.
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implicaciones pastorales de su mision entre losknes Por esto afirma l@audium et
Spes* (...) como a la Iglesia se ha confiado la mande®n del misterio de Dios, que es
el fin dltimo del hombre, la Iglesia descubre cdio al hombre el sentido de la propia
existencia, es decir, la verdad mas profunda adtaer humano® La preocupacion de
servir a la persona influye de modo decisivo eatéacion dada por el Concilio Vaticano Il
a la tarea de la pastoral de la Iglesia. Testigndadrealidad social de la gente en las
diferentes diécesis, los Padres conciliares, gsieienen ante si el conjunto de las
realidades de sus feligreses, asumen durantedamies una aproximacion pastoral y una
preocupacion por la forma en que la doctrina padser significativa para la humanidad de
hoy. No solamente esta atencion ha cambiado muaswsctos en la vida eclesial, sino
también ha suministrado a la teologia actual alns antropolégico de una manera mas
elevada. Por eso, una de las preguntas fundamemtelévaticano Il ha sido: ¢Qué nos
ensefia la Revelacién sobre el ser humano en sdegrary miseri@® A esta pregunta el
Concilio contesta recordando que la persona hurhargido creado a imagen de Dios v;
esta imagen ha sido deteriorada por el pecadoodetbie y restaurada en y por la redencion

de Cristo.

De hecho, la creacion, el pecado, la redenciérstaueacion supereminente del bien, son
los tres hilos conductores en torno a los cualdejsetoda una antropologia teoldgica. La
imagen de Dios en la persona humana esté dibugggesina triple perspectiva: 1) el ser
humano es un ser capaz de conocer a Dios y de@rBath actividad de la persona es, al
mismo tiempo, la representante de la actividad ids Bn el mundo, que humanizando este
mundo glorifica al Sefior; 3) las relaciones intespeales ocupan también su puesto en
esta estructura de lo creado, es decir, el ser s esencialmente un ser — con — otro,
que vive en la comunién humatiaCon la irrupcién del pecado, se degrada la imaigen

Dios, pero la restauracion redentora del hombreQomto se opera también en el hombre
en todas sus dimensiones. En las reflexiones cueersi se van a presentar algunos
aspectos de la persona humana que son confirmamlogl pConcilio Vaticano Il en

Gaudium et Speeniendo en cuenta la mirada que dirige la IglakiBesus, el Hijo de Dios

>’ Gaudium et Spes® 41.
%% |bid., r 18.
%9 Gaudium et Spes™ 12-32.
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en forma humana: Cristo y la solidaridad humand, para dar coherencia a este tercer
apartado de nuestro segundo capitulo y, como eleculde los aportes del Vaticano Il a
una teologia de la accion, presentaremos los aspeld la dignidad existencial de la

actividad humana con miras a una mejor comprergagbsujeto actuante.

3.1El intento de un didlogo con todos los hombres daibna voluntad

De cierto punto de vista, toda la concepcion tdoldglel Concilio Vaticano Il en la
Gaudiumet Spesios presenta el tema antropoldgico desde un smtnentrar en contacto
con el mundo de hoy y sobre todo, establecer ulobgtiacon “los hombres de buena
voluntad” en cuyo corazén obra la gracia de modisible *° Ademas de todo, este didlogo
se focaliza en torno a la idea de orientar la meatga soluciones plenamente humanas. En
cierta manera, se puede describir la perspectivandgialogo de la Iglesia con el mundo
que concierne la persona humana en su vocaciégrahté Hablando de la vocacion
integral de la persona humana y de su actividagel emundo, laGaudium et Spesiente la
necesidad de preguntarse: “¢Qué es el hombre? Qu¢ puede el hombre aportar a la
sociedad, o qué puede él esperar de %dta8 preguntas d8audium et Spese encuentran
envueltas en una vision existencial del hombre ¢ Dios, al revelarse al hombre como
amor, revela también a la persona humana su pompidicion, lo revela a si mism®.
Justamente, José Arana dice en esto mismo contgiddia existencia comprende al
hombre en sus totalidad del si mismo y de su citameia™* En este orden de ideas, el
hombre existencial es el hombre total como serkenu@do. Sin embargo, una respuesta
de tipo marxista a la pregunta sobre el hombrentamina a una concepcion materialista
de éste; la cual se fundamenta en tres tesis detialsmo dialéctico: 1) El mundo por su
naturaleza es material. Los multiples fenomenosmieido son otras tantas formas de la
materia que se mueve a si misma; 2) La materia @srhario, lo original. Todo procede de

la Materia. La conciencia es material, el pensgreducto de la materia que ha alcanzado

0 Gaudium et Speg2.

®1 Ver Latourelle, Vaticano Il, balance y perspeciival5-717.

2 Gaudium et Spes® 10.

8 Ver Rahner|.a Iglesia en el mundo actual: Comentarios al Esgaé|ll, 117.
% Arana,Reflexiones teolégicas sobre el homHre.
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la perfeccion del cerebro; 3) El mundo y su estmacsometida a la ley de la Materia es
cognoscible. En principio en el Mundo no hay nadaognosciblé® Seglin esta
concepcion, el hombre existe ahi, en un mundo-mayematerialmente, con la mision de
conocer y dominar la naturaleza. Su dimension excsal primaria es la social y su
dimensién trascendente no esta tenida en cuent eraterialismo dialectico. De este
modo el ser humano tiene que entenderse, y hadeneamente con los demas y con las
cosas. Los demas hombres que le rodean son urculosiéevitable, son el infierno. En

definitivo, las cosas estan ahi en su eternidapikt y eterna identidad.

En el Concilio Vaticano Il, el hombre existencia th historia, es hombres y mujeres
emplazados en el universo a imagen y semejanzdade €apaz de conocer y de amar la
verdad y el bien; sefior sobre todas las creat@asl( 26; Sb 2, 23); para que gobierne y
utilice el mundo, dando gloria a Dios. EI hombreegnal, en la vision biblica del Vaticano
Il, existe en la cosmogénesis como soberano y adien Su ser-en-el-mundo se realiza
abierto necesariamente a Dios, a los otros hompraslas cosas. En coexistencia y
convivencia con Dios, con los seres humanos, cenctsas. De alli que el hombre
existencial es el ser humano en las huellas dgoCrs hombre-perfecto que viene del
Padre para llevar todo a su plenitud. Asi, el husmam cristiano pertenece a las
convicciones de que la fe y la moral cristianagesdicen y tengan que realizarse en la
materia concreta de la existencia humana y no esspacio al margen, siendo esta materia
de la autorrealizacion cristiana el todo de laideal mundana creada por Dios. Con su
capacidad de interiorizacion, el hombre superanigensalidad del cosmos y es capaz de
tocar esas profundidades cuando mira a su cordpadg le espera DiG8 Podemos ir mas
adelante en esta reflexion afirmando que paraitaciél dialogo con el mundo y con el
hombre en su vocacion integral de transformar ehdou “los padres conciliares han
traducido en lenguaje humano las palabras de BfoEh cuanto que el lenguaje es
humano, puede ser imperfecto y permanentementet@laieformulaciones siempre mas
precisas; también, al mismo tiempo, este lenguaeaeténtico, ya que contiene

propiamente aquello que el Espiritu dice a la lgles un determinado momento histérico.

®Ver Arana,Reflexiones teolégicas sobre el homira-13.
% Ver Gaudium et Spes® 14. )
67 Expresion tomada de Juan Pablo I, eAregelus dominicatlel 6 de octubre de 1985.
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Estas afirmaciones deben estar respaldadas pordadad del Magisterio de la Iglesia que
expone su doctrina del hombre, del mundo y de gpipmactitud ante ambos. También, hay
gue resaltar que la Iglesia considera con may@ndetento diversos aspectos de la vida y
de la sociedad actual, y particularmente ciertastoones y problemas que hoy son mas
urgentes. Pero se trata sOlo de lineas generalesndeantropologia en forma de
orientaciones para la elaboracion de una nuevérvigiie retome la necesidad de elaborar

una antropologia desde el hombre cristiano.

La rapida y acelerada conclusion del Concilio \at@ || no permitié asimilar
integralmente la indicacion vital de Juan XXIlI, eqexhortaba a buscar formas mas
eficaces para revestir la antigua doctrinadbgdositum fideihaciendo uso también de los
“recientes estudios y los nuevos hallazgos deiéaeias, de la historia y de la filosoff&".

A propoésito de estos nuevos hallazgos de las @snsie puede comprobar que en los
comentarios y en los estudios posconciliares seademtuado, mas bien, el aspecto
sociologico, que aquel psicoldgico-antropolégicoa lantropologia interdisciplinaria
posconciliar estd presentada en sus fundamentasn@nantropologia biblico-teolégica
convergente con las formulaciones de la antropaldgsoéfica y de la antropologia
cientifica psicologico-social, como también con tasservaciones y los resultados de
investigaciones que se refieren a situaciones emditles concretas. Es importante
subrayar que tanto la formulacién de esta antrgpaldnterdisciplinaria, como las
investigaciones de confirmacion existencial quadampafian, estan basadas en principios
y métodos que, siendo de caracter situacional paesh permiten orientar situaciones en
todas las culturas. Por ello, en el didlogo comahbre de buena voluntad se trata del
hombre, segun tres perspectivas diversas: a) camsoma humana en su dignidad de
individuo en relacion con Dios; b) como personanana en su relacion con la sociedad,
formada por otros hombres; ¢) como ser humano rdtug desarrollando histéricamente

su humanidad en el mundo material de la realidadrta®

% Ver Gaudium et Spes’ 62.
% Ibid., cap. I-IlI.
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3.2La actividad humana en su tarea de perpetuar la diggdad de la persona

humana

El interés del Concilio Vaticano Il para el dialogon todos los “hombres de buena
voluntad” conlleva como consecuencia la considéraae la dignidad de la persona
humana tanto social como espirit{aBe trata de la dignidad de la persona humana en su
totalidad cuerpo-alma y en su situacion histérgsadecir, el hombre en su unidad esencial
de ser corporal capaz de sobrepasar el universerialagracias a un principio vital
trascendent&: A partir de esto, el Vaticano Il esboza algunasyos fundamentales de la
imagen del hombre, su inteligencia, concienciagrtdm, el misterio de su muerte. Sin
embargo en |I&audium et Spesa cuestion del ateismo esta tratada ampliameame un
atropello a la dignidad verdadera del hombre, aampe®e que una gran parte de la

humanidad lleva en si misma una mirada atea y &ga6s

De hecho, para el Vaticano Il, el sentido de lsstexicia humana concreta a partir del
hombre perfecto, Jesus, imagen de Dios invisibbemfe hablar legitimamente de un
esbozo de antropologia, situada en la vida del robntemporaneo. Esta antropologia
considera que el cuerpo humano, creado bueno m, Participa también de la bondad
fundamental de toda criatura. Por ello, el homlresi una particula destinada a disolverse
en el universo material, ni un elemento andénimaligder en el seno de la historia. La
persona humana estéa dotada de un centro de adtivigaior en si mismo, que trasciende
la corporeidad y gracias al cual puede hacerseoad@mundo y de su propia vida. Este
poder revela la existencia en la persona humanan geincipio de vida que es espiritual y
por ello, inmortal. Por eso, los éxitos de las ci@s naturales y morales que manifiestan la
habilidad de la persona para dominar al mundo heméacerle olvidar su necesidad de
sabiduria en la penetracién del corazén de lasséd&or tanto, la norma fundamental de
la actividad humana es su dignidad desde los psogreumanos que la lleva a lograr mas

justicia, mayor fraternidad y un planteamiento rhésnano en los problemas sociales.

0 Ver Gaudium et Spes’™ 23-43.
bid., rf 3.

2 1bid., rf® 19-20.

3 bid., rf® 14-15.
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Dichos progresos pueden ofrecer material paraden@cion humana, pero por si solos no
pueden llevarla a cabo sin los designios y voludigshos, conformes al auténtico bien del
género humano que permitan al hombre, como individatomo miembro de la sociedad,

cultivar y realizar integramente su plena vocacion.

En general, el eshozo de una antropologia que demasia dignidad de la persona humana
en el Vaticano Il acerca también el aspecto detaeion cristiana en cuanto a la persona
humana como imagen de Dios; la deformacion deissigen a causa del pecado; y, por
ultimo, la restauracién de la imagen del ser humamdcCristo Jesus. De esta manera se
presentan los elementos fundamentales de las romings antropoldgicas de la vocacion

humana que tienen su principio y su fin en Crissid’* El ser humano con su accién no

s6lo transforma las cosas y la sociedad, sino gueegecciona a si mismo; es decir, es
artesano de su propia construccion, y por lo taetsu propia dignidad porque vale mas

por lo que es que por lo que tiene.

El valor de la dignidad humana toma en considenalti$ esfuerzos de la persona humana
para resolver poco a poco la contradiccion de grzag miseria que lo caracteriza y que se
manifiesta en muchos acontecimientos sociales ogasaneos. La dignidad humana pasa
por el reconocimiento y la autonomia de la acsidittumana. En vez de generar temores
en nuestros contemporaneos, la autonomia de leidacti en todo el esplendor de su
dignidad debe ser valorada si entendemos por aui@nde la realidad el empleo y
ordenamiento de las cosas creadas y de la soaiesae sus propias leyes y valofeEn
esta forma, la dignidad humana que impulsa la amda de las actividades humanas
reconoce que por la propia naturaleza de la creatalas las cosas estan dotadas de
consistencia, verdad y bondad; y de un propio orggulado, que el ser humano debe
respetar con el reconocimiento de la metodologfacpéar de cada ciencia o arte. Por lo
tanto, de una conciencia mas viva de la dignidadama nace, en las diversas regiones del
mundo, el deseo de instaurar un orden politicalicwien el que se hallen mejor protegidos

en la vida publica, los derechos de la persona.

1bid., "* 22y 35.
S Ver Gaudium et Spes® 36.
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3.3La dignidad de la inteligencia y de la conciencia oral

La nocion de dignidad de la persona humana tal casabamos de presentarla, constituye
el anillo que une la doctrina sobre Dios y la daoetrsobre el hombre. Gracias a ello, el
hombre como un ser dotado de dignidad como imagéddias, es afirmado en sus derechos
como persona humana, sea cual sea su sexo, sguaedigion, etc. En este sentido, todos
los hombres son igualmente dignos de estima, get@sde amor, y especialmente los mas
pobres, los mas débiles y aun los propios enemigoslignidad de la persona humana en
todas sus dimensiones hace descubrir que la adivig la mente humana no es sélo
scientig que se limita a los fendmenos externos, a lagemuéas externas sensibles, es
tambiénsapientia es decir, una sabiduria que alcanza la realidafdmda y genuina, de tal

manera que la mente es atraida a la busquedanoalde la verdad y del bi€f.

En este mismo orden de ideas, Lonergan en sugiogféss subraya que los hechos del bien
y del mal, del progreso y de la decadencia hacaygirstuestiones acerca del caracter de
nuestro universo; y la posibilidad de investigacigor parte del sujeto radica en su
inteligencia, es decir a su impulso por conocerapdegar a unas respuestas
intelectualmente satisfactoridsY ésta es la posibilidad de autotrascendenciaebamor
teocéntrico que se encuentra presente en el hoRbréautotrascendencia” en el lenguaje
lonerganiano se entiende “la conquista de la aealidad consciente”, y por esto es
vulnerable a las posibles acciones de resisteania tonsciente como subconsciente que
afectan la libertad efectiva en la eleccién de nesmlosuperiores como los morales y
religiosos’® Por eso, las preguntas que nos llevan a entendeafymar lo verdadero se
mueven en el campo intencional. La inteligencigaaés de la pregunta se lanza a descifrar
y a conocer. A través de su inteligencia, de sussidmes y su capacidad de amar, el
hombre ha convertido el mundo que lo rodea en umdmmuy elaborado en el que se dan
claramente los aciertos y el progreso; y tambiédaseerrores y decadendéialos efectos

positivos de la sabiduria adquirida por el homlestan en la necesidad insustituible del

8 Ver Gaudium et Spes® 15.

" Ver LonerganMétodo en teologial03-104.

8 |bid., 40- 41.

" Ver Neira,El bien humano como construccion sociocultual.
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Espiritu Santo para actualizar con el don de Il feotencialidad, y las posibilidades del
hombre por la autotrascendencia religiosa. La apracion a la verdad, al bien y al amor
requieren el compromiso de toda la persona vy, imrde una antropologia que considere
no solo las capacidades cognoscitivas y volitivals dbmbre, sino también, y suficien-
temente, aquellas emotivas, afectivas, de relac@mp expresiones de motivaciones cons-

cientes.

En varias ocasiones hemos subrayado el deseo tgela de venir en ayuda de la
humanidad para reconocer a la luz de la revelamdello que es justo en sus aspiraciones
actuales; pero también a individualizar lo que @saade la corrupcion del corazén humano
esta en contra de su debida ordenacion, paraqauldj para enlazar los valores de nuevo
con su fuente divin¥ Asi pues, un mejor conocimiento de la persona hamana
antropologia mas integral, puede ser (til pararfzoer la colaboracion que Dios ha querido
gue tuviera la persona humana con la acs@rantey creativa de su gracia. Esto tiene que
ver con la dignidad de la conciencia moral en ehlne o mas bien con el caracter
transcendente y objetivo de la conciencia. Afirm&encilio Vaticano Il que “en lo més
profundo de su conciencia descubre el hombre Etendgia de una ley que él no se dicta a
si mismo, pero a la cual debe obedecer, y cuyaremzena, cuando es necesario, en los
oidos de su corazdn, advirtiéndole que debe anpaagticar el bien y que debe evitar el

mal (...)" .8

Entonces, la dignidad de la conciencia moral estia respuesta a la voz que resuena en el
recinto mas intimo, en el sagrario del hombre.rHigipio de la vida a la que la conciencia
moral nos llama es el amor a Dios y al projimoai@amos de verdad con las obras. En esto
conoceremos que somos de la verdad, y delante de Danquilizaremos nuestra
consciencia de cualquier cosa que ella nos reprpcingue Dios es mas grande que nuestra
consciencia y todo lo conoce (1Jn 3,18-21). Enléirdignidad de la conciencia moral esta
en el movimiento radical que orienta a la persomadna a Dios como a su fin. Dicha
conciencia esta, por lo tanto, en relacion a |lateagcendencia del hombre por el amor

teocéntrico del Otro y del otro.

8 ver Gaudium et Spes® 11.
® |bid., n° 16.
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3.4La dimensién antropolégica de la experiencia de feristiana

El 11 de octubre de 1962, la alocucién del Papa JOdlIl, en la apertura del Concilio
Vaticano Il, rezumaba optimismo en lo referentetraest al mundo salvado por Cristo.
Aunque la Iglesia haya contribuido mucho al progrés las culturas, al Papa le consta, sin
embargo, que por causas contingentes, no siemme lg®e de dificultades al compaginar
las culturas con la educacion cristiana. De hedbse, tiempos exigen una nueva
profundizacion en la herencia de fe y un salto datglante en la formulacion de la
doctrina, a fin de hacerla mas provechosa paraupnosantidad y una vida verdaderamente
humand? Asi pues, la renovacién teolégica al confrontaxse el pensamiento moderno,
recabara de las diversas ciencias positivas yiéagias humanas, un conocimiento mucho
mas profundo del hombre y de su accioén, para afracenundo una comunicacion del
mensaje de fe adecuado a la realidad contemporaadglesia sale al redescubrimiento de
su dimension histoérica y de la salvacion, generatadmtes sobre su misién en la sociedad
y, mucho mas sobre las experiencias sociales w@videt multitud de cristianos. Alli, se
siente la necesidad urgente de plantear todasrendiones e implicaciones de la fe ante

las situaciones propias de aquellos que sufren.

Desde una aproximacion biblica, la fe se entiermheocuna respuesta total del hombre
a Dios que salva por amor. En esta comprensidntdgencia de la fe aparece como la
inteligencia de un compromiso, de una actitud dlotb@ una postura ante la vidaon
razon dice Lonergan que “una religion que promuavautotrascendencia hasta el punto,
no de la simple justicia, sino del amor que seifs@ra si mismo, tendra una funcion
redentora en la sociedad humana, en cuanto tal guede deshacer el dafio de la
decadencia y restaurar el proceso acumulativo iereso™ De hecho, la fe cristiana
debe vivirse como una experiencia de fe, es demmo*“el conocimiento nacido del amor
religioso” cuando el amor es el amor de Dios qumdia nuestros corazorf@sComo las
demas aprehensiones de los valores (culturales|escpoliticos, etc.), también la fe tiene

tanto un aspecto relativo como un aspecto absdlatée pone todos los demas valores a la

82 Ver Wicks,Introduccion al método teol6gic82.
8 |onerganMétodo en Teologia. 60.
# |bid., 116-118.
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luz y a la sombra del valor transcendente. A lalsamporque el valor transcendente es
supremo e incomparable. A la luz, porque el valandcendente se vincula a todos los

demas valores para transformarlos, engrandecettwgjcarlos.

Sin la fe, el valor originante es el hombre y dbvéerminal es el bien humano que produce
el hombre. El bien humano relaciona a los hombréseesi y con la naturaleza; sin
embargo, el interés humano va mas alla del munbioahebre: llega a Dios y al mundo de
Dios. El poder del amor de Dios produce una nuesagéa y una nueva eficacia para la
realizacion de todo lo bueno; y el limite de laentpcion humana deja de ser la sepultura.
Asi, la fe reconoce que Dios garantiza a los homiste libertad, que los llama a una
autenticidad mas elevada que vence el mal coreelybies permite afrontar el desafio de la
decadencia humana. Porque la fe y el progreso ntiemea raiz comun en la
autotrascendencia cognoscitiva y moral del homPremover la una es promover la otra.
La fe pone los esfuerzos humanos en construir iverso fraternal; revela la significacion
ultima de la realizacion humana; fortifica las nagempresas con la confianza. Por eso, la
experiencia de fe conecta los hombres a Dios ynéae asi receptivos a la accién divina
como una comunidad “oyente de la palabra”, segipresion de Karl Rahnér. El
cristianismo creceuando es implantado en la experiencia de fe, gordaundidad del
hombre. En la medida en que llega a ser una saa con la experiencia de fe, el
cristianismo toma parte en la estructuracion hunategral que le es propia y deviene asi
un cristianismo basado en la experiencia. Semejeoitepenetracion, es posible solo
cuando la experiencia de fe que surge en el hombrBante el Espiritu Santeivifica en

el mismo hombre la gracia con sus doffes.

Los cristianos emprenden hoy nuevas vipge permitan la compenetracion de la
experiencia humana con la experiencia de fe. Derastlo, se busca hacer posible que la
experiencia humana se desarrolle, y que el cristiamse experimente como algo vital. La
nocion de fe en esta oOptica puede entenderse koriegbnte de la liberacion. De hecho,
para la teologia de la liberacién latinoamericdaafe cristiana significa un factor de
liberacion social e integral, en el contexto de dprimidos. Por ello, la practica de fe debe

8 Ver Latourelle Vaticano II: balance y perspectiya13.
8 Ver Dei Verbumr® 8.
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ser liberadord’ Por un acto de fe entregamos nuestra vida, nuestoorido en el tiempo y
nuestra muerte en manos de Dios. A la luz de \eefeos que la divina realidad penetra en
las diversas practicas humanas y transforma laridatb en servicio dentro de la
comunidad human®.Asi la fe sera no solamente el eje que dirigedatita de la Iglesia,
sino también, la respuesta fundamental a los aslpetfundos del hombre en esta vida. La
fe en un Dios que nos ama y que nos llama al dola demunion plena con él y de la
fraternidad entre los hombres, no sélo no es aelaatransformacién del mundo sino que
conduce necesariamente a la construccion de esanfdad y de esa comunion en la

historia®®

4. La reflexién hacia una teologia praxica en Américdatina

En una propuesta de fundamentos para una teolegia accion para hoy, es importante
aproximar nuestra reflexion a una teologia praxlaa.razon de esta aproximacion se
fundamenta en que una teologia praxica es repetsentle un esfuerzo para aterrizar las
orientaciones del Concilio Vaticano Il en el comazde las realidades de las regiones
particulares. En cuanto al continente latinoamencae hecho, las Conferencias Generales
de los Obispos latinoamericanos y caribefios, spresentativas de esta teologia préaxica,
como una relectura del Concilio Vaticano Il en eroo de América Latina y el Caribe.
José Comblin expresa en uno de sus escritos lgestgu“la Iglesia nada pierde de lo que
ha tenido como reflexidn teoldgica. Y, la teologfaformacion, tal como la teologia de la
accion, no niega ninguna de las precedentes, siasejagregara a ella8’Esto nos parece
pertinente considerando que el tejido de una téaldg la accion se hace mas especifico en
América Latina al recuperar los grandes aportedVidgjisterio Episcopal Latinoamericano
y caribefio que a través de sus Conferencias Gesdidedellin, Puebla, Santo Domingo y
Aparecida), generan espacios para la reflexiérb¢ged y para el apoyo de la accién social

liberadora en situaciones dificiles como las dekwuContinente. De hecho, los temas

87 Ver Boff, Como hacer Teologia de la Liberacj@1-62.

8 ver Vela, “¢,Qué sabemos deNaeva Evangelizacién?24-25.
8 Ver GutiérrezTeologia de la Liberacion: Perspectiv&s.

0 Comblin,Hacia una teologia de la accipt2.



92

desarrollados en estas Conferencias, aportan ca&s@mtropologico-sociales valiosas para
una relectura de la realidad de Ameérica Latinary &da vez elementos fundantes en una
teologia de la accidon liberadora como una teol@yéxica. Presentaremos brevemente
estos aportes de las Conferencias del Magisteiimé&mericano en la elaboracion de una
teologia préaxica comunmente llamada Teologia débkeracion Latinoamericana. Después

trataremos de esbozar la pluralidad de orientasi@eneuna teologia praxica sin perder de

vista la realidad de América Latina.

4.1Los aportes del Magisterio Latinoamericano: de Medén a Aparecida

Las conclusiones de la Conferencias Episcopalesdaahericanas y caribefias como
resultados de las asambleas del Magisterio de datiérica contribuyen mucho en las
reflexiones de la Iglesia sobre realidades consr@¢aAmeérica Latina y el Caribe. Por ello
nos parece que la Iglesia de América Latina y delb@ sigue siendo un buen ejemplo de
encarnacion, de reflexion teoldgica, de actuaciéstgral, de union de los pastores y
comunidades, de promocién del laicd4&n esta misma légica sus aportes a las realidades
latinoamericanas son valiosos en la elaboraciériuddamentos de una teologia de la
accion para hoy. De hecho, el aporte mas grandke @anferencia de Medellin (Colombia,
septiembre — octubre de 1968) que consideramopnapaiesta de fundamentos para una
teologia de la accion, es la opcion fundamental lpojusticia social. De hecho, la
Conferencia de Medellin, busca concretizar lasdgatineas del Concilio Vaticano Il en la
realidad social y eclesial de América Latina. MBdetlescubre que las estructuras de
pobreza en América Latina se basan en una injagagial recurrente. Ha sido el momento
de inventar con imaginacion creadora, la accidma gar realizada y, sobre todo, para ser
llevada a término con audacia de espiritu y enci@acon Dios. El tema central de
Medellin esia Iglesia en la actual transformacién de Amériatina a la luz del Concilio
Antes de abordar las grandes areas del trabajanatepio, a partir del método ver — juzgar
— actuar, Medellin hizo una reflexién sobre la titad de la Iglesia, nuevo pueblo de Dios,

tomando conciencia de su presente y de su pasadsu Ppasado, entroncando la vida de la

1 Ver BuenoEnciclopedia del Cristianismo contemporanéass.
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Iglesia con el primer pueblo, Israel, que experitdéa presencia salvifica de Dios cuando
lo liberé de la opresién de Egipto hacia la tiggrametida. Y de su presente, buscando
comprender este momento historico del hombre latimegicano a la luz de la Palabra que
es Cristo, en quien se manifiesta el misterio dettre®? Asi, el documento de Medellin,
intenta aplicar el estudio de los signos de laspies a la situacion latinoamericana lo cual
conlleva la reafirmacion de la unidad que existgeerl proyecto salvifico de Dios y la
historia humana. Se constata gueérica Latina vive un momento decisivo de su psoce
histérico caracterizado por una dramatica realidadcrita como “dolorosa pobreza”
cercana en muchisimos casos a la inhumana mikedaal es calificada éticamente como
“situacion de injusticia®® La opcién preferencial por los pobres fue asurneiddedellin

como una opcidn por la justicia social en una staddnjusta en muchos de sus niveles.

En Medellin se entiende que en la solidaridad gesVicio a los pobres, se alcanza el
camino de la experiencia con Dios. Por lo tantoyrigpcion de los pobres como lugar
teoldgico, es un acontecimiento eclesial que reeugd vinculo entre Dios, pobres y
liberacion, que construye una teologia con mirées accion liberadora. Por eso, Medellin
presenta a Cristo activamente presente en la laistprien anticipa su gesto escatolégico
no sélo en el anhelo impaciente del hombre pootal tedencion, sino también en aquellas
conquistas que, como signos pronosticadores, viarldg el hombre a través de una
actividad realizada en el amitrAlli se describen una eclesiologia y una cristaagie se
han vuelto hacia el hombre, conscientes de quegoa@cer a Dios es necesario conocer al
hombre.En fin de cuentas, el hecho de transformacion deiti@ente latinoamericano se
presentaba en Medellin como una sefial y una exaeeda presencia de Dios que quiere
salvar al hombre. En esta transformacion en quaasefiesta el deseo de integrar toda la
escala de valores temporales en la vision glob#a de cristiana, se tomé conciencia de la
vocacion original de Ameérica Latina: vocacion deren una sintesis nueva y genial lo
antiguo y lo moderno, lo espiritual y lo tempotalgue otros nos legaron y nuestra propia

originalidad®®

92 v\er CelamMedellin n*s 1-6.
% Ibid., cap. 1.

% bid., rP'5.

% ver CelamMedellin n° 7.



94

En cuanto a la Conferencia del Magisterio latinodraeo en Puebla su aporte gira
alrededor de su vision sociocultural de la realitldthoamericana. Si en Medellin se ha
subrayado la opcion preferencial por los pobresacopction evangélica y en favor de la
justicia social, en Puebla (México, enero-febreeol®79), se hizo esta pregunta ¢Como
influye el contexto socio-cultural sobre la socidatinoamericana? Puebla opta por un
analisis del contexto sociocultural en el cualgladia realiza su mision. El tema de Puebla
es: La evangelizacion en el presente y en el futuroAdeerica Latina Para ello, el
documento conclusivo, inicia con una vision pastoea la realidad latinoamericana, a
partir del radical sustrato catolico de Américaihat teniendo en cuenta que la mision
fundamental de la Iglesia es la evangelizaciongira Puebla: ¢ Qué es evangelizacion
hoy y mafiana en América Latin&?La evangelizacién en Puebla se entiende como una
evangelizacion liberadora que lleve a la persomaama sin hacer distincion de su raza y
de los grupos sociales, a la toma de conciencisualignidad; al compromiso de
renovacion de su vida y de la sociedad. Se trata d&sion esencial de la Iglesia, de la
gracia y de su mas profunda identidad: “la Iglesisste para evangelizar hoy, aqui, con
ojos abiertos hacia el futur@®.Asi, la Iglesia desde una interpretacién de ldidma
latinoamericana a la luz de las fuentes de la ohacigocial, determina el juicio que se
pronuncia sobre los fendmenos sociales y sus iagiioes éticas con miras especificas

hacia una vision global del hombre y de la humahida

En alguna forma, hay en el documento de Pueblgaost@ra de reafirmacion de Medellin
en sus grandes orientaciones y opciones fundaresntakaber: la vision critica y profética
de la Iglesia en la sociedad latinoamericana; spuesta liberadora al clamor de los pobres
y abandonados; una profundizacion de la originehtidad y misién de la Iglesia en
Ameérica latina; y una profundizacién de la evarggaion como razon de ser de la Iglesia,
dirigida a todas las realidades y culturas del @ente. No obstante algunas realidades
tales como la caridad fraterna, el interés por Jafores autdctonos, la amistad, la
participacion politica, etc., que llenan de alegaidos Obispos en Puebla, se sigue
percibiendo con mucha angustia al hombre latino@er®w en su extrema pobreza,

producto de situaciones y estructuras socialea®mue el pecado se hace mas evidente.

% Celam,Medellin n*°85-86.
" bid., Puebla r’ 40.
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Los valores culturales autoctonos son confrontawsla creacion de una nueva cultura
marcadamente secularista, tecnécrata, hedonisteresaa® Por eso, dice Puebla: “no
debemos transformar las angustias de los pobrediery violencia, sino en energia fuerte
y pacifica de obras constructivd§"Todo, sea lo cultural, lo politico, lo econémido,
social, debera ser leido y discernido a partifdengelio.

A diferencia de Medellin y de Puebla que constituyea mirada hacia fuera de la Iglesia,
Santo Domingo (12 - 28 oct. 1992), suele ser umradaiintraeclesial, una vision hacia a
dentro para lograr una accion pastoral y social emdéntica hacia a fuera. El aporte de
Santo Domingo que consideramos aqui es la autooonsin de la Iglesia. Pues, a la hora
de la verdad, la Iglesia descubre que el causamtéa dnjusticia social recurrente en
América Latina, es el mal en el corazén del serdnonEl tema de Santo Domingo es:
Nueva evangelizacion, promociéon humana y culturistiana Por eso, viene a ser
necesaria una autoevaluacion de la manera de dizang€on motivo de la celebracion de
los 500 afios de evangelizacion de los pueblosokatiericanos y caribefios, los Obispos
reunidos en Conferencia General en Santo Domirgpraonen hacer esta autoevaluacion
y plantear el tema de la nueva evangelizacionydenpcion humana y la cultura cristiana.
Después de una profesion de fe en la expresiérsaiida de la identidad del nuevo pueblo
de Dios, Santo Domingo presenta una Iglesia conmuoaad que tiene en cuenta el
contexto situacional, como es el caso de la ideation de los signos de los tiempos en el

campo de la promocién humatfa.

Las situaciones tragicas de injusticia y sufrinbede Latinoamérica se han agudizado
después de Puebla. Las respuestas a éstas, s@bn paxhir de una lIglesia, signo de
reconciliacion y portadora de la vida y esperanma lgyotan de una nueva evangelizacion:
nueva en su ardor, en sus meétodos y en su expresidsintonia con la mentalidad y la
cultura de los oyentes, porque la accion de Diodrawés su Espiritu, se da

permanentemente en el interior de todas las cslttfaEn resumen, un elemento

% Celam,Puebla n** 17 - 50.

% |bid., n° 19.

100\/er Celam Santo Domingon®® 4-15.
%% bid., ne 23.
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fundamental que aporta el documento de Santo Damyngue es importante en una
teologia de la accion es que, el sujeto de la neeaagelizacion es toda la comunidad
eclesial y tiene como finalidad, formar hombres gmanidades maduras para dar
respuestas a los cambios sociales, econémicosicpsli culturales de la modernid®d.

Aqui en el documento, vislumbra a la vez, una m@la@gente-accion como referencia

identificadora en el marco de la nueva evangeliragie incentiva.

Por dltimo y méas cerca de nosotros en el tiempel e®@cumento de la V Conferencia del
Magisterio latinoamericano en Aparecida. Esta gu@wnferencia General en Aparecida se
celebra alrededor de los cuarenta afios de la Asamid Medellin, cuyo influjo adn
permanece en la conciencia y en el actuar de muohpeciando los esfuerzos y
realizaciones de las cuatro conferencias anteridxparecida quiere presentar su propia
valoracién del itinerario seguido por las IglesiasLatinoamérica y el Caribe en las Ultimas
décadas® Para ello el tema de Aparecida es muy dicieBiscipulos y misioneros de
Jesucristo para que nuestros pueblos en El tengdm ¥Yo soy el Camino, la Verdad y la
Vida” (Jn 16,4). En este contexto, recuerda Aparecidaetjiempefio de la Iglesia a favor
de los méas pobres y su lucha por la dignidad de sad humano, han ocasionado, en
muchos casos, la persecucion y aun la muerte de@gle sus miembros como testigos de
la fe’®* En un mundo de perpetuo cambio en donde apareeams realidades, Aparecida
establece a la vez su vision del mundo y propomeewrangelizacion centrada en la mision
del discipulo-misionero como comunicador de la \@deCristo, y desde la contemplacién
de los rostros de quienes mas sulf8rEl encuentro con Jesucristo en los pobres es una
dimension constitutiva de nuestra fe. De la contaaifn de su rostro sufriente en ellos y
del encuentro con El en los afligidos y marginadoya inmensa dignidad EI mismo nos
revela, surge nuestra opcién por efffsAlli, las Comunidades Eclesiales de Base como
escuelas que han ayudado a formar cristianos congpidlos con su fe, discipulos vy
misioneros del Sefior, vuelven a ser un d&mbito piogara la formacion y vida espiritual

de los laicos y formar a la opcion por los exclsido

192 /er Celam Santo DomingpParte 11, n° 1.

193yer BuenoEnciclopedia del Cristianismo contemporanéa56.
104\/er CelamDocumento Conclusivo deparecida r® 98.

195 pid., rf* 42y 65.

108 Celam,Documento Conclusivo digarecida n°® 257 y 368.
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En fin, dentro de los multiples aportes que puefilecer el documento conclusivo de
Aparecida como fundamental en nuestra propuesta de unagieolde la accion
identificamos tres grandes puntos: 1) la exclanmai@l numeral 44 deé\parecida
“Vivimos un cambio de época, cuyo nivel mas profures el cultural”. Los cambios
culturales han modificado los roles tradicionalesvdrones y mujeres, quienes buscan
desarrollar nuevas actitudes y estilos de sus ctgpe identidades, potenciando todas sus
dimensiones humana¥ 2) la misién del discipulo-misionero que tiene goenunicar la
vida de Jesucristo a la comunidad humana. Esta moauwion de vida pasa por un
testimonio de la fe y a veces por el testimoniotimial;*°® 3) la amplia preocupacion de
Aparecidapor la promocion de la dignidad humana, la cuahl a los cristianos como
discipulos y misioneros a contemplar en los rostufsientes de nuestros hermanos el

rostro de Cristo que nos llama a servirlo en ellos.

4.2 La tension hacia una teologia con relevancia histi@o-social liberadora

Proponemos aqui recordar brevemente el esfueradension intelectual de la teologia de
la liberacion latinoamericana por fundar su métpdaticularmente desde una postura
religiosa en la linea de los aportes de las primmeomferencia generales del Magisterio
latinoamericano. De hecho la postura es triplelesde el amor de Dios al pobre, es decir,
desde el amor misericordioso de Dios; b) desdepostura antropolégico-filoséfica, como

orientacion transformadora del conocimiento y; ojno praxica, en sus implicaciones

sociales y politicas. Como consecuencia, la tealatg la liberacion latinoamericana

considera la nocién de desarrollo como un elemdatdependencia unilateral que oprime
la autonomia de las culturas autéctonas, puestopgmgene de unos pocos paises del
mundo que controlan la economia mundial. Por asfldeel desarrollo es una pauta dada
por los paises desarrollados, y en realidad acrecia dependencia econdmica de los
llamados paises del tercer mundo. A partir de uimsqleda de hacer justicia a los
desfavorecidos, segun lo inspiran Medellin y Pugplaajo la pluma de analistas sociales e
humanistas la reflexion en la teologia de la libéma latinoamericana tomo la orientacion

197 Celam,Documento Conclusivo dparecida n° 49.
198 bid., rf 98.
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de hacer relevante una historica reveladora. Caidaih de una posicion moral de la
teologia latinoamericana en el compromiso liberador el pobre. Dentro de este horizonte
fundador, resulta también legitimo integrar unai@oés correlativa frente a la situacion; y
por lo mismo un recurso a las ciencias socialesl@t@bajan. Muy pronto, la teologia de
la liberacion latinoamericana fue elaborando cafagdasicas de su tratamiento de todos
los temas teoldgicos que hacen de ella una teotlegla accion liberadora. El elemento de
referencia explicita a Dios es aquello que est&iderado como presupuesto de esta y de
toda teologia: examinar el lugar que ocupa Diodaehistoria, en un mundo donde la
muerte por hambre y por la represion se ha hechal basta teologia parte del presupuesto
de que el Dios cristiano se hace mas vivo y tomtidoaen favor de una practica de la
liberacion. Este Dios, a pesar de su trascendemgzias un misterio aterrador, sino lleno de
ternura; esta especialmente cerca del oprimidajchscsus gritos y resuelve liberarlo (Ex
3, 7-8). Nadie tiene derecho a ofender la imagesergejanza de Dios que es la persona
humana. Su gloria consiste en ver al hombre viga gulto en la realizacion del derecho y
de la justicia. Este Dios es comunion plena deukd nace el Amor y es el mismo Amor
que el Hijo infunde a todos los cristianos para seeamen como El les ha amado. Este
misterio representa el prototipo de lo que debdassociedad segun los designios de Dios
Trino, afirmando y respetando las personas indalekique deben vivir en tal comunion y

colaboracién que constituyan una Unica socieddduddes y de hermand®’

Tocada profundamente por el mensaje de comunidticipn e igualdad del Concilio

Vaticano I, la Iglesia de Latinoamérica a través sls tedlogos y sus misioneros,
desarrolla una mayor preocupacion por plantearst@aimplicaciones de la fe en la lucha
por superar la crisis econdmica, politica y socititcal que padece el continente. Asi la
teologia de la liberacién latinoamericana es regmadiva de una interpretacion teoldgica
cristiana de la liberacion que recurre a teoriasages, politicas y econdmicas adaptandolas
a la realidad peculiar de América Latina. La noai@n“liberacion”, esta en funcion de la

realidad latinoamericana: liberarse de una estraciocial injusta, pecaminosa. En 1971

aparecio la obra clasica de Gustavo Gutiérfenlogia de la Liberacignque hace una

199 ver Boff,Como hacer Teologia de la Liberacid2-63.
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presentacién sistematizada de la naciente teolagjfmamericand® Gustavo Gutiérrez
intentd una reflexion a partir del Evangelio y de &xperiencias de los hombres y mujeres
comprometidos con el proceso de liberacion en sstEontinente de opresion y de
expoliacion que es América Latina. La relacionefféry accion politica solamente se torna
fecunda y correcta mediante el proyecto de cread#nn tipo de hombre nuevo en una
sociedad diferente mediante la utopia como un fad® movilidad histérica y de

radicalidad de la transformacion.

De hecho, el proyecto de liberacién econdmico-$gcjolitica, es la plataforma de lucha
por mejores condiciones de vida, para que el horasbeemas libre, mas humano y sea
protagonista de su propia historia. En este misrderode ideas que Gustavo Gutiérrez, al
insistir en que la respuesta a la cuestion de gqui& @obreza y quiénes son los pobres
planteada a la luz de la Revelacién cristiana, d&a entender, que toda respuesta exige
conversion y compromiso. De este modo, para laggmllatinoamericana de la Liberacion
el “acto primero” es la opcion por los pobres y épsimidos. Es precisamente esa opcion
la matriz desde la que se reflexiona, el lugarqgied brota la teologia liberadora. Viene
después la teologia como “acto segundo” — insefeacs primero — la cual consiste en un
esfuerzo por colocar el trabajo teoldgico en el glejo y fecundo contexto de la relacion
entre practica y teorfa” Resumiendo lo anterior, la teologia es una irgelip progresiva,
continua y variable en cierto modo. Si fuera l&ligencia de una verdad abstracta no seria
asi. Si la teologia es inteligencia de una postxistencial, es progresiva, es la inteligencia
de una postura en la historia, de como se sitastiano en el devenir de la humanidad, de
como vive su fe. La teologia es una reflexion, esrdun acto segundo, es un volver atréas,
re-flexionar viene después de la accion. La tealog es lo primero; lo primero es el
compromiso; la teologia es una inteligencia del mmmiso, el compromiso es accitf.

La teologia como reflexion critica de la praxistdiga es asi una teologia liberadora, una
teologia de la transformacion liberadora de leohistde la humanidad y, por ende, también

de la porcion de ella que confiesa abiertamenteistoC Una teologia que no se limita a

10 GutiérrezGustavo.Teologia de la Liberacién. Perspectiv@gota: Indoamerican Press Service, 1971;
ver también la edicion espafiola (Salamanca: SigutdTe).

11 pid., Teologia de la Liberacién. Perspectiy3s.

112 pid., Hacia una teologia de la liberaciéi38; ver Lois;Teologia de la liberacién: opcién por los pobres
99-100.
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pensar el mundo, sino que busca situarse como urento del proceso a traves del cual el

mundo es transformado: abriéndose al don del dgnbios**®

Después de que Gutiérrez trazo las grandes lirdasatodo de la teologia de la liberacion
latinoamericana, Juan Luis Segundo lo impulsé @étale la desideologizacién de las
nociones, creando una teologia realmente liberddbRoco después, Leonardo y Clodovis
Boff, vinieron a reforzar los trabajos hechos pg predecesores. En el marco significativo
de la definicion del método de la teologia debaracion latinoamericana, la tesis doctoral
de Clodovis Boff, laTeologia de lo politicoen 1978, desarroll6 las tres mediaciones
fundamentales y constitutivas de esta teologiandgaliacion socioanaliticaparte de la
necesidad de unabitus socioanaliticug del principio que conocer es siempre interpretar
gue el conocimiento de la causa es siempre medmdouna teoria; lamediacién
hermenéuticacomo herramienta que permite la comprension delaachumano; y la
mediacion practica la praxis que indica que comprender el fenonsawial en la historia
debe estar en funcién de una praxis social, depuads liberadoral® Después de haber
pasado un buen tiempo sin grandes produccionesygiitas, surgieron de los autores,
obras tales comoreologia de la Liberacion: Ensayo de sintesie Galilea, Segundo,
1976; Teologia de la Liberacion: Guia didactica para sstuglio de J. B. Libanio, v,
Mysterium Liberationis: conceptos fundamentales ldeTeologia de la Liberacion,
compendio de dos volumenes coordinado por Ignadiaclitia, Madrid, 1990, que
intentaron sistematizar y encaminar la reflexiaridgica en la direccion de untelectus
amoris En la actualidad, la teologia de la liberacidtinamericana, conoce un gran
progreso al nivel de su método. El pobre es elrlsgaial.Y, esta perspectiva da la base
para otras teologias de la liberacion, pertenezseatdiversos credos y extendidas por el
mundo durante las tres dltimas décadas: las tedadg la liberacion, africanas, negras,
feministas, asiéticas y judias coinciden en la parde que hablan a favor de los grupos
minoritarios que padecen opresion. Los pueblosctanés de América Latina no pueden
entrar en una légica egoista, en una racionaligaglsora e idolatrica interna de un sistema

gue dice: “si no hay para todos, que por lo mermgtpara mi”. Las exigencias de la

3 ver GustavoTeologia de la Liberacién. Perspectiya®-41.
14 Segundo, Juan Luikiberacion de la Teologi@uenos Aires: Carlos Lohle, 1975.
115 ver Boff, Teologia do lo politico y sus mediacion&g6 -132.
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solidaridad, del amor y de la ética de la vidagdiexactamente lo contrario: “hay que
producir mas para que alcance para todos espeaitdmara los pobres. Si hay para todos,
también habra para mi*® Asi, los pobres podrian en fin proclamar y creer gtro mundo

es posible.

4.2.1 La Teologiay las condiciones de la historia

Una de las relevancias de la teologia latinoamegidideradora es la histérica en relacién
con el sujeto. Dicha relevancia histérica ha simiostderada en varios momentos de nuestro
escrito como constitutiva de una teologia de laacducho antes de hablar de la teologia
de la liberacion latinoamericana que integra ladgrode historia en sus categorias, hemos
considerado en el primer capitulo de este trabagouno de los aportes de Karl Rahner a la
teologia de su época fue pasar de una aproximadagmatica del sujeto a una
consideracion histérica entendida como una dimensidstencial del sujetd” El sujeto
pasa asi de ser un sujeto abstracto a un sujetwetoren las sociedades y culturas. De
hecho, el cambio aportado por Rahner en la reftexédlogica lo llevaba a relacionar
dogma con experiencia, revelacion con historicidmecia con naturaleza, y teologia con
antropologia. Por eso, los tedlogos post-rahnesigue se mueven en este ambito, pasan
de una dimension histérica-existencial a un estuldida situacion-historia concreta. Se
entiende entonces paituacion-historiala realidad humana, personal y social en un
momento historico que resulta de la generacionmaecultura con el concurso dinamico de
todos los elementos que constituyen la vida reaidynaria de un grupo concreto. Es pues
la realidad concreta, en un momento concreto, @ héstoria humano-divina y, por

consiguiente, tri-vectorial: humana, personal yiad¢?

Siendo la nocién de historia el punto de encuetérgarios sistemas, métodos, disciplinas
y busquedas diversas, se comprende que sea défaiirla. Segun la orientacién dada, se

puede considerar la historia como objetivo, ladniatcomo lo pasado. Puédase igualmente

e Richard,La Iglesia y la Teologia de la Liberacién en Amériatina y el Caribe39.
17ver Martinez Confronting the Mystery of Go@16.
118\/er Roux (De)Teologia sistematical8.
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considerar la historia en su dinamismo, como loraee en el presente a partir del pasado.
Finalmente se puede considerar también la histanmao la historicidad del hombre, una
cualidad inherente a la existencia; y con una rairf@dlogica, divina, se podria mirar la
historia como la suma total, la serie completaagegleneraciones humanas en el tieMpo.
En este sentido, en la propuesta de fundamentasupar teologia de la accion que asume
una relevancia de laitgacion-historia como parte constitutiva de su campo de
investigacion, es importante relacionar la conémale los contextos social, cultural e
histérico con los temas cristianos; y por lo taotm la cuestiéon de Dios. Sin embargo,
desde el punto de vista metddico, ayuda mucho tdatrsentido analogo del término
“situacion” puesto que entra como categoria teoldgjunto a las fuentes de la

revelacion-2°

En la dinamica de la teologia y las condicionetadwstoria, nacio la teologia politica en el
contexto de un alto desarrollo y de usiuacion-historia compleja de la sociedad
germanica, con el objetivo de responder en un pringar a la privatizacion de la religion
en las sociedades desarrolladas de Europa. Luego flarmular una teologia cristiana que
acontece en la experiencia de la no-identidad éistaria de las sociedades y en particular
de la sociedad germanica. En el proximo capitulongestro escrito trataremos algunos
aspectos de la teologia politica. Por ahora sdéwesmos anotar que a lo largo del proceso
hermenéutico, que va desde la investigacion ded&ies hasta el conocimiento de la
historia pasada en su facticidadsiaacion-historiaes fuente teoldgica en el sentido de un
contexto y un ambito vitalSijtz im lebe)y es decir, de un conjunto articulado de sentido y
valores, a nivel cultural y social, al interior s cuales interpretamos los testimonios de
una tradicion, reconocida y verificada como un psac histérico. En el umbral de las
decisiones personales, que se abren con el pranedoativo de la dialéctica en las
opciones fundantes del tedlogo mismo, al acometeresponsabilidad de actualizar y
promover la tradicion recibida, en fundamentossifaacion asume un sentido existencial
(dasein, interpela al tedlogo en lo mas vital de si misfo el proceso creativo que va de

doctrinas a comunicaciones, y por lo tanto en emerdo especifico de las teologias

19y/er Comblin,Hacia una teologia de la accipf05.
120 Aqui cito una clarificacion del Profesor Rodolfode Roux, enl.a situaciéon como fuente teoldgjda.U.J,
Bogota, 2002.
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sistematicas, |aituacion-historiadesigna el contexto real presente, en el sentidtade

autocomunicacion de Dios en la facticidad de losmtms humanos.

En sintesis, una teologia de la accién que redesdal condiciones de Isituacion-
historia, lo hace de acuerdo con la comprension de ghistiaria es el lugar de encuentro
de Dios con los hombrek¢us theologicysy mediacion de la Revelacion activa de Dios a
los hombres. A su vez, esta Revelacion y este etrcuao se dan de manera individual
sino en perspectiva social y comunitaria. Por esa teologia de la accion no se hace
abstractamente y en las nubes, sino con los piksteEmra y en caminov{atorum), estando
marcada por el lugar social y eclesial de quiaeddiza. Lasituacion-historiacomo fuente
teoldgica de la accion, es la realidad vivida dguabre en su doble condicién: objetiva y

subjetiva®?*

Subjetivamente en su condicion de sujeto histédomo grupos y clases
sociales; como pueblo y comunidades poseedoresaldistoria e identidad cultural. El
analisis de lasituacion-historiapara producir accion en la sociedad, esta ligada a
responsabilidad de apropiarse del contexto, es,dsminprenderla a través del juego de
preguntas y respuestas. Desde esta misma ordeteaehiacemos un pequeio salto para
subrayar que para Rahner, Metz y Gutiérrez, par @stos tres, lo fundamental de sus
teologias esta desarrollado desde una aproximdughdrica concreta con mira a la
transcendencia la intercontextualidad. Lo comumeealios es la cuestion de Dios en sus
teologias, reconocida como un punto crucial derstlexiones. Para ello, es necesario
reconocer quien es este Dios que entra en la iasistier la humanidad. Se trata de una
preocupacion practica. Las reflexiones sobre elemgsde este Dios deben empezar por un
analisis historico desde la memoria de los sufeen el sentido de Metz, desde el reverso
de la historia en el sentido de Gutiért&Por eso, hay que apelar a una reinterpretacién de
la historia de la realidad desde lo pequefio, desdmarginados, desde los abandonados a
la muerte. Esta es la tarea fundamental de unagi@tle la accion que descubre a Dios en
la historia. Podemos aqui concluir que desde ehdhele que la experiencia religiosa se
desarrolle histéricamente, la histoesta inseparablemente unida a la experiencia, de mo

gue ésta debe ser reconocida y tomada seriamentdismria. Lo mismo vale para la

121 yer ParraTextos, Contextos y Pretextdsologia fundamentaB05.
122 /er Gutiérrez,Teologia de la Liberacion. Perspectiyd€5-146; Ver Martineonfronting the Mystery
of God 242.
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Revelacion, que también se desarrolla historicamefat sea como revelacion en palabras,
ya sea como revelacion en obras. Y la historiaptarstea la cuestion fundamental de si la
existencia historica nos ofrece sélo perspectiigalas al tiempo y, por ello, relativas;

también nos da acceso a una verdad supratempga g tanto, absoluta.

4.2.2 Elroly la correlacion de la praxis en teologia

En nuestro tiempo, una de las preguntas pertingutesa humanidad histérica y creyente
dirige al Evangelio es la siguiente: ¢En qué puexteriribuir el mensaje y la praxis de
Jesus al intento comun de liberar a la humanidaél gsleno sentido de la palabra? El
objetivo de esta pregunta entra en el marco debidsgueda por resaltar la dimensién
praxica de la fe cristiana. Varios tedlogos propusi pistas de respuestas. Entre ellos,
Schillebeeckx en sus reflexiones sobre las accidakdesus historico, afirma que la praxis
evangélica deberia ser el motor de la verdadeezaliion’?® De hecho, la nocién de
verdadera liberacion que escoge Schillebeeckx foemdamentar la praxis cristiana es la
misma que encontramos en los documentos de Medelunebla como un ejercicio de
concientizacion colectiva asignado a los exclujplms abrirles los ojos e invitarles a tomar
sus responsabilidades. Puebla en especial pregenéos pueblos deben empefiarse con
todas sus energias en “la lucha por superar togellagyue los condena a quedar al margen
de la vida™?* Por eso, salvarse se entiende como alcanzarriayglelel amor, es decir, el
camino que lleva a la plenitud de vida no puedeoserque el amor mismo, el de aceptar,
explicita o implicitamente, como cristianos hijos dno solo Padre, y situarnos en la
perspectiva de los pobres, de los explotados, semarginados de la histori& La
salvacion, en efecto, incluye la historia realsidtimiento, la opresion, la miseria, en suma
la alienacion; y estos son asumidos radicalmentéadmstoria concreta de un hombre
llamado Jesus. Esta historia se sitla dentro deansaje y de una practica que ofrecen la
posibilidad de suprimir radicalmente la prehistated hombre viejo. El cristiano reconoce

y acoge conscientemente la historia y la realideldsdfrimiento con la preocupacion de

123v/er Schillebeeckx]esus, la historia de un vivientsB7.
124\/er CelamPuebla n°26.
125 ver GutiérrezTeologia de la liberacién. Perspectiv@57.
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construir el Reinado de Dios. Transformar el muodoesponde a las ideas de justicia

social como parte del corazén de Dios, es deaibajar por un nuevo mundo posible.

Tal como lo hemos mencionado anteriormente, latgalde la liberacion latinoamericana
asume la nocién de praxis en su rol de mediacida patender las exigencias de la
realidad. Nos preguntamos: ¢En qué sentido y dengodo la praxis influye en el
dinamismo operante de una teologia? Respondemaoque una mediacion inteligente, la
praxis ayuda a descubrir las lineas operativasqgrerar la opresion de acuerdo al plan de
Dios. Asi la praxis consiste en la blsqueda deedigcla posibilidad y los efectos
propiamente tedricos de las practicas socialesn&rria de precision sobre la importancia
de la praxis en la teologia de la liberacion lamericana, Clodovis Boff habla de la
dependencia de las articulaciones del discurs@ @edion y del compromiso del tedlogo-
pastor que lleva al teélogo politico a ejerceraed como contribucion especifica a una
conversion social; como alternancia de momentogiqmd con los momentos de trabajo
tedrico; como un modelo de una insercion sociama@aina relevancia tematica en el
trabajo teorico del tedlogo expresa la relacioruda teoria con el movimiento histoérico y
sus causa¥® El momento de la accion se construye desde lardietecion de lo que es
histéricamente viable para definir estrategiascficdas vinculando microacciones con el
macrosistema. La praxis se construye a través deauiculacion de las acciones del
pueblo de Dios con las de otras fuerzas historieas.esto, una teologia se juzga por su
accion histérico-politica en una relacion teoriaxs dialéctica. Ahora bien podemos decir
gue la praxis en teologia se correlaciona contigidad liberadora. Esta praxis liberadora
lleva a descubrir nuevos espacios que desafiarsahno de hoy en relacion con el mundo,
tal como el desplazamiento desde la sociedad ¢mlftacia la sociedad civil, donde la
globalizacién destruye la identidad nacional y tadturas locales. En esta ldgica, una
teologia que pretende valorar la praxis humanaoabi ser simplemente una critica de la
sociedad, sino también deberia promover una psodsal en el sentido de una praxis

liberadora.

126 er Boff, Teologia e Préactica, teologia do lo politjc386.
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Ademas, una teologia que quiere estar en sintamidasituacion-historiay la sociedad —
por ejemplo una teologia de la accion — debe ptagema lo largo de su desarrollo ¢donde
estamos y qué hacemos para promover la transfadmala esta sociedad? La respuesta
debe salir no solo de la fe, del amor y de la espy, sino también del testimonio de una
Iglesia que acompafia y promueve reflexiones cnatissobre la fe como praxis histérica
situada. También, si la nocion de praxis en teal®sg entiende como el conjunto de
actividades préacticas que realiza el ser humartipede praxis en que el hombre es sujeto
y objeto a la vez, se llama la préactica politicadecir, praxis en la que actia el hombre
sobre si mismo. Esta actividad préactica lo encamisa transformacion como ser social, y
por ello a cambiar sus relaciones econdmicas, igaity sociales, en cuanto que su
actividad toma por objeto no a un individuo aislasiao a grupos e incluso a la sociedad
entera. De hecho, cuando la praxis presupone licipacion de amplios sectores de la
sociedad se le da el nombre de practica politicaoaena actividad practica que alcanza su
forma mas alta en la transformacion practica dedeiedad. La politica en si es una
actividad préctica en cuanto que la lucha que hibos grupos o clases sociales se halla
vinculada a una organizacion politica, una orgamirareal de sus miembros, tal como un
partido politico'?” Alli, la praxis se entiende como accién que recetamundo
objetivamente y que transforma al ser humano suajaente. De hecho, el proyecto de
liberacion econdmica, social y politica, es la gfiatma de lucha por mejores condiciones
de vida, para que el hombre sea mas libre, mas numaea protagonista de su propia
historia’®® En esta forma en la Iglesia, tanto el tedlogo ca@hereyente politicamente
militantes, buscan en sus actividades misioneragdgracion de estas dos dimensiones de
su vida concreta: doctrina y accion, fe y politiSa. redescubre también que el elemento
politico juega un papel importante en los origemsgricos de nuestra fe. Por ejemplo,
desde el esplendor davidico y saloménico, pasanddap grandes crisis de la cautividad
cultural y politica bajo los griegos y romanos, diaia, en las vicisitudes de su propia
historia nacional, el pueblo de Israel aprendi@gipir la dimension transcendente en las

realidades constitutivas de su histdfia.

127er PoulantzasRoder politico y clases sociales en el estado aligig, 77.
128 \/er Gutiérrez,Teologia de la Liberacigr67-69.
129y/er Roux (De), “Politica y Teologia”, 166-179.



107

En este mismo orden de ideas, que en los limitela adeodernidad, J. B. Metz queria
establecer la relacién entre la religion y la peait®® Metz entiende la teologia politica
“como un correctivo critico frente a la extremadadencia privatizadora de la teologia
actual; y, a la vez, en sentido positivo, comatnto de formular el mensaje escatolégico
en las condiciones propias de la sociedad prestfiteara él, las preguntas fundamentales
gue necesitan respuestas multiformes precisagnsg/@Quién, cuando, dénde y para quién
se hace teologia? Estas preguntas no son adigors® preguntas constitutivas de la
teologia. Metz postula que “la teologia debe refaure su inocencia social y politick

Por tanto, la Iglesia no vive “al margen de” o “@arcima de” la realidad social, sino
dentro de ella, como institucion de critica sogia tiene en este mundo y frente a él una
tarea de liberacion critica. Sin embargo, paradog cumplimiento de esta tarea, es
necesario que las categorias utilizadas a la reoexplicar el mensaje cristiano, sobrepasen
las de lo intimo, lo privado y lo apolitico. La gegatizacion es la principal tarea de critica
teoldgica de la teologia politica. Entonces, el etidio positivo de la teologia politica sera
la bausqueda por redefinir la relacion entre rehgyosociedad, entre Iglesia y vida publica,
entre fe escatoldgica y praxis social, y no de muecritico, con la intencién de volver a
identificar ambas realidades, sino con talante-pdsto, en el sentido de una segunda

reflexion®?

4.3 Una teologia receptiva del paradigma de la acciG@omunicativa

Hablando de reflexion prédxica en América Latina esehte con la propuesta de
fundamentos para una teologia de la accion, norposiégnorar un valioso esfuerzo muy
reciente en la facultad de teologia de la Javeridmatesis doctoral de Jesus Ledn
Castafieda es representativa de esta tension totdlet lado de muchos otros esfuerzos
que todavia no aparecen publicaméftéa investigacion de Jesls Ledn busca responder a

la necesidad de abrir la “teologia en cuanto diseipde las ciencias humanas a las

130\/er Metz,Dios y tiempo: nueva teologia politiazaps. 1-9.

31 1bid., 13.

132 pid., “Teologia europea y Teologia de la Libedadj 263-271.

133 |bid., Dios y tiempo: nueva teologia politich4-16.

134\/er Ledn,Recepcion teoldgica del paradigma de accién conativie, Bogota: P.U.J., 2009.
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vertientes de la comunicacién social y humana eradeso mismo de hacer teologf&’.
En la elaboracion de su reflexion, el autor esclagenediacion comunicativa para la
teologia con base en Teeoria de la accion comunicati@C) del fildsofo social Jirgen
Habermas que se construye en dialogo de identidadesdiferencias con los cientificos
sociales tales como G. Mead, M. Weber, T. Parspng, Durkheim. Ademas de sus
preocupaciones legitimas por comprender y coraaci el orden de las significaciones
pre-linglisticas y linglisticas respeto a los lexjgs propios tanto del Antiguo como el
Nuevo Testamento, Jesus Ledn busca contestar comtaées a la siguiente pregunta: ¢ En
gué medida la accion Comunicativa puede situarserigor entre las mediaciones de
indole filosdfica y social-analitica, indispensablen la labor misma de la disciplina
teol6gica?*® La pregunta encuentra su respuesta en la “recepedgica de la Accion
Comunicativa” que consiste en “la indispensablerataciéon de significado que puede
establecerse entre la disciplina teolégica y laigebabermasiana de la AE”. De esta
respuesta surgen las prospectivas consideraddsnesr@ del porvenir consciente de la
teologia en relacion con la AC y viceversa. Lasspeativas apuntan a profundas
aportaciones de una moral diferente y alternatagh,como a consensos sociales que en
forma alguna niegan los disensos, el pensamientalplos modelos mdltiples, las nuevas
pautas para el desarrollo social de la persona mahfaTodo eso estd destinado para

consolidar y crecer en los desarrollos mismos delgso teologico hacia delante.

De hecho, queremos recordar con la anterior afibnade Jesus LeOn, que nuestra
propuesta considera en realidad que una teologia @ecion en su actualidad es una
teologiaviatorum (de caminantes), es decir una teologia que se mstrogendo hacia

delante por la necesidad de una reflexion teolégalare la accion humana existencial,
temporal, personal, social e histérico. De hechdgesarrollo progresivo de una teologia de
la accion — entendiendo a Habermas — no puedendiatae de la historia ni de “la razén
anamnética’sinoque se conecta bellamente con la idea de una taediog apela al nexo

indisoluble entreratio y memoria expresada en la fundamentacion de la “razén

135ver Ledn,Recepcion teoldgica del paradigma de accién conativig, 5.
136 bid., 6.

137 bid., 8 y 11.

%8 bid., 10.
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comunicativa™*® La razénanamnéticgplantea una fundamentacion de la racionalidacen |
memoria, pero no cualquier memoria sino en aquelaes olvidada en nuestra habitual
manera de recordar: la de los vencidos. La “razinunicativa”, siendo un concepto no-
judio, fundamenta segun Habermas la raafmmnéticapara entender su potencial
semantico. En efecto, la “raz6n comunicativa” redages decir, transciende lo recordado
a corto plazo, pero no de una forma teoldgica oafista sino filoséfica, esto es,
desenterrando en las profundidades de sus propEsugwmsiciones pragmaticas las
condiciones para la apelacion a un sentido incaothco y, con ello, poder mantener
abierta la dimensién de la pretension de validez tgasciende los espacios sociales y los
tiempos histéricos? La afirmacién anterior nos ha llevado a desamralksde el capitulo
anterior de nuestra reflexion, la importancia dedimension existencial de la accién
humana desde la comprension de las significaci¢mes cap. |, 2.12). Es sumamente
valioso preguntarse por el valor del paradigma ae“dccion comunicativa” como
mediacion para la teologia y sus posibles incidgenen la misma teologia. Sin embargo, no
debemos olvidar que la propuesta de Habermas aportaambio de paradigm¥* a la
teologia que ha sido afectada por un grado inagokeptie subjetivacion y que a menudo ha
sido instrumentalizada.

Abramos un paréntesis para explicar un poco ladnode paradigma con referencias
breves e indiferenciadas a dos autores conocidasnas Kuhn en cuanto a las ciencias y
Hans Kiing para la historia y la teologia. De hethomocion deparadigmaes polisémica
por lo cual cada autor, escuela o especialidatgjaehecesariamente sus preferencias y
particularidades al definirla. El significado mdeneental de la palabra, que es el que
aparece en el Diccionario de la Real Academia Edpayi en cualquier Diccionario de
lengua espafiola, dice queparadigmaequivale a ejemplo o ejemplar. Por tanto, al hablar
de paradigmas en las culturas contemporaneasataebtisicamente de los ideales, valores
o lineas maestras que, el hombre y la mujer deutitigan con mayor frecuencia, a la hora
de estructurar su comportamiento personal y diseffiarodelo de una nueva sociedad de

convivencia.

139 /er Maté,La herencia pendiente de la razén anamnét&y.
“9bid., 275.
141 ver EngelLa fe como practica comunicativa48.
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Precisamente, la referencia a la nocion de pareden nuestra reflexion toma la direccion
de paradigmas en las ciencias sociales e histgrieada teologia de la accion humana. En
este sentido, al hablar de paradigmas aludimostaensas de referencias globalizantes, a
matrices de sentido que caracterizan a una épaama determinada figura historica, y que
se imponen a todos. De hecho, en las ultimas dédadmmanidad ha recorrido una época
de cambios que se han producido a tal velocidaslfapp indica que los modos de trabajar
y producir, de comunicarnos, de aprender, de dimed, se aceleran profundamente.
Ademés, los cambios nos afectaran a todos, diceicidirectamenté?? El problema esta en
gue estos cambios exigen nuevas ideas, nuevas asaempensar, de plantear y resolver
los problemas, nuevos estilos de comportamientvasiformas de organizar las cosas, las
empresas, las sociedades y la propia vida persénabtras palabras, los cambios exigen
otro paradigma. En este sentido Thomas Samuel ®libonsideré que el estudio histérico
es necesario para entender como se han desarr@dldeorias cientificas y para conocer
por qué en ciertos momentos unas teorias han sgfialas antes que otras. Se averigua
entonces, cOmo explotar los avances cientificosseguidos en el pasado ante los

problemas existentes, credndose asi solucionesrgales que Kuhn llamalparadigma

En su libroLa estructura de las revoluciones cientificdsKuhn ha dado al término

paradigmados sentidos distintos. Por una parte, significkatia constelacion de creencias,
valores, técnicas, etc., que comparten los miemteama comunidad dada. Por otra parte,
denota una especie de elemento de tal consteldagrpluciones concretas de problemas

gue, empleadas como modelos o ejemplos puedenaeanpkglas explicitas como base de

142 Mikel De Viana ha hecho una profunda aproximaaiénlos cambios acelerados del siglo pasado en su
articulo “Teologia y nuevo paradigma tecnologide&vista ITER Nuevo paradigma y teologi€aracas, 22
(2000): 11-16.

143 Nacido en Cincinnati el18 de julio de 1922 y mui€ambridge el 17 de junio de 1996, Thomas S. Kuhn
fue un historiador y fildsofo de la ciencia estatgidense, conocido por su contribucién al cambio de
orientacion de la filosofia y la sociologia cieicdf en la década de 1960. Se doctoré en fisicaaen |
Universidad Harvard en 1949 y tuvo a su cargo usacacadémico sobre la Historia de la Ciencia ehadi
universidad de 1948 a 1956. Luego de dejar el puégihn dio clases en la Universidad de California,
Berkeley hasta 1964, en la Universidad de Princdiagta 1979 y en el Instituto Tecnolégico de
Massachusetts hasta 1991.

144 Kuhn, Thomas, SLa estructura de las revoluciones cientificasad. Agustin Contin, México: Fondo de
Cultura Econbmica, 1971; ver también, Hernanderm@a. “Las estructuras de las revoluciones cieatsfi
segun T.S. Kuhn: critica e interpretacioRevista de Filosofia de la Universidad de CostaaRuol. 18,
47(1986), 33-44.
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la solucién de los restantes problemas de la @enoimal:*®> En sintesis, el término
paradigma designa entonces todos los compromisopartidos por una comunidad de
cientificos, y las realizaciones cientificas unsadmente reconocidas que, durante cierto
tiempo, proporcionan modelos de problemas y sah@sca una comunidad cientifica. El
fildsofo y cientifico Thomas Kuhn dio a paradigmasignificado contemporaneo cuando
lo adopto para referirse al conjunto de practicas definen una disciplina cientifica

durante un periodo especifico de tiempo.

La novedad mas radical de los logros cientificosaestra época tiene que ver sin duda
con la envergadura de la accion humana y mas etretonde las acciones técnicas las
cuales estan en capacidad de independizar la tieteaconvertirla en un lugar inhabitable.
Es claro, pues, que se abre a unas posibilidaée#as, descomunales, gracias al avance
de la ciencia y de la técnica. La tremenda incagdé nuestra época es quién es ese ser
humano con tamafias capacidades y posibilidadespues, el eje del paradigma actual
pasa por el desfase entre las posibilidades cadiatlas de la accion técnica y el sujeto que
las financia y proyecta. Asi, la nocion de cambéopdradigma no deberia conducirnos
solamente a identificar la ruina del viejo paradigmue bloquea el avance de la
humanizacién; sino, ante todo, tendria que ayudaancomprender las estrategias a seguir
para dar un salto a la vanguardia del proceso daeahizacion en relacion con la fe

cristiana.

Lo afirmado anteriormente ha sido uno de los imerntel tedlogo Hans Kird® en su
libro El cristianismo: esencia e historfd’ en el cual se pregunta: ¢Qué es el cristianismo?
¢, Qué es lo verdaderamente cristiano? ¢ Qué da éoleekis Iglesias cristianas tan diversas

y distintas, a todos los siglos cristianos tanrdifiges? Hans Kiing emprende en esta obra

145ver Khun,La estructura de las revoluciones cientific8,y 269.

146 Nacido en 1928 en Sursee (Suiza), Hans Kiing setaeatre los pensadores sobresalientes de nuestro
tiempo. Después de estudiar filosofia y teologid&ema y Paris, de 1957 a 1959 se dedicé a actiesdde
pastoral practica, y a partir de 1960 fue profemteologia ecuménica en Tubinga. Participé actirdaenen

el concilio Vaticano Il como perito. En 1979 el Waino le retird la licencia eclesiastica para easeaso a

ser profesor emérito en 1996. Su estudio, a loolatg varios decenios, de las religiones mundiales
desemboco en el Proyecto de una ética mundial {4966 la creacion de la Fundacion Etica Mundial)al

que es presidente desde 1995.

147 ver Kiing, HansEl cristianismo, esencia e historiraduccién De Victor Abelardo Martinez de Lapera,
Espafia: Trotta, 1997.
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una respuesta en busca de la esencia de lo ovistédontando el reto de realizar una
sintesis entre una descripcion cientifico-religiaa la historia del cristianismo y una

exposicién sistematico-teolégica de la doctrinatema*®

De ese modo, la obra es, a la
vez, narracion cristoldgica y argumentacion obgetwalitica. Y todo ello con el objeto de
comprender con mayor profundidad el presente dstiamismo, como y por qué el
cristianismo ha llegado a ser lo que es hoy. EbJiboncebido en clave interdisciplinaria,
intenta una vision multidimensional del cristiangsrRero al mismo tiempo se adentra en la
historia de la teologia y de la Iglesia. Asi puémélopina que solo es posible obtener una
respuesta a la pregunta sobre lo cristiano verdedmrte auténtico en la milenaria y
dividida historia de la cristiandad con el analtsparadigmas de un enfoque tedrico y un
instrumental conceptual. Para lograr sus objetigeasé en una transposicion de la teoria
del paradigma de Thomas S. Kuhn del ambito de ilxscias naturales al ambito de la
religion. Para King, de este modo, tendremos opioiad de ver el enorme dramatismo
gue adquiere la historia del cristianismo en la gna comunidad de fe, en principio
pequeiia pero que luego crece con rapidez extraoigirileva a cabo, respondiendo a
grandes desafios historico-mundiales siempre nyéwda una serie de cambios religiosos
basicos; a méas largo plazo, cambios revolucionat®paradigma’® Aqui cerramos el

paréntesis aclarativo.

Ahora bien concluyamos la reflexion de este apartagbrayando que el “cambio de
paradigma” habermasiano se entiende por la indgma@ pasar de una racionalidad
instrumental a la comunicativa como interacciorersuibjetiva y entendimiento de los
actores; asegura la unidad del mundo objetivo adatersubjetividad, de la cooperacion
social de varios sujetos libres por medio de la@radcion comunicativa generadora de
opinion de consenso, de voluntad comun y accidmemdiva frente a los conflictos
sociales. Asi se sostiene que hoy no es posibler bagclogia sin una efectiva voluntad de
didlogo con los discursos extrateolégicos que tdoantemas afines, dada la extrema
especializacion de los sabetds.Consciente de esta afirmacién, en el contexto de

elaboracion de fundamentos para una teologia decdan, antes de acudir a autores

148 \/er Kiing, 13y 14.
149 pid., El cristianismo, esencia e historias.
150v/er ParraHacia la legitimacion del cree290.



113

tipicamente teoldgicos, hemos escogido a algunésofos-tedlogos coherentes con una
vision cristiana de la realidad y de las actividadel hombre en el mundo, para clarificar la
auto-comprension de la Iglesia con respeto a lebadwmana y la concepcion del mundo.
La descripcion de la fenomenalidad de la accionacehmovimiento en el cual es posible
el pensamiento, dara a la Teologia de la Acciésueproceso de elaboracién el sentido de
ser una teologia influenciada por el dinamismoadeida como don y como prax¥.El
hombre actla y hay una fuerza que actla al intdéasu accién que lo sostiene y pone al
dia el problema de la complementariedad como wuaafiqgue no se puede colmar sin la
intervencion del don divino que da sentido a s@a¥itlSin embargo, hay que respetar la
autonomia o la libre decision del sujeto en el extat de la historia y de la comunidad
humana. Por ello, los aportes del Concilio Vatichrgarticularmente eaudium et Spes
abren el horizonte de la actividad humana en esteln) actividad que no consiste para la
iglesia una ocasion de pecado ni de olvido de Bio®, es la iniciativa misma de Dios que
participa en las actividades humanas buscando la®zas de amistad y de comunion con
El. La fe nace de esta amistad con Dios; y en nendw nuestra fe cristiana nos
comprometemos a luchar contra todo tipo de injissticasistencialismo que desfigure la

imagen de Dios en el hombre redimido en Cristo.

El esbozo de la actitud praxica y cristiana en Acaébtatina apoyada por una reflexion
latinoamericana liberadora, es el prototipo de gsta deseo en Iglesia de un mundo nuevo
y de una libertad subjetiva a través de los cdal&iena Nueva es comunicable mediante
un dialogo sincero fundamentado en el respectotielcomo diferente y por ende como
interlocutor valido"> De este modo, el que JesUs sea para nosotrosavemlblimanidad y
por tanto el modelo del género humano, nos exigeipdado una encarnacion solidaria en
la humanidad; y por otro nos llama a participaektmabajo fatigoso y compartido de crear
posibilidades técnicas y culturales de vida hun@rentandolas en lo que puedan tener de
paradigmatico, en el sentido fuerte de modelo setprl que atrae los paradigmas
propuestos en una época. A nivel cristiano el nysa@digma teoldgico sera el de la

relacién entre la accion cientifico-técnica y ejesu que la produce. La paradoja es el

151 ver Morales Céatedra abierta: Blondel, Sarte Foucault y Bachd|ak1.
152er Latourelle'uomo ei suoi problema alla luce di Cristp02.
153\er Maté,La herencia pendiente de la razén anamnétaei.
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sujeto con una racionalidad instrumental muy degargque no sabe en el fondo de su
corazon donde encontrar la motivacion para cungdtividades sensatas. La propuesta
para una existencia auténtica del sujeto actuantieakar una orientacion segura con la
fuerza para encaminarse por donde sopla el Espinta buena dosis de atencion, de
cuidado, de recogimiento, que significa una sup@nacadical de la dispersion y el

egoismo a los que se inclina la historia humaha.

154 De acuerdo con lo que hemos expresado en estfqéet te6logo Pedro Trigo ofrece unas reflexiones
iluminadoras en su articulo “Nuevo paradigma yagi@”. Revista ITERCaracas, 22 (2000): 44-83.
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CariTuLo I
LA CATEGORIA TEOLOGAL “IMAGO DEI  /IMAGO CHRISTI” COMO
FUNDAMENTO DE UNA TEOLOGIA DE LA ACCION

Como lo hemos subrayado en los capitulos anteriarea propuesta de categorias
fundamentales para una teologia de la accidn, eigajeto-tedlogo el trabajo por trazar
lineas matrices de lo que puede ser el mundo teoldg la accibn humana apoyandose en
la autenticidad humana y las conversiones (cognitxistencial-moral y religiosd)De

hecho, las lineas matrices del mundo teoldgico ipn@n del dinamismo de toda una
tradicion cultural, intelectual, moral, de las d&s humanas y sociales y de las

experiencias religiosas del sujeto-tedlogo.

En este orden de ideas, nuestra propuesta de femd@srpara una teologia de la accion tal
como lo entendemos asume asi dos grandes fueatesiniera corresponde a todo otro
saber humano (filosofia, ciencia, etc.). En el lex)g lonerganiano se la entiende como el
nivel intencional de las operaciones humanas. Bhdeal, los dos primeros capitulos de
nuestra reflexion abundan en este sentido al ddlsarrcategorias generales para la
comprension de la actividad humana. Nuestra segiuetde presume y acepta que hay un
tipo de conocimiento que no puede producir el sdhenano: se trata de la auto-
comunicacion de Dios al hombre o la RevelacionndiviA partir de estas dos fuentes
hemos tratado de dibujar un mapa de categoriagajesey de sus categorias especiales

relacionando los términos en cuanto a la accionamam

Con este tercer capitulo de nuestra reflexion,nestainiciando el desarrollo del aspecto
existencial de la accion humana que pide la regmlidad y el amor en el desarrollo de
una capacidad humana. De hecho, el nivel existedeidoda accion humana conlleva un
estado dinamico consciente y experiencial que neae®cido. Este estado dinamico
podemos definirlo en términos teoldgicos como: igraperativa (don de Dios) y gracia
cooperativa (respuesta de conversion). Los cuatrtop a continuacion, relacionaran lo

mencionado anteriormente a partir de la presemadgdlas nocionesrfiago Dei / imago

! Ver LonerganMétodo en Teologj®231-232
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Christi” como modelo de términos fundamentales para uwlag& de la accion. Por ende,
se aproximara a la distorsion de la imagen de Biosl hombre a causa de la intromision

del pecado en el mundo; y al proyecto de Dios pln@mbre caido: la redencion.

1. La nocién deimago Dei como clave hermenéutica de una teologia de la amei

El logro del capitulo anterior, en cuanto a la nstaiccion de un contexto remoto para una
teologia de la accion desde un estado de arteatabitte seleccionado, nos ha permitido
contemplar de mas cerca el caracter interdisciftirde esta teologia, que coherentemente
integra elementos de varias teologias y de lasdilas de la accién. Ahora bien, nos queda
por elaborar las categorias fundantes que dan straygropuesta teoldgica una ubicacién
especifica en el didlogo interdisciplinario; y ngsieda por determinar una clave
hermenéutica que precisa el sentido y significagitacaccibn humana como objeto de una
teologia. En efecto, la categoria central o laecleermenéutica en la que enfocamos la tesis
es el fmago Dei” desarrollada desde la teologia biblica del Nuevstaheento dikon,
icong), con una recapitulacion de la comprension de daigm de “imagen Selem,
eidolon)” en el Antiguo TestamentoSiendo complementarias, las nocionesndago Dei
entendido por el hebredaleni y el griego ‘eikori gozan de una progresion sutil en la
comprension de la teologia biblica. Por ello, serdprnos en una exegesis biblico-
lingliistica, serviremos de las luces del diccianaeiolégico de Ernst Jenmiccionario
teoldgico: Manuel del Antiguo Testameryoel de Sayés José LuiSeologia de la
creacion asi como algunos comentarios de autores bibiades como (Lopera-Echeverri,
Filadelfo, La verdad, Jesucristo, su Iglesia y el hompreamos, Pastor Federico, “Cristo
imagen del Padre”, Vergégl hombre creado en Cristetc.) para aclarar la nocién de

imago Deien sus fundamentos exegéticos y linguisticos.

Abramos un paréntesis para aclarar de antemanopapze la filosofia fenoménicda
imagen es la percepcion que supera la representpei® no supera el realismo de una
cosa que se encuentra dentro del mundo que rodsar.alLapsicologia por su parte

2 Ver SayésTeologia de la creacigri31.
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considera que la imagen es la copia que hace etosd¢l objeto, dicha imagen es una
forma de realidad interna, que contrasta con dtoasas de realidad. Por otro lado, la
pedagogia se apoya sobre la nocién latinendgo como: figura, sombra, imitaciGhPor
ultimo, la sociologia enuncia que la imagen es wueto de representacion cargado de
sentimiento, conjunto de valoraciones y represemas. ldeas y sentimientos que una o
varias personas tienen de si mismas y de los deBiasembargo para el contexto biblico-
teolégico de nuestro trabajo, el hablar de “imaderDios” implica tener en cuenta el uso
del lenguaje biblico cristiano que expresa desgemrsamiento hebreo veterotestamentario,
gue un Dios se auto-revela llamando a su puebktey @ su vez lo escucha. Ademas este
Dios vive entre ellos, sin una imagen fisica o cetacde su ser, pues sblo se muestra
desde el misterio de la palabra de sus profetase$?a razon, hay que tener en cuenta que
en el terreno neotestamentario se trata de descgbe la imagen de Dios tiene un
privilegiado puesto testimonial y revelador enéaspna de Jesucristo y aunque sea imagen
fisica aln conserva su misterio porque como imaggnnacabable su conocimiento

objetivo.

Ireneo expresa la realidad del ser humano en Uaeide de amor entre Dios y el hombre,
simbolizada por la “semejanza” conforme a la iroiia divina. Esta orientacion del ser
humano hacia Dios corresponde a la plasmacion sjgliil en él. Antonio Orbe distingue
las dos expresiones que aparecen en el texto meotréa imagen” y “semejanza” de Dios.
“A imagen” es la Imagen de Dios. El hecho “a semegd, la semejanza es obra del
Espiritu Santo personaEn este contexto, el hombre recibe, por la sermajaon Dios, el
don de su Espiritu. De manera que su relacién pakson Dios se inscribe en la linea de
la participacion de su mismo Espiritu. La relacipaes, del ser humano con Dios por la
participacion de su semejanza es el acceso aldiadle amor, que el Padre establece con el
Hijo y el Espiritu Santo. La semejanza con Diosiasonizacion con la relacion coloquial
de las divinas personas. Ya que Dios se comunic@rahumano, acercandole méas a si

mismo; es decir, haciéndole mas semejante a si onifmente de todo bien para el

% Ver Flores d'Arcais; y Zuloag®iccionario de ciencias de la educacj@063-1070.
* Ver Hillman.Diccionario enciclopédico de sociologi459-460.
® Ver Orbe Antropologia de San Irene®47.
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hombre® Anotamos también que la doctrina sobrérelgo Deien el pensamiento de San
Agustin es determinante para entender su desamtdiectual y personal, asi como para
comprender el despliegue antropolégico y teologiasterior. Esta doctrina atraviesa todo
su pensamiento, pero tiene su mayor desplieguel ératado delDe Trinitate’ La
meditacion de Agustin sobre el ser humano se guigapcomprension que el cristianismo
ha tenido del hombre conimago Deia partir de las palabras del Hacedor en el relata d
creacion: hagamos al hombre a nuestra imagen yjmerag(Gn 1, 263.El santo emprende
la tarea de aclarar la doctrina deifeago Dej puesto que existen grandes abismos en la
comprension catélica del hombre como imagen deitddad. Asi Agustin anhela restituir
la imagen de Dios en el hombre como meta de suidacte lamago Dei® Por o tanto, el
ser humano creado que actla lo hace en calidachalgen de su Creador, en Cristo la

verdadera imagen de Did$.

En los parrafos que siguen a continuacion, trabajas en forma complementaria y
progresiva con las categorias teologales que defioecer las claves principales, y con las
categorias antropoldgico-teoldgicas generales quéguecen la elaboracion de una
teologia de la accion. Se trata de comprendetagoecion de imagen de Dios implica un
proceso personal y vivencial como ser humano siteadsu realidad histérica y social. No
es facil desarrollar este paso epistemoldgicamesidéando, si antes no se tiene en cuenta
el contexto especifico que “a Dios nadie le haovi@inas: el Hijo Unico que esta en el seno
del Padre, él lo ha contado (Jn 1, 18)Narrar biblicamente hablando, es el componente

mas importante por el cual se puede acceder adgemde Dios, es decir, narrar significa

® A. Benoit. Saint Irénée : Introduction & I'étude de sa théwoParis 1961, 217. En Vergdmagen del
Espiritu de Cristp110.

"De Trinitate esta dedicada al obispo Aurelio de Cartago. Tardérce afios (399-412) en escribir los doce
primeros libros. En 420 termind los tres Gltimoasta completar quince. Los motivos que tuvo Agusdira
escribir esta obra fueron internos, no externogdl eegin confiesa él mismo, todo lo que pudo leissei
antes de él sobre la Trinidad. Esos escritos pudiser elAdversus Praxearde Tertuliano, o los escritos de
Novaciano, Mario Victorino, Hilario de Poitierslas de los autores griegos. Los quince libros selein en
cinco grandes partes: I-IV: los testimonios de $ariura respecto de la unidad y consubstancialdiath
Trinidad; V-VII: la doctrina de las relaciones coroaracteristicas diferenciadoras de las persondsa de
Trinidad; VIII: el conocimiento de Dios medianteMeardad, bondad, justicia y amor; IX-XIV: la imagaa la
Trinidad en el hombre; XV: resumen y retoques deblia, los testimonios de la Escritura sobre lzgsn
del Hijo y del Espiritu Santo.

8 Ver AugustinDe Trinitate IX-XIV.

® Ver Trivifio-Cuellar,El ser humano imago Dei, en Agustin de Hipona: tsiexion desde el Trinitatdl0.
19Ver Loperala verdad, Jesucristo, su Iglesia y el Hom8i,

" Gonzalez Faushcceso a JesUs. Ensayo de Teologia Narrafiga.
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tener un lenguaje comunicativo capaz de ser erilendsencillo y vivencial sobre el
conjunto de experiencias vividas en la Biblia, ¢asles han tenido un proceso de auto-
reflexion personal y luego colectiva para que sghosible la imagen de Dios en relacion

con la humanidad.

1.1 Comprensiones y caracteristicas de la nocion déMago Dei”

La nocién de “imagen” tiene su origen del hebr8eléem o Salemfue significa: estatua,
relieve, dibujo, forma corpérea, figura cultuahgagen. Algunas veces se utiliza la nocion
de “Selem”para significar: imagen de dios&sPor eso, en dinuma Elish(que significa,
cuando en lo alto), el documento literario babitdnique registra la creacién u
ordenamiento del mundo por el didardug, la creacion del ser humano viene al final de la
trama, no porque representa el ente biolégico matu@onado, sino porquéarduq
concedid amnistia a cierto grupo de dioses con@snadrabajo forzado. El hombre fue
creado para reemplazarlos en su esclavitud padu@roel alimento de los dioses. Sin
embargo, en Génesis que abiertamente representareataion contra la teologia
babilénica, el ser humano es introducido al finaino para cerrar con broche de oro la
faena del Creador. Dios lo crea a su imagen; Diseéndice?® Von Rad en sus
comentarios en el marco de la teologia biblica dajander que en el término 8alem
(imagen) existe el sentido de dominio sobre laai€rEl hombre es imagen de Dios en
cuanto debe dominar la creacién e implica por wha funcion de representante de Dios en

el mundo.

En el Antiguo Testamento, la resonancia a la dgdacion del hombre “imagen de Dios”
en Geénesis 1,26-27, va unido con su dominio saisedémas seres creados. Se refleja
pues, la preeminencia del hombre sobre la creagsile y €l se diferencia del resto de la
creacion por ser imagen y semejanza de Dios. Largeidon humana es prolongacion de la

imagen y semejanza divina desde una relacion edpdei hombre con Dios, lo que le

12 ver Ernst,Diccionario teolégico: manual del Antiguo Testanemoo0.
13 Ver ChavezHebreo biblico: Texto programad@8-479.
14 Ver Rad, VonEl libro del Génesis68-71.
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confiere cierta participacion de lo divino como gea’ Por eso, el Salmo 8 habla del

hombre creado como “inferior a los dioses” peroréo@ado de gloria y de esplendor” (Sal
8,6-7). La grandeza y dignidad del hombre radidaesdodo en su relacién especial con
Dios, en haber sido creado “a su imagen y semejdhz8emejanza” parece que atenta el
sentido de imagen excluyendo la igualdad, puesrgliho concreto de “imagen” supone un
parecido fisico como el de Adan y su hijo. Sin ergbaesta relacién con Dios separa al
hombre de los animales, supone ademas una semej@maal de naturaleza: inteligencia,
voluntad, poder. EI hombre es una persona y esmam@euna revelacion mas profunda:
participacién de naturaleza por la gracia propésito del mismo salmo 8, comenta J. Ruiz
de la Pefia que el texto recuerda efectivamentes asdoes creados por Dios antes del
hombre y a los que el hombre ha de dominar segtelatb de Génesi§.El peso de esta

afirmacion se aprecia no tanto por el espacioaahsagrado en la Biblia cuanto por la
atencion preferente de que ha sido objeto a lmldegla historia de la interpretaciéon. Tan
vivo ha sido el interés suscitado en la patristlaateologia y la exégesis, desde los
primeros siglos de la era cristiana hasta nuestias, que la bibliografia sobre el tema

desborda ciertamente a quien intente abarcarla.

La comprension de la nocién de “imagen” consideradiriormente, va unida con la
afirmacion de que Dios comunica su fuerza al homprele una fuerza como la suya los
revistio (...). De saber e inteligencia los llen& é&nsefio el bien y el mal” (Si 17, 3-8). Tal
gratuidad de Dios al hombre es desbordante ermartalidad a la que el mismo hombre
esta llamado después de su vida mortal, pues lateneietré al mundo por la envidia del
diablo sabiendo que “Dios cre6 al hombre paradarmptibilidad” (Sb 2, 23-24). Después
de la intromision del pecado en el corazén del hrepriios sell6 con su pueblo una alianza
gue restablecid sus relaciones de amor de conehlgy que rescaté al hombre, su imagen
y semejanza. De hecho, el tema de la alianzaataremos con méas profundidad en el

punto 4.2 del presente capitulo. Por ahora subrayaguoe la intimidad entre Dios y el

15 Ver Loperala verdad, Jesucristo, su Iglesia y el Homi@#6.

16 Ver Garcia Lépez, “El hombre imagen de Dios eAriguo Testamento”, 13]. J. Stamm, “Die Imago-
Lehre von Karl Barth und die alttestamentliche Wisschaft”.Antwort Festschrift fur Karl BarthZirich
1956, 84-98.

7 Ver notas pie de paginas de Biblia de JerusalénEdicién espafiola por José Angel Ubieta, Bilbao:
Desclée de Brouwer, 1975, 14,

18 Ver Pefia (de la)magen de Dios47.
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hombre transparenta la imagen de Yahveé en el horabhacerle Dios participe de los dos
atributos que mas brillan en El: su sabiduria (2S17-20), y su bondad (1S 29, 9).

En su libro que trata de la nocién de imagen a&paesentacion politica, Cruz Revueltas
nos deja entender que a causa de su compleja yo@ads historia intelectual, “la
consideracion de la nocidn de imagen oscila cotestamte entre polaridades: lugar de
revelacion de la verdad o instrumento de la ilusiéono o idolo, encarnacion de lo divino
o expresion de lo diabélicd®. De hecho, en el Nuevo Testamento, el término grieg
“eidolori que se traduce por “idolo”, equivale a figuraa@apncia externa o visible. A
pesar de un sentido un poco profano, este mismairtérlo encontramos también en la
version biblica de los LXX, como equivalente a wifges términos hebreos para designar

(174

en general los idolos paganos (Dt 20, 2-4). Sinaegd) el término “icono, imagen” es mas
usado en un doble sentido: primero como reprodacoidterial de algo y equivale a
cuadro, estatua, efigie, idolo y significacion;s&dp, como semejanza real, se equipara a
trasunto, encarnacion, manifestacion real o redliigsma. El primer sentido lo emplea
San Marcos en el pasaje de la efigie del Césaradeudn el denario (Mc 12, 16). Lo
encontramos igualmente en el Apocalipsis referithoimagen de la Bestia, cuya adoracién
significa apostasia (Ap 13, 11-17). El segundoident el sentido fundamental para
nuestra reflexion — lo encontramos en varios tededdNuevo Testamento en especial en la
carta a los Hebreos donde Cristo es presentadmeb&rmino “imagen”, como arquetipo o
la realidad misma de los bienes futuros, en coasigpn con la ley que es tan solo su
sombra (Hb 10, 1). Con mayor claridad aun en Cdi5ly 2Co 4, 4 en los cuales no hay
diferencia alguna esencial entre la Imagen y elnsiemo del Dios invisible. Cristo es
Imagen de Dios invisible, el Primogénito de todaclaacion (las cosas visibles e
invisibles). En Cristo contemplamos al Padre migdmw 14, 8). Y, precisamente porque
Cristo es la imagen en plenitud, gracias a Eloghttre va transformandose en imagen de
Dios y puede conocer al Invisible. Mas claramemgei,aintroducimos el aspecto de la
filiacion divina en cuanto al hombre imagen de DeosCristo Jesus (Rm 8, 14-19), quien

nos ensefa llamar a Dios Padre (Mt 6,9).

9 Cruz - RevueltasSigno, icono o idolo: de la imagen a la represeidtagolitica, 11.
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En cuanto a sus caracteristicas, la nocion de ‘®madpace presente al original: lo
representa, lo hace ostensible, lo manifiesta. éraeganza es esencial al concepto de
imagen de distintos grados de semejanza entreiginary su reproduccion. Subrayamos
tres tipos de imagen: 1) la imagen artificial: al@arse asemeja al original, no en su ser o
naturaleza, sino sélo en algo exterior y su reprodnm es algo tangible moldeado por
manos de hombre. Es el caso repetido de una estatuauadro, una fotografia, una
caricatura; 2) la imagen intencional: cuando esegemte en todo al original, pero en el
plano de la intencionalidad, no de la realidad.n@oauna persona se piensa a si misma, en
el interior reproduce “otro yo”. Es su propia natara en el plano de la intencionalidad; 3)
la imagen natural o real: es lo que queremos afide&Cristo. Siendo distinto, reproduce la
misma naturaleza que el Padre. No hay ejemplos fmosngue se puedan usar como
ilustracién. Tal vez, podria hablar de un hijo a@specto a su padre progenitor: es
emanacion de la propia sustancia del padre, egoreld su misma humanidad, igual en la
esencia, hombre como ®IEn cuanto al hombre, esta “imagen natural” o deaDios se
fundamenta sobre la recta razén, sobre la libeytadbre la conciencid. Este aspecto
puede para facilitar el didlogo con no creyentesidel reconocimiento de la capacidad del
espiritu humano para abrirse al universal, desgetacipacion de la razon humana en la
razén divina. La grandeza del hombre, dice santodbp consiste en que estd hecho para

un fin que sobrepasa sus propias posibilidates.

En resumen, la nocion de “imagen de Dios” tienedim@ension relacional y dinamica a la
vez. El hombre biblico se define también por lagn interpersonal, indisolublemente
unida a su relacién con Dios. Creado por amor w ghramor, ser de comunién, creado
para la comunion; el hombre puede entrar en ralapgysonal con los otros. De ahi la
importancia de los derechos sociales y de los Hesede la comunidad. La concepcion
dindmica de la imagen de Dios significa iniciatiwarogreso para el hombre, en vista del
mundo exterior; pero también, y en primer lugar, l@ntoma de conciencia, siempre
creciente, de su propia identidad; es decir, dpiatafie a su relacion con Dios y con las

otras imagenes de Dios, a su vida espiritual y mora

20 \er RamosEl hombre imagen de Dipd9.
2 ver Gaudium et Spes™16-17.
22 er LatourelleVaticano II: balance y perspectivags8.
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1.2La nocién deimago Dei como fundamento de la fe biblica en el mundo

La expresion “imagen de Dios” tal como acabamosidéatificarla es profundamente
biblica. Ademés, la imagen natural de Dios, unaadmitida, constituira una llamada, una
preparacion para ianago Christj puro don y gracia. Si el hombre del Antiguo Tesato

no logra cumplir con su mision en la Creacion aseate la intromision del pecado vy el
abandono de la Alianza, Dios en su inmenso amoreparundo, “envidé su Hijo Unico”
para que “el mundo se salve por EI” (Jn 3, 16-Pft eso, en el Nuevo Testamento,
nuestra acepcion del tema del hombre imagen ded@idscaliza en la persona de Jesus el
Verbo de Dios: “todo fue creado por él y para &ff. (L, 10). De hecho, el hombre creado a
imagen y semejanza de Dios, como fundamentacidicditte la fe en el mundo, alcanza
su culmen y plenitud antropoldgica en el ser eramory actuante de Jesucristo. De este
modo, el hombre llega a ser imagen de Dios repieddo en si mismo la imagen de Cristo
(2Co 3, 10-18). Aqui, la nocion dmago Deitoma todo su sentido antropoldgico, pues se
relaciona con el hombre, conformado con la imagehHljo Primogénito, recibe las
primicias del Espiritu para cumplir el bien humano segureiariueva del amdr. Como
consecuencia, la gloria de Dios deviene la gloglahdmbre, por la filiacion de Cristo que
le confiere la libertad (Ga 5,1.13). Por la enceidra de su Hijo, Dios entrega a todos el
poder de “hacerse hijos de Dios” (Jn 1,12) y lesdpstind a “reproducir la imagen de su
Hijo para que fuera él el primogénito entre mudhesnanos” (Rm 8, 29). Es éste, pues, el

vinculo entre creacion y redencion que da a laidaghdel hombre su Ultima perfeccion.

A continuacion, la presencia de la fe ilumina em@&inbre la bondad de Dios, que le ha
creado para establecer con él un dialogo de amiB@deso, la teologia de la fe en la
creacion tiene una dimension historica, que no @sbfe evitarla por ser parte de la

reflexion sobre el hombre imagen de Dios. La sizewion con la fe de la Iglesia en la

creacion se traduce en que la revelacion del rar®ios en la creacion, se expresa en
lenguaje cultural de la primitiva comunidad crisiaa través de la exposicion doctrinal de
los santos Padres. A éstos les sucederan los tsdtpge verteran, a su vez, el mensaje
divino en las categorias culturales de su époaa, guae la Palabra de Dios se mantenga

2 ver Gaudium et Spes® 22.
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siempre viva en todos los tiempos. Asi, los aspeatdropoldgico y cristologico de la
creacion, ponen de relieve la obra primordial debade Dios al hombre, creado en Cristo
como respuesta concreta al Evangelio y expresiola ggofesion creyente, surge en un
contexto eclesial y social, la recepcion del saeramde la fe en el mundo. El lenguaje de
la ortodoxia eclesial profesa, inicialmente, suefe el Unico Dios Padre omnipotente,
creador de la realidad visible e invisible del @mso, identificando asi, contra todo
dualismo gnéstico, al Dios creador y providente ladeantigua alianza con el Padre
misericordioso de la nueva. El Dios incomprensilafinito, increado y eterno, creador
omnipotente, es identificado con el Padre santdigeleterno divino, inspirador activo del

Espiritu paréclito, Juez omnisciente de la histtria

1.3La visién deimago Del que construy6 el pueblo Israel

Como hemos indicado en los pérrafos anteriorege@nocimiento de Yahvé como
Creador del mundo por el pueblo de Israel, es fddouna lenta gestacion de mucho
tiempo. De este modo, la creacion quedaba asit@ndentro del cuadro de la historia de la
salvacion como una parte de la misma. No era umocd@n, sino una experiencia
vivencial de fe, expresada en las categorias dierspo. Por eso, sera necesario precisar la
concepcion cosmogonica que Israel tenia sobreskcidn y el mensaje implicado en ella.
De hecho, la vision dienago Deique el pueblo Israel construyo a partir de lacéeaparte

de dos realidades estrechamente vinculadas entt@ girimera realidad es tributaria del
tiempo en que se expreso. Se llama: la divina Reid@l. En esta optica, “el profundo
sentido de que Dios se ha revelado en la hist@ik @onstitucion de un pueblo como el
pueblo de Israel no significa algo mas sino quesB® comunica con la humanidad por los
canales mismos de la comunicacién hum&na segunda trasciende la categoria espacio-
temporal: es la Palabra de Dios, dirigida a todesshbmbres. De ahi que el mito se filtre en
ciertas expresiones del relato de la creacion delbine como vehiculo inseparable de la

misma Revelacion, que vierte en ellas su mensaje.

24 \er Latourelle Vaticano |1, balance y perspectiya&94.
% |e6n,Recepcion teoldgica del paradigma de accién conativig, 141.
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En efecto, el relato de la creacion no puede lesirse en el contexto colectivo de la
experiencia de la salvacion que Dios ha dispensada humanidad. Aqui radica
precisamente la originalidad de la narracion del€sis respecto de las narraciones de los
otros pueblos vecinos. Como sus vecinos, el pudblsrael se sirve también de materiales
preexistentes para plasmar en ellos su nocién @Gegacion. Con todo, imprime en ellos su
personalidad religiosa, diferenciandose asi de meea ideologia pagana. La gestacion
religiosa de Israel a partir de los materiales xistentes la fomentd su fe monoteista en
Yahvé el Padre de la CreacithPor eso, la imagen del Dios Creador, presentadalpo
Génesis, corresponde a una situacion cultural etandel pueblo de Israel y de su contacto
establecido con las culturas de otros pueblos,cedpente con las del pueblo cananeo.
Estos contactos sociales hicieron progresar larequea cultural del pueblo de Dios.
Progreso que entra como por 6smosis en la narrdeida creacion, concebida en términos
culturales. En este sentido afirma Jesus Ledn gu@ueblo de Israel en relacién pudo
alcanzar una notable capacidad elaborativa desraitteopoldgicas y sociales previas a los
discursos, a partir de la conciencia colectiva nmista, en contraste y a diferencia con sus
vecinos (...)%’

De hecho, el pueblo de Israel describe la creammémo la obra maestra del amor de Yahvé.
Por eso, en la fe de Israel, la conciencia del aqu@ Yahvé profesa al pueblo, le
proporciona la proteccion y la victoria sobre l@snés pueblos opresores de su libertad.
Asi, el poder de Yahvé va aumentando sucesivamant@ mente del pueblo de Dios,
porque cada victoria de Israel serad una nueva iexpsa religiosa, vivida existencialmente
a la luz del nombre con el que Dios se dio a canaddoisés cuando le dijo: “Yo soy” (Ex
3, 14). Asi Yahvé se auto-manifiesta como la plehde la vida, al poner en primer plano
su accion en favor de Israel, a quien formara cpoeblo suyo. Por lo tanto, al dar Dios a
conocer su nombre se dio a Si mismo. Connota, mereim, una promesa irrevocable de la
comunicacion gratuita de Dios a su pueblo, a traleésada suceso de la historia de la

salvacion.

% ver, Le6n,Recepcion teoldgica del paradigma de accién conativia, 142.
" |bid., 142-143.
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En fin de cuentas, una teologia mas elaboradaackrda accion de Dios en el mundo,
desde los horizontes de la fe de Israel en Yals/&g que ayudara a entender la verdadera
mision del hombre en este mundo. Una mision qupentenece a la simple curiosidad del
conocimiento del mundo, sino que obedece a la EEksle responder a preguntas
ineludibles en su nueva situaci@hPues bien, fue desde la perspectiva del preseetelq
pueblo de Israel retrocede su vision hacia el pgsadle esta manera remonta hasta los
mismos origenes del universo. Por eso, la narragifm el pueblo de Israel hace del
comienzo del mundo, esta en la mas estrecha relaoid su persona. Asi traduce en un
lenguaje vivo su experiencia personal de las cdsasliendo un puente entre su mundo
interior y el exterior. Asi, desde la perspectiva su eleccién, Israel va captando
gradualmente que Yahvé no sélo es su propio Dias, también, el Dios de todos los

pueblos y del universo entero.

1.4 Jesusimago Dei en algunos escritos de san Pablo

El objetivo de este aparte de reflexion es preasarnuestra nocion deago Deino esta
limitada sélo al Antiguo Testamento, sino tambiéliehsu despliegue en la figura de Cristo
Jesus imagen del Padre. El contenido de los péarrgf® vienen a continuacion, se
sostendra en eorpuspaulino y precisamente en la segunda carta a domtids, en la
carta a los Colosenses y a los Filipenses, conaumaiacion a otros de los escritos de
Pablo. La razon de nuestra seleccion es simpleestos textos neo-testamentarios
encontramos el mayor numero de lugares sobre @ tkrCristo como imagen del Padre.
En ellos se logra entender que por su encarnacsdnnyorada en medio de nosotros, Cristo
instauré el Reino de Dios en la tierra, manifestsuaPadre y a Si mismo con obras y
palabras y completdé su obra con la muerte, restibrecy gloriosa ascension, y con la
mision del Espiritu Santo. Por tanto, “Jesucrisinficma con testimonio divino que Dios
esta con nosotros para librarnos de las tinieldhpetcado y de la muerte y resucitarnos a

la vida eterna® A partir de eso podemos decir que Cristo es ebatdsamiento de la

2 \/er VergésEl hombre creado en Cristd.2.
2 Concilio Vaticano Il,Dei Verbum, sobre la Divina revelacion 4.



127

sabiduria de Dios Padre. Por eso, en la tesisrge@ra la sabiduria creadora de Dios en el

Antiguo Testamento con la sabiduria creadora encdisto Verbo eterno de Dios.

Quizas el texto mas conveniente para comenzar lsda €orintios que dice asi: “Y si
todavia nuestro Evangelio esta velado, lo estalpargque se pierden, para los incrédulos,
cuyo entendimiento cego el dios de este mundoip®geadir que vean brillar el resplandor
del Evangelio de la gloria de Cristo, que es imaderDios (2Co 4, 4)". En el contexto
general del ministerio de la nueva alianza y deingsicaciones personales que Pablo
desarrolla en la seccion, hallamos la conductaodeincrédulos en contraste con la
conducta de los servidores del Evangelio. Por Esdlo relatdé la importancia de la
afirmacion de Cristo como “imagen de Dios” no remdda por los mismos incrédulos.
También, hay que notar la conexién del tema coBveingelio y su doxa resplandor”,
donde es patente la abundancia de la terminolagiavd oscuridad, ocultamient@s
manifestacion y similare¥.La presencia de la “gloria” es lo esencial de Enifestacion
de Dios, y esto se realiza de modo eminente enesarneccion de Cristo como
acontecimiento salvador y glorificador. Por su @att Espiritu actda en esta participacion
del destino de Cristo glorioso (2Cor 3, 18).

Basta una lectura rapida del capitulo 3 de la gaata caer en la cuenta que es el Cristo
glorioso quien es la imagen de Dios. Cristo esrghece desaparecer el velo en la lectura
del Antiguo Testamento y nos capacitdo para sersinos de una nueva alianza por su
espiritu de vida (2Co 3, 6.14). Cristo, el Sefotadgloria, imagen de Dios, anunciado por
la predicacion del Apostol Pablo, hara de nosatosnagen (2Co 3, 18). Porque si bien el
evangelio que Pablo anuncia es fuerza de Dios (Ri6)ly en ese sentido sobrepasa
cualquier actividad humana, también puede ser diclaon mal-dicho (Ga 1, 6-12). El

hombre puede reaccionar de diversos modos antvasgelio que le confronta con Cristo

imagen de Dios. El conocimiento y contacto cont@riscon Dios se lleva a efecto por la

fe, es decir, por la relacion personal con el Sefesus, para la cual es importante la

dimensién humana y la divina a la vez.

30 ver RamosCristo Imagen del Padre31-32.
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También en el capitulo 1 de Colosenses se encuanéfrmacion: Cristo “es imagen de
Dios invisible, Primogénito de toda la creacion (.togo fue creado por él y para él” (Col
1, 15-16). Aunque no es de nuestro objetivo ergrarel comentario detallado de este
riquisimo texto, sin embargo, podemos interpretaii &l término de “imagen de Dios” en
funcion del primogénito de toda creatura, el cualtrata del sentido de Cristo para el
cosmos. El sujeto del texto es el Hijo de Dios (Gal3), lo cual indica que paracgrpus
paulino no hay diferencia de designacién de exeesdlevancia entre: Jesus, Jesucristo y
Cristo®! Cual sea la apelacién, eso significa que Cristoekssujeto y se aplica
coherentemente a aspectos diversos de su persomaitagen de Dios el invisible. Esto
es particularmente cierto en el contexto del hiromgtolégico en la carta a los Colosenses
en la cual se halla el sentido activo y operant€xigto para el mundo. Tanto el reino del
Hijo como la redencion que El aporta, sugierencams y actividad de Cristo, y revela a
Dios y a su plan de salvacion. Por eso, las cafatites de la actividad de Dios en el
mundo han de aplicarse l6gicamente al fundamentoddeesta accién de Cristo-imagen de
Dios que abarca todas las dimensiones vitalesatabre. La intervencion de Cristo en la
misma creacion de manera activa, hace que la “imalge Dios” referida a Cristo no
signifique exactamente lo mismo que cuando la esi@mese aplica al hombre. De hecho, el
hombre es “imagen de Dios” en Cristo que superastdas cosas. Para ello, la actividad
salvadora de Dios no es sino una realizacion lst@te su eterno amor al hombre, de su
entrega a éste. En ese sentido Dios se comunichase accesible, por su imagen,

primogénito de toda creatura.

En este mismo orden de ideas, Pablo en la cama &ilipenses relaciona la nocion de
“imago Def en cuanto a Cristo con la edificacion de la comad eclesial y la gloria que
pasa por la cruz. Estamos ante la dialéctica tHarallacion y la exaltacion del Hijo. En su
persona, su vida y sus obras, la comunidad cresti@scubre que Cristo es el Hijo de Dios:
“El cual, siendo de condicion divina, no retuvodarnente el ser igual a Dios (...), se
humillé a si mismo, obedeciendo hasta la muertaugrta de cruz” (Flp 2,6-8). En efecto,
Dios ha puesto a Cristo el Sefior de toda la creaciior eso el Espiritu de Cristo que guia

a todos los creyentes y les comunica el princigolal comuniéon con El. Por eso, el

31 Ver RamosCristo Imagen del Padre35.
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cristiano debe modelar sus acciones sobre las ide@esde la humildad impregnada del
espiritu de comunion fraterna que es fruto de aymiel despojo sincero de todo egoismo
en medio de esta generacion perversa y degen&ridafin, Cristo como imagen de Dios

es el Revelador para el hombre portador de su imaga lo cual se convierte en imagen
de Dios.

En resumen, con la nocion de “imagen de Dios” egfer a Cristo, nos estamos moviendo
en un ambito de comunicacion: la Revelacion defréhdcia el hombre. Cristo es imagen
del Padre porque lo hace accesible a quien no es Bismo. El ser humano esta
configurado ahora y se va configurando cada vezsegsdn Cristo su modelo y aun causa
de su ser. Pero existe una relacion tanto entreeRaHlijo como entre Hijo y hombre, eso
es lo que se quiere expresar con el término imagesto resucitado es la imagen perfecta
del Padre en cuanto comunica su ser a los homlorgs @®n la entrega amorosa que
establece con ellos. De este modo los hombresere@ba imagen y se convierten ellos
mismos en imagenes del Padre. Asi la misidbn dedCpara nuestra salvacion rebasa la de
los profetas, teniendo afinidad con la de la palagbde la sabiduria divina; supone que
Cristo es el reflejo de la gloria de Dios (Jn 174, supone entre Cristo y su Padre una
semejanza que se expresa claramente en esta afinmao la que hallamos, si ya no la
palabra, por lo menos el tema de la imagen: “el gque ha visto, ha visto al
Padre (Jn 14,9)".

San Pablo, utiliza a proposito del hombre la doatrdel Génesis en 1Cor 11,7, las
interpretaciones rabinicas y filonicas del dobleé&Ad que aplica aqui a Cristo

mismo (1Cor 15,49) y mas tarde al hombre nuevo 8Cf)). Pero finalmente a la luz de la
sabiduria, imagen perfecta, reconoce a Cristawdbttde imagen de Dios (2Cor 3,18-4,4).
La nocién de imagen de Dios, tal como Pablo lacagi Cristo, especialmente en Col 1,15,
resulta muy compleja y muy rica: semejanza, penoeganza espiritual y perfecta, por una
filiacion anterior a la creacion; representacidnse sentido mas fuerte, del Padre invisible;
soberania césmica del Sefior, que marca con su napsd mundo visible y el mundo

invisible; imagen de Dios segun la inmortalidadmagénito entre los muertos; sola y

32 Ver Sacchilettere paoline e altre letterd45
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Unica imagen que garantiza la unidad de todos éosssy la unidad del plan divino;
principio de la creacién y principio de la restaia por una nueva creacidhTodos estos
elementos subrayados anteriormente constituyes tdrdas fuerzas de atraccion sobre el
hombre que, imagen imperfecta y pecadora, tienesidad de esta imagen perfecta, a
saber, de Cristo, para descubrir y realizar surdestriginal: bajo la accion del Sefior se
transforma, en efecto, el cristiano de gloria enriglen esta imagen del Hijo, primogénito
de una multitud de hermanos (2Cor 3,18, Rm 8,28j).t&nto, la imagen de Dios no se
puede concebir desde una realidad externa del apsin@ desde la realidad interna del ser
humano, que surge desde el pensamiento y conot¢amigrlectual en la voluntad moral y
accionar humano; aqui, el campo ideoldgico se maest plenitud como aquella libertad
humana. Pablo sintetiza todo esto de la siguieateena: “la gloria de Cristo es la imagen
de Dios” (2Co. 4,4). Es decir que la imagen noeskice a la mera representacion copista
de alguien o algo frente a otro, sino que el comptende la gloria es compatible con la
imagen de Dios, pues, Cristo resucitado es la mstai¢ion nueva de Dios visible que antes

era invisible.

1.5Jesus Plenitud de la revelacién misma del Padre

El punto anterior sobre la imagen de Dios en Crists conlleva hablar de Cristo como
plenitud de la Revelacion del Padre. De hechouestra reflexién, nos hemos aproximado
en varias ocasiones a la nocion de “Revelacionsaio como auto-manifestacion de Dios
al género humano, sino también como el camino hestamanera de comprenderse como
presencia para el mundo, amando a Dios sobre tasla®sas y en todas las cosas. Ahora,
nuestra reflexion sobre Jesus Revelacion y reveldddios Padre, comporta retomar la
afirmacion de que Cristo es imagen de Dios en elide de confesar su divinidad; v,
reconocer que tiene la misma esencia y naturallerea mlel Padre. De hecho, todas las
promesas del Antiguo Testamento hallan su cumpfitoien Cristo como Hijo del Padre,

Sabiduria de Dios. Jesucristo, Imagen del Diossiblé es el mediador, el prototipo y

#Muchos articulos relacionados con el tema de “Giisiagen de Dios” se encuentran eiVetabulario de
teologia biblica bajo la direcciébn de Xavier Léon-Dufour (1912-ZR0Ver,Vocabulaire de théologie
biblique, Paris: Cerf, 1962; Herder, 2001.
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origen de la creacion. Haciéndose visible, acampagatre nosotros, el Hijo se ha
sumergido en la dimension de la historia, tomarmdmé de siervo y pasando como uno de
tantos (Flp 2, 6-7). Pero Cristo sigue siendo, lzajo la forma de siervo, el Hijo que refleja
el ser del Padre. Dijo Jesus: “Felipe, quien ma wa, ve al Padre” (Jn 14, 8). Asi pues, la
expresion “imagen” tiende a poner en evidencia ilaedsion divina de Jeslus y su

consiguiente prerrogativa de revelador definitiyoeyfecto del Padre.

A continuacion, la accion reveladora de Cristo égpecialmente tratada en el documento
conciliar sobre la Revelacion divina. SegurDiei Verbumla Palabra se concretiza en la
persona de Cristo, Revelador del Padre: “os anomogda vida eterna que estaba en el
Padre y se nos ha manifestado (.>Mas aun, se nos dice en términos mas precisos que
Cristo “es el mediador, al mismo tiempo que la iplehde toda la revelaciér®. Es el
mediador Unico que, haciéndose hombre, comunica Admbres la verdad de Dios. Esta
mediacion implica en la obra reveladora el quessksavez autor y objeto de la Revelacion.
Dios “en efecto, envié a su Hijo, es decir, el \Gedterno que ilumina a todos los hombres,
para que permanezca entre los hombres y les hageemlas profundidades de Dio”.
Siendo mediador Gnico, Cristo es plenitud de tadRdvelacion. Subjetivamente, El es esta
plenitud, en el sentido que por su presencia y festaicion de si mismo opera la
revelacion: Jesus es revelador por su naturalgear yu vida humana, por sus palabras y
sus obras, por sus signos y milagros, pero soli@ por su muerte y su resurreccion de
entre los muertos y finalmente por el envio delifispde verdad. Podriamos decir que en
la Revelacion, Cristo comprometié su propia plahitponiéndola a disposicion de la

humanidad.

Evidentemente, esta plenitud no puede ser commtaneh el sentido de desconocer el
valor de la revelacién anterior a la venida de deddistoricamente es, pues, un
cumplimiento ya que Jesus fue precedido de un lpggiodo de revelacion dirigida al
pueblo judio. Pero como él cumplio todo lo que aado anunciado con anterioridad, su

revelacion es verdadera plenitud de la RevelaciéinPadre. Una Revelacion plena e

34 Dei Verbumn’ 1.
35 |bid., rf 2
% |bid., 1P 4.
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integra, pues, en Cristo todo lo que habia sidela€w, encuentra su recapitulacion para
darle su luz y su sentido pleno. De este modo, kdizz de la antigua alianza es asumida
en su propia luz; todo lo que habia sido dicho @es,e su rostro, de su accion, recibe de
ahora en adelante una claridad superior en la p@rgaccion del Hijo encarnado. Por el
hecho de que Cristo es plenitud de la revelacidriPddre, su obra reveladora adquiere un
caracter absoluto y definitivo. Asi, pues, la nualianza es definitiva, “ni hay que esperar
otra revelacién publica antes de la gloriosa matafdén de Jesucristo nuestro Seffor”.
En Cristo, la Revelacion se ha consumado. Sin eqobérs apodstoles, los demas testigos,
y los misioneros de hoy, no hicieron mas que recegt Revelacion para transmitirla y
divulgarla en el mundo entero. De este modo, @® ¢jae la historia de la humanidad no
puede afiadir ninguna revelacion publica a la queeyarodujo en Cristo. Al decirlo asi, no
estan excluidas revelaciones “privadas” en laci@i@s de Dios con algunos individuos,
sin embargo, el mensaje de salvacion dirigido lautmanidad reside en Cristo, y no puede
recibir afladidura ni complemento. En efecto, “plashide la revelacion” significa en Jesus
plenitud que viene del Padre y es trasmitida &dwsbres por medio del Espiritu Santo. La
Iglesia no puede mas que apoyarse en esta plawituth fuerza del Espiritu Santo que nos
conduce a la plenitud de la verdd.

2. La Palabra hecha carne como imagen real dinamica dena nueva vision de la

accion humana

Este punto de nuestra reflexion introduce un aspeuoportante en el progreso de una
propuesta de fundamentos para una teologia deildnatumana: se trata de la relacion de
la Palabra de Dios hecha carne, en la personasds,Merbo encarnado e imagen real de
Dios, con la accién humana en el mundo. De estaraggqueremos rescatar la nocion de
“imago Dei” en su significado real en cuanto se refiere al Hig Dios; ademas,
introduciremos algunos aportes de la teologia dd#b& una teologia de la accién que
presenta al Verbo de Dios encanado como fuentexgmdsmo del obrar humano en el
mundo.

% Dei Verbumn’ 4.
%8 |bid., rf 20.
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Teniendo en cuenta que el designio de Dios es agapodos los hombres en Cristo y
constituirlos en un solo cuerpo, teniéndolo a BEhoocabeza, los hombres se vuelven,
gracias a Cristo, hijos adoptivos y viven santamest su presencia. Asi pues, por su
encarnacion, sus acciones, su predicacion y sorpaksus Verbo de Dios ha aportado una
nueva vision de la accién humailaDe este modo el actuar del hombre encuentra su
plenitud en Jesus. A este nivel de nuestra reftexgiueremos resaltar que el principio
fundamental de una teologia de la accibn humana aespecializacion teoldgica, es el
caracter de la Palabra de Dios como palabra creager no solo significa (fuente), sino
gue produce lo significado, en una logica no s@doduciones enunciadosgeech acb
acto de habla), sino en una declaracion de intan@imamica) en que la Palabra se hace
accion y se realiza como accién performativa ysiamadora? Al final de este nimero 2,
ilustraremos la reflexion con algunos aportesa¥drbum Domini conscientes de que
algunos otros documentos magisteriales son relesant este caso. La razon de tener en
cuenta laVerbum Domini,es por su actualidad y particular relieve; y par de cierta
manera recapitulacion de varios documentos queantectema de la palabra y en especial

la Dei Verbund*

2.1La Palabra creadora del Dios Trinitario como fuentede la accion humana

Al considerar anteriormente que la novedad devalaeion biblica consiste en que Dios se
da a conocer en el dialogo que desea tener cotrasgn. 1.5) afirmamos a la vez que una
propuesta pastoral para el mundo de hoy, el diakgydundamental como proceso de

inclusion socio-eclesial de los pueblos. Con edlaesdescubrira el rostro invisible de un

39 Ver Baules) a insondable riqueza de Crist88

0 Paul Ricoeur en su reflexion sobre la forma légledos enunciados sobre la accién dice: “Recumoge
aqui a otra tradicién de la filosofia de la leninglesa, que surge de la I6gica proposicional @égé&y que,
con Austin, Strawson y Searle, conduce a una telmilbp que se llam&peech actel acto de habla o de
discurso.El analisis delspeech acse refiere a la estructura proposicional en la egtan insertos dichos
conceptos. Por esto presenta un caracter mas aladedormalizacion que el analisis del lenguaginario,
con la posibilidad de encontrarse con y fundirséleBl andlisis clasico en este campo es el que distihos
enunciados performativos de los enunciados vefifizs: prometo que..., tomo a tal o cual por espmsa
esposo, son enunciados en los cuales “decir, ex”hat decir prometo, hago el acto de prometer”. Ver
Ricoeur,Discurso de la accignl4-15; y Searle, John RSpeech ActCambridge: University Press, 1969.
Trad. esp.Actos de hablaViadrid: Catedra, 1980.

“1 Benedicto XVI,Exhortacién apostélic¥erbum Dominin® 1.
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Dios Trinitario, que desde un movimiento creadoopp e interno a las Personas
(centrifugo), crea todo lo que existe y que desdenavimiento revelador que sale de si
(centripeto), se revela a si mismo y habla a loskines como amigos, trata con ellos para
recibirlos e invitarlos a la comunién con ElAdemaés, otro elemento fundamental que
proviene de este dialogo es: la comunidn con esBimor que se comunica como misterio
de amor revelandose en Cristo. Asi pues, el hooresedo a imagen y semejanza de Dios-
Amor, sélo puede comprenderse a si mismo en ladealgl Verbo y en la docilidad a la

obra del Espiritu Santo. De este modo, la voluda®ios de abrir y mantener un dialogo

con el ser humano, debe guiar a la accibn humaaaegerse a la de Cristo, su Hijo.

2.1.1 El obrar divino como paradigma para toda actividadhumana

De hecho, el obrar divino debe servir de modela pada obra humana y debe impregnar
toda la vida del ser humano como Palabra creadocanp accion liberadora. Por ejemplo,
la accion salvadora de Yahvé en favor del pueblolsdeel, es como una profecia
retrospectiva a los comienzos de la humanidadxpeesion: “dijo Dios”, que esta presente
en toda la temética de la liberacidén de Israela etave de interpretacion de la presencia de
Yahvé en la creacion, en continuidad con todadgetrtoria precedente de Israel. De esta
manera, la creacion pasa a ser para la fe de ,ldsashlvacion primordial que Dios le
brinda, en su bondad. La Palabra creadora y cowivaccomo acciéon de Dios en la
creacion conlleva la escucha atenta como respdesta del hombre colaborador de Dios
en la prolongacion de su obra. Este aspecto dea@leion como respuesta a la Palabra de
Dios se profundizara en el proximo aparte del pteseapitulo, en el sentido de un
encuentro de la sabiduria de Dios con la del hondorda dinamica de un llamado
(vocacion) y una respuesta de fe. Por ahora queremencionar que el hombre al
responder a la invitacion de amistad con Dios, rpedio de la fe, entra también en la
dindmica de una alianza con su Dios. Por eso, lantmiseria espiritual del hombre
ocasionada por la introduccion del pecado en eldmula misericordia del Sefior se hace
manifiesta cada vez mas por amor de su pueblo.desian misericordia es fuente de la

42\/er Dei Verbumn® 2.
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salvacion de todas las ovejas sin pastores queesaaith compasion del Buen Pastor (Mt
10, 36). Dios tiene un plan misericordioso y edégioo para la humanidad. Este plan es la
economia de la salvacion revelada por Dios misngoig/ tiene su comienzo y origen en

Dios, porque “todas las promesas de Dios se hareditp en Jesucristo en un &7

2.1.2 Las acciones salvadoras de Jesus en comunion convizluntad de su
Padre

La manera como los profetas ven la historia entouam lugar de la accion oculta de Dios,
abre camino a una comprension de la historia caigarlcomun del plan de salvacion de la
Personas de la Trinidad. Asi como los profetasdeel, el hombre de hoy puede entender
el flujo de la historia sélo con el don de una ilacion, de una revelacion especial en la
gue Dios mismo se nos entrega, las obras y accames Hijo humanado Jesucristo. Por
eso, no podemos leer correctamente los acontedwsigl® nuestro tiempo y comprender
su sentido, sin pensar continuamente en la perdenrkesucristo. Las acciones salvadoras
de Jesus Palabra de Dios, tienen que ver con sifiestacion en este mundo y en nuestra
carne; su luz inundo todo el universo visible ddile. Hablar de acciones salvadoras en
este caso es pensar en Jesucristo muerto y reBugitglorificado ante todo el mundo. En
otros términos, podemos decir que en Jesus lamalabDios se transforma en una accion
creativa, predicada y salvadora. Las acciones datga de Jesus son el comienzo de la
realizacion del Reino de Dios en medio de este muBd este sentido que acordamos con
Ricoeur que las acciones de un hombre son la vealadedida de sus palabras; el
testimonio de sinceridad de la intencién voluntaeg el comienzo del hac&rA partir de

lo anterior, podemos abrir un paréntesis para actfue una teologia de la Accion, en sus
fundamentos no solo no deja de lado la nocion ettstamentaria de la accion de Dios en
los relatos de la creacion y en la historia debpuée Israel, sino que sus consideraciones
se prolongan en la afirmacion neotestamentariasl@dciones de Jesus, Verbo-encarnado
de Dios en comunién con su Padre. Por lo tantbamlado es a la escucha de la palabra
gue se ha hecho carne viva entre nosotros (JnlDB4este modo, el nuevo testamento

43 \/er Dei Verbumn° 20.
4 Ricoeur,El discurso de la accigr98-99.
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invita a los creyentes a responder al llamado daes Diasi dar cuenta ante la humanidad
sobre la esperanza que se desarrolla en Crists (k$¥e, 3,15). 67). Desde este punto de
vista, se puede interpretar a un Jesus que lleleahamanidad al conocimiento de la

imagen de Dios desde la experiencia humana. P, tanexperiencia humana es basica y
fundamental para comprender quién es ese Diosgis dgle se hace vida en la historica

humana®

2.1.3 La mision del Espiritu Santo en relacion con la Pabra divina en la

creacion

La relacion de amor de Dios con el Verbo hechoeamdesbordante en su relacion con el
Espiritu. Laruah (femenino en hebreo que significa viento) es lagemamas comun del
Espiritu; el pneuma(neutro en griego) y e$piritus (masculino en latin), son algunas
apelaciones del Espiritu para identificarlo al ‘M@&. Es el viento que, como soplo de
vida, se cernia y aleteaba sobre las aguas al opmige la creacion, cuando la tierra
todavia era caos, confusion y oscuridad (Gn 1,8)elEliento de vida que Yahvé Dios
insuflé en el primer ser humano, formado del paleola tierra, para hacer de él un ser
viviente (Gn 2,7). La respiracion es signo de viea.el murmullo de una brisa suave en la
que Elias descubre el paso de Yahvé (1 Re 1% 18)llamar al Espiritu: fuah”,*’ los
pasajes biblicos lo usan para identificar el Espilie Yahvé cuando se comunica al ser
humano. La fuah” es la fuerza, es aliento creador y don divinoltaul@anidad en relacion
explicita con Dios. Lauah de Dios es creacion desde Palabra. También sdfickeral
Espiritu con diversos simbolos (por ejemplo fuexguya, aceite y paloma, entre muchos).
Veamos algunos de ellos rapidamente. El Espiritielemisterioso fuego de la zarza
ardiente ante la cual Moisés no se atreve a asergase descalza, pues es un lugar sagrado
donde Dios se manifiesta (Ex 3,3). El fuego delaBecompanfa la teofania de Yahvé a
Moisés (Ex 19,18). Se trata del bautismo de fuagg gegun anuncia Juan Bautista, Jesus

habra de realizar (Lc 3,16). Es el fuego que Jdmgsque ha venido a traer a la tierra (Lc

> Ver Walter,El Dios de Jesucristdl.3.
“8 Ver CodinaNo extingais el Espiritu (1 Ts 5,19): Una iniciagié la pneumatologiz27.
" Ver SchokelDiccionario Biblico hebreo-espafid2
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12,49). Son las lenguas de fuego que se posan kabdiscipulos y Maria en el dia de
Pentecostés y que significan el inicio de la Iglgsde su mision a todos los pueblos (Hch
2,1-4). De este modo, el fuego simboliza la luAukxza y la energia del Espiritu; su calor
gue caldea y hace arder el corazon frio; su capdad comunicacion humana; el principio
de comunion que, como el fuego, reune junto al hoga expansion interna por el

dinamismo del amdt®

También el Espiritu es el agua que brota del terhpbtia el oriente y desemboca en el mar
y todo lo sana y vivifica (Ez 47,1-12). Es el ague purifica y lava (Is 1,18; Sal 51,9; Mc
7,3-4; Jn 2,6). Es el agua pura que Dios derrarsaiée el pueblo, le purificard de toda
inmundicia, le creara un corazén nuevo Yy le infuindin espiritu nuevo (Ez 36,25-28). Es
el agua viva que brota para la vida eterna, esoal de Dios que Jesus ofrece a la
samaritana junto al pozo de Jacob (Jn 4,10-14%l Bsanantial de agua viva que brota del
seno del Mesias y que Juan interpreta como refati@spiritu que recibiran los que crean
en Jesus resucitado (Jn 7,37-39). Es el agua m&sdeque mana del costado herido de
Jesus crucificado, junto con su sangre, y que ahgalista enfatiza con fuerza (Jn 19,34).
Este agua simboliza la vida, la fuerza y la fecdadidel Espiritu, frente al poder destructor
del mal (aguas de muerte del Diluvio y del Exodd)través del simbolo del agua se
significa que Dios quiere ofrecer una vida nuevai@stros corazones de piedra; que quiere
transformar el mundo reseco y estéril en tierraviss un agua que quita la sed. Es la vida

del Espiritu que recibe en las aguas del bautismoesentra en la Iglesia.

El Espiritu es uncion de aceite. Es la uncién aom e€ran ungidos los reyes de Israel, como
Saul (1 Sm 10,1), David (1 Sm 16,13), Salomén (1LR8), Jehu (2 Re 9,6), y en virtud de
la cual reciben el Espiritu en orden al desempefisudfuncion regia. Por esta uncion son
constituidos mesias Asi, la uncion del aceite gmia fuerza del Espiritu que consagra
para la mision, una mision que tiene que ver cqrdatica del derecho vy la justicia con los
pobres y los oprimidos. Los cristianos hemos rdoibésta uncion del Espiritu en el
sacramento de la confirmacién, que nos da fuerea pa@seguir la funcién mesianica de

Jesus en nuestro mundo: hacer el bien y practickrecho y la justicia con los pobres.

“8 \er CodinaNo extingais el Espiritu (1 Ts 5,19): Una iniciagié la pneumatologia28.



138

En fin de cuentas, es la paloma que llega al agspues del diluvio significa el Espiritu de
paz (Gn 8,11). La paloma que desciende sobre &esgs bautismo (Jn 1,32-33, Lc 3,22;
Mt 3,16) significa el Espiritu. El simbolismo de p@aloma, que la iconografia cristiana
utilizara con profusién para referirlo al Espiriignifica una serie de rasgos del Espiritu:
la blancura y pureza, la ternura, la sencillez (Mt16), la paz, que debian ser
caracteristicas propias del Pueblo de Dios y dekédn, en concreto, de la Iglesia, Nuevo
Pueblo de Dio&?

El desarrollo de lo anterior es para decir al fie ¢a misidén del Espiritu Santo en relacion
con la Palabra divina en la creacién, da autemtital la presencia de un Dios actuante. De
este modo, constatamos que “la misién del Hijo gidhEspiritu Santo son inseparables y
constituyen una Gnica economia de la salvacibel hecho de que la comunicacién que
Dios hace de si mismo implica siempre la relacibtreeel Hijo y el Espiritu Santo, el
develamiento de la accion del Espiritu Santo ew fodcreado, no es en si una novedad
discursiva, sino una novedad existencial en nuesté@era de ver la realidad. Decimos de
paso que en nuestro trabajo de reflexion, creemedaydimensiompneumatoldgicale la
Palabra creadora es fundante de una reflexion gealésobre la accion humana y es
inspiradora de una vision pastoral teolégica detderizontepneumatologicale la accion

humana.

En sintesis, hablar de la accion de Espiritu enida del pueblo de Dios equivale a
subrayar la importancia de las comunidades crissiaan “la renovacion espiritual de la
Iglesia” en el mundd® Por eso debemos tener por claro que la misiéra dglésia en el
mundo, debe realizarse con miras a “no apagar s sino probarlo todo y quedarse
con lo bueno® En este sentido el tedlogo Victor Codina hablapo&ferencia de no

extinguir el Espirit?® Para él una pneumatologia no podra ser esengjalifstracta,

9 Ver CodinaNo extingais el Espiritu (1 Ts 5,19): Una iniciagié la pneumatologia29.

0 ver Dei Verbumn®15.

*L Ver MarteletLas ideas fundamentales del VaticandR-63.

2 Lumen Gentiumn® 12.

%3 Victor Codina SJ., es un destacado telogo latiesizano de origen espafiol. Desde 1982, vive eiviBol
Es profesor emérito del Instituto de Estudios Teolds de la Universidad Catélica Boliviana de
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neutra o ahistorica, sino que quedard afectadaepcotamor del Espiritu, que con sus
gemidos pide justicia, liberacion de toda esclakiwiintercede al Padre por nosotros desde
un mundo que estd con dolores de parto (Rm 8,PRZ8). Ser4 necesariamente, por
tanto, una pneumatologia profética, del Espiritel lq@bl6 por los profeta8.Por eso hoy se
requiere una mistagogia, es decir, una iniciacida experiencia espiritual, para que el
cristiano se atreva a abrirse al misterio del @igs e inefable que se nos revela en Cristo.
El Espiritu ilumina el corazén humano para queerdb de si, confie en Dios: el acto de fe
es un don del Espiritu. El Espiritu promueve etetimiento de la Iglesia y provee sus
carismas, hace de la Iglesia: una, santa; es ®etipio de la catolicidad de la iglesia y
mantiene su apostolicidatLa Iglesia, sobre todo la occidental y latina,pagado muy
caro el no haber escuchado a tiempo el clamor siglril que sopla dentro y fuera de la
comunidad eclesial: en los laicos, en las mujeees)os jovenes, en los movimientos
sociales, en los indigenas, en los afroamericamosas Iglesias y en las religiones de la
humanidad. Asi, por el Espiritu, la Palabra creadsigue siendo la fuente del actuar
humano. Y, la Iglesia como comunidad socialmentestitwida por la fe se actualiza en el

mundo por Cristo, como realidad y verdad plenaadeVelacion escatoldgica de Dios.

2.2La mision profética y su accion hermenéutica de IRalabra

En el marco de una reflexion sobre la Palabra aes Bomo fuente del actuar humano,
gueremos hacer una pequefa digresion para contetapiaision de los profetas y su
accion hermenéutica. La razén es que la accioréficafse nutre de la Palabra de Dios.

Precisamos desde ahora que nuestra acepcion ddalarg “profeta” quiere superar la

Cochabamba; y, al mismo tiempo, mantiene contaastopal con comunidades de base y sectores populare
El presente libroNo extingéis el Espiritu (1 Ts 5,19): Una iniciacié la pneumatologieEspafa: Sal Terra,
2008, afirma que sin el Espiritu no puede habetrdiga Cristologia, ni genuina Eclesiologia, ni pnaxis
cristiana profunda en el seguimiento de Jesus.hbéaurgencia de una iniciacién a la teologiaEsbiritu
Santo (pneumatologia). El Espiritu clama hoy aésasle los signos de los tiempos, de las creatwras g
reclaman autonomia, del clamor de los pobres, demajeres, de las diversas culturas, del pluralismo
religioso, del grito de la tierra que gime con defode parto y desea su plena liberaciéon. En urdondonde
muchos, desilusionados, abandonan la Iglesia, lasanda misma fe cristiana, la referencia al Efpise
vuelve hoy indispensable. Hemos de escuchar swcld&hEspiritu sigue presente y dinamico en léohia.

> |bid, 15.

%5 |bid., 82-89 y 107.
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vision comun de un hombre que predice el futurma especie de adivino, para significar
un hombre inspirado por la Palabra. No cabe dudpudeciertos relatos biblicos parecieran
presentar al profeta como un hombre capacitado garacer cosas ocultas y adivinar el
futuro. Como por ejemplo: Samuel puede encontemasmas que se le han perdido al padre
de Saul (1 Sm 9, 6-7.20); Ajias, ya ciego, sabelameujer que acude a visitarlo disfrazada
es la esposa del rey Jeroboam, y predice el futersu hijo enfermo (1 Re 14, 1-16), etc.
Sin embargo, los estudios sobre los profetas Amtjuo Testamento nos ofrecen un poco
mas de conocimiento sobre los rasgos mas llamatigdsa personalidad profética de los
cuales retenemos, con la ayuda de Luis Sicrérdasgps fundamentales de la personalidad
profética en cuanto a su misién y su profunda éepeia de Dios® 1) El profeta” es un
hombre inspirado. En el sentido de que nadie @elisuvo una conciencia tan clara de que
era Dios quien le hablaba y de ser portavoz debiSeémo el profeta. La inspiracion
profética le viene de un contacto personal con Djog comienza en el momento de su
vocacion; 2) el profeta es un hombre publico. Ee esaso, su deber es de transmitir la
palabra de Dios a los demas. Su lugar es la cdfieplaza publica, el sitio donde la gente
se reune, donde el mensaje es mas necesario.fEBlgpse halla en contacto directo con el
mundo politico, econoémico, etc.; 3) el profeta ehambre amenazado. A veces el profeta

se enfrenta a situaciones mas duras y se llegasimel la persecucion, la carcel y la muerte.

La mision profética no es fruto de un desarrollospeal, es mas bien el fruto de un
llamado de Dios a cambiar las dimensiones quesataal hombre. Cuando en la historia
aparece un imperio que se convierte en centro de, tDios sblo aparece como entre
sombras y rodeado de incertidumbres. En este ¢gsofeta tiene precisamente la mision
de mostrar que no es el imperio el que solucioda ®no toda la actividad proviene de
Dios. El profeta, sélo ve a Dios y su accién daeetinmediata sobre la historfalLa
magnitud de los acontecimientos histéricos no leates profetas perder de vista a Dios;
los profetas ven como Dios llena con su actuacada tla historia y las intenciones
histéricas de este Dios no son rastreables paredlzcida capacidad de comprension del
hombre. Ahora bien, nos preguntamos ¢,como transhoiseprofetas la palabra recibida de

Dios? Esta pregunta apunta no solamente a la mmidfética — lo que acabamos de

%% Ver Sicré Los profetas de Israel y su mensdjel0.
" Ver Rad (Von)La accién de Dios en Israel96-198.
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esbozar anteriormente — sino también remite adeahermenéutica y de transmision de
la Palabra de Dios. De hecho, para transmitir elsaye de Dios al pueblo de Israel, los
profetas no se limitan a la palabra (verbal), auden ellos la acompafian de gestos y
acciones simbdlicas para darle mas fuerza, impacés al oyente. Por ejemplo: “Ajias
tomo el manto nuevo que llevaba, lo rasg6 en domegs y dijo a Jeroboam: Toma para ti
diez jirones, porque asi dice Yahvé, Dios de Isidey a hacer jirones el reino de manos
de Salomon y te voy a dar diez tribus” (1 Re 11329-De este modo, la fuerza expresiva,
la capacidad de atraer la atencidon del oyente,uehionmayor en la accion simbdlica como
una orden de Dio¥ Por eso, la interpretaciéon que da el profeta dstraigue la accién
simbolica no se asemeja al hombre que opera panogia fuerza sino goza de una garantia
divina, porque es el poder de Dios el que opeia esalidad humana.

Para los profetas, en la voz de los tiempos, essagio oir la voz de Dios para que, a la luz
de la fe, las actuales oportunidades y miseriasiien en las conciencias de los hombres
de todos los tiempos. Para ello, los profetas pné¢an para los pueblos de todos tiempos,
los signos de los tiempos como signos y voz deréagmcia de Dios, o infelizmente, la
ausencia de Dios. Interpretan los signos de laidignde la persona; de socializacion en la
bdsqueda del bien comun y de la construccion dewmdo mas justo y equitativo; signos
de culturalizacién con los que afirman y defientéenpropias identidades culturaféara
ello, hoy, junto a la comprension socio-analitiealectura profética de los signos de los
tiempos, nos dan la comprension propiamente texddde la realidad y de la practica que
con toda razén, desde los presupuestos biblicaen®Res llamar a esta lectura la mediacion
profética, es decir, una lectura desde la fe yaetdentir auténticamente religioso de las
culturas de los pueblos, de la realidad que sevesendo y se ha analizado. También, es
una hermenéutica desde la experiencia cristiagtim@niada en la Sagrada Escritura y en
la Tradicién mas auténtica de la vida de las igE8iDesde alli, podemos vislumbrar la
importancia de la dimension profética en una tdalog la accién para nuestros tiempos de
hoy, pues, una verdadera teologia de la acciorarbién una lectura profética de la

realidad. De hecho, la mision profética que prowide su interpretacion de la Palabra de

%8 Ver Sicré Los profetas de IsragB4-35.
%9 Ver Gaudium et Spes™4, 11ay 44b.
€0 Benedicto XVI,Exhortacién apostélic¥erbum Dominin® 29.
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Dios consiste en transformarse en portadores denueza esperanza para los pobres de
Yahvé (losanawimn). Esta esperanza significa que el oyente de labPalde Dios no se
apoya en si mismo, sino en una disposicion esgirftndamental de fe y de amor en el
Sefior. Esta esperanza es la base de una nuevaasdeua Palabra donde la vida clama, es
decir, una busqueda a rastrear la voz de Diossareddidades de los pueblos en situaciones
de fronteras en medio de tantos ruidos del muntisabhcConscientes de todo esto que
acabamos de decir, el sinodo sobre la Palabraate@erbum Domini, propone que haya
una nueva escucha de la Palabra como soluciondiitadtades de escuchar a Dios. Dicen
gue “nuestro tiempo ha de ser cada dia mas elaleusva escucha de la Palabra de Dios y
de una nueva evangelizaciéti’Asi somos invitados a escuchar con el oido deiriisp
Santo que despierte en los hombres hambre y SedRdd¢abra de Dios y suscite entusiastas

anunciadores y testigos del Evangelio.

En fin, esta nueva escucha, que conlleva una dditnta a la palabra de Dios nos lleva a
gozar cuanto la Palabra crea comunion y alegritupdas que brotan del coraz6n mismo
de la vida trinitaria y que se nos comunica en o Jesucrist§? Asi pues, una teologia de
la accion que asume la escucha como fundamentaloyavla interpretacion de los signos
de los tiempos — en el sentido de dar respuestds dediante el compromiso histérico
transformador y la praxis liberadora —, particigg desde la opcion de fe, en la realizacion
del proyecto salvador de Dios para la humanidaad.oBipromiso, las obras, los signos de

la fe son respuestas al llamado de Dios.

2.2.1 Lainauguracion del Reino por la predicacion y lascciones de Jesus

Las acciones de Jesus imagen de Dios son la iretigardel Reino y de la salvacién en un
horizonte escatoldgico. Para ello, Jesls anun@a&qn su presencia se inauguré un tiempo
totalmente nuevo: el Reino de Dios (Lc 4,43). $ieq Jesus anuncia un Reino de Dios,

Soberania de Dios Creador en la creatura, es pargueismo percibe que es de esta

®1 Benedicto XVI,Exhortacién apostdlic¥erbum Dominin® 122.
®2bid., rf 123.
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manera, a base de Soberania de Dios c6mo es plasiiaversion de sus hermarid®e
hecho, con la pasion de Cristo, la salvacion eerrda historia y se contempla desde un
horizonte escatologico del Reino, haciendo énfssiwe la memorigassionis mortis et
resurreccionis Jesu Christf. Asi para descubrir la actualidad de los nuevospies
anunciados por Jesus era suficiente recordar $alsrpa y sus obras salvificas. Exploramos
brevemente la categoria de “Reino” predicado pelslalesde una mirada biblica del

Nuevo Testamento.

En la parabola del grano de mostaza (Mc 4, 30d2)yal que sefiala la escala de valores
del pensar del mismo Jesus y de la Iglesia apoat@i Reino de Dios es como un grano.
Ahora bien, el grano o la semilla es entendida a&rexplicaciéon de la parabola del
sembrador como Palabra de Dios (Mc 4,14); sin egabla explicacion de la parabola no
es propia del género parabdlico y ademas es obde ya Iglesia apostdlica, o que deja
entender que aqui la Palabra es directamente Biaygeo Reino de Dios anunciado por
Jesu€? Sin regresar sobre lo anterior, preguntamos denerecia ¢ qué se propone Jesus al
anunciar Reino de Dios, Palabra de Dios o Sobedmiios en la persona? O mas bien
¢Para qué anuncia el Reino? Comenta el tedlogdblisthi Gustavo Baefiy que es
comunmente aceptado que histéricamente Jesus, swdweal salir a vida publica, se
comprometié con un movimiento o anuncio de convergi del Reino de Dios (Mt. 4,17,
Mc. 1, 14s). De hecho, Jesus tiene una clara codvide que el hombre no destruye su
pecado, si no es por la Soberania de Dios en gpues, por el anuncio del Reino de Dios
de Jesus, tiende a eliminar el pecado del hombliegearlo de él. Ahora se comprende
entonces la importancia que tienen las paradbolaReleo, en funcion del acontecer real de
la Soberania de Dios en sus oyentes, pero particefde en sus discipulos mas cercanos.
La conviccidén de Jesus es, sin duda, que la sucésina de conciencia del obrar de Dios

en las personas causa docilidad, apertura, obégliahactuar de Dios Creaddr.

83 Ver Joachimlas Parabolas de Jes$3-26; idem Teologia del Nuevo Testamentl. |, Salamanca,

1977, 44; en Baena, “Evangelizacion y evangeli@’, 3

% Ver Martinez,Confronting the Mystery of God33-234.

% Ver Baena, “Evangelizacién y evangelio”, 35.

% Gustavo Baena, B. s.j., haci6 a Antioquia, Colamliis doctor en teologia de la Pontificia Univeadid

Javeriana, Bogota. Es licenciado en Sagrada EsgriRoma. Investigador docente desde 1980, ha adseri

giversas asignaturas del AT como del NT. Has pabibcnumerosos articulos en revistas especializadas.
Ibid., 39.
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Ahora es posible preguntarse ¢por qué Jesus aneinBéino? Sigue comentando Baena
gue no se trata de imaginar las razones que Jesdda para anunciar el Reino de Dios,
sino de entender la comprension que de JesuUsléetgkesia apostolica y que aparece en
los textos del Nuevo Testamento. Jesus mismo elsiggeen donde acontece el Reino de
Dios o Soberania de Dios, su Padre; esto es lohgae que Jesus sea Hijo de Dios y
transparencia limpia de Dios su Padre: “El que mgisto a mi, ha visto al Padre” (Jn. 14,
9). Por eso cuando Jesus anuncia Reino de Diogcianlo que él mismo es, su propia
experiencia, el acontecer de la plenitud de DiosPadre en €l, como mas tarde lo
confesaria la misma Iglesia primitiva (Col 2,9t mismo es el testimonio de la verdad
gue anuncia y su predicacion no es otra cosa gaeldaacion de la légica del actuar de
Dios que sucede en él a plenifiidDe alli, entonces, que sus discursos, su praxis de
misericordia configurada en sus milagros, su prgacidn por hacerse, a unos, discipulos
cercanos, para que en ellos suceda el Reino de Y@sfin, su muerte y resurreccion, son
todo ello el lenguaje con que Jesus anuncia l&deshfjue acontece en él: la Soberania de
Dios Padre en él. De donde se concluye, entonceselgreal contenido del anuncio que
Jesls hace para convertir a sus hermanos es eteeeorde Dios mismo en él,

experimentado y percibido a base de sucesivas tdenasnciencia, su oracion constante.

Segun los estudios exegéticos de Francois Voug&reho” en el Nuevo Testamento,
especialmente en los evangelios de Mateo, Marcbscgs, es una nocion central de la
proclamacion y de la ensefianza de Jesus. En elrtorge Nuevo Testamento, el “Reino”
aparece bien como afirmacion del Sefiorio del ReslmiExaltado sobre el cosmos (Col
1,13; Ap 1,9) o bien como la perspectiva de unaadat en el Reino que constituye el
horizonte de la llamada a la nueva vida (Jn 3Rrf;14,7; 1 Cor 4,10; 6,9.10; Ef 5,5j.
En los evangelios de Mateo y de Marcos, el anumgb Reino forma parte de la
presentacion programatica de la predicacion desJésii 4,17; Mc 1,14-15). En el
evangelio de Mateo, el mensaje esencial de Jesis lEsnada a la conversién, y esta
llamada esta fundamentada, en un segundo momenta, @oximidad del Reino de los
cielos (Mt 4,17). La razon de esta diferencia resd el hecho de que los dos primeros

evangelios presentan concepciones diferentes dehdelio y del Reino. En Mateo, el

% ver Baena, “Evangelizacién y evangelio”, 40.
%9 Ver Vouga,Una teologia del Nuevo Testamerd6-49.
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Evangelio reside en el anuncio del cumplimientéedeprofecias, en la proclamacion de los
tiempos mesianicos y en la ensefianza de la juskciauanto al Reino de los cielos, es
esencialmente el contenido de una promesa ligélaarusia, es decir, a la venida gloriosa
del Hijo del hombre y al Juicio (Mt 16,28). Mateo ha abandonado completamente la
expresion “Reino de Dios” (lo emplea 5 veces, adenh& la expresion “Reino de mi
Padre”, Mt 6,10; 13,43; 25,34 y 26,29), pero lariger muchas veces en beneficio de
“Reino de los cielos”, que emplea Marcos (Mt 4233; 9,35). De esta manera, Mateo al
recurrir a la nocion de “Reino de los cielos”, ga&reesignar tanto la proximidad misteriosa
como el advenimiento futuro del Reino del Sefior @@romesa, como recompensa de los
gue hayan hecho la voluntad de Dios y cumplidaustigia (Mt 3,2; 5,3.10), y, en el con-
texto de las parabolas (Mt 13,24.31.33.44.47; 18,8mo lugar de pertenencia de los
justos (Mt 13,52; 19,12).

En el evangelio de Marcos, después de la proclamat2l cumplimiento de los tiempos,
sigue inmediatamente el anuncio de una época nuaveada por el surgimiento de la
presencia del Reino que esta cerca y esta aqulpM8). La consecuencia de este mensaje
es la doble llamada a convertirse y a creer ewvah@elio (Mc 1,14-15). El surgimiento del
acontecimiento del poder creador y liberador desBicel Reino es su presencia, cuyos
efectos determinan la existencia de Jesus y ddistipulos, se manifiesta en los milagros,
exorcismos y curaciones, de suerte que se realipeolmesa segun la cual algunos de los
aqui presentes no morirdn sin haber visto que eloR#e Dios ha llegado ya con fuerza
(Mc 9, 1). El evangelio de Marcos habla del “ReiteoDios” — repetido 14 veces: Mc 1,15;
4,11.26.30; 9,1.47; 10,14.15.23.24.25; 12,34; 1415A3) — entendiendo con ello que en
un cierto tiempo y en algunos espacios, es Diosngugina y no ya los pensamientos de los
hombres. De este modo, el “Reino de Dios” pareoenaf el establecimiento presente y
futuro del Seforio de Dios en la existencia y emahdo de los hombres. El evangelio de
Lucas ha conservado la nocién de “Reino de Diospleatulo en el evangelio de Marcos
(Lc 4,43; 6,20; 7,28; 8,1.10), ademas de las amgdicitamente mencionadas en: Lc 1, 33;
11, 2; 12,31.32, que retoman la expresion delri®eie David” ya presente en Mc 11,12.
La idea del Reino, sin embargo, ha perdido su feguwio central sin menospreciar que las

parabolas del Reino (Lc 8,1.10; 13,18.20) y lanadicion segun la cual “el Reino esta



146

cerca’ (Lc 10,9.11), eran temas caracteristicosJells y de sus discipulos. De sus
tradiciones, Lucas presenta el anuncio del “Rei@edibs” estableciendo la continuidad

entre el pasado histérico de la ensefianza del &alwala mision apostolica hasta los

confines de la tierra (Lc 9,2; 10,9.11; Hch 8,122P).

Lejos de presentar un esbozo exegético de la nae@dReino de Dios” que a veces en el
Nuevo Testamento se reemplaza por “Reino de lo®stjeen el esfuerzo anterior
gueriamos vislumbrar brevemente la importancia sla rocion en la mision terrena de
JesUs para nuestra salvacién. Desde esta comprgumi@mos seguir afirmando que el
anuncio de la proximidad del “Reino de los cielagie fundamenta la llamada inicial a la
conversion, constituye el contenido programaticdaale la predicacion de Juan Bautista
como de la de Jesus segun el Evangelio de MatemepAntios, porque esta llegando el
Reino de los cielos” (Mt 3,2; 4,17b). De hechoRelno pertenece a los que escuchan la
proclamacion de los tiempos nuevos y deciden cad&ia la providencia de Dios. Por
tanto, se puede decir que la proclamacion del Rdados cielos, la revelacion de su
proximidad y la posibilidad ofrecida por Jesus, $orbuena nueva de una promesa que
constituye el horizonte ultimo de la existencia hna que le da su sentido y ante las puer-
tas de la cual tendra que dar razén de si mismiapdes, el Reino de los cielos es no
solamente para los que han recibido el Espiritivigndo en él, los que han creido y que
son llamados a dejarse conducir por el Espiritd 8;346-6, 10), sino también el Reino es
una promesa presente, fundamentada en la bondadpdevidencia de Dios, cuya espera

de la manifestacion final no hace mas que confilmegalidad Gltimd?°

Desde una breve mirada en el magisterio de laidglesVaticano Il en lAumen Gentium
afirma que el reinado es un proyecto global de coomuy de fraternidad vy filiaciébn que
constituye el niicleo amoroso designio del Padra distoria de salvaciéff.En efecto, el
plan amoroso del Padre es el que fundamenta lémnitgl Hijo y la del Espiritl? Asi el
Espiritu se orienta hacia la realizacion del repreparandolo y madurandolo en las

diversas etapas de la historia de salvacién hastdlegue a la consumacion escatoldgica

%Ver Vouga,Una teologia del Nuevo Testamerfi@-53.
"L Ver Concilio Vaticano IlLumen Gentiunm’ 2.
2 bid., rf° 3-4.
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definitiva. Y, desde este punto de vista hemos rddéedo en el capitulo anterior la
consideracion sobre la Iglesia sacramento de sélvgcconstructora del Reino (cap. 2, n.
2.4), y es su germen que peregrina por este muala fa patria del ReinG.Siendo que el

Reino es un proyecto de comunion, la iglesia debser pues un signo comunitario un

sacramento visible de esta comunion que Dios quistalar entre los hombres.

En fin de cuentas, la presencia del Reino de Diosi@iado por Jesus no es solamente una
promesa futura, sino un poder que ejerce ya s@meti presencia de sus oyentes y de sus
discipulos. La accidn liberadora de Dios, que secejen los signos y los milagros de Jesus
y en el don que éste hace de su vida (Mc 10,1B)asefiesta en el conflicto que libra con
los poderes para ganar autoridad sobre la existédnohana. La autoridad de Jesus es el
acontecimiento que revela el estado de posesionl(RR) y el didlogo terapéutico que
mantiene a la persona como sujeto, como un “tUpaesable capaz de hablar y de
entenderse como un “yo”. Por tanto, se puede deeirla presencia del Reino es un poder
gue libera a la persona de su esclavitud volunyada sus complicidades con Satan y con
los demonios para recrearla como subjetividad resgimle. El proceso de esta nueva
creacion conlleva que los discipulos de JesUsyenision de ser ocasion de nuevos actos
de poder del Reino, y les recuerda lo que haceblgosste nacimiento a una identidad
nueva: la oraciéon, cuyo contenido programaticoxgsesado por la confesion de Mc 9, 24:
“yo creo, pero ay(idame a tener mas’feZn fin, una teologia del Reino tiene también su
importancia en orden al respeto y la promocionodederechos del hombre. En funcion del
Reino ya presente, pero todavia por venir, eliaristpodra situar sus compromisos en el
mundo, establecer la unidad entre el esfuerzo pmstwir un mundo mejor y la
transcendencia del Reino consumado (1Cor 15, 24¢pdos a imagen de Dios, todos los
hombres estan llamados a participar del Reino ds,Rionde no habr4d mas que un Unico
pueblo, una sola familia humana. El reino de Crestpresa una realidad esencialmente
dindmica vy significa el reino de Dios presente \erapte en el mundo. Esta certeza
engendra en el cristiano y en todo hombre una ismesperanza que es promesa para el

futuro, pero también desafio para el presente.

3 Ver Concilio Vaticano llLumen Gentiunr®5,7, 9y 48.
" Ver Vouga,Una teologia del Nuevo Testamerfid-56.
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2.2.2 La salvacion en la historia:passionis mortis et resurreccionis Jesu Christi

Hemos visto anteriormente que el don de la salmad# razon de la reorientacion del
sujeto a partir de su encuentro con Dios y lasstommaciones que reestructuran sus
relaciones con El y con su propia historia (n..2Mjui introducimos la idea de la salvacion
como liberacion, y la comunion de los creyentes €oHijo exaltado como apertura a la
presencia perfecta y Ultima con el Padre en lafigstEn este sentido, la reconciliacion del
hombre con Dios, le trae la paz por la pasion dst@;ry la paz entre Dios y el mundo. La
designacién de JesUs muerto y resucitado mediartitul® de Salvador, en el Nuevo
Testamento, puede ser considerado como un inteotdrgducir el poder liberador del
Evangelio en el lenguaje politico y religioso dalrmdo helenistico y romano de la época
(Jn 4,14.42). Por eso, el verbo “salvar’” es emme&itiveces en los tres primeros evange-
lios, la mayor parte de las veces en los relatosiliegros de JesUs o para subrayar el
alcance salvifico de la venida de Jesus, el Reveladl Salvador del mundo; en la medida
en que, por la estrategia de sus dialogos y delisuarsos de revelacion, conduce a los

hombres a la salvacion (Jn 4,42, 12,37).

La salvacion aportada por la pasion de Cristo stmsin que la palabra de Dios, que se ha
hecho carne, ha venido al mundo. Asi, pues, lasiu es el nuevo nacimiento de lo alto
gue el evangelista Juan llama la vida eterna @®)3,El que cree en el Hijo Unico enviado
al mundo tiene la vida eterna y el reconocimierg@ésus como salvador del mundo nace
de los didlogos y de los discursos en los quesddel Revelador y mediante los cuales
dio la posibilidad de la fe. Por eso, la salvaaonsiste en el don de la vida que se promete
en la fe: el que cree tiene la vida (Jn 5,19-368joPa salvacién no pertenece al mundo ni a
sus capacidades de comprension, se transmite esindmlaridad paraddjica de un
acontecimiento cuyo significado escapa a la peréepque la humanidad hace de la
realidad. De ello se deduce que la transmisioradslvacion implica una argumentacion
gue desmantela las certezas de la incredulidaé, duae aparezca la distancia que separa el
acontecimiento singular y divino del envio del Hije la necesaria incomprension que el
mundo tiene de él. Se abre asi el camino a larfe@dostante de la contemporaneidad con

la Revelacion divina. La venida de JesUs trae ddvégion” porque es el cumplimiento de
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las promesas del Antiguo Testamento y porque Diasiero por la predicacion de Jesus y
después por la predicacion misionera de los asstdaliza el acto de liberacion esperado
por su pueblo. Predicar la resurreccion es el aedgrte de anunciar el Evangelio (Hch
4,2). Es interesante constatar que esta predicaci@sta fundamentada cristolégicamente,
sino que el hecho de que Dios haya resucitadostd Jsirve de prueba para la resurreccion
de los muertos (Hch 4,2; 17,31). Sin embargo, lamgsa de la resurreccion no es
incondicional: supone la fe en Jesucristo y el ibmu en el nombre de Jesus, que son
propios del tiempo apostolico; y también la convery el arrepentimiento, que presupone
el perdon de los pecados. Por eso, la predicangungural de Jesus en Nazaret, esta cen-
trada en la afirmacion del cumplimiento de las gcéds (Lc 4,21) y en el anuncio de la
liberacion, de la curacion y del perddn, es deeir, los temas que dominan ya la

proclamacion de la salvacion erbehedictuglc 1,68-79).

En resumen, el sacrificio del Salvador en la crazuea contradiccion al pecado del
hombre y a la vez el gesto de amor mas grande @& frr la humanidad creada, a traves
del sacrificio de su Hijo Jesucristo. Por ello, teslogos cristianos, Metz, Gutiérrez y
Tracy, subrayan la importancia de la cristologiasemquehacer teoldgico. Metz enfatiza
sobre lamemoria passionis, mortis et resurrectionis Jesuisiih como el paradigma

central de la comprension cristiana de la histddgasalvacion, y de Dios en el horizonte

escatoldgico.

Para Gutiérrez, Cristo es el verdadero pilar cénfgala accion liberadora de Dios en la
historia. Asi pues, el ser humano como llamado Pios en Cristo a ser centro de la
creacion y a dominarla, por su responsabilidadhdst, estéd llamado a colaborar por sus
actividades en la continuidad de la obra de lacibeay ser cooperador de su propia
historia de salvacién en la busqueda de la libérayi la justicia. De este modo, el rol

liberador y mediador de la auto-creacion del sendno en la historia puede establecer

una relacién intrinseca entre creacién y salva€ion.

> Ver Gutiérrez, GustavdEn busca de los pobres de Jesucristo: el pensamimBartolomé de Las Casas
Salamanca - Espafia: Sigueme, 1993, 35-71; en Ma/@onfronting the mystery of Gpa32.
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Finalmente, para Tracy, la cristologia es la claverpretativa de cualquier forma de
comprension de la cristiandad y del Dios de lostiamos’® En fin de cuentas, se entiende
profundamente que el poder salvifico de Jesucesta intrinsecamente ligado con su

pasion y resurreccion cuya memoria ha sido tramangn la Historia.

2.3 Algunos dinamismos de la Palabra de Dios en Merbum Domini

Con fecha del 30 de septiembre de 2010Yéabum Dominide Benedicto XVI es el
resultado de la Xll Asamblea General ordinariaSielodo de los Obispos, que se celebré
en Roma del 5 al 26 de octubre de 2008. El tontopsjue compete a una Exhortacion
apostélica es notable a lo largo de todo el doctmeon lo cual deja en claro que no sélo
se apoya en, sino que continda con, los fundamegatdados por [®ei Verbum donde se
encuentra el contenido de “la doctrina genuina esdbr divina revelacién y sobre su
transmision”’ En efecto, la estructura de V@rbum Dominiesta articulada en referencia
constante al Prologo del Evangelio de Juan, qusatd de su experiencia personal de
encuentro y seguimiento de Cristo, una certezaianteJesus es la sabiduria de Dios
encarnada, su Palabra eterna que se ha hecho howitted” (Jn 1, 1-18). En esta Optica, la
Asamblea sinodal ha querido “redescubrir algo qogemos el peligro de dar por
descontado en la vida cotidiana: el hecho de ques Bable y responda a nuestras
cuestiones”® También es objeto de gozo y gratitud contemplgruronuevo Pentecostés
al interior de la Iglesia: en ella estan presefiesmultiples modos de la experiencia de

Dios y del mundo, la riqueza de las cultufas.

La primera parte del documento @49), consta de tres capitulos, y presenta al Bues
habla ¥erbum De). Se resalta la voluntad de Dios de abrir y mantenedialogo con el
ser humano, en el que Dios toma la iniciativa yesela de diversas maneras. Se destaca el

aspecto cristolégico de la Palabra, subrayando &mm tiempo la dimension

8 Martinez, @nfronting the Mystery of Go@33.

""Dei Verbumr® 1.

8 Benedicto XVI,Exhortacién apostélic¥erbum Dominin® 4.
9 bid., rf*1-5.
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pneumatolégica con relacion entre Escritura y Taiadi en el tema de la inspiracion y la
verdad de la Biblia. La respuesta del hombre at[@igce habla consiste entrar en la Alianza
con su Dios que lo escucha y responde a sus pesgEithombre responde con la fe y la

oracion realizada mediante las palabras que el oniBiws ha revelado.

La segunda parte (n. 50-89), que consta tambiéhadgitulos habla de la palabra de Dios
y la Iglesia. Hay un nexo vital entre la Sagraderifiga y los sacramentos; en particular, la
Eucaristia en razon de la cual se necesita unabueparacion de la proclamacion de la
Palabra. Indica que gracias a la Palabra de Diadayaccion sacramental, Jesucristo es

contemporaneo a los hombres en la vida de la &lesi

La tercera parte (n. 90-120), habla del anuncidadealabra de Dios al mund¥drbum
mundq. Los cuatro capitulos que componen esta padéean que la Iglesia esta orientada
al primer anuncioad gentesa los que todavia no conocen al Verbo, Palabidioe pero
también a aquellos que han sido bautizados permecesitan una nueva evangelizacion
para redescubrir la Palabra de Dios. En relacidm st0o compromiso en el mundo, los
cristianos estan llamados a servir al Verbo de Biosos hermanos mas pequefios y, por
tanto, a comprometerse en la sociedad para la ¢#ieoion, la justicia y la paz entre los

pueblos y las culturas.

También, la Palabra de Dios ofrece unas indicasiagiiées para el dialogo interreligioso,
en el marco de la libertad religiosa, que implicasilo la libertad de profesar la propia fe
en privado y en publico, sino también la libertagl cbnciencia. La conclusion del
documento consiste en una exhortacion a todosrigisanos a esforzarse para tener cada

vez mas familiaridad con la Sagrada Escritura.

Ahora bien, en [&erbum Dominiencontramos algunas invitaciones pastorales aenaa
seguir dando respuestas desde nuestra vida ydarBale Dios a los desafios presentes. Se
trata de lo que llamamos los dinamismos de la Paldb Dios que ponen de relieve que
“nuestro tiempo ha de ser cada dia mas el de umaarescucha de la Palabra de Dios y de
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una nueva evangelizaci6f.Presentaremos tres dinamismos de la Palabra a medo
recepcion personal. Queremos también subrayar gtes elinamismos consisten, en
nuestra opinion, en elementos importantes pardalaoeacion de fundamentos de una
teologia de la accion coherente con la vision téldiel mundo como obra de Dios y regalo

a los hombres creados a su imagen y semejanza.

El primer dinamismo es: “la animacién biblica ddada pastoral®> Aparece como una
respuesta pastoral para formar a los fieles eronoaimiento de la Biblia segun la fe de la
Iglesia, y evitar un vacio pastoral en el que deales como las sectas pueden encontrar
terreno donde echar raices”. El segundo dinamissndl@ escucha y la acogida de la
Palabra de Dios en la Vida Consagratfal’a escucha como dinamismo de la Palabra se
hace a partir del corazon y del discernimiento auitatio gracias al Espiritu que nos invita
a escuchar lo que nos dice la Palabra de Diossticha no solo es un imperativo de Dios
a su pueblo (Dt 4,6), sino también una invitaciGodos los pueblos a acoger su mensaje
como nuevo pueblo Israel. Para ello, en la “comanhidristiana®, cuyo dinamismo
original va orientado a la relacién intersubjetiyajede darse también un testimonio
autéentico de la escucha de la Palabra de Dios cwmmmoa de vida. El tercero y altimo
dinamismo es: “el anuncio de la palabra de Diosiahdo”®* De hecho, la misién de la
Iglesia hacia el mundo bes el anuncio de la Pal@relesiae missio: Mundo verbum Dei
annuntiarg, requiere nuestro compromiso en el mundo y naesisponsabilidad ante
Cristo, Sefior de la historia. Asi pues, la evazgeldon y la difusion de la Palabra de Dios
han de inspirar nuestra accion en el mundo en bdekcaerdadero bien de todos, en el

respeto y la promocion de la dignidad de cada perso

A modo de resumen de lo anterior, podemos afirna@r g Verbum Domini ha querido
dejar en claro al menos tres dinamismos de revalcdn de la Palabra divina en la vida de
la Iglesia: 1) que la Palabra de Dios esté cadanészel corazén de toda actividad eclesial.

2) que la Escritura sea leida e interpretada comiétodos ofrecidos por la ciencia, pero a

8 Benedicto XVI,Exhortacién apostélica Verbum Domimf® 121-122.
81 :
Ibid., i’ 73.
8 bid., r"*83 'y 94.
8 Ver LonerganMétodo en teolog{aB42-343.
# |bid., rf* 99-100.
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la luz de la fe; y sea vivida y celebrada en l&d@l, para encontrar la Palabra de Dios,
Jesucristo bajo la accion del Espiritu Santo wii glel Magisterio de la Iglesia. 3) que se
viva y practique la escucha y el servicio de laaB@ de Dios en la vida cotidiana de la
Iglesia para ayudar a los fieles y a toda la hudahia encontrar a Dios a través de

Jesucristo, y asi hacer florecer una humanidadaauev

3. El ser humano imagen de Dios conformado con lenagen del Hijo Primogénito

Anteriormente en el numeral 1.4, con la ayuda dpirals escritos de Pablo, hemos
explorado la nocién de “imagen de Dios” en cuaetoediere a Jesucristo. Dios Padre tiene
un designio misericordioso y eterno por el quecej@n nuestro favor su bondad y su poder
y manifiesta su sabiduria y su gloria. Esta aprexidn, en coherencia con la vision
teoldgica global de Pablo, nos conlleva a descajoier Cristo en si como imagen del Padre,
no se reviste de su sentido pleno sino en refeaamei su funcion de redimir al hombre por
su Pasion y Resurreccidon. Este designio es cormeadnicel Cristo. Se trata de otorgar al
género humano por el Cristo la vida filial de sdadi y de congregarlos bajo la proteccion
de Cristo, de modo que sean su Cuerpo. El acongatimnque realiza este designio es la
cruz y la resurreccion de Jesucristo. Por su musrteruz Jesucristo borra los pecados y
hace de los hombres un solo Cuerpo. Por su residreltega a ser Cabeza de la Iglesia, su
Cuerpo, y nos hace vivir de la vida divina. Poaesizon ha parecido conveniente ampliar
el tema de “imagen de Dios” al hombre conformado leoimagen del Hijo Primogénito
(Rm 8, 14-15).

Volvemos a decir que no se trata de retomar el teobae Cristo “imagen de Dios” ni

tampoco preguntarnos por el como Cristo es imagelids; sino se trata de preguntarnos
por la relevancia que tiene la afirmaciéon de Cristagen de Dios para el hombre de hoy.
En esta forma lograremos una mejor comprensiéarder tan grande con qué Cristo salvo
a la humanidad creada conforme a su imagen de Blgaodos modos, hay que precisar
gue la pregunta sobre el como de Cristo imagen ids Padre — la cual no vamos a

desarrollar aqui —, puede ser entendido perfectanaepartir de la gran ensefianza de Santo
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Tomés de Aquino sobre la paternidad de Dios ylikcfon divina del Hijo®® En cuanto a la
nocion de filiacion divina recordamos que no e® algstracto y genérico, sino ser hijos del
Padre, ya que en el Nuevo Testamento Dios desighadae de Nuestro Sefior Jesucristo.
Por el Espiritu somos asimilados al Hijo, nos agunfamos con El, somos hermanos de
Jesls, formamos parte de su cuerpo, somos hijad Eijo.8 Por el Espiritu Santo la
realidad espiritual constituida por JesUs en surt@ue resurreccion es interiorizada en
nuestro corazén. El Espiritu nos prepara de estaeraaal cumplimiento perfecto del
designio de Dios (Ef 4, 30). De hecho, graciasta Espiritu que hemos recibido, podemos
llamar a Dios Abba, Padre, pues ya no somos es;lauwo hijos y herederos (Ga 4,6-7),
hijos adoptivos (Rm 8,15). Dios se hace hombre paemnosotros podamos divinizamos,
es decir, llegar a ser hijos e hijas del Padrdjgiaar de su misma vida. Esto no significa
deshumanizarnos, sino llevar a plenitud la exiséehamana, que ha sido creada a imagen
de Dios y en Dios alcanza su perfeccion maximaodo tello por el Espiritu. Podemos ya
desde ahora afirmar, con Rahner, que cuando sed®autin nifio no se quiere decir que él
es hijo de Dios y los demas nifios no bautizadoshgos del demonio, sino que el amor
con que el Padre acoge a cualquier nifio que nameeetma en el bautismo cristiano su
expresion maxima y su plenitud simbolica y f8aEsta filiacion tiene también una
dimensién procesual: somos hijos e hijas del Paum ello no se mostrara (1 Jn 3,1-2)
hasta que llegue la resurreccion (Rm 1,4). Asi chijas del Padre, poseemos la vida
divina, y el impulso interior del Espiritu, nos Bdtamar a Dios: Padre. Una llamada que se

convierte para nosotros en fuente de luz y de aspar

3.1El significado de “imago Dei” en cuanto al ser humao

Cualquier tentativa por explicar el sentido dedaian de fmago Dej Seler en cuanto al
hombre, no debe olvidar su contexto biblico erual aparece: el hombre (varon y mujer)
como imagen de Dios debe dominar sobre las otratui@s y someter la tierra (Gn 1, 26-

28). De hecho, los verbos “someter y dominar” iadicjue se considera al hombre como

8 Santo TomasSuma de Teologjparte 111, q.28-32, a.3.
8 ver CodinaNo extingais el Espiritu (1 Ts 5,19: Una iniciaciéfa pneumatologia78-79.
87 Ver RahnerTheos en el Nuevo Testamer8-166.
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soberano de la creacion. Asi, la imagen de DiasigJestidura del hombre estan ligadas,
porque Dios mismo corona al hombre “de gloria gndlad” (Sal 8, 4). En este sentido, el
corpus paulino, al considerar la afirmacion delrfifoe imagen de Dios”, afirma que “el
varén no debe cubrir la cabeza, siendo imagennaglie Dios” (1Co 11, 7). Al superar la
dificultad del texto — de que si Pablo al afirmaedel varén no debe cubrir la cabeza”,
esta pensando Unicamente en el varon (sexo magcatimo imagen de Dios — rescatamos
la vision tipicamente neotestamentaria del hombreuehumanidad, destinado a ser imagen
de Cristo. De este modo, el hombre como imagenidg, Bignifica la vinculacion a Cristo
imagen de Dios y del hombre como portador de lagénale Cristo. EI hombre esté creado
a imagen y semejanza de Cristo. Y por eso es imdgebios®® Pierre Greldt explicita
gue el relato de la creacion de Gn 1,27 hablandta d®ndicion sexual del hombre, es
escueto, pero no menos profundo cuando dice queddéd al ser humano a su semejanza,
a imagen de Dios los cred, macho y hembra los draGmagen no es privilegio del
hombre o de la mujer sino del ser humano que camdpréo masculino y lo femenino
como dos modos de ser. La diferencia sexual forange gle esta imagen, de modo que no
puede ser considerada como un aspecto fisico gleattai. Eso no quiere decir que en Dios
haya sexo; se es imagen de Dios porque la sexdatislaina dimension humana que le

capacita al hombre para salir de si mismo en uUaeide interpersonal’

A continuacion, la afirmacion de la creacion deihoe a imagen y semejanza de Dios — lo
gue hemos repetido en varias ocasiones — vislutabdt@nidad singular del hombre en la
manera con que es creadda doble accién de Yahvé respecto al hombre, aletaodu

cuerpo con perfeccion y al soplar su espiritu sarea diferencia de la creacion del
universo, connota una prestancia sin igual del misombre. Ademas, el traslado de Adan
al jardin del Edén confirma dicha dignidad espé&iiak del hombre. De ahi la singularidad

de la creacion del hombre no soélo estriba en labpal utilizada, sino también en la

8 \er Ramos(risto imagen de Diq#i3-44.

8 Pierre Grelot (Paris 6 de febrero 1917 - Orleam unio de 2009) fue un sacerdote de la Didadsis
Orléans, exegeta y tedlogo. El es un reconocidertx@n los escritos de Pablo. Se convirtié engsaf de
Orleans, a continuacién, en el Instituto Catélie Riaris hasta 1983 y en 1985 se convirti6 en mofes
emérito en el Instituto. Fue miembro de la Comifdnlica Pontificia desde 1972 hasta 1983.

% Ver Grelot, P.La pareja humana en la Santa Escritufadrid, 1963; en Sayés, José Antoriieologia
de la creacionMadrid: Palabra, 2002,133.

%1 Ver VergésEl hombre creado en Crist87.
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diferencia primordial con el resto de los seresivAdemas, Yahvé va a entablar una
relacion personal con la criatura, que saldr4 dersanos. Ahora bien, hay un asunto
pendiente: ¢La creacion del hombre a imagen detiios alguna relacion con la creacion
de todas las cosas en Cristo, Primogénito de todeebcion? Sin querer prejuzgar una cita
del Antiguo Testamento desde una verdad que s&oemcconocida a la luz del Nuevo
Testamento, se puede afirmar que se percibe umdidat especial en la confesion del
hombre creado a imagen de Dios, de la vocaciéhatabre a un orden superior, en el Hijo
encarnado. Ireneo apoya en la Escritura la profuedédad del ser humano, hecho a
imagen de Dios. Afirma que “el mismo hecho de lEd@tde las manos divinas en el inicio
de la creacién, y después en la encarnacion —j@&lyHil Espiritu son las manos divinas del
Padre — tiene el mismo objetivo restituirnos deénfagen y semejanza de Dio%"El
simbolo de las manos del Padre, referido al Egpicibnlleva la intencion de Ireneo de
expresar el amor del Padre revelado en la plasmaadsonal del ser humano a través de
su Espirit’®

El verdadero sentido del ser humano, creado a imdgeDios, sélo es alcanzable por el
hombre a través de la revelacion cristocéntrica Mieévo Testament. De hecho,
afirmamos con san Pablo que la creacion lleva yianfgonta de la imagen del Hijo de
Dios, aguardando su manifestacion gloriosa partcjar en la gloriosa libertad de los
hijos de Dios (Rm 8, 19-21). El concepto de “imgedrde la imagen del Hijo (Hb 1, 3),
puede ser comunmente entendido considerando e @asho el sello que imprima la
marca de Dios en el ser humano, ese rostro quéiarta gloria de Dios en toda la
humanidad (2 Co 4,6En efecto, la creacion es la comunicacion persdelehmor de Dios
al ser humano, y la vida es el maximo regalo quees i hace, cuando ella esta vinculada a
la insercion en Cristo. Por eso, la vocacion humarser imagen de Dios en Cristo, se
revela como un elemento caracteristico a una huaeidn constante del mundo y a un
rechazo de toda forma de antihumanismo tedric@gtigo. Del mismo modo, las acciones

eficientes del hombre, es decir, su mision en aglidd con la creacion, apuntan a su

%2 |reneo,Adversus haeresas 1,3.

9 Ver Vergés)magen del Espiritu de Jestk09.

¢ Se encuentra un buen desarrollo de este temaaeticllo de Luz, Ulrich, “La imagen de Dios ensfoiy
en el hombre segln el N. T.”, @oncilium: Revista internacional de teologédio 5, t.3, 50 (1969), 554-565.
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responsabilidad para evitar el problema del obrak (a decadencia) y abrazar la accion
sanantede Dios (la gracia) en sus actividades. Asi, pereda accion eficiente del hombre
estan incluidas su dignidad y su mision como caagm@rlibre y responsable de su Creador.
Por consiguiente, la accibn humana esta en fundeta salvacion de hombre y de la
renovacion de la sociedad, a través de la préésddora que supera todas las alienaciones

humanas®

En sintesis, todas las actividades personales ardtarias del ser humano “imagen de
Dios”, son fundamentales para una reflexion teckbgie su contribucion a la obra divina y
a su propia salvacion, en cuanto ellas propongnsiéicacion del valor de la persona
consciente (el sujeto humano) en su responsabiljdad libertad. Desde esta Optica, una
teologia de la accion humana como una explicaactumahdel acontecimiento de Dios en la
experiencia humana, con la propuesta de fundamaritomisma consistiria en reflexionar
teolégicamente las condiciones de relacion DiosHrena partir de la accién del hombre
imagen de Dios en la escala individual y social. dieestion de Dios teoldgicamente
planteada, encubre y conlleva la cuestion del henmbagen de Dios en una vision biblica.
Esto significa que Jesus el Verbo Encarnado esetdadera respuesta al misterio del
hombre, y aparece como la clave del enigma hurffafim Cristo se relee toda la
antropologia porque es el hombre nuevo, el nuevenAtle la nueva creacion y del nuevo
estatuto de la humanidad. De esta forma, el mistdgi Cristo y el misterio del hombre
forman una sola y misma realidad. Sin embargopeidre mediante su relacion con Cristo
debe ser revelado a si mismo, y por el misteritaddiacion divina, debe gozar del don
gratuito y peculiar de la gracia de Dios. Con ra%am Ireneo al evocar la riqueza de la
Biblia para expresar la intimidad personal del heenton Dios, sirve del simbolismos de
las dos manos de Dios en el contexto soteriologleola creacién orientada a la
encarnacion: a traves, pues, del misterio salvifiecCristo, por obra del espiritu Santo, el
Padre nos confiere y restituye su imagen y semeja®e perfila asi la relacion personal
entre Dios y el hombre: una relacion de amor c#drad la comunicacion de la semblanza

del hombre respeto de Dids.

% Ver Gaudium et Spes® 3.
% bid., rf 22.
9 Ver Vergés)magen del Espiritu de JesuslO.
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3.2 El ser humano imagen de Dios en Jesucristo

La especial atencion de las ciencias modernas m@ibfeo de todos los tiempos, hace
recurrente la pregunta: ¢qué es el hombre? Desuent de vista filosofico se admite que
el ser humano, integralmente considerado, sélo epuledcribirse a partir de su devenir
existencial; y del sentido ultimo de su vida. Sinbargo en el &mbito biblico, la pregunta
acerca del ser humano connota saber si su existescobra del amor de Dios. En este
caso, Unicamente la Palabra de Dios nos puedendaregpuesta satisfactoria: el hombre es
creado a imagen de Dios. La creacion, por tanttg esmunicacion personal del amor del
Padre al hombre, revelado en su Hijo Jesucristolgparesencia del Espiritu de Dios en el
universo. La creacién entera lleva ya la improrgdadimagen de Cristo, mientras aguarda
la manifestacion gloriosa del Sefor resucitadodBeste nuevo ser puede el ser humano,
en adelante, realizar las buenas obras a las mqsel®ha destinado y para las cuales El lo
ha creado en Cristo. El designio eterno de Diogieome indisolublemente a Cristo y a los
hombres; puesto que lo que Dios quiere realizarl@dmumanidad lo hace en Cristo y por
Cristo. Dios quiere salvar a la humanidad por Gyist, como la condicion para su
salvacion consiste en existir en Cristo, al escages hombres que se beneficiaran de esta
salvacion, Dios mismo los destina a vivir en Cristos hombres son, por tanto, para Cristo

en el sentido de que estan llamados a vivir & él.

La caracterizacion veterotestamentaria del hombneocimagen de Dios es conocida por
Pablo quien lo considera como una dignidad. Sinaegdy Pablo al relacionar “imagen”

con “gloria” de Dios (1 Co 11,7), para hablar dehibre, pone en luz su aportacion mas
original al tema de la imagen que se localiza agirelcristocéntrico que le imprime. Adan,

que definia para el Antiguo Testamento la idea @mbre y, por ende, la de imagen de
Dios, no era sino “figura” del que habia de veRIm(5,14), es decir, prefiguracion hombre
verdadero. De hecho Adan claudicé en su vocaciéforehando la imagen por el pecado
(Rm 5,12-19); por lo tanto era preciso un Nuevo rAdéardadero, un hombre cabal en
guien la imagen de Dios se reflejara con toda senéinidad. Ese hombre es Cristo, “quien
es imagen de Dios” (2Co 4, 4). En consecuencigldeaa de Cristo imagen de Dios se

% \/er Baules La insondable misterio de Crist88.
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extiende al hombre en general como imagen en Cfsto ello se quiere indicar que Cristo
resucitado lleva impresa la huella de la majestadnyidad divinas: “la gloria de Dios que
esta en la faz de Cristo” (2Co 4, 6). Siendo uragra viviente, esa “imagen de Dios” no
es una imitacion artificial e inerte: es Cristo,if@agen arquetipica, El en quien toda la

creacion de recapitula y halla su consistencia (C8.17).

A partir de lo anterior, el destino del ser humaooes primeramente ser imagen de Dios,
sino imagen de Cristo 0 mas bien el Unico modo cehmmbre pueda llegar a ser imagen
de Dios es reproduciendo en si mismo la imagenrideo€® Eso no significa que el ser
humano no es llamado a asemejar al Padre, al don@&asto mismo nos revela la imagen
perfecta del Padre. Antes de la introduccién deb@e, nos cuenta el antiguo testamento
gue el ser humano fue creado a imagen y semejanfaiad. Sin embargo después del
pecado el hombre pierde de cierto modo la semeg@izos y es Cristo camino, verdad y
vida (Jn 14,6), quien por su predicacién, acciquagion permite al hombre recuperar su
dignidad de asemejarse a Dios. El modelo del homériecto es Cristo y la llamada es a
asemejarnos a Cristo. De este modo seremos “imdgeDios” en la medida en que
vivamos la vida de Cristo o0, quiza mejor, en la m&dcken que Cristo viva su vida en
nosotros. El Apéstol de los gentiles deja entemger el cristiano tiene que convertirse en
otro Cristo y poder repetir “ya no vivo yo, es @iguien vive en mi” (Gal 2,20). Es lo que

llamamos el proceso de cristificacion.

Entonces, Jesucristo es causa eficiente de nuestdicion de imagen de Dios. Todas las
gracias sobrenaturales que recibe el ser humanuéegel pecado de Adan hasta la
venida de Cristo al mundo, Dios se las concedigéaimente fhtuitu meritorum Christi
(por el mérito de Cristdf® Asi entendemos los comentarios de Antonio RoyoiMar
explicando que ya no tenemgatia Dei,como la tienen los angeles y la tuvieron nuestros
primeros padres en el estado de justicia origlaaluestra, la de toda la humanidad caida y
reparada, egratia Christi 0o sea gracia de Dios a través de Cristo, graeiaDmbs

cristificada!® En este mismo sentido el Catecismo de la Iglesidlica expresa

% Ver Pefia (De la)ymagen de Dios: antropologia teoldgica fundamerital,
199yv/er Royo-Marin Teologia de la perfeccién cristian&6.
191 bid, 56-57.
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bellamente: “Dios, infinitamente Perfecto y Bienategado en si mismo, en un designio de
pura bondad ha creado libremente al hombre para tqoga parte en su vida
bienaventurada. Por eso, en todo tiempo y en toglar| estd cerca del hombre. Le llama y
le ayuda a buscarlo, a conocerle y a amarle coastsds fuerzas. Convoca a todos los
hombres, que el pecado dispersé, a la unidad ¢mnrslia, la Iglesia. Lo hace mediante su
Hijo que envié como Redentor y Salvador al llegaplenitud de los tiempos. En él y por
él, llama a los hombres a ser, en el Espiritu Sante hijos de adopcion, y por tanto los

herederos de su vida bienaventuratfa”

Obviamente se entiende mejor la afirmacion antatesmde la reflexién sobre la filiacion
divina que hemos esbozado en varias oportunidadeste capitulo (ver cap. Ill, 1.1, 1.2,
3.1, etc). El anico modo como el hombre puede tlegaser imagen de Dios es
reproduciendo en si mismo la imagen de Cristo queénm@agen de Dios. De hecho,
“nosotros, que con el rostro descubierto reflejacmsao en un espejo la gloria del Sefior,
nos vamos transformando en esa misma imagen cadaasegloriosos” (2Co 3, 18). Asi, a
diferencia de Moisés, que tuvo que velar su ragsplandeciente para no atemorizar a los
israelitas (Ex 34,33ss.), los discipulos de Cristotienen que cubrirse; el fulgor de sus
rostros es permanente y progresiVoEste caracter procesual de nuestra participacda d
imagen-gloria del Sefor se orienta al término ed@gico de la configuracion con Cristo
por la resurreccion: “Jesucristo (...) transfigaraste miserable cuerpo nuestro en un
cuerpo glorioso como el suyo” (Flp 3, 21); “del m® modo que hemos revestido la
imagen del hombre terreno, revestiremos tambiémagen del celeste” (1Co 15, 49). Asi,
toda la existencia cristiana apunta a reprodudimigen del Hijo de Dios (Rm 8, 29). La
imagen de Dios en el hombre no es, por tanto, uagnitud estatica, dada de una vez por
todas; es mas bien una realidad dinamica, cuyaaatufipaulatina va teniendo lugar en la

relacion interpersonal del cristiano con Cristo.

El anuncio novedoso del Nuevo Testamento es quedeaDios, no el hombre, quien ha
tomado sobre si la carga de la expropiacion. Losigrfica que, para que el hombre sea
imagen de Dios, ya no precisa renunciar a su pregriosino realizar su ser acabadamente.

192 juan Pablo liCatecismo Iglesia Catélicde 1992, A1.
193 ver Pefia (De la)magen de Dios: Antropologia teol6gicz8.
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Ser imagen de Dios y ser simplemente hombre, esuseren Cristo. En la imagen
humanada de Dios se nos da, ademas, toda la cediéde imaginado. Por eso, cualquier
otra imagen queda abolida, porque es innecesaina. 48 reconoce a si mismo en Cristo,
su icono fiel, y reencuentra en nosotros su imagenla medida en que vamos
reproduciendo la de Cristo. Asi, pues, la humanatecta es la humanidad realizada por
Cristo bajo el régimen de la justicia y de la imuda en la comunién con Did%: He aqui
por qué Dios ha enviado a su Hijo Jesus para llavaabo su designio: hacer que los
hombres participen en la vida divina, es decir, hawerles sus hijos adoptivos. La
participacion en la vida de Dios es llevada a gadiola presencia del Espiritu Santo en el
hombre. El Espiritu de Cristo resucitado procuraelamente el perdén de los pecados y la
conversion, sino restaura también la semejanzaj@l perdida a causa de la transgresion.
En otras palabras, el Espiritu renueva la image@rd#o en el hombre antes perdido, y lo
constituye en hijo adoptivo de Disggundum gratiam per Christufmediante la gracia

por Cristo).

En sintesis, cuando hablamos coherentemente de&stdCimagen de Dios; el hombre,
imagen de Cristo; el hombre, imagen de Dios”, eoituiminacion desde la doctrina paulina
descubrimos que la imagen no puede ser mera tipeiser del original tanto por Cristo
como por el hombre, sino tiene que ser una pasiadm real de lo imaginado, porque s6lo
asi sera verdadera imagen, reproduccion fidedigimes es imagen de Dios, el que es en la
forma de Dios. A partir de ese momento, la exiseehamana se realiza conforme a su
destino cuando se orienta hacia la consecucibrademagen de Dios. Y ello se logra
exclusivamente en Cristo. En fin el hombre esté&dldo a vivir la plenitud de su existencia
con el gozo en Cristo (Flp 3,1; 4,4) que de su midaa comunica a los hombres el
Espiritu Santo para hacerles existir a su semejatzdo que consiste precisamente la
filiacion adoptiva que Unicamente El podia tr2&rPor lo tanto, ser hombre en su
realizacidbn mas plena, significa llegar a ser dgoDios por adopcion, ser miembro de la

familia de Dios en Cristo.

194\/er Semana de Estudios Trinitari&$,hombre imagen de Dipg8.
1% bid., 79.
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3.3La accién humana recapitulada en eMysterium Christi

Después de hablar anteriormente del hombre imag@ia$ en Cristo, cabe ahora hacer la
mencion explicita de Cristo recapitulador, en eltise de que la accion humana como
accion que tiende a la perfeccion, encuentra suermm y su final en Cristo. En este orden
de ideas, los valores que, en las culturas modeded&n disponer al hombre a acoger a
Cristo como a su Sefior, solo pueden llenar esteetidonsi verdaderamente Cristo es
considerado como “el punto de convergencia hactaa&l tienden los deseos de la historia
y de la civilizacién™ Cristo, por su Pasién y su resurreccion recapiind® en El, es
decir, el punto de convergencia de todo lo cre&do.otras palabras, la recapitulacién
auténtica en y por Jesus, significa que El comolnerperfecto, entré en la historia del
mundo, asumiéndola en si mismo. A la vez, Jesleagvensefia al género humano que
Dios es Amor y que el amor es la ley fundamentaladperfeccion humand’ De este
modo, los valores culturales del mundo, como tamlgi@accion humana, llevan las huellas
de Cristo, el itinerario imborrable que lleva hadtas, Salvador del hombre. Mas que una
explanacion, estas afirmaciones son una llamadaestia memoria de hombre redimido
por Cristo. En efecto, por su encarnacion, JesUshaeapropiado integramente la
individualidad humana: “se ha unido, en cierto maam todo hombre. Trabajé con manos
de hombre, pensd con inteligencia de hombre, obmwoluntad de hombre, amé con

corazén de hombre®®

A partir de la comprension anterior, la recapitidacde la accion humana en Cristo
conlleva la recapitulacion de todo el hombre y descion en el mundo. Cristo se revela
ser el sentido de una historia cuya unidad asqmuraer El el término, pero sin paralizar el
dinamismo de su duracién. Anima, pues, su cursepetando sus sinuosidades y
asegurando la plenitud del final. La recapituladi@la accion humana, en este caso, es y
s6lo puede ser escatologica porque supone la iadefinitiva sobre la muerte en y para
todos; y que el integrador del mundo las supera p@mpre, en su gloria de Sefor. Esta

victoria es también para el cosmos, porque el usivéambién queda irreversiblemente

198 \/er Gaudium et Spes 45.
7 bid., rP 38.
198 bid., rf 22.
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comprendido en el designio recapitulador de todasclosas en Jesucristo. Nada hay,
evidentemente, en esta sorprendente esperanzaltuadeCristo, recapitulador del cosmos
y de la humanidad, que pueda inducir al hombreetepr la naturaleza, el mundo, a Dios.
De hecho, es Cristo en persona que prepara el Reifmor el hecho de haber surgido
hombre entre los hombres, estuvo en situacion lyatla siempre dispuesto a depurar, a
dirigir y a animar supremamente la ascension dedasiencias, ascension en la que El
mismo se halla inserto (...}*°Asi, pues, “todos los frutos excelentes de |a ateaa y de
nuestro esfuerzo, después de haberlos propagada perra en el Espiritu del Sefior y de
acuerdo con su mandato, volveremos a encontranhpsols de toda mancha, iluminados y

transfigurados, cuando Cristo entregue al PadReiglo eterno y universat™’

¢, Qué consecuencias tienen las afirmaciones amernmara una teologia de la accion de
hoy? De antemano deberiamos substituir la palaboastcuencias” por “influencias”
positivas sobre una propuesta de teologia de lBragara hoy. Primeramente, en el
guehacer teologico de hoy, con los aportes deolag& de la historia en el contexto de la
historia de salvacién y de la nocién de ‘“rememdmi¢t’ de Metz, se perfila la
construccion de una teologia de la accion fundashepie valora la salvacion del hombre
actuante realizada en Cristo. Sin embargo la salwabumana desborda los limites
individuales para hacerse comunitaria, es decinoatbre en sus actividades tomando en
cuenta su projimo. Por lo tanto “no puede haber anende Dios sin memoria del hombre,
y por eso nadie debe acordarse de si mismo sindegca su hermand*? Asi, la accién
humana dirigida por la memoria histérica debe wgiisada hacia la practica universal de
la solidaridad con los que sufren a ejemplo det€msismo. Esta es en definitiva la luz
escatoldgica de la accion humana, es la razéngooudl la accidon humana histérica es
rescatada en la memoria y profecia del preséhtaiego, esta reflexiéon en una Teologia
de la Accion hace conexion con la categoria biblieamemoria que se transforma en
memoria passionis;omo correctivo critico frente a una cierta terigeiprivatizadora de la

praxis de la fe presente en la teologia actual.bi@m la conexidn entre la accion humana

199 Martelet,Las ideas fundamentales del Vaticanc2/18.

10ver Gaudium et Spes’ 39.

H1yver Metz,Dios y Tiempo. Nueva teologia politj@®2

H2yer Pefia (De la)magen de Dios: Antropologia fundamenti2.
113\/er Martinez,Confronting the Mystery of Go@31.
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y el misterio de Cristongemoria passionis)conlleva a hablar de la liberacion de las
culturas, de la produccion economica, de tareasilifmes, sociales, politicas e
internacionales, por cuyo medio el mundo se orgaooncretamente bajo el dominio del
hombre™* Es todo lo anterior y mucho més lo que se encaesaivado en Cristo; por eso,
es necesario que se facilite al hombre todo loégte necesita para vivir una vida material
y espiritual verdaderamente humafmaCuando las actividades humanas se encuentren
integradas y recapituladas en el misterio pasceaCdsto, es posible ir superando las
deplorables calamidades, pues son purificadasgueadas por caminos de perfeccion, por

la cruz y la resurreccion de Cristo.

En fin de cuentas, hay una dimension espiritualadaccion humana recapitulada en el
misterio pascual. EI hombre conformado con la imadel Hijo, recibe gracias a Cristo
“las primicias del Espiritu” (Rm 8, 23), las cualesapacitan para cumplir la ley nueva del
amor. La dimensién espiritual de la accion del haartiene que ver con la vocacion del
hombre en el presente del mundo y a la realidath dgacia: “el hombre, atraido por el
Espiritu de Dios, nunca jamés sera del todo inefifier ante el problema religiosg® El
Espiritu de Cristo, le da al hombre la luz y larhaepara que responda a su maxima
vocacion: contemplar y saborear el designio de Bioa tierra. Con ello, la restauracion
interna del hombre conformado a la imagen del Hip,realiza también por medio del

Espiritu que ofrece a todos los hombres la podddlide entrar en relacion filial con Dios.

3.4El encuentro de Dios Creador con el ser humano sunagen como co-
creador

El tema del “encuentro de Dios Creador con el sandno como co-creador” en la
corresponsabilidad en la creacion, surge aqui csimtesis general de todo el punto 3 de
nuestra reflexion en el marco de la propuesta deanentos para una teologia de la

accion. En efecto, la nocion de “creacion” que hemitado en varias oportunidades ha

114 v/er Martelet,Las ideas fundamentales del Vaticand5.
15 ver Gaudium et Spes’26.
118 pid., rf 25.
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sido considerada como obra de Dios orientada leh&&ino de Dios y dada como regalo a
los hombres. Ahora queremos afiadir que es tambmernugar de encuentro de dos
sabidurias coherentes: la de Dios creador y lehdelbre creado a su imagen como co-
creador. Precisamos de paso que somos conscientgs duestra nocion de “creacion” en

la actualidad puede revertirse generalmente dewvagntidos ligados entre ellos.

En nuestros tiempos, dentro de las diversas comsipregs de la nocion de creacion,
podemos subrayar en general cuatro: 1) La creamam produccion humana de algo a
partir de alguna realidad preexistente, pero erfai@ha que lo producido no se halle
necesariamente en tal realidad. Es el que se dadmente a la produccién humana de
bienes culturales, y muy en particular a la progiuto creacion artistica; 2) La creacion es
también, la naturaleza que produce algo a partiarde ya preexistente, pero sin que el
efecto esté incluido en la causa. Este sentidadoausado en ciertas interpretaciones de la
evolucién del mundo y especialmente de las espdx@mégicas; 3) La creacion es la
produccién divina de algo a partir de una realigeskxistente, resultando un orden o un
cosmos de un anterior caos; y 4) En fin, la cdgaeisex nihilo nihil fito la produccién
divina de algo a partir de la naderdatio ex nihilo) Este sentido es el que ha sido

considerado mas propio dentro de la tradicién tebristiana'’

Sin embargo, cuando se habla de la consideracidnode#bre como sujeto-guardian de la
creacion y co-creador, el sentido de la nocion réaadn al que nos referimos con mas
frecuencia es de la tradicion hebreo-cristianaaectull “creacion” significa la produccion

divina de algo a partir de la nadaceeatio ex nihilo Dicha comprension en nuestra
reflexion es de mayor importancia para una oriedtacesponsable de la accion humana.
En efecto, el encuentro de Dios Creador con el hepvislumbra crear una sensibilizacion
para una mayor responsabilidad de las actividadesahas en el mundo, y fomentar una
espiritualidad encarnada, atenta a los signos sldiémpos en nuestro diario vivir. El

encuentro de la sabiduria de Dios con el hombréy gsie le confiere la dignidad de co-

creador, y tiene también una relevancia activaot¢irruidad.

117v/er Ferrater-MoraDiccionario de Filosofiatomo |, 714.
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Segun una opinibn de Santo Tomas la nocion de ioreguuede ser relativa a la
conservacion de las cosas no por una nueva aciiibia,do sucesion de acciones, sino por
la continuacién de la accién que da el ser a laasareadas® Segiin esta opinién se
encuentran gérmenes de lo que se llamo Iugatio continua(creacion continua del
mundo por Dios), que pone de relieve que, en videda continuacién de la accion de
Dios, las criaturas son mantenidas en su ser pos.[Begun santo Tomas la creacion
comporta una relaciothabitudo)de la criatura al Creador, con una cierta novedaak)
cierto comienzd®® El afirmar que lo creado es creado todo el tienesty es, que hay en
todo lo creado una relacion permanente respectoreddor; esto lleva a concluir que,
aunqgue el Creador no crea, literalmente hablarattn €l tiempo, lo creado estd siempre

siendo creado, no pudiendo subsistir sin el Creador

3.4.1 EIl encuentro con la bondad del Dios Creador desdena relacion
responsable con la ecologia

Uno de los temas nacido del espiritu humano quétiandado el pensamiento de los
hombres de todos los tiempos es el comienzo del b Génesis con el llamado “poema
de la creacién”: “en el principio, cre6 Dios elloig la tierra” (Gn 1, 1}?° En efecto los
once primeros capitulos del Génesis, ha salidapgacacion creacionista de miles de seres
humanos asi como su vision y esperanza. Mas allindeafirmacion que pretende darle
bases histdricas al texto biblico — lo que le gait originalidad — los primeros versiculos
de esa cosmogonia son hermosos y llenos de simbetosstrando asi que la miseria
procede de la grandeza y la grandeza de la miggrieambre estd hecho con el barro de la
tierra — Adam significa hijo dAdamah el barro de las regiones de los grandes riogligue
la vida a todo —; fue hecho a la imagen de Diosfarme a su semejanZ&.Por su parte,
Pierre Grelot — profesor de sagrada escritura dnséituto Catolico de Paris y autor del

Hombre, ¢quién eres? Los once primeros capitulb§&édaesis -subraya que “los relatos

118 Santo TomasSuma De Teologias, |, . GI896.

19pid., I, . XLV, a3, ad 3, 446.

120\/er Rops-DanielHistoire Sainte Paris: Athénes -Fayard, 1965. Trad. de AnténiDe Correa Veglison.
Historia sagrada Barcelona: Luis de Caralt, 1965, 57.

121 1bid., 58-59.
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de la creacion, aquellas imagenes de un Dios adesairujano, que modela a Adan con el
barro o le quita una costilla para formar a Evaa.mianzana y el paraiso perdido..., todo
eso ya no cuela?? De hecho la afirmacién de Grelot no consiste esmatelar el relato
de la creacion, sino en ponernos en guardia quemaba interpretacion de los primeros
capitulos del Génesis puede encerrarnos en laeimeagyue nos impiden muchas veces
captar lo esencial: la bondad del Creador asi cemmensaje sobre el hombre y su

existencia concreta.

A continuacion, el problema del mal en la creadiéoe que el tema de la bondad de Dios
en la creacion no haya sido uno de los mas faailesdados por el pensamiento humano en
estos ultimos siglos. Esta reflexién hara partéodesiguientes nameros (cap. Ill, n. 4; cap
IV, n.2) de nuestro trabajo. Sin embargo adelansamo poco para subrayar que Santo
Tomas en su tratado acerca de Dios creador, neseofmas reflexiones profundas que nos
permiten remitir la actividad humana al Creador dkliverso como origen y fin
trascendente y generador de sentido de todasdas.dérSuma Teoldgicalomas reza asi:
“Es necesario afirmar que todo lo que existe déralpodo existe por Dios. Porque si se
encuentra algo por participacion en un ser, neiz@sante ha de ser causado en él por
aquel a quien esto le corresponde esencialmente se encandece el hierro por el fuego.
Se ha demostrado anteriormente (q. 3 a. 4), artsabre la simplicidad divina, que Dios es
por esencia el ser subsistente, y también se hasiedo que el ser subsistente no puede
ser mas que uno, pues si la blancura fuese sulisiste podria haber mas que una sola,
pues se convierte en multiple en razéon de losaugn los cuales es recibida. Por lo tanto,
es necesario que todas las cosas, menos Diosanss@ropio ser, sino que participen del
ser, y, por lo tanto, es necesario que todos lEssse@ue son mas o menos perfectos en
razon de esta diversa participacion, tengan posacain primer ser que es del todo

perfecto”’?®

122 Grelot,Hombre ¢ quién eres?: Los once capitulos del Génésis
123 santo TomasSuma Teoldgicd, q.44.
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En el mismo sentido de lo anterior y recientemepdea expresar la bondad de Dios en la
Creacion, uno de los tedlogos prestigiosos detleatidad, Medard Keh?* nos ofrece una
fenomenologia teoldgica de la fe cristiana en &acidn desde un intento de exponer en
lenguaje cotidiano el fendbmeno de la fe en Dioadwoe donde se resalta la relevancia de la
creacion como portico del Credo, apostdlico y niceanstantinopolitano y, como punto de
arranque de toda una teologia. La exposicion éehalad de Dios que nos hace Kehl con
sensibilidad moderna, es decir, desde una coneiesansibilizada por las experiencias
vividas por el hombre contemporaneo, analiza eblproa del mal desde la Optica del
holocausto y también de las cuestiones ecoldgiapsdb prisma de la responsabilidad del
hombre por la conservacién del universo que Didgleoncedido en calidad de préstamo.
Consideramos en este caso, que las reflexionesstkedén unas interpelaciones de la fe

cristiana en la creaciéon formulada desde el extati@sde las ciencias naturales.

Si hablamos de M. Kehl, no podemos olvidar que cedisa de nosotros la V Conferencia
de los Obispos Latinoamericanos y caribefios, cudraddda de la bondad de Dios en la
Creacion, empieza por el sentimiento de agradenimidice Aparecida: “bendecimos a
Dios con animo agradecido, porque nos ha llamagkr anstrumentos de su Reino de amor
y de vida, de justicia y de paz, por el cual tardessacrificaron. El mismo nos ha
encomendado la obra de sus manos para que la @sdgra pongamos al servicio de
todos. Agradecemos a Dios por habernos hecho dabocadores para que seamos
solidarios con su creacion de la cual somos regibess EI mundo creado por Dios es
hermoso. Procedemos de un designio divino de sahiduamor™?® Se prolonga el
agradecimiento en alabanza: “bendecimos a Diodgdignidad de la persona humana,
creada a su imagen y semejanza. Nos ha creads Vibmes ha hecho sujetos de derechos y

deberes en medio de la creacion. (...) Alabamos a paoque en la belleza de la creacion,

124 E| tedlogo Jesuita Menard Kehl (Berlin, 1942) bkalizado un esfuerzo para abordar en su trabajo una
sistematica de la reflexion teoldgica acerca deflmslamentos de la accion creadora de Dios y de la
percepcion racional de esta accién. En las pagieaste libro se recogen los frutos de la largarldocente

de M. Kehl en la Escuela Superior Filos6fica-Teaégde Sankt Georgen (Frankfurt). El autor anatiza
tratado teoldgico clasicDe Deo creatoralesde una perspectiva absolutamente distinta de las tratados
escolasticos clasicos, con mentalidad de hombreemody se plantea, en términos explicitos, la pregde

si es posible conciliar las afirmaciones cientHican las biblico-teolégicas e incluso si no eateismo un
elemento intrinseco de las modernas concepcioree 8b cosmos. Ver M. KehContemplé Dios toda su
obra y estaba muy bien. Una teologia de la cread&arcelona: Herder, 2009.

125 celam,Documento Conclusivo de Aparecid 24.
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gue es obra de sus manos, resplandece el sentittaltlgo como participacion de su tarea
creadora y como servicio a los hermanos y hermighas. razén o motivo de la alabanza
de los Obispos en Aparecida ha sido fundamentadéapafirmacion que “la creacion es
manifestacion del amor providente de Dios; nositha entregada para que la cuidemos y
la transformemos en fuente de vida digna para tde®gauestra casa comun y el lugar de la

alianza de Dios con los seres humanos y con tockeéaion™?’

Podriamos ser mas amplios en cuanto a las refasen®@l documento conclusivo de
Aparecida en cuanto a su riqueza; sin embargonEadesviarnos del tema, nos limitamos
solo a lo expuesto anteriormente, y asumimos qodo‘tser humano existe pura y
simplemente por el amor de Dios que lo cred, ygiamor de Dios que lo conserva en
cada instante. La creacion del varon y la mujersuaimagen y semejanza, e€s un
acontecimiento divino de vida, y su fuente es ebrafiel del Sefor (...). La mirada
cristiana sobre el ser humano permite percibir @orvque trasciende todo el universo:
Dios nos ha mostrado de modo insuperable como azadaahombre, y con ello le confiere
una dignidad infinita”. (...) En el designio maragb de Dios, el hombre y la mujer estan
llamados a vivir en comunién con El, en comuniétreeellos y con toda la creaciot®
Por lo tanto, dado que la creacion es obra de RBitsses buena — asi lo han afirmado Gn
1,31: "y vio Dios que estaba bien”, Jn 1,17: “laga y la verdad” coronando la obra
creadora por Jesucristo” y Ef 1,9: “dando a conoekmisterio de su voluntad segun el
benévolo designio que en él se propuso de antetantre otros textos. Esta bondad de la
creacion parece ser desmentida por el problemamdélatribuido con igual fuerza la

responsabilidad humana (Gn 3).

Dado que el Dios de Israel es bueno, El no puediareal mal de un modo arbitrario, por
eso es interpretado éste a la luz de la teologia ddianza. Dicho de otro modo, el mal
s6lo puede ser un castigo divino por un pecado ttdme para probar la fe del pueblo.
Con razén opina un autor que “para la tradiciorliddb el extremo del mal esta en la

muerte, como lo expresa en el Nuevo Testamentpdaital san Pablo desde su conciencia

126 Celam,Documento Conclusivo de Aparecidé 104 y 120.
27 bid., rf 125.
128 |pid., 388 y 470.



170

judia y desde su conviccion en el poder de la rescion de Cristo (1 Co 15,26). Inicial y
fundamentalmente la muerte es una realidad nodpueor Dios (Ez 18,23), que no desea
siquiera la muerte del malvado, pero el hombraduipen su esfuerzo por entenderla, la ve
como consecuencia del pecado (Gn 3,19). Sin emplryggue parece una desgracia, es
expresion profunda de lo que es el ser humanay d#estidad: es mortal. De ahi, la Biblia
afirma que él volvera a ser polvo, precisamentequm antes de ser creado, era barro;
evidencia de esta forma una de las mas profund@somprendidas notas de la condicion
humana, en una perspectiva de trascendencia yepégcia la plenitud que da origen a la
doctrina sobre la esperanza y la vida plena (**9)".

3.4.2 Lavision del ser humano co-creador y responsable

La vision del hombre como co-creador esta respaldi@duna comprensién evangélica de
la persona humana en relacién con los aconteciosatd la historia del mundo de hoy. Es
un tema de reflexion y de accién en medio de sibnas urgentes de la degradacién de
nuestro planeta y medio ambiente de hoy. Un plarestde, con una consciencia ecoldgica,
se transforma en todas partes del mundo, en nymrasigmas para resaltar el valor del
hombre como co-creador y para incentivar el comgoravangélico de la accion humana

en el mundo.

Cuando hablamos de medio ambiente, de la creabaremos referencia inmediata las
primeras paginas del libro del Génesis, donde ismafque Dios puso al hombre y a la
mujer en la tierra para que la cultivaran y la edistran (Gn 2, 15). Y surgen las preguntas:
¢qué quiere decir cultivar y custodiar la tierr&tgmos verdaderamente cultivando y
custodiando la creacion? ¢O bien la estamos exploty descuidando? El Pontifice
Francisco, en uno de sus alocuciones dice queetblov ‘cultivar” me recuerda el cuidado
gue tiene el agricultor de su tierra para que dtofy éste se comparta: jcuanta atencion,
pasion y dedicacién! Cultivar y custodiar la créaces una indicacion de Dios dada no

so6lo al inicio de la historia, sino a cada uno deotros; es parte de su proyecto; quiere

129 Noratto, “El ser humano en la cultura semita”Téeologica Xaverianal44(2002), 612.
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decir hacer crecer el mundo con responsabilidadstormarlo para que sea un jardin, un
lugar habitable para todo$* De este modo, laarea que nos ha encomendado Dios
Creador requiere percibir el ritmo y la l6gica @e dreacién. Cultivar y custodiar no
comprende solo la relacion entre nosotros y el smm@dhbiente, entre el hombre y la
creacion; se refiere también a las relaciones hamaAsi la ecologia humana esta
estrechamente ligada a la ecologia medioambieRtal.consecuencia nos preguntamos
entonces: ¢COmo ser creativo sin causar mayonseafio a la creacion “expectante de la
salvacion del Hijo de Dios?” (Rm 8, 19). Podemascseativos por la capacidad concreta
para orientar y dar sentido a nuestra vida, es,demi la accion de crear algo que aporta en
el reajuste del mundo en funcién de un patron no@sano y mas civilizado. Ser creativo
es reconocerse co-creador en este mundo, y bustanex los mismos sentimientos de
Cristo: amor, perdon justicia, paz y progreso” (EJ). De este modo, ser co-creador es
comprometerse a predicar la integridad de la abedoi que es a la vez optar por colaborar

en la civilizacion del amor desde un discernimiesstangélico de la realidad social.

Entonces, la relevancia de ser co-creador es sedge de que la persona humana no
puede ser instrumentalizada por los afanes de bdagusocio-econdmicas destruyendo asi
la creacion. Se nos invita a respetar la creaciéoigar de las personas, de contrastar la
cultura del derroche y del descarte y de promover cultura de la solidaridad y del
encuentro. La razon de esta invitacion lo encordsaem lo que hemos presentado ya desde
San Ireneo, a saber que la semejanza con Dioslaprada por Ireneo, arranca de la
creacion. Este es el primer encuentro del homhbmeDsos. Dicho encuentro fue una cita de
amor. Pues fue hecho con la visidon puesta en el diijDios, que asumio nuestra propia
carne, por obra del Espiritu. Por eso, la semejanr@era del hombre, desfigurada por el
pecado, quedaria restituida por la presencia del ¢& Dios en el mundo. La creacion
cobra un brillo especial para los ojos de Irenecatemplarla, a la luz de la futura
encarnacion del Hijo de Dios. Las palabras de Pab#wca de Cristo, “imagen del Dios
invisible, Primogénito de toda la creacion, porgumeél fueron creadas todas las cosas”,
afloran en los escritos de Ireneo al referirse imkgen y semejanza del hombre con Dios.

No cabe mayor intimidad que comunicar a otro laenamle ser personal. La encarnacion,

130 Tomado del texto de la Catequesis del papa Fremes la audiencia de miércoles 5 de junio de 2013,
Roma, plaza de San Pedro.
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pues, operada por virtud del Espiritu Santo, timemas estrecha conexion con la
semejanza que el hombre recibe de Dios, por el smisgpiritu. Es el encuentro personal
del hombre con Dios, por la condescendencia de Ektembre deviene asi participe de la
misma vida de Dio&*

Desde esta perspectiva, el encuentro de Dios Qreamola sabiduria del hombre co-
creador tiene una relevancia formativa que sigmifec la vez testimoniar desde un
apostolado social el Dios de la vida y de paz ercréacion. Se trata mas bien de
evangelizar lo social. En las actividades estampe presentes los itinerarios formativos
respeto a la caridad de Cristo que dio su vida gaeatodos tengan vida (Jn 10, 10), y los
valores de solidaridad con las generaciones futilassu encuentro con el hombre, Dios
quiso formarlo para ser creativo al realizar adades generadoras de actitudes positivas en
pro de la creacion liberada, compartida por todssseres vivientes. Dios, pues, en su
inefable misterio de poder y misericordia quiscacral hombre, trascendiéndose en El y
haciendo, por lo tanto, que éste a su vez traseendn sus hermanos. En consecuencia, en
la real y definitiva economia de Dios revelada epoy Jesucristo, Dios para crear al
hombre, se humillakenosi$, se vuelve historia sometida a la contingencel. ig#cho que
este plan de salvacion se realiza en el tiempo glaspacio, cuyo centro de unidad y
movimiento de plenitud es el misterio de Cristor Beo, la accién creadora de Dios
Creador, se ubica al interior de la creatura humartesde alli, Dios crea. Pero, Dios no
esta alli o se hace presente en forma estética,daspués en un segundo acto desatar su
accion creadora, sino que habita, vive en su adtumana; lo que significa que accion
creadora de Dios, viviente en su creatura es usananaccion. Dios no esta fuera de la

realidad humana, porque es Dios-con-nosotros.

Sintetizando lo anterior, creemos que identifieaa¢cion del hombre en su calidad de co-
creador, es re-descubrir el actuar de Dios entidianidad de la vida de su pueblo; es a la
vez resaltar su presencia operativa en la histtegida humanidad. Por eso, en nuestra
reflexion de “propuesta para una teologia de laodatc en varias ocasiones hemos

mencionado que Dios ha escogido hacer de la ras¢ébiugar de su develamiento y de su

B1ver Ireneo Adversus HaereseB/ 14,1.
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acontecimiento con el género humano. En conse@jeongalquier tentativa por sacar a
Dios de la historia, suscitaria interrogantes prdds en cuanto a la coherencia y la
dignidad del hombre co-creador, creado a imagemegnza del Creador. El paso de Dios
por el mundo no fue transitorio: fue la manifesiacde su amor perenne al hombre.
Finalmente, cabe destacar la mayor sensibilidachukstro tiempo por los problemas
ecologicos, algunos de los cuales encuentran uto pien apoyo nada desdefable en los
relatos biblicos de la creaciot.

4. Distorsion de la imagen de Dios en el hombre y elgm de redencién

En realidad, lo que entendemos por distorsion agedde ser substituida por “sesgos y
deviaciones” tanto personales como sociales y ralds, en el lenguaje lonerganidno.
Los sesgos Yy las desviaciones son “operaciones rrasmaal realizadas o abortadas que
hacen que el sujeto se autocentre en una operdeféstuosa™3* Entonces, la falta de
fidelidad en la accion humana engendra una distorde la imagen de Dios en el hombre.
Sin embargo, nuestra reflexién sobre el encuergia dabiduria de Dios con la del hombre
implica la fidelidad del hombre para que sus adtdes reflejen el rostro misericordioso de
Dios en medio del mundo. Jesus de Nazaret, poastisnes y testimonios, es el ejemplo
perfecto de un hombre que hizo la voluntad de Rilesguard¢ fidelidad hasta el final. Por
lo tanto, por el abuso de la libertad y de la digdi de ser imagen de Dios, el hombre
permitié que el pecado entrara en la creacion tpidi®na en el hombre la gloria de ser la
imagen de Dios. Sin embargo, Dios en su amor ictlbfe no se quedoé cruzado de brazos,
sino ofrecié una salida digna para el hombre satgra: el plan de salvacién. Por eso, la
revelacion de Dios se prolonga en la recuperaciola @reacion entera, en primer lugar, a
través de un hombre (Abraham) y de una Alianzaresgieentre ambas partes; y después
por el don de su propio Hijo, Verbo del Padre Eemuien “tomando la carne de la

debilidad humana, se hizo semejante a los homb¥&85i, la accién eficiente del hombre

132 Es significativo a este respecto el libro de JltMann, Dios en la creacién. Doctrina ecoldgica de la
creacién Salamanca 1987.

133\/er LonerganMétodo en teologigb7-58.

134 Neira, El bien humano como construccién sociocultpfal0.

135 ver Dei Verbumr° 13.
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imagen de Cristo, y redimido por Cristo, incluyedsgnidad y su mision como cooperador
libre y responsable y esta en funcion de su salmagila renovacion de la sociedad. El
hombre que actle segun los principios de vida,tagyesel bien comun en solidaridad con
la creacion y evita la decadencia social o el sendel pecado en el mundo. En efecto, la
gracia operante en el hombre le trae la acsa@mantede Dios a sus pecados y le salva en

Jesucristo-imagen del Padr8.

4.1La nocion del pecado como decadencia del hombre

La decadencia puede ser comprendida como “la aaaul de esquemas de recurrencia
negativos para el desarrollo y el bien humanos ggreeran males personales sociales y
culturales y llevan al deterioro de &mbitos impuatea del bien y valor humanoS”. Esta
comprension anterior hara parte de nuestro proxiapdtulo en el marco del bien humano.
Pero, la nocion de decadencia utilizada aqui entous hombre, refleja la existencia de
una contradiccion entre el actuar del hombre yolantad de su Dios; y esta contradiccion
se origina del hombre quien la establece libremdneefecto, la verdadera contradiccion
entre el hombre y Dios, no es su naturaleza, sinesado. El pecado, no es otra cosa que
una multiforme y siempre arbitraria declaracién ideompatibilidad absoluta entre el
hombre y su Dios. Asi, el pecado inaugura gratetagey “una era dramatica de lucha, en
la que Dios no cesa de amar, en la que no tieiméclativa, y a la que jamas consiente sino
amando mas**® Cabe anotar desde ahora, que no nos detendremek cemcepto de
pecado como estructura de comportamiento de coséas gy buenas, es decir, a una
dimension moral y psicologica. Sin negar totalmdatanterior, nos interesara el pecado

como manifestacion decadente de la realidad catfigéitde lo humano.

En el Antiguo Testamento aparece la muerte comsemencia del pecado de dos
maneras: a) como respuesta de punicion de un dglitee (pecaste, luego, muere); b)

porque el pecado atenta contra la vida del préjiemoambos casos se trata de una muerte

136 \/er ZeaEl hombre y Dios: responsabilidad compartjd.
137 Neira, El bien humano como construccion sociocultpiall.
138 Martelet,ldeas fundamentales del Vaticanp78.
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biol6gica. En el Nuevo Testamento, se consideradeon del “pecado” a partir del
binomio pecado-muerte. De hecho, Pablo hereda degu#o Testamento la tematica del
“pecado” como causa de la muerte, pero la suppeatet de la revelacion de Jesucristo. La
relacion pecado-muerte en el Nuevo Testamentoaadiocque el pecado no es causa de la
muerte bioldgica, sino que el pecado elimina laavidés alla de la muerte biolégica. El
pecado que mata la filiacion divina, es el pecaddah Para Pablo, el pecado que conduce
a la muerte no lo constituyen los actos pecaminesasuanto punibles con la pena capital
— como eran tratados en la justicia de Dios delgiot Testamento — el pecado que mata al
hombre es el que habita al interior de él mismo @guoder que lo domina, que es
incontrolable por el mismo hombre natural y lo ingpLa aferrarse a la creacion corruptible

hasta convertirlo en un esclavo de ella (Rm 1, 208220).

El pecado es la tendencia mundana, también aidntéel hombre que procede segun la
I6gica del mundo (Rm 6, 9.14; 7, 1), a cuyo seovE® pone la racionalidad del hombre
para justificarla y autoconstruirse con lo que emtta al alcance de sus manos y
convertirse en esclavo de si mismo y por tantauptible y mortal, es decir, finito. En
general, segun la terminologia paulina, existe odarde proceder del poder del pecado y
de la muerte: como una fuerziufiamis,dinamica) que domina como sefior, que hace del
hombre un esclavo; como una tendencia que proceldiatdrior del hombre mismo y lo
domina, como ley del pecado. Igualmente, se exmgsacado como si fuera un ser capaz
de someter, o al contrario, es el hombre mismonggsgesomete al pecado, o se entrega a las
apetencias, y en fin, lo que es mas grave, termiai@ndolo. En este caso, en su dinamica
existencial de ser imagen de Dios, el ser humanbaseapropiado en un horizonte de
sentido fundado en el consigo mismo; es como uxedécacion interna de la persona que

guiere dejar de ser imagen y quiere consolidarseagestor de la imagen.

En el mismo sentido de lo anteri@audium et Spegsa dos expresiones para presentar la
nocion del pecado para el hombre: es un “levanteoséra Dios” y una “pretension de
alcanzar su propio fin al margen de Dios (.}}".Como se puede observar, las dos

expresiones subrayan dos aspectos diversos destaamealidad: el pecado es alienacion

139 atourelle,Vaticano II, balance y perspectiya&23.
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de Dios, y es rechazo del fin dltimo por el cuahemmbre ha sido creado, el fin de auto-
trascendencia por el amor teocéntrico. Estos duectss tienen un denominador comun: el
pecado es una alienacion de Dios como fin Gltimarder por parte de la persona humana.
Por esta razén el hombre rompe la debida suboidmacsu fin Gltimo, y también toda su

ordenacion tanto por lo que toca a su propia parsomo a las relaciones con los demas y

con el resto de la creacion.

En resumen, después del progreso del hombre quieaeth creacion y lo llena de
dignidad, el segundo principio que diferencia laisgad humana es el pecado. En cuanto
al pecado, el hombre es la causa primera, es despecto al elemento radical del pecado,
el hombre es el responsable. El pecado es unaigegpor eso es la base de la decadencia
de la sociedad humana; no es una categoria exaldshpensamiento teoldgico y religioso.
El pecado es un hecho evidente en la vida humaalgoyen que se tiene que pensar en
cuanto crimen; en cuanto componente en el proaesalsy en cuanto una aberracitdfi.

El pecado en cuanto crimen es mas o0 menos un dataiento incidental, estadistico y
relativamente pequefio de las normas aceptadasio@&asl surgimiento de leyes, de
policias, de juzgados, de tribunales y de prisioB¢gpecado en cuanto componente del
proceso social es el “oponerse” al desarrollo ddéew civilizador. De hecho, el bien de
orden no se desarrolla de manera gloriosa. El pooceismo del desarrollo del orden
civilizador, da como resultado del pecado el sesgtavor de ciertos grupos y en contra de
otros. El pecado en cuanto componente del procasal sleja que prosiga el desarrollo
material y al mismo tiempo le arrebata su almaédelado en cuanto aberracion, es como el
mal que se opone al desarrollo cultural, al defarde la captacion de los invariantes del
bien humano. La conciencia humana depende de iergamion dentro del sujeto que éste
acepta o quiere. Esta libertad de conciencia dahastoria su orientacion. La ruptura del
hombre con Dios, se halla enmarcada dentro de dédael de pecado en la que
histéricamente avanza el ser humano: el conflletera draméatica, la ruptura decadente en

la realidad de la fragilidad conflictiva de su vida

140\/er LonerganMétodo en teolog{e09-108.
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4.2La primera Alianza a través de un hombre, Abraham

La alianza con Noé — el hombre que andaba con [@0%,9) — es en realidad el simbolo
de la intervencion de Dios en la historia de lasiores: una ensefianza eterna sobre la
justicia y la misericordia de Dios, sobre la malidiel hombre y la salvacion concedida al
justo (Hb 11, 7}** Pero al leer los comentarios de varios Padrea tigdsia, en especial el
conocido Tratado de los misteriosle Hilario de Poitiers? nos danos cuenta que
deberiamos empezar desde la historia del nacimaest&et” (Gn 4, 25) cuyo significado
del nombre es “Dios me ha otorgadd®Y como Abel es el justo y Set ha sido engendrado
en el lugar del justo, se comprende que la ger@rate los santos, siempre preservada por
Dios y renovada a lo largo del tiempo, ha de ststesn la Iglesia la fe por los firmes
fundamentos que tiene en Pedtb.Sin embargo, un tal procedimiento no encaja
plenamente con la metodologia de nuestra busquredste punto, por eso, hemos escogido
limitarnos desde la opcion de relectura de la Agamon el ser humano a través de
Abraham “el padre de una muchedumbre de puebfd#si pues, el nimero uno se afiade
en la letra al nombre de Abrahan. En efecto, uneleSefior Jesucristo, nacido de la
Virgen, y El solo ha purificado todos los pecadedad creyentes. En Abrahan prefigura lo
gue habia de cumplirse por El: aquel, por la adiciél nUmero uno, es proclamado padre
de los pueblos; éste, al asumir la unitfdes constituido padre y redentor de los pueblos

por haber devuelto la oveja nimero cien a Saraa(detya “ro” afiadida a su nombre

141 \/er comentarios de Riblia de Jerusaléned. Desclée de Brouwer, 1975, p. 20.

142 Hilario de Poitiers es una de las figuras masrés@nte del siglo IV que se involucré de llano & |
controversias arrianas por lo que en el afio 35sterrado a Frigia. El Tratado de los misterisstit® a la
vuelta de su destierro parece un manual de exétipslégico o espiritual para uso de los encargaalos
explicar a los fieles las lecturas biblicas. Seatde la lectura del Antiguo Testamento que tratandstrar
como los diversos personajes y acontecimientogotestamentarios prefiguran a Cristo y a la Igle¥fer
Poitiers (de), HilarioTratado de los misteriosTrad. del latin Juan José A. Calvo. Madrid: @uichueva,
1983.

3 bid, 54.

144 poitiers (de), HilarioTratado de los misterio$5.

15Gn 17, 4-5.

146 para comprender esta asuncién de la unidad hapaytie de los presupuestos de Hilario: la unidad d
género humano y la participacion de éste en eldqmeda Adan. Pero “asi como hay una unidad en Agén,
hay también en Abraham padre de los creyentesyhaynidad en Cristo fundamentada en la encarnacién
en virtud de la cual los hombres podemos adquiririda eterna. La insistencia en esta unidad fiems un
sentido soteriolégico”™: L. F. Ladariha Cristologia de Hilario de PoitiersRoma, 1989, 90.
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significa cien), es decir, a la Iglesia, primicisla Jerusalén celesté.De hecho, un gran
recordatorio en el proceso de reconciliacion camdei del hombre con su Dios, es la
alianza sellada por Dios con los hombres a traeésndhombre que se llamaba Abraham.
Era justo, razonable, que Abraham dejara su pdaeméerestre, para seguir a Dios,
haciéndose extranjero con Yahvé para volverse sciwtdadano. De algin modo, Abraham
percibe el mandamiento de dejar su tierra comontatlide Yahvé. Por eso, en el Antiguo
Testamento, con el relato sobre la vocacién delsirahacen irrupcion las bendiciones de
Dios en la historia (Gn 12, 2). Por consiguieraehiktoria de la eleccion de Israel no sélo
se inserta en el contexto universal de la histdeida humanidad desde la creacion, sino
también adquiere un significado en funcién de teldgénero humano: en Abraham van a

ser benditas todas las familias de la tierra (Gr8)1L2®

La historia de Abraham se inicia humildemente asrelatos sobre aquellos semitas que,
procedentes de Haran, se instalan en Canaan. &nséilia la religion de Israel tanto sus
origenes como sus origenes étnicos. Es importabrayar que el relato del llamamiento
de Abraham y su eleccion no provienen de ninguntongrevio del patriarca. De hecho la
salvacion del pecado fundamental de la humanidaa essultado de la libre iniciativa de
un Dios: reconciliarse con una humanidad descariBdr eso, Dios hace un pacto con
Abraham en sefial de su promesa. A Abraham Diosente pide inicialmente nada a
cambio. Se compromete unilateralmente a hacer dah@m una nacion grande. Las
obligaciones de Abraham aparecen ulteriormenteara mi alianza tu y tu posteridad de
generacion en generacion” (Gn 17, 1.9-14). De estdo, la libertad de Abraham queda
subrayada radicalmente. Sin embargo, ya desde nesteento, es posible que el ser
humano dé una respuesta adecuada a la iniciatiaode Esta respuesta no es otra que la
fe. De hecho, Abraham es presentado precisameme t@mbre de fe, incluso en las

pruebas mas dificiles. Por eso, la promesa de Beosenueva a los descendientes de

147.Gn 17,5. La letra afiadida es una alfa cuyo valonérico es uno. Filén de Alejandria dedicé extensos
pasajes al significado que tuvieron la alfa afiadideombre de Abrahan y ta (cuyo valor numérico es cien)
afiadida al nombre de Sara: VBre mutamento hominung6-69;De Abrahamo81. 99;De Cherubiny-7;

De gigantibus63-64. Aunque algunos eclesidsticos son deudords id¢erpretacion de Filén (Clemente de
Alejandria, StromataV, 8, 5-7; Eusebio De CesardRraeparatio evangelicdl, 6, 25-26), Hilario va por
caminos bien diferentes en su interpretacion. iBhteebidé ser frecuente entre los judios. Justintase eco

de esas interpretaciones judidglogo con el judio Trif6ri13, 2. Ver PoitiersTratado de los misterio$3.

148 \/er GonzalezTeologia de la praxis evangélich34.
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Abraham: a Isaac (Gn 26, 2-4), a Jacob-Israel snodasiones (Gn 28, 13; 35,11-12) y a
Joseé y sus hijos (Gn 48,1-6). Sin embargo, ensiatié de Jose, vendido por sus hermanos
aparece una importante ruptura del esquema dg.|®ée0 la historia acaba en el perdon y
en la reconciliacion (Gn 45,1-28). El perdon cawsjastamente en interrumpir el circulo
infernal de las venganzas, renunciando a otordas demas las consecuencias merecidas
de sus acciones. Ahora bien, si el perdon es ytaraeudel esquema de la ley, no es nada
extrafio que el judaismo considerara el perdénslpdocados como un privilegio exclusivo
de Dios. En este sentido, el perddén no puede seiderado como un mérito humano, sino
como algo que sélo tiene sentido a la luz de lelifidd de Dios a su promesa, la cual esta
por encima de todos los pecados individuales (GB-8p Esa fidelidad se va a poner de

manifiesto cuando los hebreos sean sometidos guoEaiduro yugo de la esclavitud.

A continuacion, el tema de la alianza de Yahvé Abrmaham, ademas de reconstruir la
dignidad del hombre perdida a causa del pecadotsaghesde una relectura de la historia de
Israel, la vision del hombre creado a imagen desBidiberado por El. Esta vision no
apunta solamente a la creacion del hombre, méasabisentido de liberacidn ofrecida por
un Dios de la redencion: Yahvé es el liberadoruwpigeblo, quien lo sacé de la casa de la
esclavitud (Ex 20, 2). Desde el principio de ladna de la salvacion, Dios ha escogido a
los hombres no so6lo a titulo individual, sino commbros de una comunidad fiel a su
palabra. Y a estos elegidos, Dios les ha manifestadiesignio y los ha llamado su pueblo
(Ex 37-12). Con este pueblo él ha concertado &nzadi del Sinai (Ex 24,1-8) que Dios al
pueblo de Israel su existencia como pueblo a lBacalvifica de Dios. Entendemos aqui
gue el lazo principal entre Yahvé y su pueblo noeesprincipio, de naturaleza moral (el
decalogo), sino soterioldgica (la salvacion). Yakgénuestra a si mismo como defensor y
protector de su pueblo. Es el mismo Yahvé quiearbado a Israel como pueblo, quien lo
sostiene y lo mantiene en la unidad. Es €l quiela ¢&a comunidad sus derechos, quien
proclama el derecho de todos y de cada uno y esligespeto de todos. La Alianza
concedié a Israel su derecho a la existencia, ebneximiento de sus necesidades
personales, su dignidad de persona huri&niaa liberacion de la esclavitud en Egipto
constituye la experiencia fundamental que el pueldolsrael tiene con respecto a su

149ver GonzalezTeologia de la praxis evangélic201.
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eleccién por Dios. Es la eleccion gratuita, no dasen la l6gica del esquema de la ley, y a
la que solamente se puede responder adecuadamensgm@decimiento y alabanzas (Ex
15,21). Desde el punto de vista biblico, la libgnaade la esclavitud sufrida en Egipto
puede ser entendida como una fidelidad de Dios gsamesas en favor de Abraham y de
su descendencia. En la fidelidad de Dios a susgsamse muestra que el Dios de Israel es
el Dios verdadero. De este modo, la relacion prarcesnplimiento adquiere un puesto

central para la fe de Israel.

Para concluir, subrayamos que la liberacion commigde partida de la historia de Israel,

marcé profundamente su vida social. Por eso, éldgo comienza por recordarlo y no es
sino la carta constitucional de aquél que ha calmota experiencia de la liberacion.

Entonces, el decélogo proviene de esta situaci@mnamcipacion concedida al pueblo. En
efecto, quien ha sido liberado de la esclavitugpuede él mismo tratar al projimo como

una cosa, disponiendo de su vida, de su mujensidips, de su honor y de su bienes. En
virtud de la misma alianza, Israel descubre qusenpertenece a si mismo, sino a Yahvé vy,
en consecuencia, que ningun miembro de la comurmdade disponer de su hermano, ni
vivir en la infidelidad frente al ideal de Yahvéoda violacion de los derechos del otro es
no sélo un rechazo del convenio de respetar alnppsino ante todo un atentado contra la

alianza que existe entre Dios y su pueblo.

4.3La redencion aportada por Jesus al hombre pecadota gracia

El argumento parte de la afirmacion de Jesus: ‘Womaha visto mi dia y se ha alegrado”
(Jn 8, 56), san Ireneo lo identifica con la feAdeahant>®, cuyo contenido es creer en el
unico Dios, el autor del cielo y de la tierra, yeear en la posteridad que le habia sido

prometida®*

Esta afirmacion nos introduce en la idea de quedmatinuidad entre las
acciones de Dios en la antigua alianza y las qwa la cabo por medio de Cristo bajo la
nueva alianza pues solo existe un Unico plan deacéh. También, desde una vision

paulina del modo histérico-salvifico, en la fe derdham hay una prefiguracion de la fe en

159 |reneo,Adversus haeresgkibro IV.
151 ver Latourelle)Vaticano II, balance y perspectiyakd2.
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Cristo, y en una ocasion hasta puede referir edgrol del agua, del tiempo de la travesia
por el desierto, a Cristo (1 Co 10, 4). Reconocequss las afirmaciones de Ireneo y de
Pablo son motivadas por el contexto en que elldsvieson y del que les surgen
evocaciones del Antiguo TestamehtdSin embargo, aceptamos que “todas las alianzas
biblicas son como circulos concéntricos de rev@hajue tienen por Unico foco a Cristo

salvador, aunque la distancia de cada una derepscto de este foco sea diversa”.

De hecho, las acciones de Yahvé en favor de ISeselepite para nosotros hoy, a través de
su Hijo hecho hombre. Jesus, el propio Verbo emchrme Dios en su solidaridad con el
género humano — dijo I&audium et Spes “quiso participar de la vida social humana.
Asistié a las bodas de Cana, bajo a la casa deedagomid con publicanos y pecadores.
Revel6 el amor del Padre y la excelsa vocaciérhdeibre evocando las relaciones mas
comunes de la vida social y sirviéndose del lergyajle las imagenes de la vida diaria
corriente”™* Por eso, la fe cristiana nos dice que todos losbines sin excepcién han sido
salvados por la sangre de Cristo, quien invita @ajmeente a los cristianos a decir si al
hombre, a respetar la dignidad incomparable queidee de la encarnacion y de la
redencion. Los derechos de Dios se vuelven deredbdSristo quien en su predicacion,

mando claramente a los hijos de Dios que se tratamao hermanos.

En la encarnacién de Cristo, Dios ha concertaddatomanidad una alianza de justicia y
de paz; él ha asumido completamente al hombrealdomado a su cargo, en su hijo
Jesucristo. Extender cada vez mas el ambito dddeechos del hombre, promoverlos sin
cesar, fundamentarlos mas profundamente, todosagtifica hacer al hombre cada vez
mas hombre y tomar en serio la encarnacion dedCist este orden de ideas, la gracia de
Dios Padre ha sido derramada en el hombre pordareacion de su Hijo. En efecto,
Cristo, en su venida al mundo por voluntad y poorade Dios al género humano, redime
al hombre pecador por su gracia salvadora: la g@ratstica. Cuando hablamos de gracia
cristica aqui, consideramos que la redencion deéndwsbres por la gracia salvadora de

Cristo se manifiesta como lo mas intimo de la fstiana, pues en ella esta implicada la

152/er Rad Vonla actualizacion del Antiguo Testamento en el Nu4g6.
153 | atourelle,vaticano Il, balance y perspectiyags1.
154\er Gaudium et Spes’ 32.



182

concepcion humana de Dios, del mundo y del honibeeeste modo, estd comprendida la
vida humana como mision historica en el mundo y tmas sus tensiones, alberga la
responsabilidad humana en el orden del mundo, smmpor la omnipotente bondad y

santidad de Dios.

En la obra salvifica de Jesus, Dios-Hombre, y dgliffu divino en el mundo, se asegura la
accion del Dios trino, en la que Jesus, por surlspperdona la culpa de los hombres,
realiza la curacion de los enfermos a causa deddoey propicia la santificacion del

hombre natural por la benevolencia y el don delrageoDios (Rm 5, 15). Asi, la libertad

de decision personal del hombre queda introducievamente en el espacio de Dios, su
Creador. Asi, por los méritos anticipados de Criktogracia obr6 durante el periodo de
Adan a Abraham y en los tiempos posteriores a,gleo de manera oscura. Los hombres
se salvaban por la gracia si creian, con un asiemtimbasado en la autoridad de Dios. A
través de la historia, la humanidad pudo siempperxentar la gracia de Cristo, puesto
gue Dios continuamente entabla un dialogo con tgdosda uno de los hombres. Por eso,
la gracia de Cristo ordena toda la grandeza dada®nes humanas, todos los valores
éticos, y transformandolos y los orienta a un fam pncima del orden natural. Antes de
concluir este aparte, queremos precisar que siarfiag controversias que existian sobre el
tratado de la gracia después de las consideracamesanto Tomas sobre la gracia en el
marco de la ética, las bienaventuranzas, los sattas y las virtudes infusas, nuestra
acepcion de la nocion de gracia aqui — que se@agratual, transitoria, santificante, etc. —

es englobant&”®

La gracia santificante es vida divina. La gracitualces la que nos asiste para adquirir la
gracia santificante, recuperarla cuando la hemodigme y cultivarla en nosotros y en su
ascension hacia la vision beatifica. En generahayuna diferencia especifica genérica ni
numérica en absoluto entre la gracia que poseeodosrala tierra y la gloria futufa® No
hay mas que una diferencia de estado o condicamaRyracia hemos sido hechos hijos de
Dios, hijos de la luz; es la participacion positea la vida de Dios mismo. Por ello, la

gracia conlleva la participacion del hombre en ahtanimiento de la gracia santificante; y

155 ver GleasonLa gracig 13.
%% bid., 14.
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la comprension de su naturaleza es objeto de wygeafexistencialista. Considerando el
hecho de la gracia y el cambio que aporta a la deldombre pecador, repetimos que la

gracia es redentora.

Aunque el Antiguo Testamento no tiene una palabeeaxprese con precision la realidad
de la gracia, en los términos veterotestamentdheay hesed” que se relacionan con la
conducta adecuada a la comunidad, se destaca tatahiélacion entre Dios y el hombre
como una relacion de gracia y de amor de Dios iieatge. Yahvé eligié libremente a
Israel sin pensar en sus méritos y lo colocé, tesge si mismo, en una relacion de
comunidad con B’ La palabra 4haly se utiliza también para expresar la libertad, la
motivacion personal del amor de Yahvé. Sin embdegpalabra hesed”se acerca mas a
la realidad de la gracia, de la fidelidad de Diss, dedicado y amoroso afecto hacia
aquellos con quienes se ha aliado. La obligaciofid#didad mutua entre socios de una
alianza, el contenido del pacto, es la obligacida leesed(1 Sam 20, 8). A este respecto,
hesedesta intimamente ligada a la idea de la alianabayca tanta realidad de la gracia en
el Antiguo Testamento que se usa frecuentemente joon las nociones de fidelidad,
verdad, amor, justicia, derecho, misericordia des¥Ex 20, 6; Dt 7, 12; Os 6, 4).

En el Nuevo Testamento los dones de Dios y el aébmpibpio Dios a la persona humana
son expresados en términos de “gracidiafis o caris)”. La eleccion de los cristianos de la
palabra “gracia” ¢haris), para indicar la realidad de la divinizacion dembre, parte de la
experiencia de la bondad de Dios en la vida criatiéa absoluta gratuidad de la bondad de
Dios hacia nosotraS? Con eso, la palabraharis, gracia)” se reviste de un doble sentido:
objetivo y subjetivo. En un sentido objetivoharis” significa que alguien tiene gracia
santificante en su alma (una realidad extra-saarat)eEn un sentido subjetivo, la gracia
es la actitud interna por parte de Dios, que ewadon hecho al hombre. Cuando Dios
mira a un hombre con amor, altera la mismisimaietra del ser del hombre, produciendo
en él, a través del don de la gracia, un reflejsu@ropia actitud interior de generosidad,
de misericordia y solicitud amorosa. De hechogeeatido subjetivo de la gracia se objetiva
en la persona de Cristo.

157v/er Gleason, 37.
158 |pid., La gracia 60.
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En fin de cuentas, la auténtica preparacion detejto cristiano de la gracia aparece
donde se habla del comportamiento de Dios conlisraka alianza (1R 8, 23; Is 55, 3; Sal
89, 29.50; 106, 45). En este contexto, el conteniglda alianza concedida por Dios es
idéntico con las bondades que él ha prometido.dehldie puede pedir a Dios que se
acuerde de su benevolencia o que actie de acuendella, es decir, puede apelar a la
fidelidad de Yahvé a la alianza (Sal 6, 5. 25ss}oHiene validez, sobre todo cuando el
hombre ha roto la alianza y pide a Yahvé que, arpde todo, se mantenga fiel a su
promesa. Sin embargo, la gracia implica siemprelidbestades: la soberana libertad de
Dios que es el sujeto trascendente, y la liberedchdmbre al que Dios invita a una union

con EI*®

La gracia es esencialmente el gracioso designi®ide de salvar a todos los hombres.
Siempre es redentora. Desde toda la eternidadarelde gracia de Dios esta presente en el
Verbo divino, y cuando éste aparece se le da nsad@n concreta, a fin de que podamos
confesar que Cristo redentor es la gracia encam@dzios. El acontecimiento de Cristo es
una accion en la que Dios manifiesta su gracissadiduria y su gloria. Gratuitamente
nuestros pecados son perdonados gracias a esteficiesnque salen de la inmensa

misericordia de Dio&®°

Para san Pablo, la “gracia” es gratuiggatis datg y es el favor de Dios y de Cristo,

misericordioso, el que perdona los pecadb®ara ello, la nocién deharis’ se convirtié

en un saludo usual de la comunidad cristiana eeldo de Pablo: “la gracia y paz de Cristo
sean con vosotros” (Ef 1, 2; Ga 1,3). Por estcglasristianismo, la relacion con Dios en

términos de “gracias”, indica simultdneamente laagaon dada por Dios y la gratitud del

hombre. Particularmente el ministerio apostolicastibuye una actuacion especial de la
gracia divina, que, por lo demas, en general asdan divina de la misericordia concedida

a los hombres.

159ver Gleason, 61.
150\/er Baules)a insondable riqueza de Crist80.
%1 bid., 73.
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4.4 La conversion del hombre por la gracia cristica

En los acercamientos anteriores a las nocionesedadp y de gracia, hemos evitado
involucrarnos en reflexiones sobre andlisis deidadly busqueda externa de causas y
consecuencias historicas del pecado; sino hemaslorae abrir una puerta de entrada para
acceder a una reflexion teologica en la que laédimla humana de ser criatura, en
consecuencia, labil, permita develar el misteridtadenagen de un Dios misericordioso. En
efecto, el ser humano pecador, pero a su vez, iImdgeDios, esta en un movimiento de
tension existencial de lo finito hecho infinito; ena relacién dialégica fundada en el amor
de Dios. Dicho movimiento existencial toma aquih@inbre de la conversién profunda del
hombre pecador y su reconciliacion con su Dios lpogracia de Cristo. De hecho, la
nociéon de “gracia” en cuanto al hombre actuantemje que la accibn humana entre
también en el nivel de la experiencia religiosad#oal amor de Dios trasciende los valores
humanos. Esta realidad consiste en “estar enamaiadeondiciones ni reserva¥” En
este caso, se necesita un cambio de actitudedesee bl sujeto-actuante como imagen de
Dios “a dar media vuelta y poner un nuevo comietfZp’a quedarse abierto a la
autenticidad y no a la inautenticidad, al progrgsno a la decadencia en la historia.
Podemos entender la conversion como ‘“rectificacdn el sujeto de la operacion u
operaciones mal realizadas, de modo que el supabia del autocentramiento a la

autotrascendencid®*

Segun el evangelio de Marcos, la conversion esimwvitacion a recibir el Reino y un

cambio de vida, un cambio de nombre y de actitytids 1, 14-20). Y, las actitudes

necesarias al hombre para acoger el Reino, lasneesan Marcos en dos verbos bien
precisos: “convertirse” y “creer”. Por un lado langersion permite adecuar el corazén y la
vida al Reino que se acerca, y por otro lado aavi@ para que el Reino sea una realidad
de vida. Este doble efecto de la conversion, lerefégmos como una transformacion del
sujeto y de su mundo. Asi, pues, convertirse esosile la fe; es el paso hacia la

proclamacion del “conocimiento nacido del amorgieko” cuando el amor de Dios inunda

162 /er Baules).a insondable riqueza de CristB34.
183 |bid., 231.
164 Neira, El bien humano como construccion sociocultpiall.
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nuestros corazone® lluminada por la Revelacién Dios, la fe constatal& realidad
humana concreta esa dimension ulterior de las galeenuestra decadencia personal y
social, y también constata un actuar intramundan®ios, inserto en el obrar humano,
para sanar de raiz la decadencia, y elevar elgsodrumano hasta los confines de su vida
intra-trinitaria. Esta accién intramundana por parte de Dios, esetkencion y la
restauracion del orden destruido por el pecadolaSgnacia divina, el hombre en esta vida,
no puede por mucho tiempo evitar el pecado gramee$v, la redencion en Cristo Jesus es
la respuesta al problema creado por el pecado amaeomponente del proceso social y

en cuanto una aberracion fundamental.

Queremos insistir en que la conversion es una &xquéa existencial, intensamente
personal y totalmente intima, pero no es solitdia.este sentido, una comunidad puede
sostenerse mutuamente en el proceso de auto-c@mversel plano de lo vivido y de todas
las operaciones intencionales y consientes de mbite Para ello, Lonergan afirma que
“la conversién puede ser intelectual, moral o retig. Aunque cada una de ellas esta
relacionada con las otras dos, no obstante, cadacanstituye un tipo diferente de
acontecimiento y tiene que ser considerada enssnanantes de ser puesta en relacion con
los deméas™®® La conversién intelectual es una clarificaciénically, en consecuencia, la
eliminacion de un mito extremadamente tenaz y essgaique se refiere a la realidad y al
conocimiento humano. El mito consiste en pensaratjaeto de conocer es como el mirar;
el mundo de la inmediatez. La conversion moral alev cambiar el criterio de sus
decisiones y elecciones sustituyendo las satigfaesi por los valores (una marcha de
nuestra libertad hacia la autenticidad). La congareeligiosa consiste en ser dominado por
el interés ultimo. Es entrega total y permanente sflanismo, sin condiciones, ni
cualificaciones ni reservas. Esta entrega es ucepm un acto de estado dindmico que se

considera como un rescatar la conciencia existencia

Las conversiones intelectual, moral y religiosaresponden todas ellas a la auto-
trascendencia cuando se ocurren en el interiondenisma consciencia e implican la auto-

conversion en el movimiento hacia una transfornragi@na y completa de toda nuestra

185 | onerganMétodo en teologial 16.
1%%bid., 231-232.
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manera de vivir y de sentir. En consecuencia, &igrcooperante es la eficacia de la
conversion religiosa. Con razén, la sociedad acbteal sus caracteristicas busca una
profunda conversion de todos sus miembros; paraloer en la accion humana la
dimension social de la conversion como experiemsigtencial que supera lo intimo-
solitario para construir comunidades de sostenitmierutuo, de auto-transformacion y de
promesa de vid&’ Por lo tanto, el designio de Dios prevé un creeimu progresivo del
hombre; sin embargo, la presencia del pecado hazegje crecimiento tenga lugar en dos
fases: una maduracion en la condicion de criatera,primer lugar; y, luego una
participacion a la vida divina gracias al don dspifitu Santo realizado por Cristo. En la
etapa de la maduracion, el hombre hace la expéiemhel bien y del mal, y por
consiguiente ha conocido el bien de la obedien@amal de la desobediencia. Y por esa
razén ha recibido una doble facultad al llegaraalocimiento de lo uno y de lo otro, a fin
de elegir el bien con conocimiento de causa, coc®shn Irened® Este conocimiento, es

necesario para poder hacer una eleccién auténtica.

En este sentido, el misterio de la salvacion reslgetibertad del hombre y la hace crecer.
Pero, al mismo tiempo, la economia salvifica respeetrascendencia de Dios, pues solo
Dios puede a la vez rebasar la condicion del homleistar presente en él. Dios es salvador
porque su poder, su magnanimidad y su miserice@stin a la medida de su trascendencia.
Por eso, toda experiencia del hombre debe serfdrameda por la gracia de Dios en Cristo.
Valoramos aqui la accion de la gracia desde unénvantropoldgica-teoldgica a partir de
la cual se entiende que el hombre que cree enoCagbesar y dentro de su condicion de
criatura; aunque de si y por si se reconozca afigimente pecador, debe entenderse a si
mismo como llamado histéricamente por Dios y pgrdkabra eficaz de su libre y absoluta
comunicacion a participar de la mas propia e intind&g de Dios. Lo decisivo de este
enunciado esta en que Dios, no s6lo concede al reosabamor y proximidad saludable; no
s6lo le regala alguna presencia salvifica; sing gdemas, se le comunica a si mismo: lo
hace coheredero con el Hijo, y le concede unaqgy@ation en su propia vida. La
experiencia de esta gratuidad de Dios (su graga$torma al hombre, en lo mas profundo
de su ser, y lo lleva a responder la invitaciorvidia armonica con Dios, su Creador. La

167 /er Neira,Edificar la Iglesia hoy 128.
188 ver Fantino, “El hombre verdadero segiin San IrérexoEl hombre imagen de Dip85.
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verdadera y plena relacion entre lo Absoluto, ehbie y su mundo finito, es mas bien la
relacion libre del Absoluto que se comunica al hamén un dialogo libre con él; este
Absoluto quien hace del mundo creado su propiaiésen la encamacion y la gracia. Por
lo tanto, la experiencia del hombre redimido pagriacia redentora de Dios en Cristo, hace
gue supere la contingencia de su ser para estaltiecesl Absoluto una relacion de libre

amor, que se muestra asi como la verdadera esnltaaealidad.

En sintesis, la experiencia del hombre redimidolaagracia de Cristo, es la libertad. De
hecho en el préximo capitulo hablaremos de la alma de esta libertad. Por ahora
consideramos que la experiencia del estado deageadiberadora del hombre. A pesar del
pecado original y de la concupiscencia, el homisrébee; asiente, pues, libremente a la
gracia o la rechaza libremente. En este sentido duay hablar de una reciproca
cooperacion. La gracia misma libera nuestra lilbdeetasu capacidad y accion para el obrar
saludable, ella misma la cura, de suerte quedadiin de esta libertad para dar a Dios el si
o el no, no es la de eleccion autbnoma y emancipaés bien, cuando el hombre dice no,
hace su propia obra; cuando dice libremente sg déibuir a Dios este si como don suyo.
El hombre ha de luchar para acatar el bien, y adbmsta de grandes esfuerzos, con la
ayuda de la gracia de Dios, es capaz de estatidearidad en si mismo. La presencia de la
gracia de Dios por una parte, y de los grandesesig del hombre por otra, nos introduce
en un clima relacional de colaboracion. En estetidenla gracia, como presencia
dialogante y salvifica de Dios por el Espiritu $anés absolutamente necesaria para
responder a la vocacion por la que cada uno eadlara la comunién personal con Dios en
el tiempo de la peregrinacidf Asi, estar en gracia, es estar en actitud de Heratogida

de Dios que se entrega al hombre como fuerzaleha contra el poder de las tinieblas en

la que el hombre tiene el riesgo de perder la whitasi mismo.

189 yer Llinares,El hombre creado a imagen de DjdS8-44.
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CAPITULO IV
LA CORRESPONSABILIDAD HUMANA EN LA CONSTRUCCION DEL MUNDO

Durante las reflexiones anteriores, hemos insistdo varias oportunidades sobre la
importancia de la Revelacion en cuanto al procesdadauto-comunicacion de Dios al
hombre en su habitat intra-mundano (cap. Il). Té&mlbiemos visto que esta comunicacion
personal de Dios al hombre alcanza su plenitudt@égica en Cristo Jesus, quien hizo
posible por su pasion y resurreccion, que la radlidios entrara en la constitucion
histérica del mundo humano (cap. Ill). Como consecia de todo lo afirmado
anteriormente, viene una consideracion de ladaalhistorica del hombre que debe ser
entendida desde una integracion de dos ordendsritm y Io humano. El orden divino en
el hombre constituye la realizacién plena de sussng la perfeccién de sus acciones por
la gracia de Dios y la salvacion aportada por GriSin embargo, el orden humano de la
realidad histérica en su dinamicidad puede serdgreso y decadencia, lo cual implica un
sentido de responsabilidad entendido como corresginidad y cooperacion en la accion
humana. Podemos asi hablar de la realidad humama &xperiencia histérica que constata
la actuacion continua de dos vectores de un dimamigle potencializacion, de
transformacion y sanacién de la realidad humardiyidual y social: la creatividad o las
potencialidades creativas, lo que también llamarposgreso o humanizacion; y la

desviacion o retroceso, designada como decadencia.

Teniendo en cuenta la trayectoria ya hecha en nauestexion de fundamentos para una
teologia de la accion humana, es necesario ahongletar nuestra propuesta categorial
con cuatro ambitos constitutivos de nuestra elab@made fundamentos, los cuales seran
desarrollados en la presente capitulo. Se trapmierera instancia de una consideracion del
bien humano social; luego de la corresponsabiletadia actividad humana significativa,
también del sujeto existencial actuante; y, poreemig la comunidad de vida de fe en la
cual se facilita la auto-transcendencia del sujeta auto-comunicacion de Dios en la
historia. Para ello, el presente capitulo seragpuesentacion sistematica aproximativa de la
accion humana en la construcciéon del mundo.
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1. La dimension ético-social de la accion humana en mundo: la construccion del

bien humano

Desde una comprension de Habermas, en su primer dibre la “Teoria de la Accion
Comunicativa”, se considera que la dimension &mdal de la accion humana privilegia
la distincion y la contingencia de la relacion erdos esferas diferentes de la sociedad: el
trabajo y la interaccion; la técnica y la praxis.partir de esto, la apropiacién de la
naturaleza por los hombres mediante instrumen®snsiende como algo diferente en
esencia a la interaccion en una totalidad éticanpedio del lenguaje. Por eso, en sus
reflexiones, Habermas distingue el obrar instrualeestratégico y comunicativd?ara él,
mientras que la figura del obrar comunicativo apumta comprensioén, lo estratégico y lo
comunicativo giran en torno al calculo exitoso. fe$o a la interrelacion de los tres
modelos del obrar, intenta Habermas presentar dandamental el hablar orientado a la
comprension frente a lo racional-intencional. Hayia una distincion entre el interés
técnico, por un lado, y los intereses practicomgrecipatorios, por otro, basandose en una
distincién categorial entre accion racional deliolar y una accion comunicativa entendida
como una relacion sujeto-sujeto orientada al em@edto sobre algo en el mundo; una
interrelacionalidad que se sitia a nivel de loshbscfisicos, de las normas de nuestra

sociedad y de las experiencias vividas por losasfe

En la accién comunicativa los participantes no rsentan primariamente al propio éxito;
mas bien persiguen sus fines individuales bajmtalicion de que sus respectivos planes
de accion puedan armonizarse entre si sobre lademsma definicibn compartida de la
situacion. Por lo tanto, la dimension ético-soaikd la accion humana implica el
entendimiento en la construccion del bien humanelemundo. En otras palabras, la
dimension ética y social de la accion humana exigedecision personal de cada individuo
en sus actividades para la transformacion del mynztmstruir el bien humano individual
y social. Esta decision tiene que ver con su tgt#n cuanto a la practica del amor, de la

responsabilidad y de la libertad en sus actividades

! Ver HabermasTeoria de la accién comunicativags.
2 Ver Pinto-Mosqueira, “Para leer a Habermas"Renista Yachgyl 10-112.
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1.1El bien, una aspiracion universal del actuar humanen la historia

La nocion de “bien” goza de una multiplicidad dats#o lo cual hace que se aplique a todo
lo que existe y, al mismo tiempo, es totalmentecosta. Segin Aristoteles dftica
Nicomaquedaice que “es cierto, debemos intentar definir ehbiaunque no sea mas que
haciendo de él un sencillo bosquejo y hacer notague ciencia y de qué arte forma
parte”? Alli se entiende que para Aristételes el bien egve de la ciencia soberana, mas
fundamental de todas, y ésta es la ciencia palibea este modo la politica es la que
determina cuales son ciencias indispensables pasidtencia de los Estados y cuales son
las que los ciudadanos han de aprender. Por lo, talnbien es idéntico para el individuo y
para el Estado, es digno de ser amado, y procugarantizar el bien parece cosa mas
acabada y mas grandeConsiderado como algo real, el “bien” ha sido edidgo por
Aristételes como bien en si mismo (bien puro y $&np como bien relativamente a otra
cosa (bien por alguien o por algosta distincién hallada en Aristételes fue adoptar
muchos escolasticos en lo que llamaban la divigiéh bien segun varias razones
accidentalesbonum simpliciteo bonum per sebonum secundum quid, bonum qui, bonum
per accidens® El bien en si mismo es equiparado con frecuericliea metafisico, es
decir, el bien y el ser son una y la misma cosaaerdo con la tesis de Santo Tomas
admitida por la mayor parte de filosofos medieval bien y el ser realmente son lo
mismo. Solo se diferencian con distincion de raZésto se demuestra de la siguiente
manera. La razon del bien consiste en que algapgetecible. El Filosofo dice en El
Ethica que el bien es lo que todos apetecen. Es evidertdo apetecible lo es en cuanto
gue es perfecto, pues todos apetecen su perfe€idno quiera que algo sea perfecto en
tanto en cuanto esta en acto, es evidente quesaloeno en cuanto es ser; pues ser es la
actualidad de toda cosa, como se desprende deHo dnteriormente (9.3 a.4; 9.4 a.1 ad

3). Asi resulta evidente que el bien y el ser satmmente lo mismo; pero del bien se puede

3 Aristételes,Etica Nicomaqueal.ibro I, cap. I. Traduccién espafiola de PatricioAdearate. Buenos Aires:
Ediciones Losada S.A., 2003, 10.

* Ibid., 11.

® Aristoteles Etica Nicomaqueal 1,1094 a 18.

® Ferrater —Mora incluye en su diccionario de fifisan extenso articulo sobre esta distincion. Mearater-
Mora, Diccionario de FilosofiaBarcelona: Ariel, 2001, 371-377.
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decir que es apetecible, cosa que no se dice el Bsi pues se indica que el bien es algo
apetecible: “es aquello que todas las cosas buscaas lo que van®.Este modo de
percibir el “bien” lo caracteriza por su apetibddl es no solo lo que es deseado sino
también la situacion concreta en la que lo despadde pasar a las operaciones por las que
se alcanza el bien. Por lo tanto, el intento denabédn anterior no agota la nocion del bien,
tomando en cuenta que existe también toda una ddature sentimientos (simpatia,
alegria, una sonrisa, etc.) que una vez compargdasvitales para una persona y son
ciertamente buendsEn otras palabras, el sentido riguroso de la mod& “bien” es dificil

de hallar en razén de su riqueza misma. Asi, &l Beeun ser social se presenta como un
conjunto dindmico, organizado, armonico, y jerazgdd de riquezas, Servicios,
situaciones, proyectos y planes que interesangaup® de personas. En cuanto a la accién
humana, es un conjunto de condiciones generaleshgue posible una vida social
armonica y pacifica. En este caso, los individun®peran Unicamente para satisfacer sus
necesidades, sino que cooperan también para satis$és necesidades de los demas. Asi
como la comunidad desarrolla sus instituciones faggitar la cooperacion, asi también
los individuos desarrollan sus habilidades parapturtas funciones y realizar las tareas

establecidas por el marco institucional.

El “bien” es una aspiracion universal del actuamboo histérico, por lo cual es individual

y social, es decir que, los individuos no operaicamente para satisfacer sus necesidades
sino que cooperan también para satisfacer las idades de los demas. Asi, pues, la
aspiracion al bien no consiste solamente en elicserdel hombre; es ante todo la
construccion del hombre mismo, su progreso en tenéuoidad, la realizacion de su
afectividad, y la direccion de su trabajo haciaoatge vale la pena, algo que trae la
felicidad de todod® Es aspiracion a los bienes particulares, al bamiaby al bien de
orden™! El bien particulartfonum particularges como aquello en lo que piensa la gente de

ordinario cuando habla del bien. El bien socialuasvalor social que se apoya en los

" Santo TomasSuma teoldgical, q V a.1, a.3 ad.3.

8 bid., I, q. V, 1c.

° Ver LonerganMétodo en teologias2.

19 De hecho, Aristételes al elaborar su moral, sngtitla idea de felicidad a la del bien. Véitica
NicomaquealLibro I, cap. IV - VI, 23-38.

1 Ver LonerganMétodo en teologis7.
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valores vitales de la comunidad. Toda sociedace tgenbien social llamado comunmente
bien de la sociedad civil. El bien social no egptapiedad o el goce de uno o varios
miembros de la sociedad, sino de toda la comunidgaesentada por las autoridades que
emanan de sus estructuras y de sus instituciomegsg& comprension del bien social, la
apropiacion del bien se transformara en una emmiesasionada y egoista. Asi, el actuar
humano hacia la construccion del bien social sigaifa expresion de valores en el proceso
de humanizacién y en el destino Gltimo de las cgsisla humanidad. El bien de orden es
el valor social que apoya los valores vitales deolaunidad enterf.La manera concreta
de ejercer la cooperacion es el bien de ordenieal e orden no es una sucesion simple y
sostenida de formas y tipos recurrentes del bieticpkar. Existe un orden que la sostiene,
y este orden consiste basicamente: 1) en la ortlende las operaciones, hecha de tal
manera que éstas se convierten en cooperacionssgyran la recurrencia de todas las
formas del bien particular efectivamente deseagdd; en la interdependencia entre los
deseos o decisiones efectivas y la ejecucion agmtappor parte de los individuos que

cooperan.

Regresamos para insistir que en la dimension gtexacial consideramos el bien humano
como una aspiracion universal en el sentido qudidmpel desarrollo del hombre en
cualquier lugar del planeta. Es una aspiracioninséca que promueve la interdependencia
cada vez mas estrecha entre los hombres, y hack tpisqueda del bien se universalice.
El bien humano implica cada vez mas los derechas pbligaciones que miran a todo el
género humano. Asi, los hombres son capaces deiarafab reglas, la calidad de las
relaciones y las estructuras sociales y vuelveer gparsonas capaces de llevar paz donde
hay conflictos; de construir y cultivar las relaws fraternas donde hay odio; de buscar la
justicia donde domina la explotacion del hombre giddiombre. En este orden de ideas, el
Concilio Vaticano 1l, cree que el progreso de laglgos esta orientado al bien. Sin
embargo, frente a las multiples innovaciones temichs, los hombres de nuestro tiempo
exigen asumir la responsabilidad en comun y queradreso esté orientado al verdadero
bien de la humanidad de hoy y del mafana. Entte,tar afianza la conviccion de que el

género humano puede y debe no soélo perfecciondorsinio sobre las cosas creadas, sino

12 \er LonerganMétodo en teologiz37.



194

gue le corresponde ademas establecer un ordem goeiasté mas al servicio del hombre y
permita el bien de toddd.Segun esta consideracién conciliar el bien hade paisma del
proceso historico de la humanidad e influye solwestras vidas. Por eso, la Iglesia
cristiana como parte de la comunidad humana “seesi@tima y realmente solidaria del
género humano y de su histortd"Se resalta alli la dimensién teologal del bienaevida
del hombre, sabiendo que hace parte constitutiva distoria humana y de su mision en la

sociedad.

1.2La libertad como autoapertura del hombre al bien humano social

Una de las sefales de la apertura consciente d#reaa la construccion del bien humano
es la libertad. En este sentido, la libertad nstexpara que todo pueda ser siempre de
nuevo, sino para que algo reciba realmente vajidsmdicion ineludiblé? Libertad es en
cierto modo, la facultad de fundar lo necesariggdomanente, lo definitivo; es el evento de
lo eterno, al que, evidentemente, no podemos radiestside fuera como espectadores, pues
Somos nosotros mismos los que seguimos acontecteddwia con libertad. Esta libertad
del acontecer del caracter definitivo del sujets,uma libertad trascendental (o auto-
apertura a la libertad perfecta), influida por istdricidad del hombre en su existir en el
tiempo. Desde cierta aproximacion de Marin Porguekesde un acercamiento de Franz
Bokle, en el marco de la elaboracion de una maragir@mma, se asocian las nociones de
creacion y de responsabilidad a la hora de halelda dibertad no solo trascendental sino
también existencidf En el fondo, se quiere decir que Gnicamente peatEnder la nocién

de creacion quien vive la experiencia de su prhipgtad y asume con responsabilidad los
actos de su libertad ante Dios y en orden a Dioks gmofundidad de su existencia. Si el
hombre no se siente responsable ante Dios comaoslijge y no asume esta res-
ponsabilidad, no entiende qué es la autonomiampoende que la autonomia aumenta y

disminuye en la misma proporcion que su procedetei®ios. Por lo tanto, la libertad

13 Ver, Gaudium et Spes® 12.

“Ibid., P 1.

!5 ver RahnerCurso fundamental sobre la, f£23-124.

16 Ver Porgueres-Marir,a moral auténoma: Un acercamiento desde Franz &akd-77.
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perfecta, incondicionada, que se identifica consDiosmo, es a su vez, condicion de po-
sibilidad de la auto-apertura del hombre a la tdmperfecta como opcion fundamental. En
cuanto a su correlacion con el bien humano sdeaidibertad es la potencialidad humana
gue posibilita la realizacion de valores en la \sdaial. En otras palabras, se trata de la
capacidad de decidir y actuar para obtener lo qaepersona quiere hacer en su vida y de
su vidal’ Esta tendencia a la apertura al bien humanolsesida posibilidad para poder
escoger Yy realizar los valores tanto en el nivesgeal como en el nivel de la cooperacion
social. Mas adelante insistiremos sobre el sigaificde los valores, por ahora afirmamos
gue todos tenemos la libertad fundamental exptiaiten la posibilidad de elegir y decidir
por lo que consideramos verdaderos valores. Latéideefectiva puede estar condicionada
por muchos factores, pero sigue siendo libertadebdrecho de que nunca perdemos la
capacidad de elegir. Asi, experimentamos nuedgbertdd como el impulso activo del
sujeto que pone fin al proceso de deliberaciéndiEmilose por uno de los posibles planes
de accion y procediendo a ejecutarlo. La libertagnica, por supuesto,
autodeterminacion.

Sin embargo, el Concilio Vaticano Il &audium et Spesonsidera la nocion de libertad en
sus dimensiones de debilitamiento y de vigorizaci®afala laGaudium et Spes‘la
libertad humana con frecuencia se debilita cuariddoombre cae en extrema necesidad
(...). Por el contrario, la libertad se vigoriza cdanel hombre acepta las inevitables
obligaciones de la vida social, toma sobre si latiformes exigencias de la convivencia
humana y se obliga al servicio de la comunidaduenviye”® En consecuencia, la libertad
como una opcidon fundamental y una autoaperturdai@bre al bien humano, se ejercita
dentro de una matriz de relaciones interpersotidesadas por el amor irrestricto de Dios.
Con ello, el Concilio Vaticano Il intenta afirmal\ealor de la libertad misma, basandolo
sobre la fe: la verdadera libertad es signo emindatla imagen divina en el hombre, y ella
debe ser el medio por el que el hombre busque &smamente a su Creador; y
adhiriéndose libremente a éste, alcance la pleb&naventurada perfeccidh.Y, como

consecuencia, la dignidad del hombre como imageimalirequiere que él decida ser él

7 Ver Neira,El bien humano como construccién sociocultuél.
18 Ver Gaudium et Sge rf 31b.
19 Ver LatourelleVaticano II: Perspectiva y balances32.
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mismo, actuando segun su conciencia y libre elacsia la manipulacion externa del
hombre por parte de la sociedad moderna. La libexsapara el fin del hombre, y se debe

expresar como autotrascendencia por el amor taoment

Por ultimo, en lo que se refiere a la accidon humaoastro discurso sobre la libertad en la
accion humana estipula que Dios no compite commeldne ni limita su libertad, sino que la
fundamenta. La accion creadora de Dios, el mun@b lyombre, son sustentados por la
soberana libertad de Dios; es decir, en el mundquede haber nada que no dependa de
Dios porque el mismo Dios fundamenta al mundo lyoahbre en su propio ser y obrar. De
este modo, el sentido moral dettus humansignifica decision, intervencion eficaz por
iniciativa propia, de una actividad voluntaria queeesta determinada ni por su naturaleza,
ni por nada exterior a ella. Asi pues, coincidinion la aproximacion de que el discurso
sobre la moralidad y la libertad, no sélo no estraalictorio del discurso sobre la
causalidad de la naturaleza, sino que efectivamemten discurso con sentido para un ser,
el hombre, cuya actividad tnica no es conocer sinbién obraf® Por eso, una propuesta
de una teologia de la accion debe rescatar eldsentoral de la accién para hablar de la
libertad en elctu humany a la vez de la responsabilidad del sujeto qu@saéil principio

de la responsabilidad corresponde a la libertaccateiencia en el actuar. Por eso, la
libertad de conciencia en el caso de acto resptnskgb sujeto, merece prioridad sobre
cualquier otro derecho. También, la accion libreopsciente de un ser humano debe ser

dicha y servir de referencia para los demas coracaenion predicadd.

1.3La corresponsabilidad de la comunidad humana en usistema de valores

En continuidad a lo reflexionado anteriormente,rgo®s afadir aqui la primera parte del
numeral 31 de la Gaudium et Spes afirmando que:;ptrede llegarse a un sentido de la
responsabilidad si no se facilitan al hombre candes de vida que le permitan tener

conciencia de su propia dignidad y respondan aosacion, entregadndose a Dios y a los

20 \ver Hoyos Intereses de la vida cotidiana y las cienciag-15.
2L ver Ricoeur El discurso de la accior29-48.
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demas™? En efecto, el hombre seré capaz de encontrarefitptl de sentido atthos

mundano y a su responsabilidad por una referenkigparcepcion de bienes y valores. Y,
¢cudles son aquellos bienes que la inteligenaavgluntad de la persona, han de tener en
cuenta en el obrar humano? Se pueden sefialarogmisela vida, la integridad corporal, la
propiedad espiritual y material, la libertad de aencia y de expresion, la familia, el
Estado, etc. Todos estos bienes son dados a lanpetemo objetos del obrar responsable,
y a menudo son muy relacionados con los valoresalsscbasicos o determinadas
disposiciones valiosas de la voluntad tales comdusticia, la fidelidad, la solidaridad,
etc.””® Por eso, la nocién de “valores” es fundamentalilem comunidad humana en la

construccién del bien humano y el progreso socialresponsabilidad.

Distinguimos con Lonergan tres tipos de valoresestético, el ético y el religio$8.El
valor estético es la realizacion de lo inteligietelo sensible: se da cuando el bien de orden
de una sociedad es transparente, cuando brill@sprbductos de una sociedad, en las
acciones de sus miembros, en su estructura deendepcia, y en la posicion social y
personalidad de las personas que participan errdeino El valor ético es el emerger
consciente del sujeto como autdbnomo, responsdie, ¥ consiste en que al pasar por una
crisis, el sujeto haga cosas, capte la idea dehgyecosas que tienen que hacerse porque
son correctas. Con el valor ético surge la autoaamei espiritu, el sujeto que toma su
posicién acerca de la verdad, acerca de lo quemseato, de lo que es bueno. El valor
religioso aparece cuando se da un paso mas, ceasdfeto autbnomo se ubica ante Dios.
Desde una consideracion mas amplia, la correspitidsalbde la comunidad humana en un
sistema de valores sociales, toma la direccionndecooperacion entre las sociedades. En
otras palabras, una condicion existencial paraaloglrbien social es la cooperacion de los
grupos sociales que se configura segun un modéinidie por una funcién que hay que
realizar o una tarea que hay que cumplir dentrouda institucion social, familiar,
educacional, estatal, eclesial y econdmrcan efecto, las instituciones son la base de los

modelos de cooperacién en el bien social comunpoemdidos y aceptados comunmente.

22 Gaudium et Spes’31a.

2 Ver Marin-Porguered,a moral auténomal 11.
24 \er LonerganFilosofia de la educacié2.

% 1Jdem,Método en Teologia3.
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Por consiguiente, en la comunidad de cooperac®mpdasonas estan ligadas entre si, son
corresponsables en sus necesidades y en el bedelecomun a todas ellas. De hecho, sin
una verdadera cooperacion, el bien de una nacamla sociedad civil — lo que llamamos
bien social o comun — puede verse minado desd@da i las operaciones requeridas
pueden ir a la quiebra en la friccion y los comdisc Puede darse una destruccion de las
relaciones personales y de la posicidon social poraé que puede introducirse en el bien, y
puede hacerlo de muchas maneras. La reflexion sslbpeoblema del mal humano, la
vamos a desarrollar en el siguiente punto; ahoeaagpaludimos a que muchos conflictos
armados entre las naciones podrian ser evitadaggra una buena cooperacion entre los
Estados y una corresponsabilidad en el bien huncamain. Asi, en nuestra realidad
humana, cabe esperar siempre la cooperacion reggertgie pone en accién un vector de
creatividad, que llamamos progreso o humanizacdiviga de nuestra propia sanacion.
Ahora bien, el valor social que apoya los valorgsgles de la comunidad humana y que
permite el ejercicio concreto de la cooperaciénpoasable es el bien de orden.
Entendemos por valor social un elemento de la@siia invariante del bien humano o mas
bien la pregunta sobre la estructura ¢ es buersriecira? La basqueda de una respuesta a
la pregunta del valor social implica averiguar giste la cooperacion en las diversas
instituciones mediante una compleja diferencia@épecializada de funciones y tareas de

los individuos con miras a asegurar el bien derorde

En el marco de la cooperacion, la inteligencia fiwacde personas coopera en grandes
redes de relaciones sociales en busca de soluceries problemas concretos de la
sociedad® Asi, pues, la sociedad tiene como funcién la doaaién del bien de orden, y
segun una posicion antigua y tradicional, la saeds concebida como la colaboracion
organizada de los individuos para la consecuciénrdin o de unos fines comun&sPor
eso, la nocion de sociedad en el sentido que estdvablando, tiene una connotacion
comunitaria que implica la cooperacion; un ordemamno y un sistema de valores

responsables para mantener la existencia durabl@iede En otras palabras, los hombres

6 \er Gaudium et Spes® 13.

27 LonerganMétodo en Teologia7.

2 \/er Neira,El bien humano como construccién sociocultp6a.
2 Ver LonerganMétodo en teolog{aB44-346.
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corresponsables necesitan de un alto grado dersentto comunitario para dar respuestas
intencionales que tienden al objeto-valor (el bipa) el dinamismo inteligente auténtico

(the self-transcending wayla autotrascendengia

En sintesis, la tarea de cada sujeto actuante @nktruccion del mundo, pretende buscar
un mayor grado de funcionamiento de las sociedgdpeoponer formas de relaciones
responsables hacia un sistema de valores quetdadi#i autotrascendencia de cada uno y
de todos. Ademas, la busqueda certera y eficabidel humano exige un ordenamiento
actualizado de la comunidad humana que respondasaolligaciones actuales. La
comunidad de las naciones, por eso, debe pregamarda bondad de la estructura social
en cuanto bien comun. La respuesta a esta preguatke llevar a un mejoramiento de las
estructuras sociales y apela a una cooperacién rmedgo los conciudadanos. Un
ordenamiento verdaderamente humano del bien guzofhun en concreto, determina los
habitos, las instituciones y la posicién sociakpeal de cada uno en todos los aspectos de
sus vidas. El destino comun de los bienes tieneind@e social; cuando éste se descuida,
frecuentemente se convierte en ocasion de ambgipgeaves desérdenes. Por lo tanto, no
es suficiente recordarlo para asegurar la permé&eéiet bien comudn y social; sino que es
necesario también trabajar en la instauracion dsistema de los valores que lo regule:
valores vitales (salud, fuerza, gracia, vigor,)etealores sociales (el bien de la sociedad
civil); valores culturales (significado y valor ehhecho de vivir); valores personales (amar

y ser amado); valores religiosos (corazén de la figmana y del mundo del hombt).

2. La ambigiedad de la accidbn humana en cuanto a susrsecuencias historicas

Hemos dicho con I&audium et Spesuanto mas se acrecienta el poder del hombr tan
mas amplia es su responsabilidad individual y ¢Me@ara la edificacion de un mundo

mas solidario y humanizado. Por lo tanto, si el bi@actia con sabiduria y conciencia, se
auto-edifica; o de lo contrario, se autodestruya.norma de la actividad humana, de

acuerdo con la voluntad divina, es que el autéritiem del género humano permita al

30 ver LonerganMétodo en teologia74.



200

hombre realizar integramente su plena vocatié®in embargo, el bien humano no es
estatico: esta en movimiento y es dialéctico; pasgiscomo se da el bien humano como
producto de las operaciones humanas bien realiztgabién se da el mal humano cuando
se dan operaciones defectuosas o sesgadas. Ealitadehumana coexisten en forma
dramatica, tanto en el &mbito personal como emeéitéa grupal, el bien y el mal humanos.
El bien humano se va constituyendo a través dpdesonas y grupos que son operadores
auténticos, en el sentido de que sus operaciorssabason auto-trascendentes, es decir
logran un desempefio exitoso que esta guiado popréxeptos trascendentales de buen
funcionamiento humano. ElI mal humano se generadouahoperador (persona o grupo)
gueda autocentrado, en el sentido de que la operaci se realiza exitosamente y queda

encerrada en si misma; o también esta desorieptadas sesgos o desviaciones.

En efecto, las estructuras invariantes del bienamandesarrollado anteriormente (el bien
particular, el bien social y el bien de orden), peanite constatar la complejidad del drama
gue implica la generacion del bien humano en lh&gshumana. Por consiguiente, no sélo
tenemos que vernos con el bien humano, sino tancbiéel mal humano como correlativo
del bien cuando éste se pone en movimiento y seevakaléctico. Con razon, Lonergan
nos pone en guardia cuando dice: “la descripci@lhgumos hecho de la estructura del bien
humano es compatible con cualquier grado o detatexdnolégico, econdmico, politico,
cultural o religioso. Pero asi como los individuas solamente se desarrollan sino que
sufren también sus decadencias, también ocurre ifmnaon con las sociedades. Por
consiguiente, tenemos que afiadir un esquema dglegsm social y de la decadencia
social”** Por lo tanto, si se logra una concientizacién viinial y colectiva de los
hombres, la actividad humana estar4 orientada lelclden, y serd una participacion
positiva en la obra creadora de Dios. Asi, los hesibrealizando su trabajo de forma que
resulte provechoso y en servicio de la sociedaghrdalan la obra creadora en la historia.
De hecho, el progreso del hombre empieza por ejreso intelectual. Ese desarrollo
intelectual, que promueve el progreso, es un prip@ncipio para diferenciar las

sociedades humanas en cuanto al bien hurifaBo.cualquier tiempo la situacién humana

31 Ver Vaticano II,Dignitatis Humanager® 7.
*2 LonerganMétodo en Teologi&?7.
33 jdem, Filosofia de la educacigrg9.
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incluso la accion humana cambia a la luz de una mélante: alguien delibera con los
demas, se disefian unas politicas, se ganan elnsmnseeso cambia la situacion humana.
Sin embargo, la decadencia en la accion humanaegmpbr el principio que diferencia la
sociedad humana: los sesgos y el pecado como medrauen el obrar. Por eso, todas las
dimensiones de nuestro actuar humano, como fogadte culturas y libertad en el mundo
deben ser guiadas por el sentido del bien humarevitar el mal humano y sus

consecuencias.

2.1El problema del obrar mal como sesgo general en &cion humana

Anteriormente sugerimos de manera progresiva logooentes del juicio de valor que son
basicamente tres: el desarrollo del conocimienttadealidad humana, el desarrollo de los
sentimientos y valores, y el descubrimiento ex@tdrde uno mismo como ser responsable
en corresponsabilidad. Hemos visto que los juid®salor se realizan en el crecimiento y
desarrollo como efecto de una autotrascendencsapal; y constituyen un fracaso debido
al dinamismo del autocentramiento, y a las deswss presentes en el proceso operativo
moral. El juicio de valor se va constituyendo plocanocimiento de la vida humana, de sus
posibilidades préoximas o remotas; y por las corsecdas de los planes de accion
proyectados. Por eso, cuanto mas amplio y proflesl@l conocimiento de la realidad
humana en toda su complejidad, tanto mas acertadotdntico es el juicio de valor.
Cuando el conocimiento de la realidad humana fedapbuenos propdsitos y buenas ideas
se vuelven ineficaces; y si se ponen en practisardsultados pueden ser desastrosos. El
juicio de valor es el desarrollo del sentimientorahocomo cultivo de respuestas
intencionales a los valores. Este cultivo es lo guiénariamente llamamos educacion de
los sentimientos morales: se trata de iluminafiogificarlos, afinarlos y purificarlos. La
educacion de los sentimientos es semejante alsdealailidades. Aunque los sentimientos
son espontaneos y no estan sometidos a nuestsgodedin embargo se pueden reforzar
por la atencién y la aprobacion; y se pueden dabifior la distraccién y la reprobacion.

Este trabajo educativo va ayudando a la personauepropio autotrascender§eln

34 Ver Neira,La teologia como métoda3.
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rechazo de esta educacion basica por el hombre plesdrlo a un obrar mal o a introducir
los sesgos y el pecado en la realidad y en su bdagie transformarla. Del mismo modo,
el juicio de valor es el descubrimiento de uno neissomo responsable y corresponsable;
y, una irresponsabilidad en la accion humana psedeatastrofica para la humanidad. Asi
pues, el rechazo de un juicio de valor consciemsgonsable da lugar a hablar del pecado
con consecuencia del obrar mal en la accidbn humana&ontinuacion, abrimos un

paréntesis para explicitar nuestro uso de la naédpecado en nuestro caso.

De hecho, la cuestién de libertad en la accion manigva a considerar el pecado como
opcion fundamental por el rechazo del amor. En estdido, el pecado es algo mas
profundo que todas las transgresiones de la léggdg acto pecaminoso presupone un ser
pecaminoso: el mismo hombre que orienta mal sutemdm. Es necesario hablar del
pecador a partir de una mala decisién existenciatidmental y de los pecados como
formas concretas de la decisién pecamirfd€2on el pecado, el hombre rechaza a Dios;
con los pecados, el hombre se vuelve de forma diesada a si mismo abusando de los
hombres y de las cosas. Por eso, el pecado enlseadiricto teoldgico, es sélo la rotura
con Dios, la separacion del principio esencial destro querer en una decision consciente
y libre. El pecado es un hecho evidente en la kigdaana y hay que reflexionar sobre él;
en algo que explica grandes diferencias en la aduidnana. La razon por el cual decimos
lo anterior es que el sentido estricto o formalmkado como no aceptacion o rechazo de
la accion de Dios y su relacion, puede ampliareg@s ambitos de tipo social o cultural.
Desde este punto de vista, se puede consideracatip en cuanto crimen; el pecado en

cuanto componente en el proceso social; y el peeadd sentido de una aberracibn.

El pecado en cuanto crimen es mas o menos un cistaiento incidental, estadistico y
relativamente pequefio de las normas aceptadasedaldp en cuanto componente del
proceso social es el “oponerse” al desarrollo adem civilizador. El pecado en cuanto
componente del proceso social deja que prosigasarbllo material y al mismo tiempo le
arrebata su alma. El pecado en cuanto una aberrascl mal que se opone al desarrollo
cultural, al desarrollo de la captacion de los rrarges del bien humano. En definitiva, uno

% Ver Porgueres-Marii,a moral auténoma41.
36 Ver LonerganMétodo en Teologi®9-108.
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de los principios que diferencia la sociedad hunmesal pecado como una negacion que

esta en la base de la decadencia de la sociedaahbum

Nos parece conveniente tratar ahora de los sesdeswaciones en el bien humano que se
originan por una mala operacion del sujeto actudrneda construccion sociocultural de la
sociedad, los sesgos y desviaciones son las opeesdnumanas mal realizadas o abortadas
gue hacen que el sujeto (persona o0 grupo) se auteecen una operacion defectuosa o no
realizada que no efectla la operacion deseada esaréx para un buen desempefio
operativo humano, personal o sodfall presentar anteriormente la estructura del bien
humano y sus relaciones operativas, aparecia aatensu dinamismo positivo generador
de bien en los diversos ambitos: bien particuléan lwe orden, valores terminales. Sin
embargo, al considerar el bien humano en movimiestonecesario introducir la nocion de
sesgos 0 desviaciones en la generacion del bienpgeden afectar el mismo bien y
convertirlo en realizaciones defectuosas del biem €s lo que ordinariamente llamamos
mal; y, en nuestro caso, mal humano que llevad@d¢adencia tanto personal como grupal.
Si la clave del auténtico progreso humano es utaigente, razonable y responsable
cooperacion comunitaria que siempre se complemételave de la decadencia es una
represion de esa cooperacion y de esa comunidael. iivel de la realizacion personal se
dan las desviaciones producidas por el drama dendasosis y las incoherencias que
pueden a afectar el proceso moral, utilizandodanralizacion: se justifica la incoherencia
de la propia vida, acomodando los criterios a fanfbbocomo se vive; ademas se justifica,
con argumentos ideoldgicos, la alienacion que stmgn el descuido de los preceptos

trascendentales: “sé atento, sé inteligente, Shadite, sé responsable, ama”.

Lonergan identifica cuatro clases de desviaciorekw @peracion humana que llevan a los
malos resultados histéricos que ordinariamente dfaos “mal humano” y producen
sufrimiento y decadencia en todos los &mbitos hastinDos se refieren al dinamismo
individual-personal (la dramatica y la individuaj),dos se refieren al dinamismo grupal,

social y cultural (egoismo grupal y aberracion gefe A nivel individual-personal, la

37 Ver Neira,El bien humano en la construccion socio-culturalaleociedad100.
3 |_onerganMétodo en Teologi®62.
% Ibid., 99.
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desviacion dramatica se da en la psique del sueyo censor bloquea las imagenes

adecuadas para producir el acto de inteleccion atbormque las intelecciones no deseadas
no surjan; y tampoco las preguntas relevantes gratender; en el ambito personal se da
también la desviacion egoista personal: el sujetbage las preguntas que se refiere a su
propio bien o bienestar; y no se hace las pregupuease refieren al bien o bienestar de los
otros. A nivel grupal-social, hay un egoismo gruphbrupo solo se hace las preguntas que
se refieren a sus propios intereses y bienestaw; e hace las preguntas que se refieren al

bienestar de los demas, especialmente de los tareraal en esa sociedad.

A nivel social-cultural, se habla de una aberragjéneral o de un sesgo general: es el caso
del sentido comun practico que cree poder resa@eertadamente los problemas que se
presentan en los ambitos personal, social y cljtprescindiendo del conocimiento teérico
y de los analisis culturales. El sentido comun gicécse vuelve omnipotente y acumula
progresivamente malas intelecciones y malas salasigue producen decadencia social y
cultural. El conocimiento de sentido comun, teneéeed si la riqueza de las respuestas a los
problemas concretos de la vida, tiene limites gueyo son complementados por otras
formas de conocimiento, puede llegar a sesgoswabésnes que producen como resultado
acumulado la decadencia, tanto en las personas enros grupos. Asi como la serenidad
de las buenas épocas pasadas se apoya en unadidiegdel sentido comun y del
sentimiento humano, asi también los tiempos torosesst de crisis exigen el
descubrimiento y la comunicacion de nuevos actosintiEleccion y una adaptacion

consiguiente de las actitudes espontaneas.

Las filosofias y las ciencias humanas que se muewerl ambito de la teoria y en el
analisis de las operaciones humanas (interiorigaddlen ayudar a corregir los sesgos de la
practicidad del sentido comun. La presencia dellmaalano que acompafia siempre al bien
cuando las operaciones mal realizadas hacen irtenaté@h sujeto, plantea el problema de la
necesidad de cambio o conversion en cada persgngo cuando hay algo que anda mal
y produce el mal: es la posibilidad de recuperagi&anacion en la que entran también la
accion de Dios y su amor irrestricto que ayudatammar los dinamismos positivos de la

accion humana.
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En fin de cuentas, los sesgos y desviaciones ayplsciones humanas no recuperadas en
vista del bien humano, afectan negativamente laor@mte a los individuos sino también a
las sociedades y culturas. Sin embargo, hay unpogiiva que tomar: se puede afrontar el
problema de los sesgos a partir del conocimientsedddo comun que es el conocimiento
gue tenemos ordinariamente para resolver los praseconcretos de la vida, y que se
amplia en forma especializada en el ambito delrgpleedenominamos ciencias humanas y

sociales, en que estan presentes la inteligerlaiibertad humanas.

2.2La condenacion de la destructividad en la actividathumana

La reflexién sobre el problema del obrar mal eadeion humana nos pone de presente que
la libertad y la responsabilidad humanas poneniegl humano en movimiento y éste se
vuelve dialéctico: se dan el bien y el mal, el pesg y la decadencia, la autenticidad y la
inautenticidad, con todas las ambigiiedades destarfsi human&® Por tanto, el grado de
las destrucciones que alcanzan al hombre tantol @rascurso de sus operaciones
histéricas, como en su origen y en su término,imaga a una condenacion de la tendencia
a la destructividad en la actividad humana. Na&@ taqui de proceder a una enumeracion
ni a una exploracion de las destrucciones caugartdes humanos a lo largo de la historia;
sino, a la luz del Concilio Vaticano Il, en espéda laGaudium et Speguntarnos a la
condenacion de la destructividad en la actividachdna la cual repercuta sobre la vida y

las practicas religiosas del hombre.

A nivel social, el Concilio Vaticano Il, aun cuandeconoce la dignidad del hombre en sus
actividades en el mundo, no niega que la concieagiadizada de las contradicciones
existentes en el mundo, engendra desequilibrioa gersona, en la familia y en toda la
sociedad. La razdn dada por el Concilio es queraudwelos hombres, con el corazén vacio
de Dios, se hunden en la desesperatidim este caso, los padres conciliares propusieron
gue las reflexiones del Concilio Vaticano Il enngrco de una Iglesia en el mundo, de

cierta manera, deben representar una via de optonen contra de las destrucciones

“0 LonerganMétodo en Teologia69.
“1 Ver Gaudium et Spes™8y 21.
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sociales; y deben ser una invitacion a los hompaes que sus actividades de acuerdo con
la voluntad de Dios, lleven a cabo con lucidezaasformacion del mund§.Ademas, en
varias aportes de la Gaudium et Spes, se constatalqechazo de la destructividad en la
actividad humana se hace mas persistente cuaralatésta contra la vida humana; cuando
viola la integridad fisica y moral de la personanana. Cuando ofende la dignidad humana
y con condiciones infrahumanas de vida; con coadeas laborales degradantes; cuando
atenta contra el respeto a la libertad y a la mesginilidad de la persona humana,*at€n
esta Optica se considera como un falso optimismo tatento, que en vez de remediar las
miserias del mundo, multiplica armas destructivggazuctos que niegan el derecho a la
vida. De hecho, estamos hablando de la vida entcuim precioso de Dios al hombre y

fuente de igualdad y de humanidad compartida.

En este orden de ideas, en 1971, el documento usivel del sinodo mundial de los
Obispos en Roma, denuncia fuertemente que “lasasvi€jvisiones entre naciones e
imperios, entre razas y clases, poseen ahora nuestasmentos técnicos de destruccion; la
rapida carrera a los armamentos amenaza el bieor el hombre, que es la vida; hace
mas miserables a los pueblos y hombres pobrespdaadaja a los que son ya pudientes
(...)".** Tales constataciones al(in no son superadas puestdodavia surgen nuevas
divisiones que separan mas al hombre de su profmmismo tiempo, se vuelve necesario
hoy que la humanidad adopte nuevas rutas, quenpdetana renovacion de la mentalidad,
para restablecer la verdadera paz, quedando elatlilmd de la ansiedad que lo opriffie.
Por tanto, si no se sale al paso y no es supei@da pccion social y politica, el influjo de
la nueva organizacion industrial y tecnologicapesilo favorecera la concentracion de las
riquezas, y de la capacidad de tomar decisiones,qgedara en manos de un pequefio
grupo de dirigentes. Una de las vias, quizas lagegsra es la busqueda de la voluntad de
Dios en la accion humana para que ésta sirva latificacion de Dios y al bienestar de los
hombres. Fuera de esta via, los hombres tiendeowaexer su corazon, se inclinan al mal

y se sienten anegados por muchos males, que nermptexker origen en su santo Creador.

*2\Ver MarteletLas ideas fundamentales del VaticanalBs.
3 Ver Gaudium et Spes™ 27y 71.

4 Sinodo de Obisposa justicia en el mundd? parte.

5 Ver, Gaudium et Spes’ 81.
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En sintesis, el hombre al negarse con frecuencec@nocer a Dios como su principio,
rompe la debida subordinacion a su fin dltimo; mit&n toda su ordenacion, tanto por lo
gue toca a su propia persona como a las relacicoredos demas y con el resto de la
creacion. Sin embargo, el reconocimiento leal degeso humano y de la autonomia del
hombre, no es un impedimento para las denuncidasddeformidades materiales y por
consecuencia espirituales del mundo; sino un regomento de que el mundo puede ser
auténtico en su progreso si los hombres emprerdeia ldel bien humano y dejan de obrar
mal en la creacién. Hay que precisar que el Vaticdinno condena solamente las
destrucciones sociales a cuya solucion, todos dapertar una accion eficaz y paciente,
sino también a la destruccién religiosa operadaepateismo que puede tener como base
un falso cristianismo. L&audium et Spedescribi6 someramente el ateismo como la
negacion de Dios o de la religion que se presemtama vez como exigencia del progreso
cientifico y de un cierto humanismo nuéYoEn muchas regiones esa negacién se
encuentra expresada no solo en niveles filoséfiso®w) se inspira ampliamente en la
literatura, en el arte, en la interpretacion dedi@scias humanas y de la historia y en la
misma legislacion civil. Por eso, el Concilio adtéeque el ateismo puede encontrarse
fortalecido por el sentido de poder que el progtésaico actual da al hombre. El hombre
adquiere asi un sentimiento de autosuficiencia lqueuelve extrafio a todo lo que no

proviene de su propia obra: Es el ateismo sistemati

Por tanto, la razon mas alta de la dignidad huncanaiste en la vocacion del hombre a la
union con Dios. Existe pura y simplemente por ebade Dios que lo creo; y por el amor

de Dios que lo conserva. Muchos son, sin embaggoglie hoy dia se desentienden del
todo de esta intima y vital union con Dios, o lagain en forma explicita en sefial de
protesta contra la existencia del mal en el mudt@mbién como adjudicacion indebida
del caréacter absoluto a ciertos bienes humanosgueonsiderados practicamente como
sucedaneos de Did5De modo claro, la Iglesia afirma que el reconoeirtd de Dios no se

opone en modo alguno a la dignidad humana, ya spaedegnidad tiene en el mismo Dios
su fundamento y perfeccidén. Sin embargo hay quenaer que es Dios Creador el que
constituye al hombre inteligente y libre en la sdad. Y, sobre todo, el hombre es

“% Ver Gaudium et Spes® 7.
" Ibid., rf* 19-20.
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llamado, como hijo, a la unidn con Dios, a la ggrtacion de su felicidad; y es llamado a
dar testimonio de una fe viva y adulta, con la aydd la accion del Espiritu de fidelidad y
de comuniért® Esta afirmacién anterior del Concilio Vaticano g de la mano con la
afirmacion de un investigador sobre el debate &etcerca de la divinidad déloson de
Higgs®, cuando dice: “lograda la comprobacién cientitieala existencia de una particula
subatdémica a la que se atribuye el origen de lamake la materia del universo, el que se
pretenda con ello negar o sustituir la afirmaciérfelque es la creacion por parte de Dios,
resulta ser una pretension desubicada por cuardgcodece los planos en los que se

mueven la afirmacion cientifica por una parte gripuesta teolégica por otra”.

En cuanto a la mencion dbbsén de Higgsqueremos considerarla como uno de los
grandes logros del ser humano en el siglo XXI4 Be Julio de 2012, cientificos del Gran
Colisionador de Hadrones del CERN, confirmaron aonnivel elevado de certeza, el
descubrimiento debosén de Higgdan fundamental para la fisica de nuestros diste E
descubrimiento tan crucial para el conocimientalfahe la estructura de la materia es, sin
embargo, tan esquivo — explica Leén Ledermahpremio Nobel de Fisica. De hecho, en
su libroThe God Particl®, Lederman nos conduce a lo largo de la historiaadsdncia,
desde Demdcrito hasta nuestros dias, siguiendimiastigaciones y los hallazgos de los
hombres que han tratado de penetrar los secretts ateria, hasta llegar al momento
presente, en que los cientificos parecen hallarss# embral de ese ultimo descubrimiento
en que, gracias al gran acelerador “LHC” que sedwestruido en el “CERN”, podran
encontrar la Particula Divina y, con ella, esa lwsanexplicacion final en que todas las
leyes de la naturaleza pueden expresarse en uce yisencilla ecuacion. En los afos 60,
los fisicos Peter Higgs, Francois Englert, RobexduB Gerald Guralnik, Dick Hagen y

Tom Kibble en forma independiente, propusieron guEniverso en sus origenes estaba

“8 \Ver Gaudium et Spes® 21; Lumen Gentiupn®™15 y 42.

9 El bosén de Higgse la particula de Dioslleva asi el nombre de un fisico brillante: Pétaggs, nacido el
29 de mayo de 1929, en Newcastle, Inglaterra.

0 Munera, “La particula de Dios”, 6.

1 Le6n Max Lederman, fisico estadounidense, nacidNeava York en 1922. En octubre de 1988, la
Academia Sueca le concedié el premio Nobel de &istompartido con los norteamericanos Melvin
Schwartz y Jack Steingerger, por abrir nuevas apmtades a la investigacion de la estructura ydardica

de la materia.

2 Ver Lederman, Leén; and Dick Teredihe God particle: if the universe is the answeraivis the
guestion™New-York: Dell Publishing, 1993.
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lleno de un campo llamadmmpo de Higgy que la interaccion de las particulas con este
campo ocasiona que ellas adquieran masa. Asi, arntagraccion con etampo Higgs
mayor es la masa. Bbson de Higgslesempefia una funcion Unica en el modelo estandar
(SM) y un papel dominante en explicar los origedesla masa de otras particulas
elementales, al demostrarse experimentalmenteiséengia de este boson, el SM estaria
completo y con él la descripcion de los constittgyerde la materia. Las masas de las
particulas elementales, y las diferencias entrel@ttromagnetismo y la fuerza débil
(causada por los bosones), son decisivas en masipestos de la estructura de la materia

microscopica y por lo tanto macroscopica.

Para mayor informacién sobre este tema podemosrnefe también a los estudios de
Stephen W. Hawkind,a teoria del todo. El origen y el destino del @msa™ que es una
introduccion a la historia y la estructura del @mgo. El gran fisico britanico Hawking nos
ofrece la historia del universo, desde las priméeasias del mundo griego y de la Edad
Media hasta el Big Bang y los agujeros negros,refibwo didactico. Newton, Einstein, la
mecanica cuantica y la teoria de la gran unificadésfilan por estas paginas, acercando al
lector de manera clara y amena los misterios dektso. También, sobre el mismo tema,
Lisa Rindall erEl descubrimiento del Higg¥ retoma el anuncio de que los cientificos han
descubierto una nueva particula, una particulanggehabla del poder del espacio vacio.
Fue predicha hace casi cincuenta afios sobre la dmsmnsideraciones tedricas y la
necesidad de hacer consistente el Modelo Estarder. verificada mediante técnicas
ingenieriles y experimentales sumamente compléjasa Lisa, el descubrimiento de la

particula es tremendamente apasionante.

En efecto, lo desarrollado anteriormente no comsst exponer nuestro conocimiento 0
cultura de la ciencia fisica sino considerar estecdbrimiento como un ejemplo de
esfuerzo humano que no debe tomar la direcciéa dedtructividad — tal como fue el caso
de la bomba atémica al final de la Il guerra muhdi@ 1945- ni tampoco debe ser
considerado como una opcion de competitividad ddbi@s Creador. También conviene
subrayar que ademas del bosén Higgs los nuevos descubrimientos influyen sobre

%3 Ver Hawking, Stepheria teoria del todo. El origen y el destino del @mso.Barcelona: Debolsillo, 2009.
¥ Ver Rindall, LisaEl descubrimiento del Higg8arcelona: el Acantilado, 2012.
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nuestras concepciones teoldgicas en relacion codéay las actividades humanas. Por
ello, una teologia de la accién en la busqueda atestituirse desde una dimension
interdisciplinaria no descarta un acercamiento t@s ciencias fisicas que desde sus
modelos y caracteristicas nos invitan a replanteatas creencias y a dar un testimonio
mas creible en el entorno socio-religioso. De esido, el debate sobre las relaciones entre
ciencia y fe podran superar los prejuicios desde perspectiva epistemologitaEsta
reflexion da razén a esta afirmacion: “todo movimie que significa vida, proceso (...) es
comprendido desde diversas logicas y perspectivdsr-ielacionadas, pues toda
aproximacion sera siempre parcial, limitada, re#atiDe alli la necesidad de la
interconexion a todo nivel, no s6lo en los cortenio métodos de una o varias disciplinas,
sino también en lo epistemoldgico, es decir enfuaslamentos y la concepcion profunda
de lo que entendemos por ciencidEn fin de cuentas, lejos de pensar que las ca@guis
logradas por el hombre se oponen al poder de Digaeyla criatura racional pretende
rivalizar con el Creador, debemos, por el contrgrersuadirnos de que las victorias del
hombre son signos de la grandeza de Dios y conseieuge su inefable designio.

2.3La creatividad del hombre en nuevas palabras creadas

La afirmacion de que la accion creadora del homprsu proceso creativo como
movimiento en el mundo, debe ser guiada por larfplica la escucha-respuesta y libertad
del hombre. Dios creé todo por su Palabra eficagdora y salvadord.Pero, al crear al
hombre a su imagen y semejanza, la accion crea@obdos se va prolongando en nuevas
palabras creadoras por parte del hombre su crjaiyeate y atento a la Palabra divina. Sin
embargo, para responder coherentemente a la Palaigida por su Creador, el hombre
actuante necesita la fe en la accion salvifica oes [Por su Hijo Jesucristo. Una fe que
toma la direccion de la auto-conversion del homprde su adhesién a Cristo Imagen

perfecta del Padre. Asi, la accibn humana en laalide la accion liberadora y

% Ver Soler-Gil, Francisco Joséo divino y lo humano en el universo de Stephen Kiteyv Madrid:
Cristiandad, 2008.

% Tomiché, Roberto, “Vida religiosa césmica. Intégoenes desde la Fisica&n Revista Clar4(2011), 25.
" Ver Benedicto XVIExhortacién apostélica Verbum Dominf 3.
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transformante de Cristo, incluye en su creatividadinteligencia, la decision, la
corresponsabilidad, el amor y la libertad del hanliintendemos la creatividad como el
desarrollo operativo humano positivo logrado metdiate autotrascendencia y las
operaciones bien realizadas por el sujeto humagoupal, lo que da como resultado la
autenticidad humana o el buen funcionamiento opmrattanto en el ambito personal
como en el grupal. Aunque se refiere a todas lasagpnes humanas, nos centramos mas
en los ambitos de la intencionalidad (inteligengiaeflexién) y de la responsabilidad

(decidir y amar).

A continuacién, si aceptamos que hombre es unigspérsonal encarnado, esto comporta
gue el mismo hombre no tiene otra forma de exdie manifestandose a través de la
materia, de lo contingente, de lo finito. Perdy@inbre es propiamente persona; otro asunto
es gue su manifestacién existencial tenga que darsavés de lo contingente, de la
naturaleza. De esta forma, se distingue en el h@rabtre un plano trascendental y otro
categorial; es decir, entre la persona trascenllgnta manifestacion existencial a traves
de sus actos, que se dan encarnados en una redufade tanto, la creatividad del hombre
actuante esta condicionada por los valores encasnpdr este hombre. A su vez, si la
plenitud de la vida moral de este hombre es la ®it&risto, éste necesita de la gracia para
llevar a cabo esa identificacion con Cristo enagisvidades creativas. Aqui se subraya de
nuevo la importancia de la gracia en el conjunicadtiar creativo del hombre (véase cap.
Ill, 4.4), la cual se da a nivel trascendental; ye,qcomo consecuencia, tendra sus
manifestaciones en el actuar categorial e histodeola persona. Si bien, esa gracia
multiforme le llega a la persona a través de loyasaentos sin pretender quitar la
naturaleza humana, ni disminuir su sentido de cosation en la creatividad. Con la ayuda
de la gracia, la vida del hombre consistira erejaf| en su existir en el mundo, la imagen
de Dios que lo constituye; y, con la esperanzaugeyq Cristo ha asumido una naturaleza
humana, se reflejara en plenitud la imagen perfdetios que es el mismo Cristo. En este
sentido hablamos de la gracia en la actividad imeeakel hombre como la misma vida de
Dios Trino en el hombre; como aquella realidad gle®a a la persona humana de manera
proporcionada a su ser, @timum potentiagel potencial ultimo), la actualizacién de las

posibilidades ontologicas del hombre en el dambatumral y sobrenatural. Por tanto, el
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hombre virtuoso, asistido por la gracia de Diosagsel que con la fuerza de la intima
orientacion de si mismo, realiza el bien mediantaczion honesta y recta, ya sea natural o

sobrenaturalmente.

De hecho, nuestro objetivo aqui no fue retomaefexion anterior que hicimos sobre la
gracia sino prolongarla subrayando que la creat/iidel hombre es un aspecto de su
respuesta en didlogo con Dios y como destinat&ri@a gracia divina. Es Dios quien sale al
encuentro del hombre ofreciéndole su gracia y semaordia. En efecto, es Dios mismo
que se inserta en nuestro obrar humano, para s@naaiz nuestra decadencia (por la
gracia), y elevar nuestro progreso hasta los cesfde la vida intratrinitaria. La gracia en
este caso, es autodonacion de un Dios que penfecaloser humano mismo en su misma
esencia constitutiva, en su misma autoconcienaitgpasesion y autodonacidh.La
victoria sobre el pecado, la restauracion del ordestruido por el pecado y el
descubrimiento existencial del sujeto crece, em®ncen extension, precision y
refinamiento. Consecuentemente, las respuestasiveealel sujeto van siguiendo la
calidad de la escala de valores: de lo agradaluls @alores vitales, de lo vital a lo social,
de lo social a lo cultural, de lo cultural a lo gmral, de lo personal a lo religioso. En esta
ascension cualitativa en la realizacion de los reglose llega a la cumbre: la alegria
profunda, la paz sélida y la energia que produces&r enamorado de Dios. Por lo
contrario, el contexto de fracaso producido pordesviaciones humanas, se vuelve en la
vida personal, social y cultural un peso inmense ganlleva procesos muy serios de

infelicidad y decadencia.

En fin, la construccion déien humano sociocultural esta relacionada cerdinamismos
humanos que llevan a construir los bienes concretogsarios para la vida humana en los
ambitos personal, social y cultural. En el dmbitemhno existencial las decisiones
humanas y su creatividad, van construyendo el muhambién, el valor de la creatividad
iluminado por la gracia de Cristo, tiende a lasudes en la accion y a la libertad humana;
y esto en la blsqueda de una realizacién de vexakdelores, de lo que realmente vale la

pena. La verdadera creatividad se desarrolla ceninteligencia practica (practicidad o

8V/er Yafiez Esperanza y solidaridad.90.
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razon practica) en la busqueda de responder a&tzsidades humanas que van surgiendo;
y también en la intersubjetividad, en la que egi&sentes los sentimientos que dan

consistencia a las relaciones humanas, la amitadjor, el patriotismo, la fidelidad, etc.

3. La humanizacion constante del mundo de la vida pda accion humana

Una accion humana bien orientada, que valora atemi el proceso creativo hacia un
mundo mas humano nos hace creer en la verdaddrarefora de una ontologia de la
cotidianidad con miras a una intersubjetividad casame la responsabilidad como
perteneciente al mundo y la historia. En esta misbgéca, se necesita de una ética
comunicativa capaz de recoger, en cuanto lengloegesontenidos materiales que escapan
al formalismo ético. Se trata por tanto de dar oto de confianza a la razon comunicativa,
gue se articula en el discurso argumentativo, &reecia permanente a la cotidianidad,
pero simultineamente en referencia a otros suje®@lo la ética comunicativa asegura la
universalidad de las normas admitidas y la autoaatei los sujetos actuantes por cuanto
recurre exclusivamente a la corroboracion discarsi® las pretensiones de validez de las
normas: s6lo pueden reclamar validez aquellas mommaque todos los interesados se
ponen de acuerdo, sin coaccion, como participamesn discurso, cuando entran en una
formacion discursiva de la voluntad. A continuacidrataremos de acercarnos a la
importancia de las relaciones cotidianas con bask éntersubjetividad y en los valores
terminales en un proceso de humanizacion constehteiundo. Esto quiere decir que los
hombres no son sujetos aislados, sino seres enndcaion constante, lo cual construye la

dimensioén sociocultural del mundo de vida.

3.1Laintersubjetividad, base de una practica solidam en la acciéon humana

Cuando hablamos de la intersubjetividad humananédpea en la practica solidaria,
nunca se entendera adecuadamente en términossds claciales, ni en términos de las

%% Ver HabermasTeoria de la accién comunicativa7-33.
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relaciones de otros elementos de la sociedad (tegiap sistemas economicos, politica y
cultura); sino como una dimensiéon distinta que ttuye la base primordial de toda
comunidad humana, incluida la comunidad de cla3eando se aborda la intersubjetividad
en términos generales, parece ser el vinculo emadre e hijo, esposo y esposa, padre e
hijo; y se extiende hasta el pasado de los antdpagaara dar significado y cohesion a la
clase, a la tribu o a la naci6h.De hecho, el sentido de formar parte de un grupo
proporciona la premisa dinamica de la empresa cprdénla ayuda y socorro, de la
simpatia que aumenta las alegrias y comparte iktezirs. Aun después de que se ha
logrado la civilizacion, la comunidad intersubjetisobrevive en la familia, en su circulo de
parientes y su acrecencia de amigos; en costumglueanzas, en las artes basicas, en las
destrezas y habilidades, en el lenguaje, el cataadgnza; y mas que todo en la psicologia
interior y en la radiante influencia de las mujersi pues, la intersubjetividad espontanea
debe reconocerse como poseedora de un papel atimstiautonomo en el conjunto de
procesos fundamentales en los que se originanviest@s sociales. Los desarrollos que
fluyen de esta base particular de los asuntos hosndeben entenderse en términos mucho

mas diferenciados que los que permite cualquiefae® la sociedad.

A continuacion, nos preguntamos: ¢en qué sentide da dimension intersubjetiva
espontanea de base a nuestra accion solidaria2gtambs reafirmando que la accién
eficiente del hombre imagen de Dios en y por Cristduso su dignidad y su misiébn como
cooperador libre y responsable en la construccg&nmindo, tiene que extenderse a su
salvacion y a la renovacion de la sociedad. De rasi@o, mas alla de plantear preguntas
angustiosas ante las dificultades de la vida habitel mundo, tenemos que promover una
practica solidaria de la accion humana para quetrs@aformadora de todo el hombre
(cuerpo y alma, corazén y conciencia, inteligencioluntad); y también renovadora de
toda la sociedalf: En este sentido, la praxis socio-histérica del hr@ractuante con sus
procesos liberadores, no hace otra cosa, que cedatasla historia como lugar de la
epifania de Dioslgcus theologicusy como proceso de memoria y profecnae(noria
passioni¥. Por tanto, el hombre que actla segun los pigige vida, construye el bien
humano social en solidaridad con la creacion y eoprojimo; asi evita la decadencia

%0 ver Doran/a teologia y las dialécticas de la histqr205.
®1 Ver Gaudium et Spes® 3.
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social, los sesgos o el sendero del pecado enredanpara abrazar la gracia operante en él
por el Espiritu de Cristo. En consecuencia, la@cdiumanizadora del hombre en la
sociedad y en el mundo, implica la practica deolalaridad sin indiferencia y se ejercita
libremente dentro de las relaciones interperson&lesefecto, la practica de la solidaridad
en la accibn humana debe encaminarse hacia logmgabs comunes de valores
cualitativos hacia el préjimo. Los sentimientos coes son creadores de la cooperacion de
las personas ligadas entre si por sus necesidgu@sebbien de orden, comun a todas ellas
y destinado a satisfacer las necesidades de t8dasllo, en la comunidad de cooperacion,
las personas se relacionan también por los composngue han asumido libremente y por
la expectacion suscitada en los demas a causa amhapromisos; por las funciones que

han asumido y las tareas que pretenden reafizar”.

Sin embargo, la nocién de intersubjetividad queselatido a la practica solidaria en la
accion humana no es tan facil de resolver histérecde, teniendo en cuenta la
contradiccién entre los intereses de pertenencel wyterés emancipatorio de la auto-
reflexién (entendida como interés encubierto erugisebjetivaciones y en fetiches)A
pesar de esta dificultad, Jirgen Habermas, ha biestuen el psicoandlisis una ciencia
social paradigmatica, que busca investigar y destnediante la reflexion intersubjetiva y
las pseudo-objetivaciones que deforman el intemé&neipatorio. Esto le permite a la vez
reconstruir el sentido auténtico del lenguaje, coexpresion posible de tal interés
emancipatorio, en el caso ideal de una comunicddioa de presiones, legitimadas por
dogmatismos. La pretension de verdad de los digsuesiricos se basa en la anticipacion
de la posibilidad de un dialogo libre en todo smtimediante el cual se llegue a realizar
histéricamente el interés emancipatorio en una bigena, orientada por fines humanos y

gue integre como medios: la ciencia y la técnica.

Para Habermas la emancipacién introduce la cuitisana del lenguaje, aquello que nos
libera de la naturaleza; pues el lenguaje es eolimécho que podemos conocer segun su
propia naturaleza. La estructura del lenguaje eantocutal nos da la objetivacion de la
desobjetivacion y nos ubica en el horizonte intgjetivo ideal, cuya idea nos abre a ese

%2 | onerganMétodo en teologisb5.
83 Ver Hoyos,Los intereses de la vida y las cienci@$.
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poder no violento, propio por su naturaleza, darfumentacion y de la posibilidad de
buscar el consenso no coactivo. En el lenguajeetiads ve la posibilidad de realizar el
interés de razdn, es decir, el interés emancigatque para el idealismo aleman se daba en

la identidad de conocimiento e interés en el gj@rae la autoreflexiof’

En el horizonte de la intersubjetividad que, segabermas, abre al lenguaje, radicaria en
tltima instancia, la posibilidad de una verificacidel interés técnico y del interés practico,
orientadores de interpretaciones relativas de ddideel. Relativas por cuanto el interés
técnico es marco de interpretacion de la realidadoc disponibilidad “para” (desde el
interés puro de la razon practica, es decir enarizémte moral formal, el del imperativo
categorico y los fines de la razon); el interéscfica lo es como posibilidad de
comprension “para” (una inclinacién hacia la evidlanfundamento de toda verdad). Ante
la propuesta de una ontologia de la vida cotidigoa, fundamenta la constitucion de la
intersubjetividad trascendental y de posibles oBjete la experiencia, Habermas quiere
destacar un sentido més fuerte de la intersulgjetivien el &mbito de la argumentacion
racional, de los discursos tedricos, en los cusdemcorporan ciertamente los contenidos
de la cotidianidad, pero son sometidos a procestsdualdgicos especificos.

Naturalmente Habermas reconoce que la intersuljatly aunque se perfeccione hasta
llegar a englobar la especie humana, no es sirjetisittad ampliadd> Pero subjetividad
ampliada no significa simplemente volver a recuaria ontologia de la cotidianidad como
horizonte de constitucion de objetos y como hotieael sentido intersubjetivo de verdad.
Subjetividad ampliada tampoco puede equipararsaunarreduccion del sujeto individual
en el ambito de una intersubjetividad, que sélodueflejo de una materialidad, casi que
responsable de su propia evolucion. Esta concepd@émidgica de la intersubjetividad,
anticipada racionalmente da el sentido a los dsesuparciales de una comunidad real y en
altimo término a su practica vital, tendencialmeat®ntada a realizar los ideales de la

razon®®

® Ibid., 90-91.
% Ver HabermasConocimiento e interé837.
% Ver Hoyos,Los intereses de la vida y las ciencig.



217

3.2La autotrascendencia como apertura al otro en relaén con los valores

terminales

En la experiencia cotidiana del vivir y convivir ssnstata que las relaciones
interpersonales varian desde la amistad hasta daistad. Sin embargo, cuando las
relaciones interpersonales se abren al otro cbn éé consolidar la comunidad de vida, las
personas se vuelven mas solidarias, se adaptarfatiimente a todos los cambios de
circunstancias, y pueden luchar juntas contra texdencia al desord8hEn este orden de
ideas, las relaciones intersubjetivas deben temdi@trascendencia como dinamismo de la
conciencia intencional. Al trascenderse, las relaes intersubjetivas promueven al sujeto
desde los niveles mas bajos, a los niveles méas a@écconciencia: de lo experiencial a lo
inteligible, de lo inteligible a lo racional, de tacional a lo existencial. Ademas de ser
distintos y funcionalmente dependientes, los nis/ale conciencia estan unidos en el
despliegue hacia objetivos plurales e intercambgabDe hecho, en el sujeto, como
operador, a través de las preguntas, se da unrtardenteligible, a lo verdadero y a lo
real; finalmente, cuando el sujeto confronta sudaouynse centra en su propio actuar en él,
se convierte también en un tender al bien, a lgymta sobre el valor, sobre lo que
realmente vale la pena. Asi, pues, la accion hurabigta al bien humano comun permite
la autotrascendencia del sujeto actuante. La nod&“autotrascendencia” tiene que ver
aqui con los valores terminales y el destino con€itos bienes de la tierra. Los valores
terminales son los valores que se han escogidenglen a una bondad que esté mas alla de
toda critica®® Pueden ser formas verdaderas del bien particolan verdadero bien de

orden, o una escala verdadera de preferenciadateyg satisfacciones.

En el proceso operativo del sujeto actuante, podesatablecer con la ayuda de Lonergan
una secuencia operativa que va de los juicios @bdh¢€autotrascendencia intencional)
hasta los juicios de valor y la realizacion debvdhutotrascendencia moral). Se identifican
asi cuatro etapas ligadas: los juicios de hechloapaehensiones de valor, los juicios de
valor y la realizacién del valor. Los juicios deche y los juicios de valor son semejantes

en su estructura, pues en ambos se da la distianioa criterio y significacion (contenido).

67 Ver LonerganMétodo en teolog{ab4-55.
58 \/er Neira,El bien humano como construccién sociocultuf-59.
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Ambos tienen como criterio la autotrascendenciasigdto: el criterio de su verdad o
falsedad esta en la autenticidad o inautenticideldsdjeto. Esta autotrascendencia es
puramente cognoscitiva-intencional en los juiciog dhecho, y tiende a ser

autotrascendencia moral en los juicios de valor.

Los juicios de valor son objetivos si proceden desujeto que se auto-trasciende, y por lo
contrario, son meramente subjetivos si procedenndgujeto que es auto-centrado y no se
trasciende. La exigencia de objetividad estd ddawde la autotrascendencia, en el sentido
de que la objetividad es la auténtica subjetividaduna persona humana que es atenta,
inteligente, razonable y responsable. La realizacidel valor con base en la
autotrascendencia asume en el dltimo nivel de mtagupara la liberacion, un nuevo
sentido que es moral, y que es la posibilidad deevm@encia y de beneficencia, de
colaboracion honesta y de amor verdadero; es lbijidad de apartarse completamente
del habitat del animal y de llegar a ser personairem sociedad. Nuestra capacidad de
autotrascendencia llega a convertirse en valordmanestro ser se transforma en un estar-
enamorado que se manifiesta de diversas maneras:danntimidad, amor esponsal, amor
de padres e hijos, amor del projimo con su frutaeddizacion en el bienestar humano,
amor a Dios que inunda nuestros corazones porgfitasSanto. En la medida en que el
hombre entra en la dinamica de estar-enamoraddaie & auto-entrega sin reservas y se

auto-realiza sin restricciones ni reserfas.

En efecto, el hombre realiza su autenticidad eaul®-transcendencia, es decir, en una
apertura al otro, en la ruptura de las esferasretas en si mismas. Del estrecho entorno
del espacio-temporal, accesible a la experiencigediata, el hombre se mueve hacia la
construccién de una visién del mundo y hacia ldaapion de lo que él mismo podria ser

y hacer. De este modo, nuestras actividades tigrfleiencia sobre la vida del otro por el

hecho de que para un sujeto, actuar es ejercaemtla en otro sujeto; mas exactamente, la
accion de un sujeto es padecida por cualquier’d®or ejemplo, desde cierta comprension
de la reflexiones de Ricceur, se descubre quetebae funda y desborda la conciencia del

“yo”, lo ejercemos en el origen de nuestra propéepcia de actuar y lo recibimos de

% Ver LonerganMétodo en teolog{al06-107.
"0 ver Gilben,Algunos pensadores contemporaneos de la lenguadsanl 72.
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nuestras expresiones. Lo vivimos, pues, doblenmte una pasion: el hombre que actua
soporta o sufre, y su accion es a la medida desidm Asi pues, la accidn que se expone
fuera de si misma se impone y provoca un sufriraidbn efecto, la ética de la interaccion,
con y por el otro, se define en relacién a unardisiiia en la accion y a la posibilidad de la
“victimizacion”. Esta ética corrige sus horroreansfigurando el sentido de la accion y de
la pasion. Para ello, los hombres en relacionsotgetiva necesitan emprender, desde una
accion que podemos llamar “inter-compromiso”, ura@dgica que superpone la relacion a
distancia a la relacion cercana que evita la ingiifeia. Asi pues, el ser humano consciente
y dinamico opta regularmente no por el bien meraenaparente, sino por el verdadero
bien; alcanza su autotrascendencia y existe acédménte; se constituye a si mismo en
valor originante y realiza valores terminales (ednbhumano). El valor originante de
valores es la persona humana con todos sus dinasi®perativos (experimentar,
entender, juzgar, decidir, amar) que funcionanoemd auténtica: transforma la naturaleza
en valores, y es creativa en un mundo mediadoapsighificacion. Las personas auténticas
gue realizan la autotrascendencia a través desrsab elecciones, son correlativas a los
valores terminales (valores auténticamente real®adCuando cada miembro de la
comunidad busca la autenticidad para si y la prom@a los otros en la medida de sus
posibilidades, los valores originantes (personasmunidades) y los valores terminales se
superponen y se entrelazan. De este modo, el seieso autotranscenderse al amar y ser
amado, es fuente de valores en si mismo y es gpaanion para los otros para actuar de
manera semejante construyendo el bien humano.lRon&ario, en la medida en que las
propias decisiones tienen sus motivos principatesmlos valores que estan en juego, sino
en el calculo de placeres y dolores, fallan la -@r#oscendencia y la autenticidad de la

existencia humana, asi como la realizacion en &slen uno mismo y en la sociedad.

El dinamismo humano de autotrascendencia debarli@vdesarrollo de la autenticidad
personal y comunitaria; sin embargo no es algondieamente adquirido: tiene sus
alternativas y altibajos; puede fracasar en laccebnes particulares por las desviaciones,
los sesgos individuales y grupales, y las desiategnes, que promueven la inautenticidad
personal y comunitaria. Por eso el discernimiel@@anacion y la conversion son siempre
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necesarios en los procesos humandss obligacién de todos los seres humanos trabajar
para que sus actividades tiendan a restablec@mmeote el orden de los bienes temporales
y su orientacion a Dios por Jesucristo. Asi todfweego humano y todas actividades
humanas, después de haberlos propagado por la yiede acuerdo con el mandato del

Sefior, seran iluminados y trasfigurados en Cffsto.

3.3La diversidad de relacidén con el projimo en una irgncion comun

La presente reflexién pretende prolongar la amtelésde algunos aportes de Paul Ricceur.
En efecto, en el movimiento intelectual post-Caaciaticano Il, la obra de Paul Ricceur
capta la atencién por su actualidad cultural y gudaza fenomenoldgica que ofrecen
insumos complementarios para una reflexion sobeed¢@dn humana en el mundo y en la
sociedad. En los preAmbulos de nuestra propuediandamentos para una teologia de la
accion, (veéase, cap. l), hemos subrayado sumartamee en Ricceur resuena el estudio de
la “Accién” de Blondel como un lugar propio de &flexion filosofica francesa ademas de
su apertura infatigable en la estructura de ladacpersonal, al pensamiento, cagito,
hasta que el “si mismo como otro” permanece comuiveite de su ontologid. En este
sentido, atendamos un llamado a elaborar una ié@fiesobre el préjimo (o una sociologia
del préjimo) desde la virtud de la caridad en lostes de una sociologia entendida como
la ciencia de las relaciones humanas en gruposiaegos’* Queremos afiadir — sin que
sea tal vez su intencidbn — que las reflexiones @meRr nos invitan a entender las
relaciones con el projimo desde un polo metodotgs decir, desde la significacion de la
actividad histérica objetiva; y desde el polo @&tien el sentido de una critica de las
pulsiones civilizadoras de nuestra época: el ju@éovalor. En esta Optica, el acto se
entiende gracias a la relacion de “lo mismo al”p@ei como nuestro acto de ser que es la
accion. El hombre, en su busqueda ontoldgica,ejaraccion dejandose alcanzar por otro;

por su acto de existir en su afirmacién conscigrée su sentimientt.

"L Ver Neira,La teologia como métodd.

2 \Ver Gaudium et Spe$9.

3 Ver Gilben,Algunos pensadores contemporaneos de la lenguadsani 24.

" Ver Ricceur Histoire et Vérit¢ 100.

S Ver Gilben,Algunos pensadores contemporéneos de la lenguadsan 38-139.
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Con base en todo lo anterior, podemos afirmar guentarnacion historica del préjimo,
hace de €l un socio; pero la atencion al socioipnay de que en derecho y en esperanza, €l
es el projimo. La historia mantiene la energiaadedridad, pero finalmente la caridad es la
gue gobierna la relacion “tu — yo” de manera inratdiy gobierna la relacion al préjimo
en un campo ético, dandole una intencion comun. lAgionstante preocupacién por una
intencion comun en la diversidad de relacion coated seria la tarea de una teologia del
préjimo entendida como una teologia del encuefitEsto significa que la accién humana
hace parte del encuentro del hombre con el homlatel ja/ombre con Dios; y gracias al
lenguaje este encuentro se hace publico, es demin(n. La tarea de esta teologia
prospectiva sobre el préjimo serd la de buscamkibpidad de una unidad de intencion
subyacente a la diversidad de relaciones con @l(ekprojimo); se debe buscar eliminar la
oposicion brutal que a veces vivimos entre lasciefes personales y las relaciones

administrativo-sociales, para favorecer la considrcdel Reino de Dios en el mundo.

En esta misma o6ptica de diversidad de relaciénet@tro considerado como projimo, una
breve referencia a Habermas en su libro “teorialadeaccion comunicativa” puede
ayudarnos a ver mas claramente en este asuntdggcabrir como la accibn humana por
ser comun es también comunicativa. En efecto, Haderafirma que la accion
comunicativa es una accion regulada por normasy yredio de ella los miembros de un
grupo social orientan su accion por valores comynestienden mejor las estructuras del
mundo vital compartido por todd5.Por eso, el sujeto actuante o el participante en
interacciones con otros sujetos, transmite detexi@nmagen de si-mismo al poner de
manifiesto lo que desea (su propia subjetividadg gccidbn humana cuenta para ello con
las organizaciones sociales y sobre todo con laiamnele comunicaciéon para alcanzar el
entendimiento. La racionalidad comunicativa, ecaslo de la accion, permite hacer frente a
las reducciones cognitivo instrumentales y parsasifos en la perspectiva evolutiva de la
comprension moderna del mundo vital compartido lpsrcolectividades sociales. Ahora
bien, nuestra relacién con el mundo y nuestra i@amon nosotros mismos, las cuales no

se dan sino a través de nuestra relacion con ginardése producen en medio del lenguaje

8 \er RicceurHistoire et Vérité 104-105.
""\Jer HabermasTeoria de la accién comunicativa].
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(acto de hablar), al emplear este lenguaje oriengaentendersé.Asi en el ambito de las

interacciones comunicativas todo intento para uegmcomprension mutua y una mejor
estructura del mundo vital, debemos superar losliatyos burocraticos y econdmicos,
gue amenazan las relaciones, servicios y quedsmasi como objetos de la administracion
las vidas personales. En mi opinion, la diversidada relacion con el préjimo asume como
valor terminal la accidbn comunicativa que a su eezintrinsecamente dialdgica y nos
orienta hacia la comprension mutua; hacia el em@edto entre los dialogantes para
lograr un acuerdo que va mas alla del logro efteigmopio de la razén instrumental — en

esta forma entra en el marco de las experienciédag por todos —.

No vamos a profundizar en las reflexiones de P&udeRr sobre la teologia del encuentro.
Queremos insinuar brevemente, antes de concltén® de este subtitulo n. 3.3, que esta
teologia del encuentro podria tener una extensiola® relaciones personales y sociales
con el entorno ambiental césmico. Este aspectoyfud¢ratado en un capitulo anterior
capitulo anterior (ver cap. lll, n. 3.4); sin engr@agueremos insistir en la relevancia de que
los hombres y mujeres de nuestro tiempo desarralti@rrelacion de respeto y de armonia
con el medio ambiente. El fundamento de esta aalda, lo hemos subrayado con Kehl,
con el documento conclusivo de Aparecida, con drgsres, y con la alocucion del Papa
Francisco, del miércoles 5 de junio en la plaza Bedro (ver, cap. lll, n. 3.4.1y 3.4.2).
Ahora bien, insistimos en que no podemos dejafyea la relacion del ser humano con
el cosmos, y en particular con el medio ambieritepatrario nos impulsa la mision, en
nombre del Dios de la creacion, de formar “a nosspueblos para descubrir el don de la
creacion, sabiéndola contemplar y cuidar como dasebdos los seres vivos y matriz del

"’® Es conveniente desde la experiencia de intercadeimnocimiento sobre

planeta (...)
el medio ambiente (ensefiar y aprender) que podaarstruir una verdadera cosmovision
gue integre al hombre, a la naturaleza y a la dadiepara aportar soluciones a la actual

crisis ecolégico-ambientdf.En esta forma se hace posible una teologia deleatro con

8 \Ver HabermasTextos y contextp3-29.

9 Celam,Documento Conclusivo de Aparecja@ 474.

80 Segun expertos de las Naciones Unidas, el plaenina hacia un calentamiento global que subir@ua
grados Celsius hasta el final de este siglo; aumngmé no cesard, a menos que los gobiernos aabes las
causas de los cambios climéticos. La alerta sept@®n un estudiburn Down the hedanzado a finales de
2012. Ver informe de IRevista Sinfronteraambio climéatico 366 (junio 2013), 25-28.



223

el planteamiento de una interrelacion entre DiosaGor y su creacion, en la cual el ser
humano es capaz de reconocerse como co-creaddoraysk de un antropocentrismo
exagerado. Esta nueva relacion con el medio angbsmgtenida por una espiritualidad que
valora la encarnacion como movimiento del Espieitula creacion, redimensiona nuestro

sentido de existir y actuar en sintonia con elaitia la naturaleza y del cosmos.

En fin de cuentas, las relaciones existentes évgreombres demuestran que todo hombre
es una existencia con los otros y su vida estareninterdependencia cada vez mas
estrecha. Estamos de acuerdo en que no hay unenexashumana que no sea comunitaria
porque los hombres son miembros de la misma farilimana y estdn mutuamente
vinculados entre si en el Unico destino de todo naindo, compartiendo su
responsabilidadl! Es cierto que la persona humana tiene que “ejengsponsablemente el
sefiorio humano sobre la tierra y los recursos, gaeapueda rendir todos sus frutos en su
destinacion universal, educando para un estilo @& \de sobriedad y austeridad
solidarias®; pero también es cierto que cada persona es digmaspeto en si misma y
debe considerar al projimo como otro yo, cuidandgemer lugar su vida y los medios
necesarios para vivirla dignamefiteSi la persona humana en su existencia siempre esta
requiriendo del otro y siempre esta con el otréraeen una dialéctica de dar y recibir. Por
esta razdn hemos afirmado con Habermas que la hadatdiaintersubjetiva de una
comprension reciproca, de una confianza mutuaundecuerdo entre al menos dos sujetos,
esta inscrita en la relacion del sujeto cognosciatee a un mundo de acontecimientos y
de hechos; en la relacion practica del sujeto srdnciones con otros sujetos actuantes en
un mundo de sociabilidad; y, finalmente en lasdielzes del sujeto sufriente y apasionado
con su propia naturaleza interna, con su subjetilvigl con la subjetividad de los demas.
Esta tendencia del hombre a superar el individmaljontribuye al desarrollo solidario de
la humanidad y tiene su sentido pleno en el or@genin de los hombres, en su vocacion a
la comunicacion con Dios y en su comun destinaéragente. Como lo hemos mencionado
en las lineas anteriores, la vocacion del ser horsarencuentra también en el encargo de

Dios de gobernar la tierra; y debe colaborar cocrdacion cultivando la tierra (Gn 1-2).

81 ver Sinodo mundial de Obispds justicia en el mundda parte.
82 Celam,Documento Conclusivo de Aparecjd@ 474b.
8 Ver Gaudium et Spes’ 27.
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En el Nuevo Testamento, en la encarnacion del Vesbounen Dios y el mundo. La
recapitulacion de todas las cosas en Cristo héedarla una preocupacion por el progreso
integral de la humanidad en nuestro mundo y pornugva relacion con el cosmos. Hoy
mMAas que nunca, es importante que el ser humana mgsciencia de que la actividad
creadora y salvadora de Dios no se identifica ocelnedfuerzo humano y con nuestros
proyectos, por muy buenos que sean. Solo Dios puoexhe y salvar del pecado en la
accion humana. Sin embargo creemos que Dios @nkruccion de su reinado tomaré en
cuenta los esfuerzos de construccion del ser huntamnoo o afirma l&Gaudium et Spes
“pues los bienes de la dignidad humana, la uniétefna y la libertad; en una palabra,
todos los frutos excelentes de la naturaleza y ustro esfuerzo, después de haberlos
propagado por la tierra en el Espiritu del Sefide yacuerdo con su mandato, volveremos a
encontrarlos limpios de toda mancha, iluminadosagsfigurados, cuando Cristo entregue
al Padre el reino eterno y universal: reino de agrg de vida; reino de santidad y gracia;

reino de justicia, de amor y de p&2”.

4. La comunidad humana como dinamizadora de la accibhumana en el mundo

A pesar de que hemos mencionado la nocidn de “cmladhen varias oportunidades
durante nuestra reflexion, es necesario precisaaajue la “comunidad” aqui significa un
grupo humano que logra en su vida la realizaciénrgered o un conjunto de sentidos o
significaciones comunes. De este modo, las “siggiibnes” forman parte de la realidad
del sujeto existencial de la comunidad, de su pddeasimilacion (funcién cognitiva), de
sus valores y caracter (funcion constitutiva) decdanunicacion de los bienes (funcién
efectiva-instrumental); de la relacién con el offencion comunicativa); y todo eso en
relacion con la dialéctica de la comunidad. En traesabajo es obvio que la nocion de
“comunidad” se extiende, se integra y se relaciooa la nocién de “iglesia” como

comunidad cristiana de vivencia de fe y como saeramuniversal de salvacion. De hecho
esta idea es coherente con lo que dice el Con¢aiticano Il en la Gaudium et Spes,
cuando deja entender que las consideraciones sbbeatido profundo de la actividad del

8 Gaudium et Spes® 39.



225

hombre, constituyen el fundamento de la relacidreda Iglesia y el mundo, y también la
base para el mutuo didlogo. La Iglesia que existesée mundo vive y actla con él; nacida
del amor del Padre Eterno, fundada en el tiempdJpisto redentor, reunida en el Espiritu
Santo, tiene una finalidad escatologica y de sawague solo en el mundo futuro podra
alcanzar plenamenfe.De esta forma, la Iglesia, entidad social visiglecomunidad
espiritual, avanza juntamente con toda la humanidaderimenta la suerte terrena del
mundo; su razon de ser es actuar como fermentanp @ma de la sociedad que debe
renovarse en Cristo y transformarse en familia des.DAI buscar su propio fin de
salvacion, la Iglesia no s6lo comunica la vida méval hombre, sino que ademas difunde
sobre el universo mundo — en cierto modo — el jeefie su luz; sobre todo curando y
elevando la dignidad de la persona, consolidandionteeza de la sociedad, y dotando a la
actividad diaria de la humanidad de un sentido yuda significacion mucho mas

profundos. Este tema se ampliara en el punto Judstro presente capitulo.

Ahora volvemos para precisar la nocion de “sigadiones” que hemos hablado antes se
considera como significaciones portadoras de d®rén nuestra vida, las que llevan al

sujeto que actla, a compartir su realidad, a guipéarse y a comunicar su persona al
otro. De hecho, tal y como acontece en la vidahdshbre, en los procesos de auto-
construccion de si mismo individual y comunitariatee y de construccién de su propio

mundo, la apropiacion existencial y praxica de antido, llega a ser asi una realidad

constitutiva de la persona, del grupo, de la saclgdde la cultura al conformar su estilo de
vida y orientar su obrdf. El significado comln se dinamiza en la comunidadias,

religiosa y cultural.
4.1Los dinamismos y la dialéctica de una comunidad huama
Partiendo de una nocion de definicion de Roberabemnla teologia y las dialécticas de la

historia, aceptamos que la “comunidad humana” se constipoyela dinamizacion de

cuatro niveles operativos: experiencia comdn, cemgon comun, juicioS comunes,

8 Ver Gaudium et Spes® 40.
8 ver Roux (De)Doctrinas: multiplicidad n° IV.
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valores o lineas de conducta comunes de los sigetosnted’ Podemos afiadir que la
comunidad dinamiza también el conocimiento socia gonstruccion social comin como
fundamentos del progreso humano. El dinamismo dsiaunidad se entiende como el
proceso interno y operacional que pone en movimikxst actividades y la construccion de
la misma. De cierta manera el dinamismo de la caadnes consecuente al dinamismo de
las personas las cuales por naturaleza son fundalmente seres operativsAsi como
los individuos no solamente se desarrollan sinosyiieen decadencias, también ocurre lo
mismo con las comunidades en las cuales se vivaiafectica integral, o tal vez mejor,
una tensiéon creativa de dos principios de cambmakovinculados pero opuestos de
transformacion de la realidad compleja: son larsutigjetividad primordial y la inteligencia

practica (la tecnologia, la economia, el estadoaultura).

La nocién de intersubjetividad la hemos elaboradi@reormente valorando su rol en la
accion solidaria en las estructuras sociales. lteligencia practica es la fuente de la
tecnologia, del sistema econdémico y del ordenipoliy funciona en tension dialéctica con
la espontaneidad intersubjetiva. Y la integridaddigtorsion de la dialéctica esta
directamente en funcion del nivel cotidiano deuldwa cuya integridad esta asumida por
la cosmopolisSe trata de un desarrollo de la inteligencia, dimension de conciencia que
exige del hombre la lealtad mas acendrada, qumglernenta a si misma principalmente
mediante esa lealtad, que es demasiado universaspasobornada, demasiado impalpable
para ser forzada, demasiado efectiva para serdadadtLa funcién de la cultura en este

nivel es promover una dialéctica integral entrimfarsubjetividad y la practicidad.

Como lo veremos después con mayor detalle, laraudtn sus dimensiones tanto cotidiana
infraestructural como reflexiva superestructura, la condicion que hace posible la
integridad de la dialéctica entre la intersubjeiid espontdnea y las estructuras
tecnoldgicas, econdémicas y politicas, creadas poiinteligencia practic® Asi, la

dialéctica integral de la comunidad humana es talictdn que hace posible una sociedad

87 Ver DoranLa teologia y las dialécticas de la histqriz09.

8 \er Neira,El bien humano en la construccién socio-cultyi.
8 Ver DoranLa teologia y las dialécticas de la histqr2i0.

% bid., 309.
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gue fomente en el mas alto grado la participaciteligente y libre de los sujetos
draméticos, en la forja del mundo y de si mismanacmbra de arte. Por tanto, en la
dialéctica de la comunidad, la relaciébn de la Bubjetividad y la practicidad, se va

convirtiendo irreversiblemente en una realidadusaltglobal.

Ahora bien, cuando Lonergan habla de dialécticaefere, en primera instancia a un
discernimiento de las diferencias y conflictos hoosaen los diversos ambitos de la
actividad humana en la historia que tienen comovecldltima la dialéctica entre
autenticidad y no autenticidad de las operacioaabzadas por las personas y los grupos
como sujetos operadores de las actividades humanasntinuacién, las dos nociones
importantes que Lonergan utiliza al referirse adiaecticas de la persona humana como
sujeto operador, expresan la situacion de buenidnamiento de la operacion en una
operacion realizada con éxito, autotrascendeeli-tfascendenggey la situacion de una
operacion mal realizada o frustrada: autocentramiegelf-regarding.”* Estas dos
nociones han sido utilizadas cuando habla de lpuesta inteligente a los valores, sin
embargo pueden ampliarse a todos los ambitos @éeaopumano: experimentar, entender,
juzgar, decidir y amar. Por consiguiente, persocamunidad son inseparables; y todo lo
gue concierne a la persona tiene influencia s@bsediedad, porque la persona es el sujeto,
el principio y fin de todas las estructuras sosiale

De lo que hemos afirmado anteriormente, con la aydel algunos autores, podamos
concluir que una teologia de la accion humana tigmevalorar el proceso de socializacion
gue se hace mas evidente en nuestra eépoca graiasaevas tecnologias porque tiene
gue ver con la persona humana en busca de unadesedhumanizacion. También, en
virtud del respeto por la dimension social esereia persona humana — aun a pesar de las
dificultades que pueda presentar su evolucion — reflaxion teoldgica de la accion
humana debe promover el bien comuin, debe tendee todas las personas, como también
todas las comunidades, puedan alcanzar realmergeopia perfeccion. Esto impone a la
comunidad el deber de defender los derechos funtates del hombre. El orden social y

el bien comun no son entidades estaticas; formanrealidad evolutiva diaria, fundada

91 Ver Neira,El bien humano como construccién sociocultu7.
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siempre en la verdad vy la justicia y vivificada segsar por el amor. El amor de Dios y el
amor del projimo son por ello las exigencias masdymdas de vida. El progreso actual de
la socializacion ofrece una ocasion preciosa parthefectivo el amor de los hombres,
porque el ser humano no puede encontrar su prdpratyd si no es en la entrega

desinteresada de si mismo.

4.2 La dialéctica del sujeto histérico en el movimientalel mundo vital

Hemos expuesto la idea de que la dialéctica defts@gn el movimiento de la vida es
constitutiva de la accion de la comunidad humaas, dociedades y las culturas. Sin
embargo, por la condicién dialéctica de sus adik$, sélo haciendo referencia a un
conjunto de significaciones comunes y en comungtamial, puede el individuo crecer en
experiencia, comprension, juicio, y decidir lo duee de hacer por si mismo. La razén es
gue el sujeto operador en su proceso hacia la tauitlexd integral a través de sus
conversiones, se mueve en las tres grandes areasidg obrar humano: el ambito de la
vida social, el espacio local y cultural, y la oéfen con Dios. En efecto, tal como lo dice
Lonergan, la condicion metddica del bien y sus tmones existenciales, es la formacion
del hombre como actor inteligente, responsable wnande su histori&. Asi, para
construir el bien humano y sus invariantes (el lgarticular, el bien social y respetar el
orden establecido por las autoridades competesies)ecesita una integracion del sujeto o
una auto-apropiacion del sujeto, que le permitabéster las diferencias al nivel del bien.
La auto-apropiacion del sujeto consiste en entsedarsi mismo para distinguir con toda
facilidad sus actos internos, y sus mutuas rel@sioBn este caso, la autoapropiacion, pide
un esfuerzo continuo del sujeto, como una repetj@ara aprender las maneras justas con
las cuales la actividad humana puede transformanuwzido y facilitar el bien humano
comun. También, el sujeto debe fomentar el autocbmjue le permitira elaborar la
conciencia historica de si mismo; luego, lograntagracion historica por una lucha contra
los riesgos de las diferencias en el nivel del bismalmente por un esfuerzo de

cooperacion en los trabajos para superar esta®nitias. En sintesis, el camino para la

92 ver PérezFilosofia y Método de Bernard Lonergalb.



229

integracion del sujeto y de su mundo es la autogacion y es tal vez una de las
necesidades mayores del hombre moderno al afrautadesintegracion interior y la
decadencid® Seguimos afirmando que la integracién del sujetelemundo vital a partir
de la auto-apropiacion, le permite descubrir Ignificados y valores comunes que se
encarnan en su cultura. En este sentido, el safettapaz de trascendencia y goza de las
posibilidades de autorrealizarse como ser nidraEstamos hablando aqui de la
autorrealizacion que da como resultado un habiweatual del sujeto en la construccion
del bien humano. Estamos hablando también deldeembmuin entendido como una
acumulacion de chispazos inteligentes — comuniradéigencia humana —. Sin embargo, el
objeto especifico del habito intelectual del semtidmun es que en todas las ocasiones
ordinarias un individuo sea capaz de captar exagt@tOmo comportarse, y cOmo hacer
bien las cosas. Asi, el sujeto operador, a tragdasipreguntas, tiende a lo inteligible, a lo
verdadero y a lo real. Para lograr la finalidad ieih humano, ademas de una simple
responsabilidad, el sujeto apela a normas inmaseat® verdadero contra lo falso, a lo
correcto contra lo errado, a lo bueno contra loomal

También la cooperacion en el bien, la distribuaénas tareas, la busqueda de lo correcto,
llevan al sujeto operador a un nivel de integradidstérica que implica a la vez un
desarrollo aplicado y practiédPor eso, la razén préctica, se identifica corctasliciones

de inteligibilidad de la accion sensata, entendieésta como la posibilidad de dar cuenta
de manera inteligible a otro de si mismo, en detexdas categorias de lenguaje y de valor
de una comunida®. La razén préactica tiene una funcién critica quelesenmascarar las
distorsiones alienantes del vinculo comunitarieprporando la critica de la ideologia v,
buscando las raices de esas distorsiones en redacthsimuladas entre trabajo, poder y
lenguaje realizadas en los vinculos comunitariosapicamos la reflexion anterior a la
Iglesia como comunidad cristiana que actia en eldouesto implica que la Iglesia misma

tenga una actitud autocritica ante sus acciones srundo y sus teologias. También debe

9 Ver PérezFilosofia y Método de Bernard Lonergal6.

%Ver Marin-Porguered,a moral auténoma276.

% Ver LonerganMétodo en Teologial15.

% para Ricceur, la accién sensata permite explicaeryexplicada, es decir, permite colocar bajo la
iluminacion de ciertas disposiciones que tieneAdatar de generalidad, lo que posibilita que segpcendida

en diversas instancias y condiciones culturaleerelites del lugar donde se origina. Ver Ricoeur.
Hermenéutica y Accior,15-133.
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hacerse cargo de revisar sus estructuras hist@itasiadas para entrar realmente en la era
de verdadercaggiornamentp es decir a una actitud realista, llena de sentidque
responde a los nuevos datos (ver cap. Il, n.Ed)efecto, el Concilio Vaticano Il ha
permitido redescubrir las dimensiones festivasnbsiicas de la fe de la Iglesia a través de
la liturgia, cumbre a la cual tiende su actividadsto supone desde la perspectiva histérica
una significativa correccion y apertura de lasuestiras que estan intimamente ligadas con

toda clase de relaciones sociales, técnicas yraigsi®

Volvemos a decir que en Habermas, la racionaligiael permite la realizacién de los
vinculos comunitarios se llama la racionalidad coicetiva. La nocién de “racionalidad
comunicativa” es fundamental en la comprensiéradéidléctica del sujeto en el mundo de
la vida. De hecho, al elaborar el contenido nowpate la idea del entendimiento en la
racionalidad comunicativa, Habermas se refiri6 ahcepto de mundo de la vida
(lebensweltcomo aquello que permite a los individuos y agagos adoptar orientaciones
racionales de accidfi.En relacién con los procesos comunicativos hdoimtendimiento,

el mundo vital funciona como una reserva acumutidrabajo de interpretacion de las
generaciones pasadas y contrapeso contra el ridgsgdesacuerdo en el proceso de
entendimiento. Los que pertenecen a las mismastoatiades sociales suelen compartir el
mundo vital y por su accidn comunicativa se engendiempre en el horizonte de un
mundo de la vida® Desde la perspectiva de los participantes end@mcomunicativa, se
advierte que el conocimiento se orienta hacia eildowbijetivo fisico, social o moral y
subjetivo o estético. Por tanto, aqui no hay rapemtre ciencia, moral y estética. Antes
bien, se ve una radical unidad y su enraizamientare razon comunicativa que es

especificamente humana, no razon instrumental.

En resumen, en una teologia de la accion de indiggradora, el sujeto debe ocupar un
puesto preponderante por su funcién en la consiitudel bien social sobre la base del

entendimiento. También, somos conscientes de qued&n de sujeto (historico) por su

7 Ver Constitucion sobre la Sagrada Liturg{8acrosanctum Conciliumn® 10.
% \/er Lumen Gentiumn® 1.

% Ver HabermasTeoria de la accién comunicativao.

19%bid., 104.
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dialéctica en el mundo de la vida, constituye usafie para pensarla teolégicamente en
determinadas realidades (politica, laboral, econ@jriecnoldgica, artistica, social, etc.).
Para ello, la vision antropocéntrica en una tealaff la accion viene a ser una exigencia
misma de su origen eclesiologico y de sus fuentasna Iglesia a la que se ha confiado la
manifestacion del misterio de Dios, “que es eldlitimo del hombre, que descubre con ello
al hombre el sentido de la propia existen¢fa’La preocupacion por servir al hombre ha
influido de modo tan decisivo en la atencién dadaniamo y a su mundo que se han
cambiado muchos aspectos en la vida social quedranitido a una reflexion teologica de
la accion humana utilizar un lenguaje inteligibfggel hombre de hoy y profundizar en los
misterios salvificos, especialmente en la dimensiengelizadora a la luz de la fe y del
conocimiento del mundo contemporaneo. Esta origntapermite también valorar la
accion del hombre que a través de su inteligensia gapacidad de amar, ha cambiado este
mundo en el que se dan claramente los progrestampién se dan los errores y la

decadencia en medio del drama humano-histérico.

4.3La dialéctica de la sociedad y las culturas en lacaion humana

Para completar el aspecto dinamizador de la ac®da comunidad humana, vamos ahora
a desarrollar el aspecto dialéctico de la socigddd las culturas. Comenzamos por decir
gue la dialéctica de la sociedad se entiende majoisu conexion con la estructura
invariante del bien humano que hemos desarrolladeriarmente (el bien particular, el
bien social, el bien de orden y el valor). La raed8mue el bien humano es algo que puede
hallarse en cualquier sociedad humana; y si harexdgtir sociedades positivas sus
promotores tienen que comprender la nocion del Qien puede orientar la solucion de
muchos problemas humant¥8.Segtin una definicion tradicional, la sociedad @webida
como “la colaboracion organizada de los individpag la consecucién de un fin o de unos
#03

fines comunes®.® A partir de esta comprensidon muy general, sengjsgn diferentes

clases de sociedades con su propia esfera y adoditima; y entre las sociedades

191 Gaudium et Spes® 41.
192 ver LonerganFilosofia de la educacigr60-65.
193 {dem.,Método en teolog{zB44-346.
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podemos mencionar a las iglesias, conocidas tantwném “sociedades perfectas”. Sin
embargo, hay que tener en cuento que lo sociakremlamente todo contacto entre seres
humanos en un territorio dado sino también la feattgd)n comunitaria de las necesidades
de todos los seres humanos mediante la coopenatadastructuracion social del bien. Asi,
pues, el fundamento de la sociedad es la comuhiglaéna dinamizadora del bien humano
sobre un principio moral, religioso, o cristiand. fEincipio moral consiste en que los
hombres son responsables individualmente de Idhgaen de si mismos, y colectivamente
del mundo en que viven. El principio religioso éden que Dios hace de su amor. El
principio cristiano asocia el don interior del anae Dios a su manifestacion exterior en

Jesucristo y en aquellos que lo siguen.

La nocién de “sociedad” es dialéctica y abarcarda® caracteristicas especificas. Como
comunidad humana la sociedad estd compuesta d® @lmnentos distintos pero
interrelacionados: la espontaneidad intersubjetasjnstituciones tecnoldgicas, el sistema
econdmico, el orden politico y cultural. La diaiéat social fundamental es entre la
inteligencia practica (tecnologia, economia) entersubjetividad (relaciones sociales).
Dentro de la practicidad, y una intersubjetividadsnespontanea, constitutivas de la
sociedad como comunidad humaffaLa manera en que los cinco elementos constitutivos
de la realidad social estan de hecho relacionaatos & en una sociedad dada, determina la
medida en que esa sociedad tiende a favoreceogéqio histérico positivo o estorba y
prohibe su realizacion. Mas precisamente, el pmdes desarrollo o mal desarrollo de la
persona como artista dramético, y el progreso adiswia de la realidad social tienen que

entenderse en sus relaciones reciprocas.

En efecto, se entiende que el deseo de hacer dejga vida una obra de arte en el
movimiento de la vida, se cumple mas facilmentendoalas condiciones sociales que
constituyen el contexto de ese proyecto, estimell@ambio personal, alientan el desarrollo
y ejercicio de las facultades de la persona pargender, razonar y escoger
responsablemente. El proyecto se impide en la raeglidque las probabilidades de que
ocurran el chispazo inteligente, el juicio razoeapla decision responsable disminuyen, ya

104ver Doran,La teologia y las dialécticas de la historg04-306.
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sea debido a condicionamientos psiconeuroticasbsuirdo social que se expande o, en el
limite, a un control totalitario. Una sociedad seaacipara de las garras del azar, de
condicionamientos, de evasiones de la inteligepdal control, s6lo en la medida en que
las personas que la componen ejerciten su int&ligersu racionalidad y su libertad
responsable en la forja genuina de una obra dealgetiva, conforme integran su mundo,

sus relaciones con los demas y sus propias ¥idas.

¢, Qué podemos decir sobre la dialéctica de la e@ftDe hecho, la nocidn de cultura en el
sentido empirico “es un conjunto de significaciopeslores que informan un determinado
modo de vida™® La cultura asf entendida, abarca la totalidadadgda de la sociedad: el
conjunto de valores que lo animan y de desvalouesla debilitan. Asi, los miembros de
una misma cultura se retinen con base en una mismegencia colectivd’’ Del hecho que

la cultura de cada pueblo o étnico surge en eidgeque el hombre imprime en el mundo;
la relacion del hombre con el mundo, con la nagzely con sus hermanos estd mediada
también por la cultura. Podemos también considerareste caso, la cultura como el
universo humanizado que una comunidad crea corteciemconscientemente; su propia
representacion del pasado y su proyecto futuro,irstguciones y sus creaciones, sus
costumbres y sus creencias, 8fcDe esta forma, hablar de la dialéctica de la cales
aproximarse a sus dos dimensiones fundamentalessigoificados culturales y valores
cotidianos que informan un estilo dado de vida;l yieel reflexivo, que surge de las
objetivaciones cientificas, filosoficas y de lapeasalizaciones eruditas (ciencias humanas

y sociales).

En consecuencia, el producto de la praxis comun&an el mundo es ser constructora de
cultura a partir de las maneras de interrelaci@nads creer y de expresarse del hombre
histérico’® En su dialéctica la nocién de cultura se encaevimculada a una red de
categorias tales como: la autonomia y la respdigadbiexistencial, la intersubjetividad de

relaciones personales, los valores, el mundo da, V& practicidad y el movimiento

1% Doran,La teologia y las dialécticas de la histqr07.
198 | onerganMétodo en teologi.

197ver Documento conclusivo de Puebtfl 387.

198 \/er Carrier Evangelizacion y cultura5.

199 yver Parra, “Interaccién del saber cientifico (..404.
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humano de la historia. Todas estas categorias gubegnos explicado anteriormente
contribuyen al desarrollo de las culturas y a siaismo dialéctico. También, la cultura,
en sus dimensiones tanto cotidiana (infraestrugtocano reflexiva (superestructura), es la
condicibn que hace posible la integridad de laédiada entre la intersubjetividad
espontanea y las estructuras tecnoldgicas, ecoaémyc politicas, creadas por la
inteligencia préactica. El sujeto en cuanto practicventa y desarrolla el capital, la

tecnologia, la economia y el estadd.

A modo de sintesis, la sociedad actual nos paregedifierente a aquella en la cual se
formuld la objecién de conciencia. Hoy en dia semk situacion de pluralidad ética en las
sociedades y las leyes responden a los consendas d®yorias en torno a ciertos temas.
Las leyes, a pesar de privilegiar ciertos valor@sasponden a un Unico patrén ético. Asi,
en las sociedades plurales, las convicciones paliesson de grupos se pueden ver afectadas
por determinadas leyes. En otras palabras, se guwedacir un conflicto dialéctico entre la
ley y la conciencia de algunos individuos. En est®0 aparecera claramente la dimension
dialéctica de las sociedades al perder de vistgeilibrio en las convicciones, en las
decisiones inteligentes y las actividades queesusér de progreso para algunos miembros
y de frustracién para otros. Somos conscientesudeeq una sociedad plural no se debe
esperar que las leyes respondan a las convicoétitas de un determinado grupo, sino que
han de responder al consenso de la mayoria de isusbms. En este sentido, Habermas
exigiria la existencia de “un sistema de pretengi@validez” en las argumentaciones del
por qué las normas sociales; esto tiene que vetecafirmacion de que se cumplen las
condiciones de validez de una manifestacion o émidios miembros de la sociedad civil
como oyentes no tienen mas eleccion que acepfaretansion de validez, rechazarla, o

dejarla en suspenso por el mome'ito.

También podemos hablar con Habermas de la exigeleciaun discurso practico” que
tematice las normas debatidas de obrar; y, segdn asunte a justificar la exigencia de
exactitud problemética, incluso de esas normas.cQeglas del discurso practico hay que
hacer valer que: 1) cada sujeto capaz de hablaroprhr puede tomar parte en el discurso;

1%Dporan, Teologia y dialécticas de la historial1-312.
111v/er HabermasTeoria de la accién comunicativa3.
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2) cada quien puede replantear cada uno de lowsispuede introducir cada uno de los
asertos en el discurso; puede expresar sus adjtddeeos y necesidades; 3) a ningun
hablante se le puede impedir, por ningun tipo deccidn, dentro y fuera del discurso,
percibir sus derechos establecidos en los niimerp<21*? De este modo, la ética del
discurso versa sobre como averiguar los princigiesuna comprension comunicativa,
desde la estructura de la argumentacion discurgaa, los cuales debieran ser suficientes
las normas del obrar. Por lo tanto, en nuestraedad, como ya hemos comentado, las
leyes tienen que respetar unos irrenunciablesstoosensuados en torno a los derechos
humanos que se reflejan en las constitucionesgledtados. Esto implica que una cultura
gue pretenda proporcionar a sus miembros un coarp@nto racional en todo sentido,
tiene que fomentar, gracias a los mas diversoseposccomunicativos, la apropiacion de
las consiguientes estructuras y de sus correspardiecompetencias. Solo por su
subordinacién a la sintesis superior de una cujueano esté instrumentalizada, el hombre
sera capaz de hacer su contribucién a la forjatiedi del mundo social. Esa cultura no
instrumentalizada es la responsabilidad espectfecda colaboracion cosmopolita de la
inteligencia, que constituye el contexto intelecaum de una teologia de la acciobn humana,
gue medie entre la significacion y el papel deslarfstiana, y la prevalente matriz cultural.

5. Aportes de una comunidad cristiana humanizadora aa construccion del

mundo.

La nocién compuesta de “comunidad cristiana” skzatiaqui para hablar de una manera
mas amplia de la Iglesia cristiana “como la comadidjue resulta de la comunicacion
exterior del mensaje de Cristo, y del don inteder amor a Dios*® En efecto, la Iglesia

cristiana es considerada comunidad de amor en rilontanto como sujeto y como objeto
de la acci6n salvifica, signo e instrumento dealaaion''* Se trata, pues, de la Iglesia de
Cristo y del Espiritu de Cristo que la vivifica,faueve y unifica como la comunidad de los

fieles, convirtiéndola asi en comunidad de salvagidnediadora de esta salvacion en el

H2yer Engel, “la fe como préctica comunicativa”, AnamnesisVol. 8, 150-151.
13| onerganMétodo en teologisB47.
14yver Juan Pablo IiCarta enciclicaRedemptoris Missjar’ 9.
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tiempo™® Por tanto, ademas de los signos, que pueden tardeevida comunitaria, tales

como, convivencia, trabajar juntos, comer juntaserdirse juntos, vivir juntos bajo un

mismo techo, dormir juntos, rezar juntos; la cordadicristiana es ante todo un salir de si
mismo, trascenderse en el otro, ser para el areirslandose hasta la humillacién y esto
por la fuerza de la accién del Resucitado. Todo est expresa con una sola palabra:

solidaridad:'®

Queremos subrayar la importancia y el rol de lawddad cristiana como comunidad
especifica, en la construcciéon del mundo. En eas®,cenfocandonos en la nocién de
“comunidad” nos limitaremos a explicitar algunopedos de los aportes de la comunidad
cristiana a la humanizacion del mundo por el EvemgEstamos convencidos de que en el
interior de la comunidad cristiana va educando @ pgarsonas en un conjunto de
significaciones comunes para que crezcan en exg&jecomprension y juicio, y lleguen a
encontrar por si mismos que deben decidir por sinws acerca de lo que han de hacer de
si mismos. Asi, pues, la comunidad cristiana gebenover la existencia como de seres

humanos en el sentido pleno de la palabra.

5.1La Iglesia comunidad-humana, imagen del Reino en etundo

Dice la Redemptoris Missigue “hoy se habla mucho del Reino, pero no sienspre
sintonia con el sentir de la Iglesia. En efectogdae concepciones de la salvacion y de la
mision que podemos llamar antropoceéntricas, ermido reductivo del término, al estar
centradas en torno a las necesidades terrenasméré’'!’ Prosigue la RM “que en esta
perspectiva el Reino tiende a convertirse en uralidesl plenamente humana y
secularizada, en la que solo cuentan los progragnakichas por la liberacion
socioecondmica, politica y también cultural, pean ainos horizontes cerrados a lo

trascendente (...). El Reino de Dios, en cambio,sndeceste mundo, no es de aqui (Jn 18,

5 yver Neira,Edificar la Iglesia Hoy 41.
1% dem, “Bvangelizacion y comunidad solidaria94.
117 Juan Pablo |ICarta enciclica Redemptoris Missi® 17.
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36)".1'8 Por eso, en el conjunto de nuestra propuestandiafentos para una teologia de la
accion humana, nuestra acepcion de la nocion desigj como categoria fundamental,
toma en cuenta su mision propia en el mundo, l&@mide ser luz del mundo y sal de la
tierra (Mt 5, 13). De hecho, aceptamos que “lasigleesta efectiva y concretamente al
servicio del Reino. Lo esta, ante todo, mediantnehcio que llama a la conversion; éste
es el primer y fundamental servicio a la venidaRieho en las personas y en la sociedad

humana™*®

De hecho, el Reinado de Dios en la tierra, hechlidad en Cristo Jesus, sigue realizando

120y en el Espiritu; y esto a

en la misma lglesia establecida por El como “supmenistico
pesar de las imperfecciones histdricas como im#hitu De este modo, podemos hablar
también de la Iglesia imagen del Reino como saantonde salvacion en la historia. En
este sentido habla el Concilio Vaticano Il en a@rd®o Ad gentesuando dice: “la Iglesia,
enviada por Dios a las gentes para ser el sacrarneaitersal de la salvacion, obedeciendo
el mandato de su Fundador (Mc16, 15), por exigsricitimas de su misma catolicidad, se
esfuerza en anunciar el Evangelio a todos los hesnltorque los Apdstoles mismos, en
quienes esta fundada la Iglesia, siguiendo laddsude Cristo, predicaron la palabra de la
verdad y engendraron las Iglesid$’.De esto se deduce que la Iglesia peregrinante es
misionera por su naturaleza, puesto que toma garode la mision del Hijo y del Espiritu
Santo, segun el designio de Dios Padre que poeXsasiva y misericordiosa benignidad,
creandonos libremente y llamandonos ademas siregguno a participar con El en la
vida y en la gloria®*? A través del servicio eclesial en la comuni6nEspiritu provee de
diversos dones a toda la Iglesia a través de &mpis, vivificando las instituciones
eclesiasticas como alma de ellas e infundiendoosncérazones de los fieles el mismo

impulso de mision del que habia sido llevado elnmisCristo de manera visible en su

118 juan Pablo |ICarta enciclica Redemptoris Missi® 17b.
9 bid., rf 20.
120 Que la Iglesia es Cuerpo de Cristo de acuerdet@oncilio Vaticano Il (ver LG, 7; AG, 7; AA, 3:® 7;
CD, 16, RM, 13 etc.), implica significatividad en mision de ser sacramento de salvacion y unidal en
pluralidad segun el principio de la unidad y la coidn trinitaria. Ver Gonzélez-Faudyeva evangelizacion,
nueva Iglesial7-19.
122 Concilio Vaticano Il Decreto sobre la actividad misionera de la Igle#id Gentesn® 1.

Ibid., rf 2.
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accion apostélica y de varios mod63.Asi pues, la misién, pues, de la Iglesia como
“ministro o servidora de la salvacidi® se realiza mediante la actividad por la cual,
obediente al mandato de Cristo y movida por ladearidel Espiritu Santo, se hace plena 'y
actualmente presente a todos los hombres y pupltasconducirlos a la fe, la libertad y a

la paz de Cristo por el ejemplo de la vida y dpridicacion, por los sacramentos y demas
medios de la gracia. El fin propio de esta actididaisional es la evangelizacién e

implantacién de la Iglesia en los pueblos o gruposque todavia no ha arraigado. De
suerte que de la semilla de la palabra de Dioxarelas Iglesias autéctonas particulares en

todo el mundo suficientemente organizadas y dotdeanergias propias y de madurgz.

Volvemos a repetir que como consecuencia de sdmise trata obviamente de una Iglesia
comunidad humana que “se siente intima y realnssiidaria del género humano y de su
historia”!?® Esta Iglesia no existe para si misma, sino pafautaanidad y su practica
consiste en realizar el Reino de Dios, no sélolenterior de si misma (movimientad
intra o0 conversion) sino también en el interior de todas sociedades humanas
(movimientoad extrao mision y redencién). Por eso, la actividad nmalode la Iglesia
tiene también una conexion intima con la mismaralma humana y sus aspiraciones con
miras a hacer descubrir a los hombres la verdadiggnle su condicion y de su vocacion
total, porque Cristo es el principio y el modeloedta humanidad renovada, llena de amor
fraterno, de sinceridad y de espiritu pacificag gue todos aspiran. Aspiraciones que por el
testimonio evangélico, “trascienden toda particdid de raza y de nacion, y por tanto
nadie y en ninguna parte puede ser tenido comaf@itt’’ La Iglesia es a la vez
escatoldgica e historica y esta dualidad es tessdecir, “la Iglesia nace de la llegada de la
escatologia que tiene lugar en la resurrecciéredés] Pero nace porque la escatologia no
ha llegado atn hasta todo el Cuerpo de CrigtoPor lo tanto, “el tiempo de la actividad
misional discurre entre la primera y la segundadeedel Sefior, en que la Iglesia, como la

mies, sera recogida de los cuatro vientos en eldR@¢ Dios. Es, pues, necesario predicar

123 Concilio Vaticano Il Decreto sobre la actividad misionera de la Iglesid Gentesr’® 4.

124v/er Tillard, Iglesia de Iglesias262.

125ver Ad gentesn®™5 vy 6.

126 \/er Gaudium et Spes° 1.

127 Concilio Vaticano Il Decreto sobre la actividad misionera de la Iglesid Gentesn® 8; *°19 y 21.
128 Gonzalez-Fausyueva evangelizacion, nueva Iglesi4.
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el Evangelio a todas las gentes antes que vengefier (Mc 13,10)**° En este sentido,
podemos afirmar que el proyecto historico de Jpstigl Reino, durante su vida y acciones
terrenas, el contenido histérico de su mesianigxperimentado luego como su sefiorio en
las comunidades apostodlicas, se focalizan en lacide de una “comunidad de
contraste*® de alternativa frente al mundo. Este proyectdcbaatribuido a Jesus se
perfila atn mejor en la medida en que empiezaleaese en el circulo de los discipulos. A
su alrededor, se va agrupando la nueva familiulada por la aceptacion de todos, y la
ejecucion comunitaria de la voluntad de Dios. &¢atpues de un nuewthossocial y
comunitario, que se arraiga en una nueva relacddnios a través del seguimiento de
Jesus, y del cual se excluye totalmente cualgsigirizu de dominacion y de violencia. Se
construye asi, en la historia, la iglesia como woidad humana e imagen del Reino; el
pueblo escatolégico de Dios; una sociedad o catadnile contrast®' que se edifica a si
mismo contra los anti-valores sociales para estalde como un espacio de soberania del
amor de Cristo; una comunion que construye su pregpacio vital en el que se vive y se
convive de forma distinta que en el resto del muridor lo tanto, la Iglesia deberia
constituir la mejor comunidad terapéutica del muldoConsiderada desde estas
perspectivas, la Iglesia es protagonista de lafisy ejerce un nuevo modo de estar en el

mundo actual.

A diferencia de cualquier otra, la Iglesia es unangnidad cristiana la cual enfatiza la
aceptacion de todos, el perdon, la compasion yrémiag es decir, enfatiza un amor
incondicional y divino. Estas cualidades nacenhd®ho de que todos sus miembros han
recibido la aceptacion, el perdon, la compasiéa gracia de Cristo. De este modo, ante los
elementos de alienacion, de distorsiones y de odéolque destruyen la comunidad, el
amor sacrificado (la caridad cristiana), reconalidaombre alienado con su verdadero ser,
y repara el dafio causado por la alienacion y agmyer la ideologia, con miras a la
busqueda del bien humano social. Este procesoatiearen la Iglesia y en la sociedad

humana en gener&t® Al decir que la Iglesia esta al servicio del blmano, estamos

129 concilio Vaticano Il Decreto sobre la actividad misionera de la Iglesia Gentesn® 9.
130yv/er Neira, “Brangelizacién y comunidad solidaria82-83.

131 ver Lohfink, La Iglesia que Jesus queria. Dimensién comunitdeida fe cristianal34.
132 er Atkinson,Diccionario, ética cristiana y teologia PastoraO.

133\/er LonerganMétodo en teolog{eB47- 349.
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diciendo que ella debe abrirse a la humanidad kgayolugar en ella para el exclusivismo,
pues, esta al servicio del pueblo escogido de Ries instrumento para el Reifi.El
espiritu del Resucitado es la fuerza que la lanta @ision de hacerse cercana a las
situaciones de la mayoria de nuestros pueblos. Gonsto, la Iglesia, instrumento del
Reino de Dios, tiene que llenarse de misericordiaacel Dios del Exodo inclinarse para
escuchar los gritos del pueblo oprimido. Por tantogran ofrecimiento de la comunidad
cristiana a la construccién de un mundo mas hurearia dimension del Reino aportada y
predicada por Cristo. La Iglesia como comunidad dmeren su accion historica es también

la imagen del Reino en su cumplimiento transhistide origen divino y trinitarid®

Ahora bien, la accion comun de las personas divemaka formacion de la Iglesia (origen
trinitario), inaugura en la tierra el reino de ldglos y confiere también la mision a la
Iglesia nacida del anuncio de la buena nueva dledada del Reino de Didg® Por eso,
aqui queremos retomar la reflexion que hemos ithicen el capitulo anterior (ver cap. Il,
2.2.1), preguntandonos: ¢Qué es el Reino de Diesaglglesia debe ser imagen en medio
del mundo? Hemos sefialado que para algunos peasadmdemos hallar pistas de
respuestas en la parabola del grano de mostazd,(B:32), en la cual se sefiala la escala
de valores del pensar del mismo Jesus y de ladgip®stélica: el Reino de Dios es como
una semilla. Por tanto en la explicacion de la lpalegapor Jesus, la semilla es entendida
como la Palabra de Dios o el Evangelio (Mc 4,143dgmas, sembrarla es obra ya de la
iglesia apostolica. Es lo que lamen Gentiunsintetiza de esta manera: “El misterio de la
santa Iglesia se manifiesta en su fundacion. Puestmo Sefior Jesus dio comienzo a su
Iglesia predicando la buena nueva, es decir, ehdrde Dios, prometido muchos siglos
antes en las Escrituras: Porque el tiempo estaladony se acerco el Reino de Dios (Mc
1,15; Mt 4,17). Ahora bien, este Reino comienzaaaifastarse como una luz delante de
los hombres, por la palabra, por las obras y ppréaencia de Cristo. La palabra de Dios
se compara a una semilla, depositada en el campo4(i#): quienes la reciben con
fidelidad y se unen a la pequefia grey (Lc12, 3 o, recibieron el Reino (...). Por eso

la lglesia, enriquecida con los dones de su Fundatiservando fielmente sus preceptos

134ver Vela, “, Qué sabemos sobre Nueva Evangelizatign.
13%ver Lumen Gentiunm® 4.
136 |pbid., rf° 2-4.
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de caridad, de humildad y de abnegacion, recilpedan de anunciar el Reino de Cristo y
de Dios, de establecerlo en medio de todas laggeyiconstituye en la tierra el germen y

el principio de este Reind®’

Sin embargo, el Reino de Dios que Jesus anunci® ¢démtico a Palabra de Dios, es la
soberania de Dios Creador sobre la credfif@or eso, el anuncio del Reino de Dios, es a
la vez la accion creadora de Dios. En el anuncidadiglesia apostdlica, esta accién
creadora se transforma en Buena Nueva (Evangdia) todos. De este modo, la Iglesia
apostélica entendié que el Reino de Dios anunciaalesus es Cristo mismo resucitado
que vive en cuanto Sefior en el cristidfioEn efecto, “Cristo, en cuanto evangelizador,
anuncia ante todo un reino, el reino de Dios, taportante que, en relacién a él, todo se
convierte en lo demas, que es dado por afiadidtfty’.la llegada del Reino de Dios es el
ndcleo del mensaje de Jesus: Dios quiere ejercefrraando su presencia viva e inmediata.
Por lo tanto, la espera del Reino que es a lal@esperanza cristiana no debe refugiarse en

la vida interior, sino debe animar la lucha cofdranjusticia y la opresion de los pobres.

En sintesis, el mundo de la vida como realidad mamnauando esté dejado a su propio
limite y considerado como un mundo de pecado, umdmuae placer, interpela la atencion
de la Iglesia de Cristo, cuya mision es ser imageinReino para el mundo. Debemos
aclarar que la Iglesia no quiere interactuar camidea de mundo o un mundo considerado
solamente como materia. El mundo con el cual leslglcristiana quiere interactuar es “la
entera familia humana con el conjunto universdbedeealidades entre las que ésta vive; el
mundo, teatro de la historia humana, con sus afi@essos y victorias; el mundo, que los
cristianos creen fundado y conservado por el ansbrGleador, esclavizado bajo la
servidumbre del pecado, pero liberado por Cristgificado y resucitado, roto el poder del
demonio, para que el mundo se transforme segurrogdpito divino y llegue a su
consumacion®* Por tanto, si el pecado del mundo implica la desidn del hombre y de

su trascendencia, incumbe también a la Iglesiauedi\sna originalidad, a defender al

137 umen Gentiupr® 5.

138 \/er Baena, “Evangelizacién y Evangelio”, 36-37.
%91bid., 41-43.

149paplo VI,Exhortacion apostélic&vangelii Nuntiandin® 8.
141 Gaudium et Spes? 2.
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mismo hombre con toda su fuerza a causa de susfeesynecesario llevar su defensa hasta
el martirio. Esto hace parte también de la misiédadcomunidad especifica de Cristo que
venimos de perfilar arriba; una mision ligada @#abra sembrada, signo transparente o
modelo vivo de la comunién de amor en Cristo quarsecia y se esfuerza por realiZar.

En fin, toda la actividad de la Iglesia debe versmo expresién de un amor que busca el
bien integral del ser humano; que busca su evalagedn mediante la Palabra y los
Sacramentos con miras a su promocion en los diwénsibitos de la actividad humana. Por
tanto, el amor es el servicio que presta la Iglgsaa atender constantemente los

sufrimientos y las necesidades, incluso materidesos hombre¥'

5.2La Iglesia comunidad-humana imagen del Espiritu d€risto en el mundo

Quince afios después de la publicacion de exhontagpdstélicaEvangelii Nuntiandi el
papa Juan Pablo Il de feliz memoria, constata é&etdemptoris Missigue “la mision de
Cristo Redentor, confiada a la Iglesia, esta agoslele cumplirse’** De hecho una
evaluacion global de los siglos pasados de la hidadrmdemuestra que la mision de la
iglesia esta aun en los comienzos y que debemogroamternos con todas nuestras
energias en su servicio desde un propoésito intean® la renovacion de la fe y de la vida

cristiana®®

En efecto, como imagen del Espiritu de Cristo lem@ndo, la Iglesia para

continuar la obra salvifica de Cristo en el mungmg mision basada en el sacrificio de la
cruz, tiene al Espiritu Santo como protagonistasdemision el cual sigue siendo el
protagonista trascendente de la realizacion deatstaen el espiritu del hombre y en la
historia del mundd*® El Espiritu hace misionera a la Iglesia infundigleduna serena

audacia que la impulsa a testimoniar a Jesus amliioertad. También hay que recordar
gue la misién de la Iglesia, al igual que la daigees obra de Dios por el Espiritu del

Resucitado.

142v/er Celam,Documento Conclusivo deueblg n°s 272-273.
143 Benedicto XVI,Deus caritas esh® 19.

144 Juan Pablo liCarta enciclicaRedemptoris Missja?® 1.

15 pid., rf 2.

148 pid., P21y 24.
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Todas nuestras afirmaciones anteriores nos impalsssumir que es el Espiritu de Cristo
resucitado, la fuerza que transforma el corazotadglesia-comunidad humana para que
sea en el mundo testigo del amor del Padre paratdad. Considerada asi, la comunidad
cristiana es el lugar en donde el hombre se liderda busqueda de intereses movidos
Unicamente por la razon instrumental, para luchafagor de los derechos humanos y la
defensa del projimo. Desde este punto de vistapmaunidad cristiana se identificara de
verdad como comunidad de personas reunidas e Qgisadas por el Espiritu Santo en su
peregrinar hacia el Reino del Padre. Se reconawen® receptaculo de la Buena Nueva de
la salvacidén para comunicarla a todos. En estédeemtrecisa el Papa Benedicto XVI que,
la naturaleza intima de la Iglesia se expresa enttiple tarea: anuncio de la Palabra de
Dios (kerygma - martyrip celebracion de los Sacramentdsityrgia) y servicio de la
caridad ¢liakonig. Son tareas que se implican mutuamente y no pugelgararse una de
otra”**’ Asi, la Iglesia evangeliza, en primer lugar, metiael testimonio global de su
vida y después, se esforzard por constituirse cBoerpo mistico de Cristo y Pueblo de
Dios, Templo e Imagen del Espiritu del Resucitdf&ste compromiso evangelizador de
la Iglesia consiste en “el esfuerzo orientado alnaro del Evangelio a los hombres de
nuestro tiempo, exaltados por la esperanza pesovaez perturbados con frecuencia por el
temor y la angustia, es sin duda alguna un serguese presenta a la comunidad cristiana
e incluso a toda la humanidaf®. En otras palabras, se trata de un esfuerzo dgldsid

para encarnarse en el tiempo y en el espacio fEspstitul>°

A continuacion, la lglesia como comunidad cristidieae ser el lugar donde la autoridad se
ejerce con el espiritu del Buen Pastor; donde ga uha actitud diferente frente a la
riqueza; donde se ensayen formas de organizaca@strycturas de participacion, capaces
de abrir camino hacia un tipo mas humano de sodiedqd sobre todo, donde
inequivocamente se manifieste que, sin una radicalunion con Dios en Jesucristo,
cualquier otra forma de comunion puramente humasalta en Ultimo incapaz de

sustentarse, y termina fatalmente volviéndose aagltmismo hombre. En otras palabras,

147 Benedicto XVI,Deus caritas esn® 25.

148 yer Lumen Gentiupn®9-17.

149 pablo VI,Exhortacion apostélic&vangelii Nuntiandin® 1.
150\/er Juan Pablo IiCarta apostélicaNovo Millennio Ineuten® 3.
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la Iglesia en su mision en el mundo debe ser imdgeRspiritu de Cristo. Es el espiritu de
Cristo es quien comunica a sus miembros la fillmaddina y los educa a la vida filial

ensefiandoles a llamar a Didgdba(Rm. 8, 15-16). Es necesario atreverse y tenercéada
para llamar “Padre, papd” al trascendente Sefioumnigkrso, para hablar confiadamente

ante el misterio tremendo y fascinante de que hdbtatratados de religion.

La relacién definitiva con el Padre se la da al harel Espiritu Santo. Luego, comunicado
por Jesus en su lglesia, el Espiritu Santo nos ena&reer en Jesus, a pertenecerle, porque
nadie es de Cristo si no tiene el Espiritu de €rf&m 8, 9) y nadie proclama a Cristo
como Sefior de su vida si no es movido por el Eapgianto (1 Co 12, 3); y nadie acepta
que Jesus es el Verbo encarnado de Dios si noiagdogpor el Espiritu Santo (1 Jn 4, 2).
Por lo tanto, todo verdadero conocimiento de Jdsbe basarse en la guia del Espiritu y
ser iluminado con su luz. Por eso, sera siempmhaunidad de los discipulos de Cristo
reunida por el amor y la fuerza del Espiritu lacanjue nos ayuda a comunicar nuestra

vida al igual que el Padre la comunicé a su Hijo.

En sintesis lo que queremos decir es que el Hspiaite la comunion y da sus bienes de
comunion, de salvacién, de vida en Dios a la lglesir la muerte y resurreccion de Cristo.
A su turno, la Iglesia vuelve a ser realmente le qudica su nombrecclesia es decir,
comunidad de servicio al projimo que llamada parysDji por la fuerza del Espiritu se hace
cercana a sus miembros. Ella es reunida por ladugel Espiritu del resucitado, y es un
regalo que nos hace Dios. En la Iglesia el hombrgoza del bien de los sacramentos que
son presencia y amor de Dios que reconcilia, queléze, que transforma y que une. Se
recibe también el bien de Maria, como Madre mowgdigura de la Iglesia, quien creyé por
el anuncio que seria la Madre de Dios en la obeidietfe su entrega® En la Iglesia, se
recibe el bien de los Apdstoles y sucesores deoRpdr por la fe abandonaron todo para

seguir al Maestro y fortalecen en la fe a sus heoné@MVit 10, 28).

En la Iglesia se recibe como bien todo aquellorpgetrae el Espiritu y que ha querido ser
constituido por Jesucristo. El Espiritu nos comarea la Iglesia, bienes espirituales que

151 ver Benedicto XVICarta apostélica Porta Fidein® 13.
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nos enriguecen y nos hacen construir comunidadesddede fe. Finalmente y a pesar de
gue en las péaginas anteriores no hemos sentidedesidad de desarrollar la nocion de
inculturacidn, nos parece importante subrayar ggaila mision de la Iglesia de ser imagen
del Espiritu de Cristo que en este mundo nos regada verdadera inculturacion del
mensaje de Cristo para una Nueva Evangelizaciérsd\opor cuanto la inculturacion del
evangelio significa una apropiacion creativa deskastidos y valores de cada cultura, en su
dimensioén antropoldgica; sino también desde el estputeoldgico de que la accion del
Espiritu de Cristo est4 vigente en ellas, ain emdoindependiente del proceso de
evangelizacibngemina verbi De ser asi, la comunidad con fortaleza sufieielta “jno!”
frente a posiciones culturales incompatibles coavahgelio; y dir4 “jsi!” por la apertura
necesaria para aprender a mirar desde el otroglcamor humilde que reconoce la accion

de Dios donde quiera que aparezca, en el coragarigyvida de cualquier ser humano.

5.3 El kerigma como accion comunicativa de la Iglesianeel mundo

De cara a la historia, la Iglesia esta invitadaaminar con los hombres en busca de la
verdad y la felicidad. Por eso, el anuncio de lenauNueva que hace parte de su mision de
ser sacramento de salvacion en la historia, sermmaen las tragedias y alegrias de la
comunidad humana para manifestar en ella la presdecCristo. De este modo, la Iglesia
comunica y vivifica la esperanza de la gloria dedjara aquellos que padecen situaciones
de opresion y de pecado. En éptica, hemos resattad@arias oportunidades y de distintas
maneras que la comunidad cristiana como comunidadaha — que resulta de la
comunicacion exterior del mensaje de Cristo, ydisl interior del amor a Dios por el
Espiritu —, hace entrar el bien humano en la dioaristérica del hombre en camino hacia
la perfeccion plena ofrecida por Cristo. Ahora bjgmdemos afiadir que como seguidora de
Cristo en la tierra, la comunidad de los cristiarexsbe la mision de prolongar la accién
del maestro con el anuncio del kerigma desde landice del Reino que se acerca y de la
conversion. En su sentido pleno, el anuncio degke es la continuidad del decir de Jesus
durante su mision terrestre. Apoyando en el num2galde laRedemptoris Missio

encontramos una descripcién biblica del cursdkelegma en los sindpticos de la siguiente
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manera: Marcos presenta la mision como proclamagidterigma (Mc 16, 15) con el
objetivo de guiar a sus lectores a repetir la afede Pedro: “Tu eres el Cristo” (Mc 8,
29)” y proclamar, como el centurion romano deladge Jesus muerto en la cruz:
“Verdaderamente este hombre era Hijo de Dios” (dc3B). En Mateo el acento misional
esta puesto en la fundaciéon de la Iglesia y emsef@anza (Mt 28, 19-20; 16, 18). En él,
pues, este mandato pone de relieve que la prociamdel Evangelio debe ser completada
por una especifica catequesis de orden eclesiacsamental. En Lucas, la mision se
presenta como testimonio (Lc 24, 48), cuyo objette a@odo es la resurreccion. El
misionero es invitado a creer en la fuerza tramséoiora del Evangelio y a anunciar lo que
tan bien describe Lucas, a saber, la conversiGmalr y a la misericordia de Dios, la
experiencia de una liberacion total hasta la raizodlo mal, el pecado. De esta forma, el
anuncio del kerigma cumple con lo que se dice: sabar Igperformativodel decir que es

el comienzo de la realizacion del hat®r.

A continuacion, ante la accion eficiente del hombade de la comunidad cristiana llama a
la conversién del hombre creado a imagen y semajdazDios, para que en su capacidad
creadora, el mismo hombre llegue a dar testimorei@sh semejanza. En este sentido, la
predicacion del kerigma implica la auto-conversyda dimensién de la fe como praxis, y
es trasversal a todo el proceso del actuar humarel emundo. Se entiende aqui que la
reconstitucion de las relaciones como elementostitotivos de la sociedad, se llevara a
cabo por las personas que han desarrollado erssiasilas capacidades de un actuar que
verdaderamente frene y revierta la decadencialstesle sus raices. Estas capacidades
consisten precisamente en un cierto desarrolloadatéligencia y de la libertad de las
personas humanas que son las fuentes tanto dekepoogocial como de una proteccion
indispensable del poder abrumador de la ambigluetddmal. Por eso, la lIglesia
incentivada por su vocacion en el mundo, por ladipeeion a la sociedad de la
provisionalidad escatolégica, opta por la consircdel bien humano social y por el valor
de responsabilidad de los actores en la accion hamyan las interacciones intersubjetivas.
De este modo, el aporte viable de una comunidagtiaota es una accion dialdgica,
comunicativa y hermenéutica en la sociedad sindalvilos sufrimientos ajenos, los

152y/er Ricoeur £l discurso de la accigr98-99.
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sufrimientos de las victimas en genéralPrecisamos de paso que la accion dialdgica y
comunicativa de la comunidad cristiana no signifespecificamente transmitir una
informacién, sino se refiere antes que todo al uajgg en su dimension pragmatica
liberadora, el lenguaje que hace o produce algocasunicar entre (...) hacia la
comprension mediante actos de entendimiento deink@slocutores. Esta explicacion
anterior también puede ser enriquecida por lasxeihes de Habermas en su teoria de la
accién comunicativa* También, desde alli, entendemos por qué JesisCeén su tesis
doctoral, cuando habla de la recepcion teologitga@digma de la accibn comunicativa,
dice: “una teoria del alcance y significacion dealzxion comunicativa no puede ser
indiferente a la teologia®® En efecto, la accion de Dios explicada por lodgtas en su
significado comunicativo es la articulacion de lavBlacion trascendente de un Dios que
nos habla al corazén de nuestra historia. Un Dimssg auto-revela al hombre por medio
de su Hijo Jesus Cristo quien sigue actuando &drale su Iglesia, y provee a cada
acontecimiento de una palabra interpretativa coiteote, que sirve de guia para la
comprension de los acontecimientos futuros. Despdéstro de la Iglesia cristiana,
diversos sujetos (los discipulos, las comunidadés) aportan al acontecimiento, y lo
anuncian a su destinatario oralmente, lo que cenfiela predicacién del Evangelio su

dimension intersubjetiva de comunicacion de la pesga central del Reino de Dios.

Ahora bien, la dialéctica del sujeto actuante yliahmismo en la construccion del bien
humano hacen que la reversion de la decadencial,setirechazo del mal obrar en la
accion humana, no pueden sostenerse con los satassos humanos. La comunidad
cristiana en este caso esté invitada a ejercet derauto-mediadora del mensaje de Cristo
desde la recuperacion critica de la Tradicion,ehastre-apropiacion en el presente. Por lo
tanto, la recepcion cristiana del mensaje evangétiebe ser comunicada también a las
generaciones futuras en forma de un llamado a ctrseedel pecado al amor del Padre,
para vivir plenamente los valores de la fraternjdagusticia y la equidad social. Por esta
razon la Iglesia como comunidad humana especitica del derecho, mas aun, del deber,

de proclamar la justicia en el campo social, ashada denuncia de las situaciones de

153 \/er Metz,Dios y tiempo. Nueva teologia politi@06.
154yer HabermasTeoria de la accién comunicativa66-367.
155 | eén,Recepcion teoldgica del paradigma de la accién auoativa, 67.
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pecados y de injusticia social que ponen en riésgi@erechos humanos fundamentales y
su misma salvacion. De hecho, la comunidad eclesiaés la Unica responsable de la
predicacion de la justicia social en el mundo;esitbargo, tiene la responsabilidad propia y
especifica, que se identifica con su misién dentestiar al mundo la vivencia del amor
fraterno con toda justicia tal como se contienelemensaje evangélicbloy se habla con
mucha frecuencia de la necesidad de la nueva elaén para la transmision de la fe y
para llevar al hombre a redescubrir la alegriardercy volver a encontrar el entusiasmo de
comunicar. Para ello, dentro de las comunidadesiamas, la fe debe ser vivida como
experiencia de un amor que se recibe y se comanit® experiencia de gracia y gdzd.

A partir de este momento, &krigma considerado como la accién comunicativa de la
Iglesia cristiana al mundo, ser& el corazén de mst&a evangelizacion que propone una
superacion de las barreras culturales y linguistoizaa que la fuerza salvifica del misterio

pascual sea asequible a toda la comunidad humana.

Esta reflexion anterior da razon a Habermas cudegoentender en sus reflexiones que la
accion comunicativa conlleva una superacion deistemologia, como Ultima forma de la
teoria critica del conocimiento y de la razon cagdrsubjetivamente, y se logra mediante el
giro lingtiistico™’ En el marco de la comunicacién derigma el giro lingliistico podria
ser una de las actitudes de la nueva evangelizgciérpermita resolver las tensiones entre
ciencia, tecnologia y cultura, y poner como pun® réferencia la comunicacion
intersubjetiva como campo propio de la cooperadoaoial. A partir de este novedoso
sentido de interaccion social, que se origina esotestitucion misma del mundo de la vida
y de los diversos saberes, se plantea como pasiBl@ueva teoria social — en nuestro caso
nuevos proyectos pastorales — con pretensionegabyhs y propositivas, basadas en un
ejercicio de descontextualizacion y re-contexta&ian del mensaje por parte de quienes

participan en la comunicacion: los agentes passral

El Antiguo Testamento al subrayar que Dios se eegeimo el liberador de los oprimidos y
el defensor de los pobres en Israel, presentavazda exigencia de practicar la fe y la
justicia entre todos los hombres salvados por Elege caso, sélo en la observacion de los

156 v/er Benedicto XVICarta apostélica Porta fidei™4 y 7.
157 ver GutiérrezEl trabajo filoséfico de hoy en el contineng¥s.
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deberes de justicia se reconoce verdaderamentesilliberador de los oprimidos. En el
Nuevo Testamento, Jesus, por sus acciones endavos abandonados, los marginados de
la sociedad de su tiempo, y por su predicacionpéala vision de la relacion de Dios con
los hombres: Dios se hace cercano a los sufrimsed® sus hijos. De hecho, con su
predicacion Jesus proclamé la paternidad de Dieghados los hombres y reafirmé la
intervencion de la justicia divina en favor de pabres y oprimidos (Lc 6,21-23). De esta
manera, Jesus mismo se hizo solidario con todogoaso el Padre nos da bienes, el Hijo

imita al Padre y nos comunica sus bienes: la s@lvak vida nueva y la vida eterna, &tt.

Después del regreso del Hijo al Padre, la comunigalds seguidores de Cristo, desde sus
origenes, vivio y comprendié que el acontecimidtascual es una llamada a la conversion
a la fe en Cristo y al amor fraterno; esta congerdiene su cumplimiento en la ayuda
mutua y en el servicio al projimo, que implica emplimiento de los deberes de justicia.
En esta forma la situacion actual del mundo, \asta luz de la fe, nos invita a volver al
ndcleo mismo del mensaje cristiano, creando entrossda intima conciencia de su
verdadero sentido y de sus urgentes experienciamision de predicar el Evangelio en el
tiempo presente requiere que nos empefiemos dretadion integral del hombre ya desde
ahora, en su existencia terrena. Asi, la lglesraccagente social inmerso en la sociedad
anuncia la Palabra de Dios al mundo, a los quevtad# conocen al Verbo, Palabra de
Dios; pero también a aquellos que han sido bauw&adero necesitan una nueva

evangelizacion para redescubrir la Paldbta.

El kerigmacomo accion comunicativa de la Iglesia en el muadmmpromete a anunciar
la Palabra de Dios a las culturas; y propiciar lpgsemedios de comunicacion social usen
todas las posibilidades técnicas para la divulgadé la Palabra y la inculturacién de la
Sagrada Escritura con miras a incrementar la pedinc a la sociedad de la
provisionalidad escatolégica. ¢ Qué correspondeneasoen propiedad a la comunicacion
kerigmatica? lluminar, orientar y programar, a hokelo particular, situacional y concreto,
el proceso mismo de encarnacion del Mensaje enrdiit@ personal, social y cultural,
politico y econdmico, etc. En otras palabras: aaiap y sostener el proceso historico

158/er Secretariado de Pastoral Soditdcia una teologia de comunicacion cristiana deb@nes 19-20.
159 Benedicto XV| Exhortacién apostélica Verbum Domjinf® 90-98.
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continuo de auto-constitucion de la Iglesia enasiitin, y su responsabilidad redentora en

el entorno social con todos los problemas tedrygoicticos que ello plantea.

En fin de cuentas, el punto final del anuncio ascthntemplacion del rostro de Cristo” y el
testimonio historico de los Apdstoles que tuvielamexperiencia viva de Cristo, la Palabra
de vida, lo vieron con sus 0jos, lo escucharonstmoidos y lo tocaron con sus manos (1
Jn 1,1)"**° De igual forma, la Iglesia sigue manifestandce#ti@ de Dios en la persona de
Jesucristo, sirviendo a la comunidad humana y fidgka a la senda de la redencion por el

misterio pascual.

5.4La pregunta cristiana por un cambio de paradigma enas relaciones sociales

El trasfondo de este tema es la funcion de comdrd@alos cristianos como artifice de un
“cambio de paradigma” ante lo que se ha definidderrica Latina como un “cambio de
época” cuyo nivel mas profundo es el cultdPalPara los Obispos de América Latina y del
Caribe en Aparecida, el “cambio de época” se edéieromo un cierto desvanecimiento de
la concepcion integral del ser humano, de su i@hacdn el mundo y con Dios en beneficio
del surgimiento de una sobrevaloracion de la swigjatl individual que debilita los
vinculos comunitarios, y que propone una radi@idformacion del tiempo y del espacio,
dando un papel primordial a la imaginactéfiambién se constata que se ha dejado de
lado la preocupacion por el bien comun para dao pat realizacion inmediata de los
deseos de los individuos, a la creacion de nueygsughas veces, arbitrarios derechos
individuales, a los problemas de la sexualidadadailia, las enfermedades y la muerte. En
general, el cambio de época tiene que ver tamlm@hos enormes y acelerados cambios en
diversos campos del saber y de la tecnologia hunsotae todo la informatica y la
genética humana. Es el mapa de las actividades rfagrfaumanizadoras, pero también

deshumanizantes.

180v/er Juan Pablo liCarta ApostélicaNovo Millenio Ineunten® 17.
161 Celam,Documento Conclusivo de Aparecijd@44.
152 pid., r"*44b y 185.
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La dialéctica de este cambio de época supone capaorar cristianamente la presencia
de la gracia cristica en nuestro momento histépcesto que el aspecto practico parecia
relevante. En este sentido la comunidad cristigtéiavitada al “optimismo tecnolégico y
a la responsabilidad mord®> Se invita al optimismo teoldgico, porque efeatieate la
ciencia y la técnica han ampliado infinitamente fassibilidades de intervenir en la
realidad, y eso equivale a decir que es la libdmtadana la que se ha ampliado. Se invita a
la responsabilidad moral porque necesitamos urgemtte de una tecnologia moral para
modelar esa sociedad y ese hombre nuevo que queréste aspecto supone la necesidad

de un cambio de paradigma en las relaciones hunyaswsales.

Queremos recordar aqui que el grito por un camigiopdradigma en las relaciones
comunicativas y sociales fue uno de los aporteslalzermas a la sociedad postmoderna.
La propuesta del cambio de paradigma habermasiaté raovida por el interés de
determinar el valor que puede tener para la sodié@lanediacion comunicativa en las
relaciones humanas y sociales que han sido afectpda un grado inaceptable de
subjetivacion y que a menudo han sido instrumeratdéis. Por lo tanto, el cambio de
paradigma habermasiano pide pasar de una raciadaiigtrumental a la comunicativa
como interaccion intersubjetiva y entendimiento ldge actores; asegura la unidad del
mundo objetivo, la cooperacion social de variosetag libres por la interaccion
comunicativa generadora de opinién de consensegldatad comun y accion cooperativas
frente a los conflictos socialé¥’ Desde toma de posicién de la comunidad eclestallan
accion humana, la reflexion anterior es valida panaentar relaciones sanas y productivas

dentro de las comunidades cristianas y en la sadied general.

En esta forma se afirma que hoy se demuestre pos#isle hacer teologia sin una efectiva
voluntad de dialogo con los discursos extra-tecligique tocan temas afines, supuesta la
gran especializacién de los sabéfédicho didlogo puede servir de puente para ali@ar

tension en la relacion entre el cristianismo y daiedad civil en lo que se refiere a la

163 ver Viara (De), “Teologia y nuevo paradigma teégito”, 4.
164\/er Engel, “La fe como practica comunicativa”, 148
185 ver Parra, “Hacia la legitimacion del creer”, 290.
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ética’®® En efecto, la tensién a la cual nos referimosresoho a causa del primer cambio

de paradigma que se produjo en el cristianismolenoenento en que se convirtié en
religion oficial del Imperio y dejé de ser una mitgotolerada y a menudo perseguida. Con
esto, el poder politico vio en el cristianismo Uangento cohesionante de un imperio
decadente, y un factor de unidad sociopoliticghdeho de adquiriestatusoficial supuso

un fuerte cambio en la comunidad cristiana con m@ntos de reforma que se oponian a
eseestatussociopolitico que se percibia como contrario a@ngelio; al mismo tiempo se
ofrecia la posibilidad de concretar la ética aisli en leyes positivas elaboradas por los
legisladores y aprovechar el poder coercitivo desdsara aplicarlas. Este primer intento de
la comunidad cristiana por un cambio de paradigmé#asg relaciones sociales fracaso al

querer hacer real la ciudad de Dios aqui en leatier

Hoy la misma comunidad cristiana se pregunta atrapor un cambio de paradigma. Esta
vez, el planteamiento halla su inspiracién en &fge¥zos de los cristianos de la comunidad
primitiva, por mantener la fidelidad a Jesus emumdo concreto; y de ahi la necesidad de
discernimiento. Esta fidelidad era, pues, genemdfm un sistema ético diferente a la
corriente de pensamiento predominante dentro debfim; un sistema que permite la salida
del Imperio hacia la creacibn de una nueva humdnidastenida por la palabra
misericordiosa de Did¥’ Antes de que el cristianismo adquiriese el estadet religion
oficial del Imperio, fue una minoria religiosa dentdle un dmbito extraordinariamente
plural en cuanto a creencias y culturas. En etta@on, los cristianos tenian claro que las
leyes del Imperio no reflejaban sus valores y tnavieque tolerar comportamientos y
actitudes que consideraban males que habia que.eAitte esto, la comunidad cristiana
primitiva adoptdé una actitud que acentuaba su idadten oposicion a los paganos y
subrayé el caracter universal del mensaje de Jgsésinvita a la conversién. Habian
abrazado el seguimiento de Jesus como camino dacgal, y el Espiritu de Jesus los
llevaba a establecer comunidades fraternas dond#esgaba vivir segun la memoria del
estilo de Jesus. Asi, ante cuestiones nuevas guecén en la vida dentro de la comunidad
0 en las relaciones con los otros que no eranaTed, se preguntaban ¢qué hacer, qué

escoger para ser mas fieles al Espiritu de Jesus?

186 \/er CarreralUna relacion dificil: cristianismo y sociedad deddeperspectiva éticeb.
167 Gonzéalez-AntonioReinado de Dios e imperio: ensayo de teologia $0tkl.
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Podemos hacer un paréntesis para identificar atg@aportes importantes de un autor
francés, Michel De Certedlf quien nos puede dar algunas pistas de respuest@as a
pregunta precedente. Su aporte consiste en lldvaristiano a descubrir el verdadero
significado de sus acciones, a tomar conscien@dagiinscripciones no son portadoras de
verdades inexorables, sino un lugar donde se bestrias experiencias cristianas. La
escritura no es un medio eficaz para conservar lgetiidad y en verdad un
acontecimiento. Una vez que un acontecimiento (weso) se transforma en escritura, se
fija en un lugar y se hace historia. Eso reflegnbiel juego de la tradicion evangélica” que
consiste en hacer de un desplazamiento la condildama practica. Sin embargo, hay que
rescatar no solo el lugar desde donde habla y atitr@yente; sino también las cuestiones
gue la voz ha introducido, de modo que avanceraliasfar a la condicion del locutor. Esta
nueva comprension nos invita a un cambio de paralign la accion cristiana. Podemos
identificar desde la propuesta de Michel De Cerdas,direcciones entre las que oscila este
cambio de paradigma: la accion y el discurso deyemte. Se trata de la pertenencia a un
cuerpo eclesial (un lugar histérica y socialmentganizado) que, a traves de la escritura,
expresa un deseo en un sistema de lendtide aqui se deduce que hay dos opciones: un
lugar de sentido (una iglesia que autoriza) y la&ctras significantes o escrituras

correspondiente¥?

En efecto, en cuanto hay una intervencion de arie8 en la vida social, un espiritu
cristiano penetra en las tareas, sea por motivasi@militancia, testimonio, etc.), sea por
una moralizacion de las conductas (abnegaciéon rgeidad, perdon, etc.), sea finalmente
por la eleccion de tareas privilegiadas. Estos rdoge elementos constituyen un estilo
cristiano. En esto consiste la seduccion crist@oralas tareas que restauran mas 0 menos

abiertamente una vision global o un discurso delide. Sin embargo, este estilo cristiano

188 Michel De Certeau se apasiona por buscar en Gisal$ de la accién rasgos de creatividad que ningin
sistema politico, econémico llegaria a desvane€ar.esta forma Michel De Certeau da prioridad a la
escritura gracias a la cual se asegura la contduwyda eternidad, pues, se escribe para no degmadecer
un acontecimiento. Sin embargo, la escritura nares visidn Unica y unitaria sino una resistencig u
diferencia, un juego y una estrategia. La escrilignea a las aventuras y viajes peligrosos porcleales el
escritor resiste a los hechos unidimensionalesstpoder impetuoso de la verdad. En la escrituraseritor

no se perpetda en la inmovilidad; al contrario, dooon caracter la aventura y la prueba en busqdeda
verdades discordantes e identidades fragmentada<Céfteau (De), Michel, y Domenach, Jean Mariend'U
gota de agua en el mar”. [Ehestallido del cristianismaBuenos Aires: Sudamericana, 1976, 75-94.

159 ver Certeau (De), “Una gota de agua en el mar”, 77

%bid., 78.
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se explica por determinaciones culturales, socigl@sicologicas normales. Por eso, el
estilo cristiano inspirado en el evangelio debiaewde transformarse en obstaculo a la
creatividad del ser humanb: La intervencién cristiana en las préacticas, supdos
aspectos formales: el modo de actuar (en los Bnide un supuesto que recibe de la
sociedad); y la necesidad de actuar (es decirelaaidn entre la tradiciébn evangélica y un
actuar efectivo). Este modelo oscila entre “el gegu Jesus” (lo que indica un
adelantamiento que abre al nombre de Jesus), gnkersion” (lo que una transformacion
de las conciencias y las conductd$)La invitacién a seguir a JesUs reclama una decisio
gue se muestra como renovadora en la objetividddsdgituaciones y posibilita un cambio

en el creyente.

Desafortunadamente, las practicas cristianas efgfearminadas por las condiciones no
cristianas de su produccion, y lugares y compogatas que no son propios. En el juego
evangélico entre la llamada y la respuesta, lacid@laconsiste en el “hacer signo” que
posibilita el “volverse”. La conducta de Jesus yatediscipulos, esta cualificada por estas
acciones que a la vez expresan movimiento “rompbgndonar, partir renunciar y
dejar”""® La irrupcién de Jesus no se da en funcién dedadion de un nuevo lugar, sino
en un cambio de la fijaciébn de “estar-ahi” a la id&d de “seguir”. Jesus, sin poder,
itinerante, entregado y desnudo, introduce el marwa la diferencia de un sistema de
lugares. Ahi, el acto de creer mediado por el ‘venseguir’ necesita una separacion, un
salir de su lugar, ser desarmado por este exiécafde la identidad y del contrato para ser
entregado a la voz del ott6! En sintesis, el cambio de paradigma ante las ptaguel
mundo de hoy nos lleva a comprender que la carsiiterde la accion cristiana se inscribe
en el movimiento que va y viene, que posibilita@inbre de Jesus transeunte considerable,
porque nada puede asegurar el acto de creer, guscsde unas veces en practicas sin
nombre propio. La teologia, en especial una tealdgila accion debe tomar en serio estas

observaciones para superar el dogmatismo y a ebeegoritarismo de cualquier indole.

11 ver Certeau (De), “Una gota de agua en el mar”, 80
172 -
Ibid., 83.
173 bid., 89.
174 bid., 93-94.
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En sintonia con lo anterior, queremos subrayadeipente que el te6logo Hans Kifig
avanza en eber cristiano:"® que lo cristiano es un modo de vida que parteridClesUs
gue han de vivir han de vivir personas de mentdédgy épocas diversas, nuevas siempre y
peculiares. Ser cristiano, implica, no solo la éasea y doctrina cristiana, sino el obrar
cristiano y comportarse como cristiaf6.Lo “cristiano” esta integrado por un ntcleo
incuestionable y permanente y por formas y modoglastales con los que el tiempo y la
historia lo han ido recubriendo. Por eso florecid aristianismo inicial apostdlico, un
cristianismo constantiniano, medieval, postridemtiy barroco. En esto no cabe
retrocesd.’® Solo asi se pudo convertir en realidad viva pagaano de los momentos de
la historia. Nuestro tiempo necesita eso mismcewangelio y un cristianismo vivos, aptos

para el hombre de hoy.

De todos modos quedan pendientes varias pregugpastra ser cristiano el hombre de
nuestro tiempo? Y en caso afirmativo ¢de qué forElathismo Hans King contesta:
“siguiendo a Cristo Jesus, el hombre puede en etdmactual, vivir, actuar, sufrir y morir
realmente como hombre: sostenido por Dios y ayunlantbs demas en la dicha y en la
desdicha, en la vida y en la muerté”Kiing trata también de completar su respuesta a lo
interrogantes anteriores en su libro titulaggxiste Dios? Respuesta al problema de Dios
en nuestro tiemp8° De hecho en unos de sus escritos sobre la mutathgihistoricidad

175 Hans Kiing, (1928), tedlogo suizo afincado en Tgdjlemania, desde finales de los afios cincuesita d
siglo pasado. Se caracteriza por la busqueda iden#idad cristiana a la luz de la conciencia caitique es
uno de los signos de la modernidad. Aporta comahajo a favor del ecumenismo con las Iglesiaiarias;

el didlogo y la paz entre las religiones; la cargtion de una ética mundial en tiempo de globailirag por
estar siempre en frontera.

176 Es un libro que ha sido escrito para aquellos quieren sinceramente informarse de lo que es el
cristianismo, y en qué consiste propiamente ssti@nio. El libro pretende detectar o permanergeque
distingue a la Iglesia de las otras religiones yodemodernos humanismos y lo que ella tiene enicoton

las demas Iglesias cristianas. Ser cristiano esdenias cristologias que mas ha contribuido a eupal
JesuUs historico y a la reformulacion de los dogrréstoldgicos en perspectiva histérica en los cima
culturales. Ver Kiing, HansSer cristiano (Christ Seinl974). Trad. de J. M. Bravo Navapotro. Madrid:
Cristiandad, 1977.

17 \er Kiing,Ser cristiano16.

78 bid., 33-35.

9 bid., 759.

180 Se trata de un libro concebido como complement&etecristianoque fue creciendo en un intento de
profundizar en el problema de Dios y abordar a éoiadconfrontacién con el ateismo y el nihilismarfeea

el problema de Dios siguiendo los pasos del peres#mimoderno europeo a través de filésofos como
Descartes, Pascal, Kant, Hegel, Feuerbach, et¢.Rigrg Hans.;Existe Dios? Respuesta al problema de
Dios en nuestro tiempddadrid: cristiandad, 1979.
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de Dios, Kiing llama al cambio de paradigma enistianismo, el “cambio de rumbd®!
Comenta que dada la unidad del mundo y del hondgwepreciso buscar también una
cooperacion dialogico-critica nueva y razonabldadologia con la filosofia moderna y
con el pensamiento moderno en general. ¢No se emombién en este punto un radical
cambio de rumbo de la Iglesia y de la teologia? gdé ya en marcha la sustitucion del
viejo paradigma? Lo que comenzo a perfilarse grasb del siglo XVIII al XIX tiene que
consumarse a finales del siglo XX; no sélo de palaba regafiadientes, sino de manera
practica y coherente. Hoy se hace necesario un icambherente, metodico, de
pensamiento: no sélo en lo que respecta a la aaticimagen del mundo, sino también en
lo que respecta a la anticuada imagen de Dios seenondicionada por la correspondiente
imagen del mundo). Y este cambio no debe demogaosanas tiempo, no soélo en la
teologia en su totalidad; también en la predicacidoncreta y en las clases de religion
deberia resultar claro y patente que el hombreahcto esta obligado a imaginar o a
concebir a Dios de la misma forma que el hombrigyamto medievat® En definitiva, el
cristianismo debe reactivar la esperanza en la eigana, lo cual implica activar las
dimensiones fundamentales de la existencia humam® saber que este mundo no es lo
definitivo, y que todo lo que existe tiene un ctgadransitorio; y, en esta forma, poder

trabajar por un mundo mejor; poder dar sentidopadaia vida y a la de los dem4s.

Desde estas perspectivas anteriores, el nuevo goitaun cambio de paradigma en las
relaciones sociales tendra la virtud de abrir larfstiana al compromiso politico; en otras
palabras, invitara a tomar conciencia de que lmactaras del poder politico no pertenecen
Unicamente al ambito privado, sino que el amorgcdepasion y la justicia tienen que
traducirse en ordenamientos juridicos que las hageibles. Para ello, el cambio de
paradigma en la comunidad cristiana de hoy, daier {gor centro y direccion la expresion
del amor irrestricto de Dios. No se trata solamesge amor §hel) que se extiende

Unicamente a su mismo grupo de misma religion; sentrata del amorag@apg predicado

por Jesus: un amor que resume toda la ley y lofetpso e invita a amar hasta su

181 ver Kiing, ¢, Existe Dios? Respuesta al problema de Dios ertmugsmpg 256.
*®21bid., 257.
183 jdem.,¢ Vida eterna? Respuesta al gran interrogante déda humanaMadrid: Cristiandad, 1982.
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enemiga-®* De este modo, el amor no procede de una inicitivaana, sino de una accién
potenciada por el Espiritu Santo y expresada ecompromiso personal y decidido hacia

los otros.

Finalmente la comunidad cristiana en su preguntaupocambio de paradigma en las
relaciones sociales de hoy, debe evitar “la pérdelanemoria” que desatiende sus propias
tradiciones, introduciendo un distanciamiento de @wpios origenes y una insensibilidad
ante el grito del sufrimiento, y la demanda deigissuniversaf®* Queremos subrayar que
la comunidad cristiana tiene que recordar que sroggenes era una comunidad en medio
de un Imperio culturalmente plural, donde primere folerada, y después perseguida, para
volver a ser tolerada vy, finalmente, tener un astaficial durante siglo¥° Actualmente

las comunidades cristianas se encuentran en medinal sociedad plural en la que tienen
gue convivir con otras creencias y sobre todo domsaonvicciones éticas. Esta situacion
las obliga a replantear muchas cosas superandatstc@mprension monocultural hacia
una visién universal culturalmente policéntrléaEsta actitud requiere una adaptacién que
no sera facil para las comunidades eclesialesigunent que vivir una cierta desorientacion
ante la emergencia de una pluralidad ética y @lltywe muchas veces cuestiona las formas

y valores de las comunidades tradicionales.

Esta vision multi-céntrica podria ser un eje o dtdasversal para una teologia de la accion
en el mundo de hoy. La eclesiologia en este cassiderara la mision misma de la Iglesia
como un proceso en que hay que cruzar fronterasgrle los paradigmas exclusivistas a
los paradigmas que valoran la dimensionéstel y pluri” en las relaciones de
conocimiento. En este momento se hace la transi#&nina espiritualidad asegurada y
concentrada en un lugar, a una espiritualidad mesay integra y completa. Tal ha sido el
espiritu de los cuatro evangelios, subray@ddemptoris Missiden la unidad fundamental
de la misma mision de la comunidad cristiana, mestian un cierto pluralismo que refleja

experiencias y situaciones diversas de las prinreasinidades cristianas; este pluralismo

184\/er JosephEl pequefio diccionario de la Biblid0-42.

185\/er Habermasisrael o Atenas: Ensayo sobre religion, teologfagionalidad 172.

186 \/er CarreralUna relacion dificil: cristianismo y sociedad deddeerspectiva éticas-10.
187Ver Habermasisrael o Atenas172c.
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es también fruto del empuje dinamico del mismo spiinvita a estar atentos a los
diversos carismas misioneros y a las distintas icamtes ambientales y humanas. Sin
embargo, todos los evangelistas subrayan que i@mike los discipulos es colaboracién
con la de Cristo (...)**® Esto nos parece que el Concilio Vaticano Il supus@nsayo de
respuesta a la presencia del cristianismo en urdononevo marcado por la democracia, la
pluralidad y la preeminencia de lo secular. Segm directrices fundamentales del
Concilio, un verdadero cambio de paradigma a tddesiveles de la vida socio-eclesial
tiene que ver con nuestra tarea de construir eldRiée Dios desde esta tierra, un Reino que
no disminuye el bien temporal de ningun puebloesnl contrario, fomenta y eleva todas
las capacidades humanas en lo que tienen de boemsemillas de la Palabt¥.De este
modo las comunidades cristianas, uniendo la luladeevelacion al saber humano para
iluminar el camino emprendido por la humanidad,haga en forma absoluta el mal
humano, y a la vez, reconoce sinceramente que tmosombres, creyentes y no
creyentes, deben colaborar en la edificacion de resindo de vida comun. Sin embargo,
esto no puede hacerse sin un prudente y sincdagdi@omo camino seguro para llegar a

Jesus y por El al Padre amando a sus hermanosssircidnes, de razas, colores y credos.

188 juan Pablo liCarta enciclicaRedemptoris Missja? 23.
189 \/er Lumen Gentiunm® 13; yAd Gentesn® 11.
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A MODO DE CONCLUSION

Hace poco tiempo los tedlogos de todas las padiemiaghdo han hecho un reconocimiento
meritorio a los 50 afos del Concilio Vaticano IB§2-2012). También ellos han pasado
revista su aplicacion, segun algunos, o su recepsiégun otros, en la vidatra y extra
eclesial. Sin embargo, no hemos caido en la cudntgue los modelos teoldgicos post-
vaticanos, pese a su voluntad de llevar adelargeaftexion sobre las mediaciones entre fe
y praxis, sobre identidad cristiana y relevancgdrico-social; si estos modelos no parten
de una nueva epistemologia de la accion del hoetbe mundo y de la mediacion de una
praxis social para descubrir las lineas operato@dra la opresion y la injusticia, de
acuerdo al plan de Dios, estamos todavia lejosomeretizar el llamado del Concilio
Vaticano Il en sus profundos deseos de una verdagetogia socio-politica y de una
praxis liberadora (ver cap. Il, 2.1). En otras peda, la recepcion del Vaticano Il quedaria
aun pendiente, y sin incentivar los intereses c@aswte la gran comunidad teolégico-

pastoral.

En esta busqueda de aproximacion del Concilio actvidad humana se ubica nuestra
propuesta de teologia de la accidén con la nocigoralés como categoria complementaria;
y se relaciona con la vision de una teologia déisdoria arraigada en la fe en el
Crucificado-Resucitado. Por esta misma razén lagoata central de la elaboracion de los
cuatro capitulos anteriores, ha sido la nocionntigo Deidesarrollada desde la teologia
biblica del Nuevo Testamento con una recapituladéinAntiguo Testamento: el hombre
gue actua lo hace en calidad de imagen de su Greadgristo, que es la verdadera Imagen
de Dios {(mago Christ). Nuestra nocion demago Deino ha sido empleada solamente
desde una comprensién cronoldgica, sino escata@lpgitravés de un procesormdemoria
passionisy de profecia analoga a la que tuvo lugar en Issaein la conciencia de los
primeros testigos del Resucitado. De este modmeflexion que hemos hecho sobre una
teologia de la accion en el contexto de la histdeasalvacion y de la rememoracion
(memoria passion)ssubrayo que la salvacion del hombre en susidaties debe tener en

cuenta su relacion con el projimo en sus situasiate alegria o de sufrimiento en el
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presente. Esta relacion con el préjimo es la exigemisma de la Pasion de Cristo, prueba

de su amor para todos.

Tal como lo hemos desarrollado en el texto (ver Hg8B.3), la valoracion del otro en una
teologia de la accion, permite una dimension histédel hombre que se conecta
bellamente con la idea de una teologia que apelexal indisoluble entreatio y memoria
expresado en la fundamentaciéon dedadn comunicativacomo herencia de unazon
anamneéticaPor eso, el paradigma de instrumentalizacioradaibjetividad humana se ha
sustituido por una mediacién comunicativa y porgasibles incidencias de esa mediacion
en la misma teologia. Se pasa asi de una raciadailistrumental a una comunicativa
como interaccion intersubjetiva y entendimientolate actores; asegurando asi la unidad
del mundo objetivo, la cooperacién social de sgjdéitres, de voluntad comudn y de accién
comun ante los conflictos sociales. En lo antdaoreflexion de Jirgen Habermas en su

teoria de la accion comunicativa nos ha sido de gyada.

Se ha dado importancia en esta fundamentacion aéeologia de la accion a los aportes
de los discursosxtrateoldgicogartiendo de algunas categorias generales (afdgpas)
compatibles y coherentes con una vision cristiar@e(orias teoldgicas especiales) que
sitlen a la teologia en los contextos sociocuksrabntemporaneos del quehacer teoldgico.
Se trata de proponer una matriz antropolégico-tgeéd una auto-comprension del sentido
de la accion del hombre en su condicion de serdor@aimagen y semejanza de Dios.
Ademas, desde una relectura teoldgica de la aclg@m Dios intrinsecamente trinitario —
gue se revela al hombre a través de sus acciodestoeas en su Hijo por el Espiritu y en
las acciones de la misma creatura —, se propuserasupna vision de accion humana

precaria y estrecha, para sugerir un nuevo camipesado en términos teoldgicos.

Se ha reiterado que la fe es esa Unica realidadmaiconcreta, esa dimension ulterior que
sana las raices de nuestra decadencia, persor@ial, sy que nos propicia un actuar

intramundano de Dios en nuestro obrar humanoppsilidad de elevar nuestro progreso
hasta los confines de la vida intra-trinitaria.
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Nuestro objetivo de partida consistio en propones fundamentacion teologica de la
accion desde el dinamismo teoldgico-antropolégiedadaccion humana como objeto de
estudio en el proceso de la elaboracion teoldgigarecisar nuestra propia comprension
como horizonte véalido de propuesta de fundamerdos lp misma. Creemos que a lo largo
de nuestro escrito, hemos logrado cumplir estedsitgp a través de la identificacion y la
relacion de varias categorias teologicas espegidieselevancia de la dimension historico-
cultural de la accién humana desde los aportedrds teologias; integrando, ademas, la
ayuda hermenéutica de Gaudium et Spegnas particularmente en su tercer capitulo;
también de ldumen Gentiumla Redemptoris Missjda Sacrosanctum Concilium y la Ad
Gentesetc., de manera indiferenciada en el capitulo IV.

Como realizacién, hemos avanzado en los objetivoguestos partiendo de dos procesos
metodolbégicos complementarios: el aporte metédiceiganiano que nos ha propiciado
una articulacion del ordenamiento dindmico de maesflexion sobre la accion humana; y,
el método fenomenoldgico correspondiente a la tcaléxistencial de la accion humana
como fendmeno revelador del sujeto actuante. Rup tdesde una interpretacion de la
funcion dialéctica hemos sacado a la luz algunosflictos en lo referente a la
interpretacion y comprensiones de la accion humgnde la comunidad humana que actta
para transformar las sociedades, las culturas mugldo en general. La accion humana
como fendbmeno y como acto de conciencia intencieséh dirigida a los fendmenos
sociales del sujeto historico en el ejercicio delibertad y su responsabilidad para
transformar el mundo.

Ante el problema del pluralismo de la accion human@stra reflexion utiliza la dialéctica

de las interacciones, para lograr una interpretaei® términos sociales y teologicos. Por
esta razon, el fundamento teoldgico de la accidnama encuentra su dinamismo en la
preocupaciéon misma de los sujetos actuantes paorirdief naturaleza de su accion en el
futuro de las sociedades. Se trata de una noci@caén humana que se percibe no sélo
como actividad del hombre en el seno del munde, tsimbién como hechos, praxis, actos,

movimientos, etc.
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Al tratarse de una reflexion teologica sobre la@cbumana se han explicitado claramente
las nociones o categorias que identifican la accdénDios en el mundo (personas,
comunidades, historia, pecado, gracia, escatmlogalvacion, redencion, etc.). En esta
vision, nuestra realidad humana es una integrad®na realidad divina y la realidad

humana: siempre esta presente el dinamismo de deiaggue continuamente esta

potenciando la transformacién positiva de nuestaéidad humana, individual y social.

El proceso de realizacion de una propuesta de foedtacion de una teologia de la accion
realizado en este trabajo ha estado orientadondifidar la elaboracion de una teologia de
la accién con sus propuestas plurales e interdiisaifas. Estas propuestas invitan a
integrar diferentes filosofias y teologias de lai@t, en este sentido — en una propuesta
metddica plural —, he querido dar alguna relevangiaparadigma de la accion
comunicativa. La teologia de la accion es una p@sjauteologica en curso sobre una
realidad compleja y cambiante que esta abiertaeaasuaportes de reflexion que le vayan
dando poco a poco una mayor relevancia; por ezt &l aporte de esta tesis es también
una invitacion a otros investigadores a elaboravas propuestas que contribuyan a una
mejor comprension teoldgica de esta realidad cgmptpie denominamos “accion

humana”.

El angel animaba al profeta Elias a seguir su aarhacia el monte Horeb, diciéndole
“levantate y come pues todavia te queda un larganeapor recorrer” (1R19, 7). Algo
semejante podemos decir a los tedlogos que estharahdo nuevas visiones en el ambito
de la accion humana. Como tema teologico no apareaso en este momento en los
diccionarios y ficheros bibliogréficos; pero esnuevo paradigma que esta naciendo en la
teologia actual. El aporte teolégico de mi tradegotomado como centro de interaccion y

correlacion la categoria dimago Dei/lmago Christi.

Este trabajo quiere contribuir a la reflexion tgidd de nuestro tiempo mediante su
ubicacién como una comprension actual del encuatdr®ios-Amor con el ser humano
imagen de Dios Trinca través de su Hijo Jesus; y la experiencia hanramsformada por

su gracia en la criatura. Se ha planteado teoldgioge la cuestion de Dios que conlleva la
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cuestion del ser humano corimoago Deien el Antiguo Testamento; y sobre todo como
Imago Christien el Nuevo Testamento. El principio fundamentaledta teologia de la
accion es su caracter de la Palabra eficaz de Déssis-Verbo-humanadjue habitd entre
nosotros, y cuya predicacion se transforma en criaracreativa y transformante. Se concluira
afirmando que la mision de Jesus, el decir de Jgsdespués, el de sus Apostoles y de la
Iglesia, es el comienzo de la realizacion del ReadeoDios. Por lo tanto, la vocacion
humana a seimago Christise revela en la tesis como un elemento caradteridé una
humanizacién constante del mundo con la correspditsad de la creatura en la accion
humana. Metodolégicamente se afirma la importadelaplanteamiento de las categorias
generales (antropoldgico-filosoficas) como completagas de las especiales (teoldgicas)
en una teologia de la accion.

Otro aporte de esta investigacion consiste en tunlgdad cultural y su planteamiento
fenomenoldgico que ofrece insumos complementariasa pos fundamentos de una
Teologia de la Accion basada en la accion humargh enindo y en la sociedad. Se amplia
asi una reflexién en relacién con nuestro “actsele que es la “accidbn” que se encarna
histéricamente en el servicio al préjimo, y mangienva la energia de la caridad como
dinamismo comunitario. Esto significa que el fundato de la teologia de la accion
humana que presentamos, hace parte del encuehtrordiere con el hombre y del hombre
con Dios; y gracias al lenguaje se hace publicajessr, coman. Por esta razon nos ha
parecido conveniente acudir también a los plantestos de Habermas que nos ayudan a
descubrir que la accion humana por ser comun dsiédancomunicativa. El sujeto actuante
o el participante en interacciones con otros sgjgtansmite una determinada imagen de si

mismo al poner de manifiesto su propia subjetividad

Hemos elaborado sélo de una propuesta dentro dposébilidad de muchas otras
propuestas validas; metodolégicamente es un inttarticulacion — que espero que haya
sido coherente- de categorias antropologicas wopé la filosofia y de las ciencias
humanas y sociales (que la teologia integra); galegorias especiales de la teologia que
provienen de la revelacion y la fe cristianas.
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Hay muchos aspectos y teméticas que quedan necesate abiertos, que podran ser
objetos de estudios particulares en una teologjila dccion para el mundo de hoy, y mas
particularmente para América Latina. Quiero subrdy@s temas que quedan abiertos a

ulteriores investigaciones:

En primera instancia un desarrollo mas consistdetéa dimension comunicativa de la
accion humana en relacion con la teologia en esteanmilenio de desarrollo tecnoldgico

y técnico.

En segunda instancia, una teologia del préjimo.eEa tesis he tratado de resaltar la
importancia de una teologia del préjimo para lalizeeion las tareas humanas
responsablemente. Creo que el desarrollo de estatite en el sentido de valorar la
relacion con el projimo (incluso el medio ambierite,naturaleza y el cosmos) como
interlocutor valido y valioso puede aportar muchana teologia de la accion para nuestro
mundo. Nuestra relacion con el mundo y nuestrecig@lacon nosotros mismos, pasan
siempre a través de nuestra relacion con el projnse dinamizan por medio del lenguaje,
hasta lograr un entendimiento comun en la constrnade nuestro mundo. Una temética
asi, puede ser de mayor relevancia en América d.ame los graves problemas sociales,

culturales, climaticos y de medio ambiente quge&nicontinuamente.

En tercer y ultimo lugar, seria interesante en atcm de una teologia de la accién una
interpretacion o mas bien un estudio interdiscgim del aporte de las ciencias (fisicas,
sociales, humanas, matematicas y otras ciencias3ue grandes descubrimientos, y sus
interacciones sobre la actividades humanas en mtlojy sobre la mision de la Iglesia de

hoy en este campo.

Espero que esta propuesta de fundamentos paraalogit de la accién que he elaborado,
pueda generar dialogos fecundos y creativos aloeddel otros temas tan importantes en
nuestra cultura globalizada actual, y en nuestudtsiras particulares latinoamericanas; y

mas especificamente en la haitiana a la cual ptenpor nacimiento y educacion.
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ANEXO:

RECONSTRUIR LA VIDA:
NUEVO SIGNIFICADO DE UNA TEOLOGIA DE LA ACCIONENH AITI

Con el paso terremoto del 12 de enero de 2010 éfh Haimos la impresion de que se
habia perdido los 200 afios de independencia @gliicial y religiosa de un pais que en
otros tiempos se llamo la perla de las Antillas.nQodo, gracias a la solidaridad
internacional y a la fuerza vital de los haitiantzss,primera nacion negra ha sabido y
salvaguardar su existencia geogréfica. A niveltipoli se ha logrado una concientizacion y
una fragil alianza alrededor de un presidente-céoitaMichel Matelly, una figura muy
popular en medio de la juventud haitiana. En laapla situacion del pueblo haitiano y en
especial de las victimas del terremoto, en vez gjenarse, parece haber empeorado. Pese a
los grandes esfuerzos para sacar a la gente dédaed panorama que se puede contemplar
en los barrios de la capital haitiana son las womakes infrahumanas de miles de personas
gue estan buscando su supervivencia. El procesaedenstruccion ha empezado
timidamente con la realizacion de algunas obrablegs sin embargo la mayoria de la
gente ha iniciado por su cuenta la reconstrucc®msus viviendas sin las mas minimas

normas de seguridad.

En medio de este caos situacional la evangelizagigire su curso en Haiti buscando una
explicacion a todo lo acontecido. Cuando no hagaesable, hay que buscar uno; en este
contexto, los vuduistas (adeptos del vuda haitissa) considerados por los cristianos
como responsables de inflamar la coOlera de Diosesétaiti. Se puede desde ahora
presentir una guerra fria contra los practican&s/ddd, y si no se convierten pagaran con
sacrificio. Nuestra presente reflexion promuevegtito de unidad para reconstruir la vida
en Haiti. Nuestra hipétesis es que esta reconsbruckel mundo de la vida en Haiti debe
ser apoyada por una reflexion teoldgica de la acgjoe re-signifique el tema de la
salvacion en el pueblo haitiano y promueva unaiptaansformadora y reconciliadora. De
este modo, el nuevo significado teolégico de ladG;germitira a la iglesia local, re-leer

las calamidades en Haiti como kairos o una oportunidad en medio de la crisis. Es decir,
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lejos de promover solamente una praxis de interéguimental, Haiti necesita de una
accion praxis solidaria, mas humana, mas respansalel mire hacia la redencion aportada
por Cristo. El primer punto de este anexo introduca breve comprension del vudu en
Haiti. ElI segundo punto sintetiza y a la vez coménos$ primeros intentos de acercamiento
de la iglesia catolica haitiana al Vudu. Y, el mbi punto invita a una verdadera
evangelizacion del vudu apoyada por una reflexéwologica que considera la accidn
salvifica de Dios en medio del pueblo haitiano hogsto desde una iluminacion a partir
de la categoria de accion en el mundo propuesta/gaecano Il. Nuestra conclusion sera a

modo de balance.

1. Breve comprension del vudu en Haiti

Como ya lo sabemos, la conquista del Nuevo Mundp tconsigo el genocidio de los
indigenas en muchos lugares; y también la llegadsl primeros esclavos negros como
solucion para sustituir el trabajo de los indigeas$os Gltimos fueron hechos prisioneros y
esclavos en Africa, arrancados de sus tierrasysleidturas y préacticas religiosas. Al llegar
al Nuevo Mundo, sus tradiciones se convirtierorfusmte de supervivencia y a la vez de
resistencia contra los colonizadores espafioleancéses. En el caso de Haiti, la practica
del vudu (se escribe tambigadoun o voodgagpor los esclavos, representa esta dinamismo
de supervivencia y de lazos entre los diversosagafricanos en estas tierras lejanas de su
origenes. Eso significo que el Vudu en sus comghaeo una funcion cultural unificadora

y comunicadora entre los africanos de diversasrdeaifrica en su determinado modo de
vida; y, luego se prolongo6 en una funcion religiesasus expresiones de relacion con la
divinidad, las deidades y los espiritus llamadossl. Hoy la expresioén cultural de vudu es
muy visible en los momentos de regocijo, especiateen bailes de mascaras en las calles
(comunmente llamados carnaval) dondent@gors jony gruposRaras (o raices) invitan a
todos a bailar al ritmo deDawomey, Rada, Petro, Guedé, .etddemas, las
conmemoraciones populares y religioso-espirituageen revestir de significado las fiestas
culinarias a los espiritus de los muertos; y lagdforman en peliculas de terror con sus

invocaciones, y en un tribunal de justicia pasa&timas de la sociedad haitiana. Toda
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esta realidad es como un aredpago para la evaagélizy predicacion de la iglesia
catdlica haitiana que se encuentra ante el sisametinevitable de estas festividades que

tienen como origen el vuda.

2. Los primeros intentos de una “evangelizacion” delwdu haitiano

Una simple relectura de la historia de la iglesidiqtna nos hace caer en la cuenta de que
los primeros intentos de la evangelizacion del vpdrtieron de la identificacion de este
fendémeno religioso con la brujeria. Cincuenta s s#ios después de su independencia,
Haiti firmo6 el Concordato con la Santa Sede en 18&tha que se sitla en corazon de los
movimientos eclesiales; y que hizo resurgir endodito catélicos una caceria de brujas.
Veamos a continuacion y en forma breve qué directién tomado los intentos de la
iglesia catdlica desde los comienzos de la evaragaéin para “salvar” del vudu al pueblo
haitiano. El contexto paraddjico de conquista, sidawitud y de trabajo forzoso en la isla
de Haiti, fue el mismo que favorecio los primerosreaamientos de evangelizacién de los
esclavos. Por otra parte, el maltrato por partelodepropietarios de esclavos con la
complicidad de algunos misioneros, constituyeraofas historicos que hicieron que los
negros provenientes de Africa se volvieran impeiéds a las virtudes del cristianismo; en

cambio revalorizaron sus practicas ancestrales gr&aencias.

Quiero rememorar dos momentos claves en lo quefiseera los primeros intentos

de la evangelizacion del Vuda.

2.1De la campaiia anti-supersticiosa hasta 1986

Después de la independencia de Haiti, el 1° d® el®e1804, y a lo largo de su tumultuosa
historia tan apasionante como ignorada hasta 183K, vuduistas desarrollaron y
mantuvieron unas minimas organizaciones sociaksdektinas, que reemplazaron a las

inexistentes estructuras estatales. En esta éjusda,igans(o sacerdotes del vudly sus
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ayudantesHusig, proporcionaban medicinas naturales y consueloitsgia los sectores
mas empobrecidos de la sociedad haitiana; canahzkibsolidaridad popular e, incluso,
llegaron a suplir las funciones de una justicixistente. Po parte de la iglesia haitiana se
llegd en 1941 a que su rechazo categorico al voohara la forma de camparfa contra la
supersticion; lo cual desaté una cruel persecucidtira de los vuduistdsEn esta forma,
para la iglesia catdlica en esta época, ademéasdmhciones sacramentales infligidas a los
vuduistas, la campafia contra la supersticion reptésel dinamismo mas eficaz para ir
logrando la salvacion al vudu haitiano. A pesatatia esta campafia, a nadie se le oculta
gue una gran cantidad de haitianos que se dicélicoat han seguido practicando el vudu

en secreto.

En 1957, Haiti conocio el inicio de la dictaduralde Duvalier con la toma del poder de
Francois Duvalier. Su posicion nacionalista pednitile la practica del vudu resurgiera en
un verdadero matrimonio con el poder. Durante nead4lafios la influencia de la iglesia
catdlica en cuanto a la evangelizacion del vudigesd6 en su minima expresion y se
limitd a las sanciones sacramentales. Antes dewsrta) Francois Duvalier escogié a su
hijo Jean-Claude como su sucesor vitalicio en elepoDurante su administracion, Jean
Claude mantuvo la alianza entre el vudua y el poéer;esto encontr6 una forma de
alimentar el miedo en sus colaboradores y en ddlpug gozar de una fiel obediencia. En
esta época, la préactica del vudu florecio en e gahuchos se sirvieron de su poder y del
miedo que inspiraba para obtener poder. Esta cosarfie muy dificil para una iglesia

haitiana que se identificaba muy bien con el pridpdde ser sacramento de salvacion
siguiendo las orientaciones del Vaticano Il. Deesda con lo anterior, en los comienzos de
los afos 80, la iglesia se apersono de las resacdines del pueblo haitiano en contra de
la dictadura de Jean-Claude Duvalier quien tuvoapsndonar el poder el 7 de febrero de

1986; el triunfo para la iglesia haitiana fuetot

! Casimir,Haiti acuérdate de 1804.34.
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2.2De la caida del poder de los Duvalier hasta hoy

En su regocijo por caida del poder de Jean Claudel@r, la iglesia haitiana aprovechd
para dar un golpe duro al vudu propiciando direetater o indirectamente la caceria de los
huganscasi por cuatro aflos consecutivos (1986 -1990kil&hcio de la iglesia haitiana
ante los abusos en contra los templos de vuduisidisaba una cierta complicidad en el
programa de loglechoukaj— que significa los que arrancan de raiz —; loduigias
estuvieron en cabeza de la lista. Sin embargo,uéssgde la euforia de la caida de la
dictadura de loDuvalier, y las persecuciones de los vuduistas, en 19%lpri@neras
reivindicaciones de los vuduistas en Haiti fueronigidas en el sentido de un
reconocimiento del vudd como una religion oficial gais. Los autores intelectuales de
estas reivindicaciones sostienen que en la pradiétavudd los adeptos son también
tocados por efysterium fascinans et tremendutiel Maestro Supremo Grand-Maitre

Sin embargo la mentalidad popular tanto haitiamaedranjera, fomentada por una vision
del cristianismo considera mas el vudd como unmdode brujeria. Por esto, la iglesia
haitiana, en varios lugares reconocidos como zat@smayor presencia del vudu
(Gonaives, Saint-Marc, Plaine du Nord, Trou-du-Nd@dte-Sud, Léogane, etc.), lucha
siempre en contra de este tipo de hibridacion rlliyue se expresa en los cantos y en la
danza prolongados, que se vinculan con la magieane manipulacion de mufecos —,

utilizacion de objetos y sustancias nocivos, etc.

En contra de esta mentalidad de rechazo del vedivdduistas insistan en reclamar del
Estado haitiano el reconocimiento oficial de suicticas religiosas. Por esta razon desde
1993, se constatan de manera paralela a las fiestélicas de la conmemoracion de los
santos y de los difuntos (1-2 de noviembre), elreoiés de ceniza, etc., grandes
exhibiciones publicas del vuda en Haiti. Son diasinyocacion de los espiritus de los

muertos y de los grandes espiritus cdd@mmbala; Legba, Herzulieal ritmo delCongo y

2 Seguin la expresion de Rudolf Otto (1869-1937)eptwa clasicat.o santo(Das Heiligd. “El mysterium
tremendun{tremendo misterio) puede ser sentido de variasenaa. Puede penetrar con suave flujo el &nimo,
en la forma del sentimiento sosegado de la devatiéorta. Puede pasar como una corriente fluidalgrae
algin tiempo y después se ahila y tiembla, y akérapaga, y deja desembocar de nuevo el espirito e
profano. Puede estallar de subito en el espinitine @mbates y convulsiones. Puede llevar a laieguez, al
arrobo, al éxtasis”. Ver Ottho santo: Lo racional y lo irracional en la idea d#os, 13.
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del Petro Con la caida de Aristide en 1991, la violenctam& en contra de la iglesia que
sufri6 mucho por parte de los militares; y con &dida de muchos de sus feligreses
reunidos bajo la sigla de “TKL o pequefia comunide@sial”. Y, con la eleccion de Réné
Préval, en 1995; y luego con el regreso de Aristideoder en febrero de 2001, la iglesia
haitiana volvié a retomar su funcion de mediadodeydirectora de consciencia en medio
del pueblo, reconociendo su pecado por no habenidsulas responsabilidades que el
Sefior le habia confiado en HéitEstemea culpano impide que en 2003, el vudl fuera
reconocido por el mismo gobierno de Jean Bertramstie como practica religiosa; y, en
2008 los vuduistas eligieran como autoridad supra@fbugan Ati Max Beuvoir, un
bioguimico de 72 afios de edad. De hecho, se cregésario que la iglesia haitiana
asumiera de nuevo las sanciones sacramentalesgstigar a los supersticiosos, y exigir la

aceptacion de la salvacion cristiana.

3. Hacia un acercamiento respetuoso del vudu en Haiti

Los breves comentarios anteriores hechos a modomedy insindan que en el proceso de
evangelizacion de Haiti, en repetidas ocasioneshaséuscado eliminar el vuda del
territorio haitiano, al considerarlo brujeria y tiacresponsable de las calamidades y del
subdesarrollo de la sociedad haitiana. Sin embaagandonando este planteamiento,
debemos recordar el esfuerzo que tenemos que hagerristianos-catélicos para ir
asimilando la auto-comprension de la Iglesia y wlenssion en el mundo desde la vision
del Concilio Vaticano Il (1962- 1965); esto la déle@ar a cultivar el respeto por las otras
practicas religiosas, sin menospreciar la funciénadiglesia de ser “sacramento universal
de salvacién® De hecho, el sacramento se realiza, y revel@sibdio salvifico de Dios
en la historia; se da en el encuentro del ser hantam Dios por Jesucristo nuestro
Salvador. Para ello, la propuesta salvacién enoakiio Vaticano Il, hace énfasis en la
memoria passionis mortis et resurrectionis Jesucrisbmo paradigma central de la
comprension cristiana de la historia, y de Diosuenhorizonte escatoldgico. En este

sentido, Jesucristo, centro de la accion liberadierdDios en la historia, es conocido a

% Ver CEH,Simposio de 2003 22-31.
* Ver Lumen Gentiunn®® 1 y 9;Gaudium et Spes™ 42 y 45.
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través de la memoria intrinsecamente unida conirtgertsion histérico-politica de su

redencion. Por lo tanto, una nueva forma de acatcardi debe tener en cuenta el aspecto
fundamental de la historia y de las practicas ies@s del pueblo haitiano. Puesto que en la
Iglesia se manifiesta el caracter salvifico de gestel estrecho vinculo de o humano y lo
Divino; en consecuencia, el dialogo con el vudiHaiti como esfuerzo para reflejar la

obra salvifica de Dios en la historia haitiana nedp sin implicaciones para la misma
Iglesia sacramento de salvacién. A continuacionreques subrayar brevemente dos
implicaciones para la nueva evangelizacion del viede una vision eclesiologica de la

accion.

3.1Una evangelizacion del vudd que tiene en cuenta lategridad de la fe

cristiana.

El trabajo de los Padres conciliares que hicierosilgle Vaticano Il, como ajuste del
mensaje cristiano a la altura de nuestro tiempe kasd culturas, favorecié el inicio de una
nueva evangelizacion denominada porElangelii Nuntiandi la “evangelizacion de la
cultura 0 mas exactamente de las culturaE&ta orientacién pastoral, propugnaba una
nueva pastoral marcada por el dialogo y al serndeida comunidad humana vy cristiana,
abierta a los valores del mundo moderno y a lasirad. La Iglesia se da cuenta de que
“los tiempos exigen una nueva profundizacion emel@ncia y un salto hacia adelante en la
formulacion de la doctrina en las culturas, a finhdicerla mas provechosa para producir
santidad y una vida verdaderamente humé&t eso, en el Vaticano I, la reflexién sobre
la cultura significa un intento de la Iglesia pomprender los problemas concretos de los
pueblos a los que quiere evangelizar. La evangaélimadel vudu esté ligada al proceso de
la encarnacion del evangelio en las culturas dpueblos. Esto va en el mismo sentido que
afirma laRedemptoris Missid'El proceso de insercion de la Iglesia en lasutat de los
pueblos requiere largo tiempo: no se trata de ueearmadaptacion externa, ya que la
inculturacion significa una intima transformacioe tbs auténticos valores culturales

mediante su integracion en el cristianismo y ldacaddn del cristianismo en las diversas

® Pablo VI,Exhortacién apostélic&vangelii Nuntiandin® 20.
® Ver Wicks, Introduccién al método teolégic82.
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culturas. Es, pues, un proceso profundo y global goarca tanto el mensaje cristiano,
como la reflexion y la praxis de la Iglesia. Pesot@mbién un proceso dificil, porque no
debe comprometer en ningin modo las caracterisfitasntegridad de la fe cristiana.”
Asi pues, “por medio de la inculturacion la Iglesiacarna el Evangelio en las diversas
culturas y, al mismo tiempo, introduce a los pugbtmn sus culturas en su misma
comunidad; transmite a las mismas sus propios esl@sumiendo lo que hay de bueno en
ellas y renovandolas desde dentro. Por su parte)acinculturacién, la Iglesia se hace

signo méas comprensible de lo que es el instrumeamapto para la misiof”.

El afio de gracia 2012, ha sido proclamado “Aficadfe’l por la Iglesia universal. Segun
los comentarios del Papa Benedicto XVI, la fe cstesencomendarse a Aquel que nos da
una certeza distinta, pero igualmente soélida: Ditsspor tanto, adherirse a quien me da
esperanza y confianza. Dios ha llenado de contdaifi® pues mostrandose en Cristo, ha
manifestado su amor en la Cruz. El encuentro castdCrenueva nuestras relaciones
humanas, dirigiendolas, de dia en dia, hacia ungpmeolidaridad y fraternidad, en la
I6gica del amor; ese amor que es capaz de rediaidr ¢sclavitud y darnos la salvacion.
Benedicto XVI en la audiencia del 17 de octubr&@&2 comenta como el aniversario de
los cincuenta afios de la apertura del Concilioddat 1l (11 de octubre de 2012), es una
gran oportunidad para volver a Dios, para profierdyzvivir con mayor valentia la propia
fe, para fortalecer la pertenencia a la Iglesiagstra en humanidad. De hecho, un aspecto
importante en este “Afio de la fe” es la nueva egbracion con un fundamento
pneumatolégico en estrecha relacion con la crigtaly la antropologia. No es posible
realizar la nueva evangelizacion sin abrirse at&a del Espiritu Santo y a su gracia, pues
El es quien otorga los carismas para el anuncitedecristo y para el servicio a la sociedad
como discipulos de Jesus. Por lo tanto, la ectsgi@l subyacente a esta nueva
evangelizacion que profundiza la ensefianza deliltm™aticano Il, es fundamentalmente
una re-definicion de la relacion Iglesia con el asmmactual, desde un profundo examen de
conciencia de la Iglesia respecto de si misma;egdd un testimonio alegre, atrayente y
audaz de la fe. Por tanto, el nuevo estilo de eslaay no se caracteriza por “imponer”,
sino por “atraer”. Afirma recientemente el PapanErsco. “es urgente recuperar el caracter

" Juan Pablo liCarta enciclicaRedemptoris Missja® 52.
® Ibid., 52 c.
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luminoso propio de la fe, pues cuando su llamapsga todas las otras luces acaban
languideciendo. Y es que la caracteristica progidadluz de la fe es la capacidad de
iluminar toda la existencia del hombre’En este orden de ideas, la predicacién del
Resucitado orienta las antinomias culturales, ydéaesarrollar hoy la cultura humana
formando una sola familia humana. Se trata de penemarcha una evangelizacion que

esté informada con la caridad divina por Aquel gue a salvar el mundo.

En cuanto al vudu, la evangelizacion basada énéa el Resucitado sera fuente de pazy
de union entre todos los haitianos. Esta nuevageliaacion del vudu romperia los
esquemas antiguos por los cuales la Iglesia-Magrasgimilada a la cultura europea como
Unica posibilidad de “la” cultura cristiana y moalglara todas las otras culturas. En contra
de esta actitud valoramos la intervencion de Clieiando dice: “algunos tienden a reducir
la pastoral a la aplicacion de una doctrina y rediacaplicacion de una doctrina a un
conjunto de invenciones y artificios, las simphfttones y elaboraciones de un discurso
clasico. En realidad lo que viene primero es lalpa de Dios. La tarea de la iglesia es el
kerigma, anunciando la Buena Nueva, predicandoa@hgelio”° En fin, la evangelizacion
del vudu en Haiti tendra mucho que ver con la pragtastoral equilibrada de la iglesia en
Haiti. A dicha pastoral equilibrada, el padre Vidlama “una correlacion critica entre
evangelio y cultura®' Se trata basicamente de vivir o que fue centalaepractica de
Jesus; la venida del Reino de Dios en cada culp@tando la salvacion a la experiencia

humana e historica.
3.2Una evangelizacién basada en el seguimiento de Gois
El Concilio Vaticano Il en ldei Verbum nos presenta la importancia de la economia del

Antiguo Testamento en orden a preparar, a anumeiziéticamente y a significar con

diversas figuras la venida de Cristo redentor usaley la del Reino Mesianid3.Sin

° FranciscoCarta enciclica Lumen Fideit 4.

19Ver Juan Pablo ICarta enciclicaRedemptoris Missjar 23.
1 ver Vela,Nueva evangelizacién y comunidad solidaBa.
12 er Concilio Vaticano IDei Verbumn® 15.
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embargo la mism®ei Verbummenciona desde el comienzo que “la verdad inticeaca

de Dios y acerca de la salvacion humana se nodiestaipor la revelacion en Cristo, que
es a un tiempo mediador y plenitud de toda la esigh”'® En cuanto a la evangelizacion
del vuda en Haiti, las afirmaciones anteriores adag en el Concilio Vaticano Il, son
veraces en cuanto incentivan una verdadera evaageéln que refleja mas la importancia
del seguimiento de Cristo que todas las formulasoratequéticas basadas en el modelo
del Antiguo Testamento o de un modelo culturalsaerado como cristiano. Es verdad
gue la revelacion de Dios a los pueblos de hoyde oualquier tiempo — acontece a traves
de su comportamiento ético. Sin embargo es Diosnmiguien auto-revela su misterio a
los hombres; y, los hombres por medio de Cristoha®en conscientes de la naturaleza
divina. Aqui se sintetiza que “Cristo es Culmenlald&evelacion™® Asi la predicacion
cristiana al vudu no puede olvidarse del seguirniéiet Cristo como lo fundamental de una

verdadera conversion.

¢En qué consiste el seguimiento de Cristo en etorde una accion cristiana en favor de
la vida en Haiti? Consiste, pues, en invitar albpmudaitiano en general, vuduistas o no-
vuduistas, a dejarse transformar ontologicamente @osto desde su cultura. El
seguimiento de Cristo supera una inculturacion cprevierte el lobo en oveja, sin una
transformacion profunda ontolégica desde el mensigeCristo. Asi expresaban los
primeros cristianos su relacion con Jesus y erntos enismos en la comunidad. Se
significaban tres cosas: (1) Imitar el ejemplo Melestro: Jesus era el modelo para imitar.
La convivencia diaria con Jesus en la comunidachipier una confrontacion constante. En
esta “escuela de Jesus” se ensefiaba una solaanpgkEReino! Y el Reino se reconocia en
la vida y en la practica de Jesus. (2) Particighddstino del Maestro (ser participes de sus
pasion, muerte y resurreccion). Quien seguia s Jshiia comprometerse con él, inclusive
en la persecucion (Jn 15, 20; Mt 10, 24-25). Etigislo debia estar dispuesto incluso a
morir con él (Jn 11, 16). (3) Tener la vida de edgntro de si. Es identificarse con Jesus

resucitado, vivo en la comunidad (Gal 2, 20).

13 Concilio Vaticano 11 Dei Verbumn® 2.
% Ibid., rf 4.
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Asi, una evangelizacion que privilegia unas norm@stianas desde el seguimiento de
Cristo, al penetrar en las culturas debe superpdes dar prioridad a la salvacion de todo
el género humano y auto-construir la Iglesia camcramento de salvacion para totfos.

En esta perspectiva, una cultura no puede deterairspecificamente cristiano; es decir,
los fendmenos culturales no determinan la validenr cristianismo universal e inmutable

en su mision en medio del mundo.

Por lo tanto, la encarnacién del mensaje evangditda cultura; y la experiencia de
salvacion que posibilita ser histérico, debe proencen los evangelizadores de nuestro
tiempo cuatro actitudes que pueden potenciar — @aso contrario condicionar — su
capacidad de transmitir el mensaje: a) partir deoksicion sociocultural y étnica, sin caer
en el antropocentrismo; b) admitir que las expressoy experiencias de otras culturas
pueden enriquecer el conocimiento de Dios; ¢) nufwwalir unidad con uniformidad al
interior de la Iglesia; d) no confundir transmisiie contenido con inculturacién de la fe, es
decir, con el proceso por el cual una comunidastiaria hace significativa su fe. (Vela,
1998: 52). Asi pues, tanto la proclamacion del igetio a través de la voz diciendo
“sigueme...Yo soy el camino, la vida y la verdadmoola respuesta de conversion de los
pueblos estdn mediados por la cultura. Y, la nesaagelizacion del vudu haitiano, como

respuesta ante el divorcio entre la fe y la vida.

En el marco de la nueva evangelizacion, es nolariavitacion que Juan Pablo Il realizo
en sus primeras convocatorias a una nueva evaagély “nueva en su ardor, en sus
métodos y en sus expresion&sn tierras de América Latina. Aquella insistentgtacion

dirigida al Episcopado latinoamericano y caribef@nido en la Asamblea ordinaria del
CELAM en Puerto-Principe (Haiti), el 9 de marzol®83. Las reiteradas exhortaciones y
ensefianzas de Juan Pablo Il en ese sentido ermoonpeonta respuesta por parte del
CELAM, reunido en su IV Conferencia General, ent8d»omingo, en octubre de 1992,

para examinar el temalNteva evangelizacion, cultura cristiana y promodimand; asi

15 Ver Gaudium et Spest 45.

6 Juan Pablo IIDiscurso a la XIX Asamblea ordinaria del CELAMiaiti, 9 de marzo de 1983. En
L'Osservatore Romanaedicion en lengua espafiola, 20 de marzo de 1883yer también, CelanLa
pastoral de la Cultura en américa Latina: Una mieadl alba del tercer milenicb.
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como en V Conferencia General del Episcopado Latireyicano en Aparecida, en mayo
de 2007 Por lo tanto, en el marco de una nueva evang@izatel vud( en Haiti, el
mensaje evangélico a los vuduistas haitianos dsta en sintonia con la mentalidad
haitiana y la cultura de los haitianos como oyedeet Palabra, para que la accién de Dios

a través de su Espiritu, se dé permanentemenidrear®r de esa cultura.

A MANERA DE BALANCE

Al final del evangelio de Mateo se nos presentplaricion de Jesus en Galilea y la misién
universal confiada a los discipulos en estos té@mitid, pues, y haced discipulos a todas
las gentes, bautizdndolas en el nombre del Padiel \Hijo y del Espiritu Santo, y
ensefiandoles a guardar todo lo que yo os he marfiiad®8, 19-20)”. Sin una pretension
de hacer un exegesis de estos dos versiculos,nop®resubrayar que en el marco de la
evangelizacion del vudu en Haiti, aparece claraente, con frecuencia, la iglesia
haitiana solia aplicar al pie de letra esta recalaeildn mateana como una mision
proveniente de unig@sissima verba lesltEn contra de esa actitud, surgen las peticiores d
los adeptos del vudu por su liberacion. Ante diotiasideracion, creemos que los hechos y
palabras de Jesus son normas para todos sus geguydson portadores de la plenitud de

la revelacion y la salvacion en la realidad his@idel mundo.

También creemos que una evangelizacion que prigilegas normas cristianas desde el
seguimiento de Cristo al penetrar las culturas deiggerarlas para dar prioridad a la
salvacion de todo el género humano y auto-cons&rda Iglesia como sacramento de
salvacion para todos. (GS, 45). Tal podria serugva sentido de una teologia de la accion

para reconstruir la vida en Haiti hoy.

Ahora bien, este nuevo sentido de una teologiadedion suele ser inspiradora de una

vision prospectiva para una Haiti del mafiana arpghettres aspectos.

" Ver Pontificia Comisién para América LatirReflexiones sobre la Nueva Evangelizacién en Améric
Latina: Desafios 'y Prioridade§.
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El primero se refiere a una iglesia haitiana mas cercanggarte. En efecto, el terremoto

de 2010 en Haiti, permitidé a la iglesia haitianeestirse de su dimension profética en
medio del pueblo. Las celebraciones eucaristides sk las parroquias triunfantes hacia
los ranchos populares donde la gente reza conrfah\®efior de la vida. Las conversiones
religiosas se hacen mas evidentes y sin prosetitigddemas la iglesia haitiana hace una
relectura positiva de este acontecimiento en didsede no considerar el hecho como un
castigo de Dios, y considerarlo mas como una opinféid para hacer el bien. Asi pues, en
medio de los gritos de desolacion y de muerteléssig en nombre de Dios estuvo de pie al
lado del pueblo haitiano como una iglesia haitiards viva, mas encarnada en la realidad

de su pueblo.

El segundo aspectes el surgimiento de nuevos rostros juvenilesdieintariado. Después

de los primeros episodios del terremoto en Haiti,gmipo mas vulnerable y mas
sensibilizado fue el de los jovenes. A pesar devaques de ellos perdieron todo: miembros
de la familia, padres, madres, a veces los dogpl@nes han hecho todo lo posible para
empezar a salvar vidas. Utilizan lo que encuenwmasu paso (puertas, carretillas,
motocicletas) para transportar los heridos y galpsaDespués de dos afos, se encuentran
grupos organizados de jovenes voluntarios que ayumlalos abandonados y a la
reconstruccion. La nueva Haiti de mafana contaéhmgon esta fuerza eficiente de los

jovenes.

El dltimo aspectpes una Haiti abierta y atenta al mundo. Somosatentes de que Haiti

sigue siendo la nacién mas empobrecida de las iesldrispano-francesas del Caribe. Sin
embargo, en este paso de la historia no vamosedirrepspecto de Haiti la pregunta que
hizo Natanael cuando dijo: “¢... de alli puede sd{ip bueno?” (Jn. 1, 46)". Creemos que
Haiti tiene mucho que ofrecer a la comunidad iteional a nivel socio-cultural y en

sentido de humanidad. Una reconstruccion que @$peinormas de las infraestructuras en
un nivel aceptable, llamara la atencion de losstasi del mundo entero que se mostrarian
inclinados a pasar sus vacaciones alli e interaamilzlores culturales. Nuestras costas
calidas seran un espacio para todos aquellos pmekdel mundo que quieran encontrar

un lugar propicio para divertirse, instruirse yerionar.
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Un indicador de esperanza que descubrimos a pedadd el cuadro sombrio de la actual
Haiti, es transversal a la situacion social det.p@é trata de la gratitud y la esperanza de
gue algo cambiara. Con el gesto de solidaridad dehas paises, razas y culturas, el
pueblo haitiano retoma confianza y descubre g@stehaciendo realidad un nuevo mundo

bajo la bandera de la solidaridad.
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