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El cristianismo está presente en
África desde los tiempos apostólicos. En el África subsahariana,
donde fue introducido por primera vez en los siglos XIV y XV, y pos-
teriormente en el siglo XIX, no es ya una religión importada, sino un
elemento ineludible de la cultura africana contemporánea. Las
Iglesias históricas (católica, protestantes y ortodoxas) llevan ya la
marca de esta cultura en sus liturgias, en su manera de relacionarse
con los seres humanos y con las cosas. Además, el cristianismo pre-
senta otros rostros en las Iglesias independientes o afro-cristianas, y
en las nuevas Iglesias de inspiración pentecostal. 

Estos rostros africanos del cristianismo plantean algunos interro-
gantes respecto al mensaje evangélico y la situación actual de las
sociedades africanas. ¿Qué relación guardan con las fuentes del cris-
tianismo, en particular con la Biblia? ¿De qué manera se enfrentan
los cristianismos africanos a las numerosas crisis que asolan el conti-
nente (epidemias, corrupción, pobreza, luchas por el poder econó-
mico y político, violación de los derechos humanos, etc.)? ¿Qué es
para cada uno de ellos la salvación?

Las dificultades de comunicación y las múltiples ocupaciones de
algunos compañeros nos han impedido obtener artículos sobre temas
tan importantes como el papel político de las Iglesias, tanto históri-
cas como nuevas, el ecumenismo, el diálogo entre las religiones, las
comunidades eclesiales de base, las teologías feministas, las Iglesias
coptas de Egipto y Etiopía... Sin embargo, consideramos que los tex-
tos publicados en el presente número abordan cuestiones esenciales
y dignas de interés. 

EDITORIAL
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La primera sección está dedicada al tema de las nuevas Iglesias.
Después de presentar la historia de los mesianismos y profetismos
africanos, Dieudonné Espoir Atangana señala que los primeros com-
baten el orden colonial y misionero, inspirándose para ello en el fer-
mento revolucionario de la revelación judeo-cristiana, mientras que
los segundos combaten la enfermedad y la brujería por medio de
ritos. Aunque no existe una separación radical entre ambas tenden-
cias, en la actualidad nos encontramos sobre todo con movimientos
de sanación y de lucha contra la brujería. Los mesías y los profetas
fundadores de Iglesias independientes, llamados “cristos negros” por
algunos sociólogos, tienden a sustituir a Jesús de Nazaret, al tiempo
que hacen referencia a él; el autor se interroga acerca de la pertinen-
cia de la cristología que de ahí se desprende. Por su parte, Ludovic
Lado se interesa por la proliferación de las Iglesias neo-pentecostales
o carismáticas, y se pregunta cómo el catolicismo africano, que sigue
buscando una identidad propia, puede convivir con el movimiento
carismático que ha acogido en su seno. Es importante recordar que la
mayor parte de las Iglesias independientes africanas se inspiran en el
pentecostalismo. La teología neo-pentecostalista de la prosperidad
material resulta preocupante: algunos “empresarios religiosos” sin
escrúpulos se enriquecen a costa de poblaciones azotadas por el
hambre y las epidemias. En esta teología africana nunca se abordan
las cuestiones económicas y políticas, pese a que en América Latina
algunos teólogos de la liberación son pentecostales. En lo que res-
pecta al movimiento carismático católico, se insiste en la experiencia
personal de los dones del Espíritu para el testimonio cristiano, y no en
la glosolalia y los carismas de sanación. En África, el futuro de la
renovación carismática dependerá de la formación de los laicos y de
un justo equilibrio entre el control institucional y la libertad del
Espíritu. También será necesario que católicos y pentecostales enta-
blen un debate teológico sobre el renacimiento en el Espíritu, la incul-
turación y la salvación.

En la segunda sección se abordan cuestiones relacionadas con la
Biblia, el dogma, la liturgia y las instituciones eclesiales.

Paulin Poucouta presenta algunas investigaciones africanas sobre
el Jesús de la historia. Si bien es cierto que existen vínculos indiscuti-
bles entre el Egipto faraónico y el Antiguo Testamento, donde se en-
raíza el ministerio de Jesús, resulta obligado reconocer que el fa-
raonismo, tan preciado para algunos intelectuales africanos, pasa por
alto totalmente la crítica bíblica. Al pretender demostrar a toda costa
que Jesús fue iniciado en Egipto, se abandonan, por ejemplo, a una

514 Concilium 4/8
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lectura fundamentalista e ideológica de la huida de la Sagrada Familia
a este país (Mt 2,13-23). El autor también presenta dos investigacio-
nes adicionales sobre “Jesús el judío”: la primera, un estudio narrato-
lógico sobre Jesús y los responsables de su pueblo, y la segunda, un
estudio histórico-crítico sobre “Jesús y el sábado”. Según Poucouta,
para superar el fundamentalismo y el concordismo es necesario un
trabajo interdisciplinar, trabajo que permitirá también “percibir el
dinamismo histórico y subversivo de las palabras y los hechos de
Jesús”: la jesulogía y la cristología son inseparables.

Habitualmente se habla de inculturación a propósito de la liturgia,
la catequesis y la pastoral. ¿Pero qué ocurre con la inculturación de
los enunciados de fe? Léonard Santedi Kinkupu nos recuerda los fun-
damentos teológicos de la inculturación: los tres misterios de la
Encarnación, la Resurrección y Pentecostés. El Evangelio que debe
encarnarse en todas las culturas las purifica, y, por la fuerza del
Espíritu Santo, éstas dan origen a rostros diferentes e inéditos del cris-
tianismo. Por lo tanto, “la universalidad de la iglesia se expresa en tér-
minos de comunión de las Iglesias [...] y no en términos de uniformi-
dad y conformidad con un modelo único”. La inculturación doctrinal
es una recepción creativa de los enunciados de fe, una operación her-
menéutica que trata de conservar el sentido del misterio y encontrar
nuevas maneras de expresarlo en función de los contextos culturales.
Pero es importante no separar esta tarea hermenéutica de la dimen-
sión ética del Evangelio y de la inculturación.

Frente a una perspectiva demasiado nocional de la revelación, el
Vaticano II favoreció el retorno a la Biblia y reafirmó el puesto central
de las Escrituras en todos los ámbitos de la vida de la Iglesia. La Biblia
se ha traducido a bastantes lenguas africanas, y esta inmensa labor de
traducción sigue adelante. En conformidad con la enseñanza conci-
liar, la “misa zaireña” y otras innovaciones litúrgicas han permitido
redescubrir el puesto y la importancia de la palabra de Dios en la
celebración eucarística. El concilio también ha subrayado el vínculo
existente entre liturgia y vida. Pero el cuadro también tiene sombras.
Según Éloi Messi Metogo, incluso la Dei Verbum sigue dando la
impresión de subordinar la Escritura a la Tradición y al magisterio. Las
traducciones de la Biblia rara vez se hacen a partir de los textos ori-
ginales y con notas explicativas. La falta de formación, el fundamen-
talismo de las nuevas Iglesias y las desgracias de la época convierten
la Biblia en un compendio de fórmulas mágicas y falsean el sentido
de la oración. La valoración excesiva de la persona del sacerdote en
la última encíclica sobre la Eucaristía y en la “misa zaireña” no favo-
rece la participación activa de los laicos en la Eucaristía. Y ésta debe
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recuperar el lugar que le corresponde dentro de la liturgia y la oración
cristianas. Finalmente, las rivalidades y las luchas de poder impiden
que la liturgia sea el lugar donde se verifica primeramente la fraterni-
dad cristiana, un anticipo del Reino de Dios y un envío en misión. 

Aunque muchos consideren que la vida religiosa es un enigma o
incluso una aberración, África ha sido evangelizada sobre todo por
religiosos. Después de haber subrayado la adecuación de la vida reli-
giosa en África a través de la diaconía de la caridad, de la fe y de la
esperanza, Sibde Semporé señala los retos que se han de asumir para
proseguir la obra emprendida. La práctica de los votos de pobreza,
castidad y obediencia se ve dificultada por cierta teología de la vida
religiosa, por el peso de las tradiciones y por el contexto económico
y social. La vida religiosa africana sigue dependiendo económica-
mente del exterior, de la misma manera que está marcada por una his-
toria y unas tradiciones extrañas a África. ¿Tendrán los religiosos y
religiosas el valor de “apropiarse de nuevo de la sal y la levadura del
carisma fundador del Espíritu para redefinir y reconfigurar la vida reli-
giosa [...]”? ¿Tendrán la valentía de “asumir más riesgos en su com-
promiso al lado de los desfavorecidos para ayudarles e incitarles a
tomar las riendas de su destino y a trabajar por el surgimiento de una
nueva sociedad africana más justa y más responsable”? Para conse-
guirlo, los institutos deben volver la espalda al espíritu de camarilla y
a la tribalización para ponerse de acuerdo y elaborar proyectos
comunes.

Los obispos y los teólogos africanos están convencidos de que la
africanización del cristianismo debe pasar por la africanización de las
estructuras de la Iglesia. Silvia Recchi pone de manifiesto que la ecle-
siología del Vaticano II ha habilitado un espacio importante para la
creación de un derecho particular, y se pregunta si los obispos dioce-
sanos y las Conferencias episcopales han tomado conciencia de ello.
Ciertamente, el vínculo entre lo particular y lo universal en la Iglesia
se sitúa más allá de la oposición centralización/descentralización, y
el pluralismo estará siempre limitado por la exigencia de comunión.
El “peso” de la legislación universal, sin embargo, es todavía consi-
derable, y el problema de la inculturación sigue siendo un reto para
el derecho eclesial.

El único artículo de la tercera sección trata sobre la moral familiar
y sexual en las Iglesias históricas. En su homilía del día de Navidad
del año 2005, el arzobispo de Yaoundé (Camerún) denunció la prác-
tica de la homosexualidad convertida en paso obligado para entrar en
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una gran universidad, conseguir un empleo o una promoción. Con
respecto al sida, muchos cristianos se preguntan si la prohibición del
preservativo por parte de la Iglesia católica resulta realista a la vista
del número cada vez mayor de contagios y de muertes, siendo así que
las Iglesias protestantes tienen una postura más flexible. Según Jean-
Bertrand Salla, más allá o más acá del debate sobre el preservativo y
de la aversión que sienten los africanos por la homosexualidad, resul-
ta urgente renovar los “métodos pastorales de acogida y de evangeli-
zación de las familias”, así como promover una “pastoral de desarro-
llo” que entrañe “la denuncia de la violación de los derechos huma-
nos por parte de regímenes políticos corruptos”.

La cuarta y última sección del presente número contiene también
un único artículo, de Éric de Rosny, sobre el ministerio de sanación.
La Iglesia católica siempre se ha dedicado al ministerio de la sanación
a través de las instituciones sanitarias y mediante la asistencia espiri-
tual a los enfermos. Lo que constituye una novedad es la actual
ampliación de la noción de salud, que pasa a abarcar el cuerpo y el
alma, de manera que coincide con la antigua concepción que en
África se tenía de la salud. Ello ha permitido una promoción terapéu-
tica de actividades que antes se denominaban “espirituales”. Esto es
precisamente lo que ocurre en la Renovación carismática y en la
práctica de los sacerdotes a los que los fieles piden la sanación. Pero
¿cómo articular la petición de sanación y la salvación aportada por
Cristo?

Ya hemos mencionado los límites del presente número. Esperamos,
sin embargo, que, en espera de una investigación y una reflexión más
profundas, dé idea de los rostros del cristianismo africano y de lo que
está en juego en la evangelización del continente. 

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía y Ana Millán Risco)
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C omo en todas partes del
mundo, también en África han surgido numerosos movimientos
mesiánicos. Calificados según los estudios unas veces de sectas,
otras de mesianismos o de movimientos proféticos, se desarrollan
por lo general en torno a grandes figuras carismáticas designadas
como mesías o profetas. La mayor parte de estas figuras históricas
son fundadores de Iglesias africanas independientes, aun cuando se
perfilan dos grandes tendencias. Algunos intervienen en las luchas
de liberación en favor de sus pueblos oprimidos. Y otros, sin que
haya separación estanca entre ambas categorías de movimientos, se
ocupan del profetismo o de la sanación 1.

A estos mesías y profetas, diversos autores les han dado el nombre
de “cristos negros” 2. En esta misma medida resulta interesante ver qué
lugar ocupa Jesús dentro de estos movimientos mesiánicos. Vamos a
estudiar la cuestión teniendo en cuenta la prehistoria de los mesianis-
mos africanos; luego, las dos grandes categorías de movimientos que

CRISTO EN LOS MESIANISMOS NEGROS
DE ÁFRICA

* DIEUDONNÉ ESPOIR ATANGANA nació en Camerún. Sacerdote y doctor en
teología, es rector del Seminario Mayor de Yaoundé y enseña en la Universi-
dad Católica de África Central.
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nisme en Afrique”, en la obra colectiva Le Christ hier, aujourd’hui et demain,
Yaoundé 2003; Fidèles et religieux, icône du Christ et de la Trinité, Yaoundé
2002.

1 Véase R. Bastide, “Préface” a M. Sinda, Le Messianisme congolais et ses
incidences politiques, Payot, París 1972, pp. 11-12.

2 Ibíd., pp. 7-13.
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son los mesianismos liberadores y los profetismos de sanación; final-
mente nos arriesgaremos a hacer una síntesis sobre el cara a cara entre
Jesucristo y los “cristos negros” de estos movimientos.

I. Prehistoria de los mesianismos y de los profetismos del África negra

En el Zaire de los años 1976-1977, circulan rumores sorprendentes
a propósito de Mungele, un seminarista mayor de la diócesis de
Idiofa, fallecido en 1948 antes de haber terminado su formación
sacerdotal. Curiosamente, su muerte se atribuye al obispo belga de la
diócesis, acusado de prácticas de brujería: según afirma el rumor
popular, el obispo habría vendido en su país a Mungele valiéndose
de la brujería. Esto implica una larga cautividad en el país de los
blancos; después, el seminarista difunto ha de volver de allí, lleno de
poder, para librar a los negros de la opresión colonial y de la miseria.
Así va naciendo poco a poco un culto cuyos adeptos expresan así su
esperanza en el futuro “mesías”:

“Cristo murió y resucitó por vosotros, los blancos, os lo da todo;
¿por qué Mungele no podría venir para salvar a los negros (...)?
Vosotros sabéis hacer camiones, aviones, máquinas de todas clases,
recientemente habéis ido a la Luna; sois capaces de todo. Nosotros,
en cambio, nos quedamos atrás, incapaces de hacer nada. Pero
ahora Mungele va a ayudarnos” 3.

El hecho en cuestión es en apariencia anodino. Pero deja de serlo
cuando lo consideramos, no sólo desde la larga tradición mesianista
congoleña sobre la cual vamos a volver, sino también desde numero-
sos hechos del mismo género producidos en el Congo y en otros
lugares de África. Una historia parecida atañe al personaje central de
la novela de Mongo Beti titulada Remember Ruben. El patriota revo-
lucionario Ruben entra, ya en vida, en la leyenda. En Fort-Nègre, una
megalópolis africana, no se habla más que de él. Puesto que no pue-
den saludarlo, algunos sueñan con entreverlo. En los barrios popula-
res de la ciudad, se le adora “como Dios”. Se saluda en él al “profeta,
el redentor, el invulnerable, el mago”. Cuando Ruben es alcanzado
por un bala en pleno corazón y sucumbe a sus heridas, su entorno,
consciente del desconcierto que la noticia de su muerte corre el
riesgo de causar, decide camuflar su fallecimiento o, luego, declarar
que murió y “resucitó al tercer día”. Y después de Ruben es Abena, su
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3 Documento de la Diócesis de Idiofa, citado en Chemins de la christolo-
gie africaine, colección “Jésus et Jésus-Christ” nº 25, Desclée, París 22001, p.
25. Sobre la historia de Mungele, cf. pp. 23-24.
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sucesor, quien a su vez se convierte en el Jesucristo de Ekoumdoum,
su localidad, donde se le acoge como salvador, y se le encuentra
superior incluso a Jesucristo 4.

La tradición mesianista congoleña, de la que estamos hablando, se
remonta al siglo XVII con Kassola (1632), Mafouta y Dona Béatrice
(siglos XVII y XVIII), Kiyoka (siglo XIX), etc. 5 Dona Béatrice, por ejem-
plo, a la que se le dio el sobrenombre de la “Juana de Arco” del
Reino del Kongo, se decía poseída por san Antonio y predicaba la
sublevación contra la dominación portuguesa. Intentará restaurar el
reino del Kongo con la cooperación de los príncipes reunidos en vir-
tud de sus desvelos en San Salvador, la capital. Será condenada a la
hoguera en 1706. Pero su ejecución dará origen a un movimiento
muy activo, la secta de los Antonianos. Todas las demás figuras del
mesianismo congoleño que vamos a mencionar han evolucionado
más o menos de la misma manera.

II. Mesianismos políticos y movimientos proféticos o sanadores

El mesianismo congoleño constituye una hermosa ilustración de
los grandes movimientos mesiánicos en África. Partiremos de él para
dar una visión panorámica del conjunto del continente.

1. Dos grandes figuras del mesianismo congoleño:
Matsoua y Kimbangu

• El matsouanismo

Bernard Matsoua es originario del actual Congo Brazzaville.
Adquiere la condición de africano respetable gracias a su participa-
ción en la guerra de Marruecos y a una vasta cultura personal. Por
mediación de la Asociación de los originarios del África Ecuatorial
Francesa (AEF), fundada por él, se convierte en el alma de una con-
ciencia negra que reivindica la igualdad política y sociocultural con
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4 Sobre todo esto véase É. Messi Metogo, “La personne de Jésus-Christ
dans l’oeuvre de Mongo Beti”, en Chemins de la christologie africaine, 1986,
pp. 63-64.

5 Cf. M. Sinda, Le Messianisme congolais et ses incidences politiques, o.
c., pp. 20-58; A. Doutreloux, “Prophétisme et leadership au Congo”, en auto-
res varios, Devant les sectes chrétiennes, informe y acta de la 31ª Semana de
Misionología de Lovaina, Desclée de Brouwer, 1961, pp. 68-69.
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los blancos. Violentamente reprimida y privada del reconocimiento
oficial que le habría permitido sobrevivir en el plano político, la resis-
tencia matsouanista se transforma en combate religioso tras la ejecu-
ción de su fundador.

• El kimbanguismo

Simon Kimbangu era originario de la actual República Democrá-
tica del Congo. Al principio no es más que un ciudadano pacífico
que busca ganarse honradamente la vida como empleado en una refi-
nería de aceite. Ante las múltiples injusticias de las que los negros
son cotidianamente objeto por parte del colonizador belga, Kim-
bangu se convence de la necesidad de liberarlos. Una visión tenida
en la noche del 18 de marzo de 1921, y su experiencia religiosa en la
British Missionary Society, donde aprendió a interpretar la Biblia bajo
la sola inspiración del Espíritu Santo, acaban por convencerle de la
autenticidad de su misión. Tanto más cuanto que desde hace algún
tiempo se relaciona con las ideas emancipadoras del mundo negro-
americano entonces en efervescencia.

Despedido de las refinerías y desde entonces en el paro, vuelve a
N’kamba, su localidad, a la que él bautiza “Nueva Jerusalén”. Desde
allí lucha por la liberación sociopolítica de los negros. Después de
tener muchas complicaciones con las autoridades coloniales belgas,
ser condenado a muerte y luego verse reducido a terminar sus días en
prisión, Kimbangu se sobrevive en la Iglesia independiente fundada
por él, la Iglesia de Jesucristo según el profeta Simon Kimbangu
(E.J.C.S.K.), que actualmente es la tercera fuerza religiosa de la Repú-
blica Democrática del Congo.

b) Movimientos mesianistas en el resto de África

Por toda África se dan tales figuras de mesías o de profetas, funda-
dores de Iglesias africanas independientes: Isaïe Shembe, Mangena
M. Mokone, Enoch Mgijima, Ignace Lekganyame y muchos otros en
Sudáfrica; el liberiano William Wade Harris, fundador del Harrismo;
Atcho y muchos otros en Costa de Marfil. Entre ellas se encuentran
mujeres como Marie Dahonon, apodada Lalou, fundadora del culto
Deïma en Costa de Marfil; Alice Lenchina Mulenga de Zambia, fun-
dadora de la Lumpa Church; Gaudencia Aoko, fundadora de la Legio
Mariae católica ortodoxa en Kenia; la madre Christia Mokudutu Nku,
fundadora de la Misión apostólica de la Fe San Juan en Sudáfrica, etc.
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En los años setenta del siglo pasado se estimaban ya en unas 6.000
las Iglesias africanas independientes, con 7 millones de adeptos y un
crecimiento anual de 300.000 adeptos, sólo en África del Sur 6. Tam-
bién se les ha bautizado según los casos Iglesias afro-cristianas, movi-
mientos autonomistas de renovación, milenarismos, mesianismos,
profetismos, etc. 7 Aun cuando los países a los que más afectan son
Sudáfrica, el Congo y Costa de Marfil, el fenómeno se encuentra un
poco por doquier: en Benín, en Camerún, en Gabón, en Nigeria, en
Zambia, en el Magreb intensamente islamizado; en las islas de Mada-
gascar, Santo Tomé y Príncipe, etc. 8 Y hoy estos movimientos se esti-
man en más de diez mil 9.

III. Cristo en los mesianismos y los profetismos africanos

En las Iglesias africanas independientes, a Cristo se le ve a menudo
en sus atributos de liberador y de taumaturgo, ya que los dos grandes
objetivos de estas Iglesias son, por una parte, la liberación política, y
por otra la lucha contra la enfermedad y la brujería.

1. Análisis global del fenómeno

En efecto, aunque sumamente complejas en sus causas y sus obje-
tivos, las Iglesias africanas independientes nacen en primer lugar
como reacción contra el orden colonial y misionero que ha sumido a
África en una de las crisis más graves de su historia. Ante la opresión
colonial y la hostilidad de ella derivada, unas personas se constituyen
en campeones de la lucha por su pueblo contra el enemigo occiden-
tal inspirándose en los gérmenes revolucionarios de la revelación
judeo-cristiana. Este proceder desemboca unas veces en el conflicto,
otras en la acomodación y la adaptación. El conflicto se expresa a tra-
vés del combate político contra la administración colonial: reivindi-
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6 Cf. D. B. Barrett, “Séparatisme et renouveau en Afrique”, Le Monde chré-
tien 88 (1968), citado por L. V. Tomas y R. Luneau, La Terre africaine et ses
religions, Larousse, París 1975, p. 326; G. Balandier, Sociologie actuelle de
l’Afrique noire, P.U.F., París 31971, p. 418.

7 Cf. D. B. Barrett, Schism and Renewal in Africa, Oxford University Press,
Londres 1968, pp. 18-32; M. Hebga, Émancipation d’Églises sous tutelle.
Essai sur l’ère post-missionnaire, Présence Africaine, París 1976, p. 26.

8 Cf. D. B. Barrett, Schism and Renewal in Africa, pp. 18-32; M. Hebga, Sec-
tes et Églises séparatistes d’Afrique noire, I.C.A.O., Abidján 1981-1982, pp. 5-9.

9 Cf. M. Hebga, Sectes et Églises séparatistes d’Afrique noire, pp. 5-9.
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cación sindical, rechazo de las molestias impuestas, insurrección contra
el mantenimiento de los negros en los puestos subalternos y contra otras
medidas discriminatorias o humillantes... Dado que no puede expre-
sarse con toda libertad, este combate político esconde a menudo sus
armas bajo el velo religioso. En cuanto a la acomodación-adaptación,
se plantea de entrada como religiosa y va encaminada a superar una
evangelización que ha traicionado el ideal de amor y de libertad pre-
dicado por el Evangelio. Sin rechazar a Cristo ni el Evangelio como
tales, se aplica a encontrar el mensaje auténtico y a adaptarlo al con-
texto sociocultural de los pueblos negros.

Al no poder permanecer con tales preocupaciones en las Iglesias-
madres surgidas de Occidente, grupos más o menos importantes de
hombres y mujeres se separan de dichas Iglesias-madres y se organi-
zan en Iglesias africanas independientes en torno a una figura profé-
tico-mesiánica. El hombre o la mujer que toma conciencia de la crisis
de manera perspicaz, y entrevé en ella algún remedio, se convierte
en una especie de carismático sobre el cual reposa la salvación de la
comunidad.

Si bien la salvación en cuestión se expresa sobre todo en términos
de liberación en los movimientos de objetivo político como los de
Matzoua y Kimbangu, se observa cómo el fenómeno degenera en una
realidad sociológicamente nueva, en la cual el objetivo es, sobre
todo, la sanación y la lucha contra la brujería. Incluso un movimiento
originariamente político como el kimbanguismo ha conocido tal
degeneración, y lo que hoy se encuentra es sobre todo movimientos
de sanación o de lucha contra la brujería. Los ritos de movimientos cada
vez más numerosos llegan hasta a ceder el paso a las danzas de pose-
sión en las que fuerzas oscuras del África antigua cobran preponde-
rancia haciendo virar el mesianismo hacia el profetismo o el milena-
rismo, y reduciendo el mesías a un hacedor de milagros cuya
actividad principal es la sanación y la lucha contra los brujos. En
definitiva, por una parte estas nuevas Iglesias sanadoras se meten cla-
ramente en política, como fue el caso de la Lumpa Church en 1964, y
por otra parte movimientos al principio políticos, enfrentados a las
múltiples necesidades de los fieles, difícilmente escapan a la tenta-
ción mágico-milenarista.

2. La cristología de los mesianismos y los profetismos africanos

Se puede preguntar qué lugar sigue ocupando Jesucristo en un con-
texto así. Tanto más cuanto que ciertos mesianismos y profetismos
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llegan hasta a dejar de lado el Nuevo Testamento para inspirarse
directa o exclusivamente en el Antiguo. En suma, vaya encaminada a
la liberación política o a la salvación frente a la enfermedad y la bru-
jería, la lucha de los profetas negros se inspira abundantemente en la
Biblia o, mejor, en el judeo-cristianismo. En los sionismos sudafrica-
nos se encuentra, por ejemplo, la tendencia a inspirarse, no en el cris-
tianismo occidental, sino en el judeo-cristianismo de la Palestina de
los tiempos apostólicos; en este caso, el sueño más importante es
reproducir la Ciudad Santa, una especie de nueva Jerusalén. En la
mayor parte de los casos, sin embargo, la figura de Jesucristo domina
el panorama y sirve de fuente principal de inspiración. El profeta
negro no deja de referirse a él, de imitarlo, incluso de remedarlo...
Unas veces invoca su autoridad, otras tiende a eclipsarlo para ocupar
su lugar.

Uno de los fenómenos más destacados de la cristología en las Igle-
sias africanas independientes es esta tendencia a sustituir a Jesús de
Nazaret por la figura del profeta fundador y a no ver ya en Jesucristo
al único Redentor. Para muchas Iglesias, lo que Jesús hizo en otro
tiempo por los judíos, los profetas negros están llamados a su vez a
hacerlo hoy, cada uno por su propio pueblo. Jesucristo se convierte,
pues, incluso como punto de referencia, en un pionero, es decir, en el
primer eslabón de una cadena mesiánica llamada a perpetuarse a lo
largo de los siglos y a la cual se puede vincular el linaje de los profe-
tas o mesías negros.

Conclusión

En el “Prefacio” a la obra de Martial Sinda Messianisme
congolais 10, justamente titulado “Los cristos negros” 11, Roger Bastide
recurre abundantemente a las categorías de “mesías” y de “cristo
negro” para caracterizar el fenómeno mesiánico o profético en las
Iglesias africanas independientes. Inspirándose en un artículo escrito
sobre Bernard Matsoua en 1956 en el cual se le llamaba “cristo
negro” 12, Bastide no aplica ya la denominación “cristo negro” a una
sola figura, sino a todos los mesianismos africanos, en cuanto van
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10 Payot, París 1972.
11 O. c., pp. 7-13.
12 Cf. J. Lartéguy, “Quinze ans après sa mort, Matsoua est devenu christ

noir au Congo”, en Presse l’Intransigeant del 16 y 17 de diciembre de 1956,
París; cf. M. Sinda, o. c., p. 383.
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encaminados a rehacer en su escenario vital lo que Jesús hizo en otro
tiempo en tierra judía. Aun cuando a menudo continúan refiriéndose
a él y a su enseñanza, al margen de lo que de él reprueban en la
evangelización misionera, André Matsoua, Simon Kimbangu e Isaïe
Shembe, entre otros, siguen apareciendo como “cristos negros” de
sus Iglesias. Abren así numerosos armónicos en el discurso cristoló-
gico negro-africano, desde el punto de vista de la inculturación, la
liberación, etc., sean cuales sean los límites, muy evidentes, de tal
discurso.

Aquí, Cristo es percibido sobre todo como liberador o como tau-
maturgo, o incluso como ambas cosas a la vez. Para ser convincente
en su mensaje y para salvar a los africanos de la opresión y de la
miseria, ¡debe desplegar, efectivamente, esos poderes! Por lo general,
los “cristos negros” de los mesianismos africanos se constituyen en
sus portavoces y en sus instrumentos en esta acción en la cual él
mismo se hace africano con los africanos. También muchas veces los
“cristos negros” se emancipan de Jesucristo y se ponen en su lugar. En
el fondo, para los “cristos negros” de los mesianismos africanos, Jesús
no es ni el único Mesías ni el único Salvador. Es simplemente el ini-
ciador de un mesianismo y de una redención milenarios, llamados a
perdurar en el tiempo. Los “cristos” de África y los de las demás cul-
turas del mundo lo actualizan a su manera, en sus tiempos y lugares
propios, como mesías y como salvadores de sus pueblos. Evidente-
mente, con esto no estamos dentro de la plena ortodoxia católica ni
bíblica, según la cual Jesús es el único Salvador de toda la humani-
dad. Para la Iglesia, Jesús es el Mediador único y universal de la sal-
vación (1 Tim 2,5; cf. Hch 4,12), el único Cristo de Dios.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía)
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C omo consecuencia de la
reciente proliferación de las iglesias neo-pentecostales (o carismáti-
cas 1) en el África negra, el paisaje del cristianismo africano está en
plena reconfiguración. Esas iglesias nuevas tienen prácticamente en
todas partes del tercer mundo un éxito popular tal que algunos pre-
dicen ya que pronto eclipsarán a las iglesias misioneras en el plano
demográfico 2. El tiempo lo dirá. Lo menos que se puede decir en el
momento actual es que las grandes iglesias, la católica y las protes-
tantes, no tienen ya el monopolio de ofrecer el cristianismo en el
continente africano. Además, hoy en día parecen resignadas ante
el éxodo, a veces masivo, de sus fieles hacia estas iglesias nuevas
que, en su mayor parte, prometen el paraíso en la tierra en un con-
texto de creciente empobrecimiento. A ellas va uno a buscar la salud,
otro un empleo, éste un cónyuge, aquél un visado para Occidente,
etc. La competencia por los fieles va a ser, pues, dura en lo sucesivo.
El presente artículo examina, no sólo los rostros del pentecostalismo
africano, sino también algunos aspectos de la difícil cohabitación
entre un catolicismo africano todavía en busca de una identidad pro-
pia y un neo-pentecostalismo fogoso que se abre camino lentamen-
te, pero con seguridad, en el África poscolonial.

EL CATOLICISMO AFRICANO
ANTE EL PENTECOSTALISMO

* LUDOVIC LADO, Jesuita camerunés, es licenciado en Filosofía y en
Teología; en la actualidad prepara el doctorado en Antropología social en la
Universidad de Oxford (Reino Unido).

1 Véase P. Gifford, Ghana’s New Christianity: Pentecostalism in a Globaliz-
ing African Economy, C. Hurst & Co, Londres 2004, p. 23.

2 W. Hollenweger, “De la Azusa Street al fenómeno de Toronto: raíces
históricas del movimiento pentecostal”, Concilium 265 (1996/3) 13-27.
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I. Los rostros del pentecostalismo africano

Nacido en América del Norte a comienzos del siglo pasado, el pen-
tecostalismo es hoy en día un fenómeno mundial 3. Más allá de su ver-
tiginosa diversidad, las iglesias pentecostales y los movimientos caris-
máticos parecen tener por denominador común la acentuación de la
experiencia personal de los dones del Espíritu Santo, sobre todo los
de “hablar en lenguas” y “sanación”. La globalización del pentecos-
talismo ha contribuido a su manera a la inserción de África en las
redes de la globalización religiosa, respecto a la cual Mayrargue
escribe con exactitud:

“La globalización religiosa se debe comprender de manera policén-
trica. No existe ya un centro emisor único, sino una pluralidad de luga-
res de producción y de difusión. El pentecostalismo africano se pre-
senta como una nebulosa compuesta por una multitud de estructuras
diferentes por su tamaño (grandes comunidades que pueden agrupar a
centenares de miles de fieles coexisten con microestructuras organiza-
das en torno a un único pastor) o su naturaleza (iglesias, misiones,
movimientos interconfesionales y agencias de evangelización). Si bien
siempre es perceptible la influencia de agentes exógenos en el origen
de esta presencia religiosa en el continente, el pentecostalismo se ha
naturalizado rápidamente, y su expansión actual es llevada adelante
principalmente por agentes religiosos locales que no están sistemática-
mente en conexión con las grandes redes mundiales”4.

Distingo aquí cuatro variantes de pentecostalismo africano: las igle-
sias independientes africanas de tendencia pentecostal (llamadas
también iglesias espirituales), las iglesias pentecostales clásicas
(dependientes o independientes), las iglesias neo-pentecostales y los
movimientos carismáticos (católicos o protestantes).

Las iglesias independientes africanas de tendencia pentecostal
constituyen la variante más antigua en el continente. Sus primeras
implantaciones se encuentran en Sudáfrica, donde la actividad misio-
nera del pentecostal estadounidense John G. Lake entre 1908 y 1912
generó iglesias como Apostolic Faith Mission (la rama blanca) y Zion
Christian Church (la rama negra). Es de esta raíz misionera de donde
surgió a continuación el sionismo sudafricano que hoy en día es una
mezcla de elementos pentecostales y de elementos tomados de las
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3 Véase D. Martin, Pentecostalism: The World Their Parish, Blackwell,
Oxford 2002; W. Dempster y otros (eds.), The Globalization of Pentecostal-
ism: A Religion Made to Travel, Regnum Books, Oxford 1999.

4 C. Mayrargue, “Trajectoire et enjeux contemporains du pentecôtisme en
Afrique de l’Ouest”, Critique Internationale 22 (enero 2004) 100.
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religiones africanas. Éste se encuentra ya bien establecido en el África
austral, donde cuenta con varios millones de adeptos, sobre todo
entre las poblaciones negras más desfavorecidas 5. Cabe clasificar
dentro de esta misma categoría pentecostal a iglesias independientes
africanas muy conocidas, como el kibanguismo (1921) del Congo, la
Aladura Church (1930) de Nigeria, la Lumpa Church (1955) de Alice
Lenshina de Zambia, etc., que vieron la luz durante el período colo-
nial. Los profetas-fundadores de esas iglesias eran innegablemente
figuras carismáticas y casi todos afirmaban que habían sido escogidos
por Dios o por el Espíritu Santo para una misión muy precisa, sobre
todo la de sanar y la de dirigir una cruzada contra la brujería y cier-
tas prácticas tradicionales. Muchas de estas iglesias indígenas de ten-
dencia pentecostal otorgan una función reveladora a los sueños (o
visiones), y el uso profético del trance en su seno no deja de recordar
las expresiones rituales de ciertos cultos locales de posesión. Algunas
de ellas recurren en sus procedimientos terapéuticos a objetos ritua-
les tales como el agua bendita, el óleo bendito, las velas, etc. Esta
mezcla de formas rituales no siempre es bien vista por los pentecos-
tales clásicos, que reprochan a estas iglesias el coquetear con el
“paganismo” y la idolatría.

El pentecostalismo clásico engloba en primer lugar todas las igle-
sias que vieron la luz en América del Norte en el curso de los prime-
ros decenios del siglo pasado como resultado de la influencia de los
pioneros de la renovación pentecostal (Charles Parham y William J.
Seymour 6) y que a continuación se implantaron en otros continentes,
África incluida. Por ejemplo, Assemblies of God, fundada en Estados
Unidos en 1914, y hoy en día la mayor confesión pentecostal del
mundo, comenzó su actividad misionera en África en los años veinte
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5 Para una lectura neo-marxista de este éxito del sionismo en los medios
sociales desfavorecidos de Sudáfrica, véase Jean Comarroff, Body of Power,
Spirit of Resistance, University of Chicago Press, Chicago 1985. Jean Comar-
roff, que es antropólogo, ve en esta apropiación del pentecostalismo por
parte de las masas sudafricanas proletarizadas una forma de resistencia con-
tra el cristianismo burgués de las iglesias misioneras.

6 Los historiadores no se ponen siempre de acuerdo sobre la identidad del
padre fundador del pentecostalismo: para unos es el blanco Charles Parham
(1873-1929), quien primero propuso el “hablar en lenguas” como prueba
normativa del bautismo del Espíritu; para otros es el negro W. J. Seymour
(1870-1922), iniciador de “Azusa Street Revival” en Los Ángeles en 1906.
Sea como sea, es un dato establecido que Parham tuvo una gran influencia
en Seymour. Sobre esta controversia, véase W. J. Hollenweger, Pentecostal-
ism: Origins and Development Worldwide, Hendrickson Publishers - SCM
Press, Peabody (Massachusetts) - Londres 1972, pp. 20-23.
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del siglo pasado mediante implantaciones en los países anglófonos
que luego se convirtieron en plataformas para su expansión en los
países francófonos. En las iglesias pentecostales, las tensiones y las
divergencias desembocan fácilmente en rupturas y en la creación
de iglesias nuevas. Así, después de haber estado en la escuela de los
pentecostales estadounidenses o ingleses en la primera mitad del
siglo pasado, los africanos no tardaron en crear sus propias iglesias.
Ahí está el ejemplo del ghanés Peter Amin, que fundó en su país en
1939 la Christ Apostolic Church. Hoy en día, la mayor iglesia pente-
costal clásica de Ghana es la Church of Pentecost, fundada en ese
país en 1953 por el pastor escocés James Mckeown. Pero hoy en día
está enteramente dirigida por ghaneses y tiene delegaciones no sólo
en otros países africanos, sino también en Occidente y en Asia en el
seno de la diáspora africana. Sobre la modalidad de expansión del
pentecostalismo en África occidental, C. Mayrargue señala:

“El África occidental es también una zona de circulación privile-
giada para estos nuevos movimientos pentecostales. La proximidad
lingüística y cultural de las poblaciones, así como la importancia de
los intercambios y de las redes comerciales transfronterizas, han faci-
litado su difusión más allá de los límites de sus Estados de origen.
Estas Iglesias han seguido el mismo modus operandi que los movi-
mientos misioneros para evangelizar los países limítrofes estructu-
rando redes a escala regional. Las modalidades de expansión no se
han visto modificadas: implantación planificada de delegaciones en
otros países a partir de la Iglesia-madre, circulación de evangelistas
y de predicadores itinerantes, formación en la sede de la Iglesia de
fieles originarios de otros países, encargados a su vez de implantar la
Iglesia en su propio país” 7.

Las iglesias neo-pentecostales, fruto de la renovación pentecostal
de los años sesenta y setenta, conocen hoy en día cierto éxito en el
continente africano. Aun cuando comparten lo esencial de la doc-
trina del pentecostalismo clásico, se desmarcan de él en virtud de
ciertos elementos: la centralidad de la teología de la prosperidad
material, la exhibición de la riqueza de los pastores, la obligación del
diezmo, la inversión en los medios de comunicación como medio de
evangelización, la hipermediatización de los rituales de sanación,
etc. Hoy en día se cuentan por centenares en el continente africano.
Un ejemplo típico de estas iglesias neo-pentecostales es Winners
Chapel. Fundada en Lagos en 1983, cuenta actualmente con varias
implantaciones tanto africanas como occidentales 8. Su teología de la
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7 C. Mayrargue, o. c., pp. 98-99.
8 P. Gifford, o. c., p. 56.
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prosperidad material como signo de la bendición divina atrae tanto a
los empresarios como a los jóvenes en busca de salidas. Según dicha
teología, la vida en abundancia que brota de la victoria de Jesús
sobre el pecado y la muerte no es primeramente un asunto del más
allá, sino del más acá; se manifiesta en las riquezas, la salud, el pres-
tigio, la prosperidad, etc. El pago obligatorio del diezmo en estas
estructuras obedece a una lógica dominante según la cual quien da
generosamente a la iglesia (o al pastor) será a su vez generosamente
colmado por Dios. Así, los ricos dan generosamente con la esperanza
de hacer prosperar sus negocios; los pobres, por su parte, se despojan
por el pastor de lo poco que tienen con la esperanza de recibir el
céntuplo. Esta ideología religiosa de la prosperidad, duramente criti-
cada por las iglesias misioneras, ha favorecido el enriquecimiento
rápido de los pastores de estas nuevas formaciones pentecostales sin
resolver, sin embargo, el problema de pobreza de sus millares de
miembros.

Cómo no hablar de superchería cuando se ve a los “pastores” apro-
vecharse de un contexto de crisis económica y de grave empobreci-
miento para enriquecerse a costa de los pobres... En efecto, en su
mayoría son esos africanos aplastados por la miseria y la enfermedad,
llenos de inseguridad debido al paro y la crisis del Estado africano,
quienes inundan los vastos campos de oración de las iglesias neo-
pentecostales. Van en busca, no sólo de la salud y del pan de cada
día, sino también de un poco de calor humano. En las asambleas de
oración pueden al menos cantar, bailar, tomar la palabra, dar libre
curso a sus emociones, etc. Dicho brevemente, esta teología del
éxito, aunque se burle de las ilusiones de los pobres, tiene de seduc-
tor esto: que al menos hace soñar con un cambio procedente directa-
mente de Dios. Tal uso del cristianismo en situaciones de indigencia
y de desigualdades económicas hace pensar en el vínculo funciona-
lista que Karl Marx establece entre la religión y el opio. Se puede
lamentar que las variantes del pentecostalismo dominantes en el con-
tinente africano hoy sean en su mayor parte insensibles a las cuestio-
nes de justicia social o de lucha por un cambio de las “estructuras de
pecado” que aplastan a los africanos. No son, sin embargo, tenden-
cias liberacionistas lo que falta en el seno del movimiento pentecos-
tal a escala mundial. Son bastante fuertes en Latinoamérica, donde
existen pentecostales entre los teólogos de la liberación. Es deseable
que el pentecostalismo africano abrace en mayor medida esta ten-
dencia liberacionista que me parece más portadora de esperanza que
el pentecostalismo burgués de esos estafadores y vendedores de ilu-
siones que se hacen pasar por pastores.
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Los movimientos carismáticos ecuménicos, católicos o protestan-
tes, constituyen la cuarta variante del pentecostalismo africano. Son
indudablemente el resultado de la influencia del reciente movimien-
to de despertar pentecostal sobre las iglesias misioneras, incluida la
Iglesia católica. Su modalidad de implantación en África no es uni-
forme. En un país como Nigeria, por ejemplo, son los campus uni-
versitarios los que han servido de plataforma para la expansión de los
movimientos carismáticos a partir de los años setenta 9. Los movi-
mientos carismáticos han tomado del pentecostalismo clásico sobre
todo el carácter fundamental de la experiencia personal de los dones
del espíritu por el cauce del bautismo en el Espíritu Santo. Por otro
lado, sobre todo en la Iglesia católica, los movimientos carismáticos
no tienen tendencia a hacer del “hablar en lenguas” la evidencia nor-
mativa del bautismo en el Espíritu. De resultas de ello, los otros dones
del Espíritu se encuentran más valorados.

II. La renovación carismática católica en África

La historia cuenta que fue a través de algunos estudiantes y docen-
tes católicos de la universidad de Dusquesne, en el Estado de
Pittsburgh (Estados Unidos), como la renovación carismática se intro-
dujo en el catolicismo a partir de 1966. Bajo la tutela de algunos pen-
tecostales, esos pioneros vivieron la experiencia conmocionante del
bautismo en el Espíritu Santo que desembocó en la formación de gru-
pos de oración y de comunidades de vida carismáticos. Resulta evi-
dente que el catolicismo únicamente ha conservado del pentecosta-
lismo lo que es compatible con su corpus doctrinal, sobre todo la
importancia de la experiencia personal de los dones del Espíritu Santo
para el testimonio cristiano. La jerarquía de la Iglesia católica no ha
dejado de subrayar los riesgos de extravío vinculados a la tendencia
que ciertos pentecostales tienen a privilegiar los carismas de la gloso-
lalia y la sanación a expensas de los demás dones del Espíritu Santo.
La renovación carismática ha sufrido un proceso de domesticación en
el seno de la Iglesia católica, porque ha habido que manejar la ten-
sión inevitable, pero potencialmente dinamizadora, entre la libertad
del Espíritu y las constricciones de la institución. Asimismo, conforme
han ido pasando los años, con la búsqueda de la identidad católica
del movimiento, los grupos de oración, así como las comunidades de
vida carismáticas, se han ido volviendo cada vez menos ecuménicos.
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9 Véase M. Ojo, “The contextual significance of the charismatic move-
ments in independent Nigeria”, Africa 58 (1988) 175-192.
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Lo que resulta innegable es que, en menos de cuatro décadas, la reno-
vación carismática se ha convertido en un componente importante de
la Iglesia católica. Aun cuando el movimiento sigue siendo mayorita-
riamente laico, muchos sacerdotes y obispos participan ya de la espi-
ritualidad de la renovación carismática. Además, fue sobre todo por
medio de los sacerdotes y misioneros que conocieron la renovación
carismática en los Estados Unidos o en Europa como ésta se introdu-
jo en África a partir de los años setenta.

La aventura (o desventura) de Monseñor Emmanuel Milingo, arzo-
bispo de Lusaka entre 1969 y 1983, dentro del universo de la reno-
vación carismática es ya bien conocida. Fue el primer obispo africa-
no, en 1973, que integró abiertamente los elementos de la renovación
carismática en su práctica pastoral: recurso al poder del Espíritu Santo
con el fin de sanar a sus cristianos de las formas locales de posesión.
No tardó en atraer a muchedumbres sedientas de sanación y se con-
virtió muy rápidamente en un exorcista de gran reputación. Pese a ese
éxito popular, Roma tuvo que retirarle el cargo de arzobispo en 1983
a causa de la oposición feroz de ciertos miembros de su clero a sus
innovaciones carismáticas. Llamado a Roma, continuó allí sus activi-
dades carismáticas y conoció cierto éxito en Italia; es preciso recono-
cer, sin embargo, que su reciente coqueteo con el moonismo no ha
prestado un buen servicio a la imagen de la renovación carismática
católica en África.

Los grupos carismáticos activos hoy en día en muchas diócesis afri-
canas son, bien de origen extranjero, bien creados por sacerdotes o
laicos africanos. Por ejemplo, tras haber conocido la renovación
carismática en los Estados Unidos en 1972, el jesuita camerunés
Meinrad Hebga, uno de los pioneros del movimiento en el continen-
te africano, lo introdujo a continuación en los medios católicos de
Camerún en 1976 mediante la creación de la Fraternidad Ephphata,
que sigue muy activa. Ese mismo año recibe el bautismo en el Espíritu
de manos de los pastores y laicos de una iglesia pentecostal (Asamblea
de Dios) en Abidján 10. La Fraternidad Ephphata pone el acento en la
alabanza y en la diaconía de los enfermos, y concede menos impor-
tancia a la manifestación espectacular de los dones del Espíritu. Por
ejemplo, durante el año que pasé estudiando este movimiento que
continúa atrayendo muchedumbres y que hoy en día tiene células en
otros países africanos y en Europa, no he sido testigo de ningún caso
de glosolalia en el curso de las sesiones de oración o de efusión del
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10 M. Hebga, Sorcellerie et Prière de Délivrance, Présence Africaine, París
1982, p. 24.
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Espíritu. En lo tocante a la diaconía de los enfermos, Hebga ha hecho
un esfuerzo de inculturación de la renovación carismática en África
teniendo en cuenta, como Monseñor Milingo, no sólo la fuerte
demanda local de sanación, sino también las formas locales de pose-
sión. Pese al éxito popular de su ministerio de sanación, algunos
sacerdotes y obispos le reprochan a veces que conceda demasiada
importancia al uso de los sacramentales, a riesgo de alentar una men-
talidad mágica en los cristianos. Hebga replica:

“Cuando ésta [la oración de intercesión] comporta imposición de
manos, bendición o uso de los sacramentales (agua, sal, aceite), y
sobre todo exorcismo, con bastante frecuencia es ocasión de polémi-
cas apasionadas. Los eclesiásticos que la prohíben, alegando abusos y
desviaciones que a veces se encuentran en ella, o con el pretexto de
que la brujería, los maleficios y los demonios no existen, pasan fría-
mente por alto pasajes claros de la Escritura o de sus propios superio-
res en el magisterio, y se atienen a una teología o a una filosofía pri-
marias... Los abusos y las desviaciones son a veces reales en el seno
de la renovación y de la oración de liberación. No son los únicos ni
los más graves. Sería preciso denunciar con más vigor la profanación
sacrílega de la Eucaristía por parte de los clérigos y laicos de escasa
virtud, y sobre todo la abominación de las misas negras, el satanismo
rastrero del que no están libres ciertos miembros del clero, incluso en
el África negra. ¡Deberíamos quitar la viga de nuestro ojo antes de
pretender sacar la paja del ojo de nuestro prójimo!” 11.

Pero en África no son sólo sacerdotes los que se han hecho un nom-
bre en los medios de la renovación carismática católica. Por ejemplo,
el laico de Benín Jean Pliya es también muy conocido en África occi-
dental por su talento en este campo, y durante años ha asumido en su
país la carga, a él confiada por los obispos, de limosnero nacional del
movimiento.

El futuro de la renovación carismática en el continente africano
dependerá de la capacidad del catolicismo africano para encontrar
un equilibrio entre la necesidad de supervisión clerical y el ejercicio
de los carismas del Espíritu Santo por parte de los laicos. Un proble-
ma crucial al cual se enfrenta todavía la renovación carismática afri-
cana es el de la insuficiente formación de los laicos en las delicadas
tareas del discernimiento y la atribución de los carismas; lo cual hace
que los riesgos de desviaciones, sobre todo la tentación de reducir los
carismas a un asunto de poder, sigan siendo grandes. Mientras los lai-
cos no estén suficientemente formados, la supervisión clerical del
movimiento será inevitable, siempre y cuando los obispos y los sacer-
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11 M. Hebga, Apprends-nous à Prier, AMA-CENC, Yaoundé 2005, pp. 5-6.
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dotes, con el pretexto de prevenir los abusos, no extingan el Espíritu
Santo presente y activo.

III. Pentecostalismo y catolicismo africano: perspectivas ecuménicas

Al abrirse a la renovación carismática, el catolicismo tendió de una
manera u otra la mano al pentecostalismo, pese a las divergencias
doctrinales entre estas dos formaciones cristianas. Pienso que ésta es
una experiencia sobre la cual ambas partes pueden construir un ver-
dadero diálogo. Fue en 1972 cuando Roma inició un diálogo ecumé-
nico con algunas iglesias del pentecostalismo clásico. Tal diálogo tro-
pieza necesariamente con el problema concreto de la diversidad
interna del pentecostalismo: ¿con quién dialogar y en nombre de
quién? Pese a estos esfuerzos de acercamiento, es preciso reconocer
que sobre el terreno no ha llegado todavía la hora de las relaciones
fraternales o de buena vecindad entre los católicos y los pentecosta-
les, sobre todo en África. Los pentecostales reprochan a los católicos
descuidar la experiencia, según ellos capital, del renacimiento en el
Espíritu 12. Además, dado que se sitúan dentro de una larga tradición
protestante, los pentecostales afirman que la versión católica del cris-
tianismo está atiborrada de devociones sospechosas y de prácticas
idolátricas. Por otra parte, la teología católica de la inculturación, que
va en el sentido de la rehabilitación de los valores culturales y reli-
giosos de África, contrasta con la política cultural del pentecostalis-
mo, que se obstina en perpetuar la demonización de las religiones
africanas 13. Por su parte, la Iglesia católica, que antes no apreciaba el
proselitismo neo-pentecostal, llama ahora la atención de los fieles
sobre los límites de la doctrina pentecostal de la salvación. Les pone
también en guardia contra las trampas de la teología materialista del
éxito y de la prosperidad del neo-pentecostalismo.

Pese a estas divergencias, será muy necesario que catolicismo y
pentecostalismo entren en diálogo en el continente africano, porque
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12 Dado el pluralismo interno del pentecostalismo, hay varias teologías
pentecostales de la salvación y de los sacramentos. En el continente africano,
los pentecostales son llamados comúnmente born again (renacidos). En
efecto, la mayor parte de los pentecostales perciben la conversión (acto libre
de aceptación de Cristo como salvador personal) a la vez como momento de
regeneración (o renacimiento) y como pedestal de la santificación. Después
sigue el bautismo en el Espíritu, cuya prueba normativa lo constituye, para
algunos, el “hablar en lenguas”. Se piensa que dicho bautismo en el Espíritu
fortalece al convertido para la misión y el testimonio.
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muchas familias africanas son de hecho ecuménicas. Con tal confi-
guración, las tensiones entre estas dos formaciones cristianas tienen a
menudo repercusiones desestabilizadoras en el seno de dichas fami-
lias. Es, pues, de interés para África que los pentecostales y los cató-
licos redescubran el sentido de la unidad en el Espíritu. Si es el mismo
Espíritu el que los anima, deberían poder darse la mano.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía)
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13 B. Meyer, “‘Make a Complete Break with the Past’: Memory and Post-
colonial Modernity in Ghanaian Pentecostalist Discourse”, Journal of Reli-
gion in Africa 28 (3) (1998) 316-349.
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Introducción

L as comunidades eclesiales
vivas de base son sin duda hechos, fenómenos históricos. Por esta
razón su aparición se sitúa dentro de la historia de la Iglesia y la
sociedad. Sin embargo, las causalidades históricas no son mera-
mente empírico-positivas, también son metafísico-religiosas. Recor-
demos y tengamos presente esta lección: “En la dinámica tradicional
no (existe) dicotomía entre lo sagrado y lo profano. Por el contrario,
es en el contexto profano donde se (vive) la experiencia de lo
sagrado. La Iglesia debe tomar seriamente en consideración este
saludable planteamiento de nuestra sociedad africana” 1.

Comprender las comunidades eclesiales vivas de base no supone
sólo situarlas en su contexto histórico y eclesial, sino también acer-
carse al alma religiosa que las constituye y que ellas resguardan, tal
como ésta se encuentra recapitulada en el proyecto contextual de la
teología africana.

A la luz de esta temática, hemos dividido el presente trabajo en
dos partes. La primera examina el proyecto contextual de la teología
africana. La vocación hermenéutica enraíza la teología africana no

LAS COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE
EN LA TEOLOGÍA AFRICANA

Fraternidades de Evangelio e iniciativas sociopolíticas

* Profesor MODESTE MALU NYIMI. Facultad de Teología/Facultades católicas
de Kinshasa. 

1 “Déclaration finale”, en Kubi K. Appiah, Thetele C. Baratang y otros
(eds.), Libération ou adaptation. La Théologie africaine s’interroge. Le collo-
que d’Accra, L’Harmattan, París 1979, p. 228. 
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sólo en la memoria cristiana, sino también en la condición humana
del cristiano en este continente. En África, dicha condición está mar-
cada por la reducción de la dignidad de la persona humana y por la
perversión de la historia política de su comunidad. Dentro de este
contexto, la teología africana, para ser la anámnesis del misterio cris-
tiano, no puede dejar de ser una proposición profética de la escatolo-
gía cristiana, una iniciación a la liberación de esta larga historia de
opresión.

Es una empresa titánica. Por esta razón no se puede llevar a cabo
individualmente, sino con la ayuda de los demás miembros de la
comunidad. Como trataremos de explicar en la segunda parte, dicha
comunidad es una Iglesia-familia de la cual son una realización prác-
tica las comunidades eclesiales vivas de base.

I. El proyecto contextual de la teología africana

“La teología sitúa cada vez más sus objetivos, sus pasos y su pro-
grama dentro de una opción prioritariamente hermenéutica” 2. De ahí
que una inteligencia del misterio cristiano sea inseparable de la inteli-
gencia de la condición del ser humano en este continente. Así, “la
teología es una hermenéutica en la medida en que no tiene como
única tarea exponer la verdad objetiva de la revelación divina, sino
comprender lo que se puede decir y comunicar al ser humano de hoy
basándose en dicha revelación. No se contentará, pues, con conocer
la verdad objetiva de los enunciados dogmáticos, sino que pondrá de
relieve su sentido para el momento actual” 3.

Por otra parte, la interpretación convierte a la teología africana en
una disciplina de “factura teándrica”, en tanto que, por una parte, la
efectúa alguien que habita en la claridad de Cristo y, por otra, des-
cansa sobre una relación única en su reciprocidad, a la vez teopolar y
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2 A título indicativo nos referiremos a E. Ntakarutimana, Vers Une théolo-
gie africaine. La théologie et les théologies au Congo. Projets et défis dans la
période de l’après-indépendance (960-1990), Studia Friburgensia 91, Presses
Universitaires Fribourg, Friburgo (Suiza) 2002, sobre todo la segunda parte,
capítulo IV: “Quelle herméneutique intégrative en théologie africaine?”, pp.
205-302; L. Santedi Kinkupu, Dogme et inculturation. Perspective d’une
théologie de l’invention, Karthala, París 2003. 

3 L. Santedi, “Quelques déplacements récents dans la pratique des théolo-
gies contextuelles. L’inculturation comme orthopraxis chrétienne et inventi-
vité”, Revue Théologique de Louvain 34 (2003) 157.
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andropolar, y sobreviene en el horizonte del destino constitutivo del
ser humano y de su mundo 4.

A la luz de la hermenéutica, la teología reclama siempre un doble
espacio: el espacio del destino humano y el espacio de la relación
teo-andropolar, cuya articulación no es sólo una anámnesis del mis-
terio cristiano, sino también, y sobre todo, una proposición profética
de su poder escatológico.

En este sentido, la teología africana apela siempre al texto, es decir,
a esta memoria de las lecturas e interpretaciones del mensaje reve-
lado, propuestas por la tradición cristiana. El texto es una obra, y por
tanto en él siempre aparece el genio del autor. El autor es un indivi-
duo, y por tanto una reproducción a pequeña escala de la historia de
su comunidad. Se sabe de sobra que “la teología habla en primera
persona, pero el “yo” del teólogo se sitúa dentro de un contexto
socio-eclesial”. No hay texto sin contexto. De esta manera, apro-
piarse el sentido del texto implica siempre no sólo el texto, sino tam-
bién el contexto. Además requiere el sujeto interpretador. Éste es a su
vez una persona cuyo destino personal está lleno de esperanzas,
expectativas, inquietudes, interrogantes de su comunidad, todos ellos
percibidos como retos para el cristianismo actual.

Dentro de este marco, la hermenéutica es, en su estudio de la
memoria cristiana, una relación, una atención y una retención de las
esperanzas, expectativas y cuestiones perturbadoras tanto del sujeto
que interpreta como de la comunidad a la que pertenece. La inheren-
cia socio-eclesial hace de esta interpretación una teología contextual.
El hecho de ser una ciencia de la memoria cristiana no hace que la
teología sea en menor medida un conocimiento de la condición
humana. Así, el núcleo de las teologías contextuales es la vida de las
comunidades, con sus alegrías y tristezas. La reflexión teológica parte
de la vida del pueblo y termina en la vida del pueblo. Sus interrogan-
tes llevan a un estudio más profundo de la Tradición y a su interpreta-
ción a la luz del presente. Conducen así a hacer una labor de discer-
nimiento para decidir qué acción se ha de acometer. La reflexión
teológica nos devuelve así a la vida. “...No se disipa en una especula-
ción etérea. Al contrario, desemboca en una nueva acción...” 5.

La teología contextual no es simplemente una ciencia objetiva,
argumentativa, intelectualista, extrinsicista. Tampoco es una presenta-
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4 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain. Problème des
fondements, Présence Africaine, París 1981, p. 431.

5 L. Santedi Kinkupu, Quelques déplacements récents, o. c., p. 161.
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ción sosegada de un dato garantizado por el magisterio, es decir, su
apologética. “En efecto, no puede ya contentarse con ser la justifica-
ción de la enseñanza del magisterio y la transmisión de un saber ya
constituido. No es fiel a su tarea más que si la vida de la Iglesia en
una situación determinada constituye para ella un lugar privilegiado,
y si su interpretación del cristianismo conduce a una renovación de
la praxis cristiana” 6.

En eso precisamente estriba el sentido de retomar la iniciativa de la
investigación teológica en este continente. J. M. Ela lo ha subrayado
perfectamente: “...El teólogo debe enraizarse en una comunidad de
vida cuya experiencia e interrogantes ha de asumir para someterlos a
un “nuevo examen” según los deseos del Vaticano II. Se trata, a fin de
cuentas, de situarse dentro de la tradición de una Iglesia que refle-
xiona reinventando los paradigmas de la teología a partir de contex-
tos diferentes” 7. Y también en otro lugar: “En África, la teología debe
desarrollar un discurso público poniéndose a la escucha de la expe-
riencia comunitaria de los hombres y mujeres de nuestras
sociedades” 8. “Sueño”, escribe, “con “una teología bajo el árbol” que
se elabore en el codo a codo fraternal, allí donde los cristianos com-
parten el destino de un pueblo que intenta hacerse cargo de la res-
ponsabilidad de su futuro y de la transformación de sus condiciones
de vida. Para ello debemos abandonar las bibliotecas y renunciar a la
comodidad de los despachos climatizados, aceptar vivir la inseguri-
dad de la búsqueda, entre quienes no saben ni leer ni escribir, en los
barrios bajos donde el pueblo más humilde tiene los pies en el agua o
el barro” 9.

Hoy en día, esto se ha convertido en una constante de las teologías
del tercer mundo. “En realidad, para ser fieles al evangelio y a nues-
tros pueblos, debemos reflexionar sobre las realidades de nuestras
propias situaciones e interpretar la palabra de Dios en relación con
ellas. Rechazamos como carente de valor un tipo académico de teo-
logía separada de la acción. Estamos dispuestos a llevar a cabo una
ruptura epistemológica radical que haga del compromiso el primer
acto teológico que introduzca en una reflexión crítica sobre la praxis
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6 Véase nuestra “Théologie dogmatique. Identité, orientation méthodologique
et tâches aujourd’hui”, Revue Africaine de Théologie 26 (2002) nº 51, p. 119.

7 J. M. Ela, Repenser la théologie africaine. Dieu qui libère, Karthala, París
2003, p. 428.

8 Ibíd., p. 429.
9 J. M. Ela, Ma foi d’africain, Karthala, París 1985, p. 216.
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histórica del tercer mundo” 10. O también: “una teología africana sólo
puede pretender ser una teología de la vida y de la cultura africanas si
guarda correspondencia con el contexto en el cual vive el pueblo. En
el teatro, lo mismo que en los cuentos y en la poesía, los africanos
ponen de relieve la importancia de una producción teológica en
situación. El tema de esa puesta en situación de la teología es, evi-
dentemente, la liberación de nuestro pueblo de una especie de cauti-
verio cultural” 11.

Una interpretación así no es ni intuitiva ni automática. Requiere una
serie de enfoques12 e inteligibilidades13 específicos para “establecer” la
memoria cristiana y “encontrar fórmulas” actualizadas para expresarla14.

En teología, las inteligibilidades, los enfoques y los procedimientos
no son meras operaciones prosaicas del espíritu. Tienen un valor reli-
gioso. Conviene considerarlos como pasarelas que permiten al teó-
logo encontrarse con Dios, Padre de nuestro Señor Jesucristo. Por
tanto, toda teología es mística. Y es contextual por razones místicas.
“Sigue siendo inevitablemente espiritual en sus premisas, lo mismo
que en su desarrollo y sus conclusiones... Empieza por la espirituali-
dad y concluye en la espiritualidad”. “Es en la fe y bajo la fe como
tiende hacia la visión... que Dios tiene de sí mismo, y cuya ‘impresión’
recibe el creyente en una fe provisional. El objetivo de la labor teoló-
gica no es alcanzar ‘conclusiones’ sino conocer a Dios tal como se
nos revela” 15. “La ratio no se complace en sí misma en ninguna parte,
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10 “Le manifeste de Dars-es-Salam”, en C. H. Abessamis, D. S. Amalorpa-
vadas y otros (eds.), Théologies du Tiers-monde. Du conformisme à l’indé-
pendance. Le colloque de Dar-es-Salam et ses prolongements, L’Harmattan,
París 1977, p. 255.

11 “Déclaration finale”, en Kubi K. Appiah, Thetele C. Baratang y otros
(eds.), Libération ou adaptation. La Théologie africaine s’interroge. Le collo-
que d’Accra, L’Harmattan, París 1979, p. 231.

12 Con respecto a estos enfoques véanse E. Ntakarutimana, Vers une théo-
logie africaine, o. c., pp. 156-180; S. Kalamba Nsapo, Théologie africaine.
Question de méthode aujourd’hui, Société Ouverte, Bruselas 2003.

13 Con respecto a las diferentes clases de inteligibilidades, véase Th. Tshi-
bangu, Théologie positive et théologie spéculative. Position traditionnelle et
nouvelle problématique, Publications Univ. de Louvain - Béatrice Nauwe-
laerts, Lovaina-París 1965, pp. 331-333.

14 Véase Th. Tshibangu, Théologie positive et théologie spéculative, o. c.,
pp. 359-384.

15 A continuación de M. D. Chenu, nuestro artículo “La théologie africaine.
Un problème de spiritualité”, Revue Africaine de Théologie 20 (1996) nº 40,
pp. 230-231. 
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y menos aún en teología, sino en el intellectus en el cual ella se
resuelve después de haber encontrado allí su impulso. Al formar parte
de la fe en cuanto inteligencia de Dios... no puede evitar regresar a la
fe, portando en su seno todo cuanto ha abarcado y elaborado. Es la
resolutio, puesta en marcha y garantizada por esta comunión (conti-
nuatio), lo que la fe realiza en su inicio mismo y lo que, en el misterio,
nos da la sustancia de lo que esperamos” 16.

En teología, el encuentro es comunión. La comunión no es ni yux-
taposición ni asimilación, sino una unión en la cual cada contrayente
se entrega a sí mismo, entrega su amor, su naturaleza, su voluntad, su
vida, al otro. Ésta es la ley de todo “éxtasis”. “Pues para darse, el alma
debe pertenecerse y poseer un verdadero poder de iniciativa en vir-
tud del cual decide libremente su destino” 17.

En la comunión, la intuición de la sabiduría divina y la comproba-
ción racional de su misterio implican no sólo la revelación del miste-
rioso destino de Dios, sino también la afirmación del destino no menos
misterioso del ser humano. En teología, la índole personal no es una
cosa, no es una cera blanda, un vacío o una receptividad pasiva ante
las confidencias de Dios. Sigue siendo un sujeto. Goza plenamente de
su consistencia, de su sustancialidad y de su interioridad propia.

En teología, este destino es particularmente importante. Es la
mediación que Dios se suscita como polo ándrico de la revelación de
su misterio. Por tanto, es inseparable de la revelación del designio de
Dios y de la práctica de la teología. Obviarlo equivale a suprimir la
revelación en cuanto proceso de comunicación. Se convierte así en
el epicentro de lo que el magisterio llama “la dignidad” de la persona
humana 18.

Dentro de esta enseñanza, la dignidad nos aparece como un con-
junto de valores tan axiales, tan fundamentales, tan irreprimibles y
tan determinantes de la condición humana, que han terminado con-
virtiéndose en sus derechos subjetivos. La dignidad se recapitula en
los siguientes valores...
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16 Ibíd., p. 231.
17 A. Ngindu Mushete, Le problème de la connaissance religieuse d’après

Lucien Laberthonnière, Recherches Africaines de Théologie 7, Faculté de
Théologie Catholique, Kinshasa 1977, p. 347.

18 Constitutión pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, nº 12ss, en
Documentos del Vaticano II. Constituciones, decretos, declaraciones, Biblio-
teca de Autores Cristianos, Madrid 101967, pp. 207ss; también nos referire-
mos a la enseñanza del papa Juan Pablo II.
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a. La vida reconocida como don y como relación
b. La fe vivida como reconocimiento al dispensador de la vida
c. La libertad percibida como responsabilidad frente a la vida
d. La igualdad como mecanismo de dicha responsabilidad
e. La justicia definida como deber de reconocimiento de la digni-

dad ajena y, en ella, de la propia; y como deber de compromiso con
vistas a su cumplimiento y su restablecimiento allí donde ambas han
sido históricamente vulneradas.

Creemos, sin embargo, que dicha dignidad sólo puede protegerse y
promoverse allí donde existe un orden político, económico, social y
cultural instituido y protegido por ella. Dicho orden no es compatible
ni con la dictadura ni con un sistema político dirigido por una sola
persona. Requiere un orden político moderno y civilizado, es decir,
un Estado de derecho, una democracia 19.

La tarea de la teología contextual en África es recobrar estos dere-
chos subjetivos y objetivos. En la teología africana, dicha tarea no es un
simple proyecto. Resuena en numerosos conceptos de la teología afri-
cana actual: “teología bajo el árbol” 20, “reconstrucción” 21, “invención
teológica” 22, “inculturación liberadora” 23, “inversión cultural” 24. La
tarea parece colosal y de hecho requiere el esfuerzo de muchas perso-
nas. Para poder llevarla a cabo, debe crearse una comunidad capaz de
asumirla. Es dentro de esta historia donde se sitúan el nacimiento y la
adecuación de las comunidades eclesiales vivas de base en la Iglesia. 

545Concilium 4/39

19 Véase el desarrollo de sus ideas en M. Malu Nyimi, “Nouvelle évangéli-
sation et évangélisation en profondeur. Tâches de l’Église aujourd’hui”, en
Th. Tshibangu (ed.), L’avenir de l’activité missionnaire “ad gentes”. Perspecti-
ves pour le XXième siècle. Actes du congrès, Mediaspaul, Kinshasa 2005, pp.
378-379.

20 J. M. Ela, Repenser la théologie africaine, o. c.
21 Kä Mana, Teología africana para tiempos de crisis: cristianismo y recons-

trucción de África, Editorial Verbo Divino, Estella 2000.
22 L. Santedi Kinkupu, Dogme et inculturation. Perspective d’une théologie

de l’invention, Karthala, París 2003.
23 Nzuzi Bibaki, Le Dieu-Mère. Inculturation de la foi chez les Yombe,

Loyola, Kinshasa 1993.
24 M. Malu Nyimi, Inversion culturelle et déplacement de la pratique chré-

tienne africaine. Préface à une théologie périphérique, Kerk en Theologie in
Context 24, Kok, Kampen 1993.
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II. Comunidades eclesiales vivas de base

La teología africana no se limita a ser anámnesis del misterio cris-
tiano, también fomenta la toma de conciencia de su realización en la
vida personal y en la existencia comunitaria. Esta realización es sin
duda un don de Dios, una maravilla del Espíritu. Pero, dentro de la
economía cristiana, el don es tarea. Ésta requiere para su realización
la afirmación de la dignidad personal del cristiano y la aparición de
una comunidad-Iglesia que lo lleve en su seno haciendo tal afirma-
ción. Según los padres del sínodo africano, esta Iglesia debe ser una
familia. Para ser más precisos, es a imagen de la familia.

En África, la familia es esencialmente antropológica. Es en el ser
humano, o más exactamente en su persona, donde se encuentran las
raíces profundas de su institución y significado. El ser humano es perci-
bido, en efecto, como un deseo, una promesa de vida. Dicha promesa
es una tarea cuya realización resulta incompatible con la soledad. La
promesa lo constituye así, no sólo como individuo, sino también como
familia. Ésta no es un mero símbolo de la vida plena en el ser humano;
también es el mecanismo de su responsabilidad en favor de la plenitud
de la vida. “La familia es así el brote terminal, la complicación o el
punto de encuentro entre costumbres, tradiciones y referencias axioló-
gicas de sus miembros: la libertad, la confianza, la confidencia, el
amor, la fidelidad, la alianza, la fecundidad, la paz, la concordia, la
seguridad, la generosidad, la hospitalidad, la justicia, la excelencia y
la creatividad, más allá de las fronteras trazadas por la sangre y la des-
cendencia misma 25. Para ser fiel, no sólo al misterio del Espíritu, a la
caridad y a la esperanza, sino también a la historia de África, la Iglesia
debe realizarse como “hecho familiar” y dentro de él 26. Una Iglesia así
no realiza su misterio en cristiandades paternalistas, “mastodontes”
cuya historia es una evasión de las situaciones concretas de sus miem-
bros. Presupone el “bombardeo” de tales cristiandades y de sus ceni-
zas, la aparición de fraternidades denominadas “comunidades eclesia-
les vivas de base” 27. Éstas son acogidas como comunidades de escala
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25 M. Malu Nyimi, “L’Église-famille/Église-fraternité. Proposition synodale
d’une ecclésiologie dynamique en Afrique”, Revue Africaine des Sciences de
la Mission nº 5 (diciembre 1996) 99.

26 Fr. Kabasele, “Ressorts et perspectives d’une Église-famille en Afrique”,
Revue Africaine des Sciences de la Mission nº 2 (1994) 7-17.

27 Véase J. A. Malula (card.), “L’Église à l’heure de l’africanité”, en L. De
Saint Moulin (pres.), Oeuvres complètes du Cardinal Malula 3. Textes con-
cernant l’inculturation et les abbés, Documents du Christianisme Africain 3,
Facultés Catholiques de Kinshasa, Kinshasa 1997, p. 55.
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humana y como células básicas de la Iglesia. Son instituidas para
“...responder a una necesidad de vivir aún más intensamente la vida
de la Iglesia, o al deseo y a la búsqueda de una dimensión más
humana que comunidades de mayor tamaño difícilmente pueden ofre-
cer sobre todo en las metrópolis urbanas contemporáneas, que favore-
cen la masificación y el anonimato” 28. Éste es uno de los programas
pastorales de la Iglesia en África. “(Es preciso repensar) las estructuras
eclesiales basándolas sobre entidades más pequeñas que las parro-
quias. Así es como están surgiendo las comunidades cristianas de
barrio, pequeñas entidades de escala humana donde las personas pue-
den conocerse y encontrarse con mayor facilidad; donde pueden ver
y sentir mejor cuáles son las necesidades y los problemas de todos y
cada uno de sus miembros, que están sensibilizados para buscar y orga-
nizar por sí mismos las respuestas a dichas necesidades”29.

Comprender las comunidades eclesiales vivas de base (CEVB)
equivale a situarlas a la vez dentro de la vida de la Iglesia y dentro de
las transformaciones sociopolíticas que se están produciendo en las
ciudades.

1. Las comunidades eclesiales de base, fraternidades de Evangelio

Las comunidades eclesiales vivas de base forman parte integrante
de la Iglesia. Han nacido de la misión de la Iglesia, de la revelación y
economía de su misterio. Provienen, por tanto, de un alma religiosa.
Son la obra del Espíritu, una maravilla de su aliento. La conversión al
Espíritu hace de estas comunidades fraternidades específicas, asam-
bleas del Evangelio, por el Evangelio y en torno al Evangelio. Éste se
encuentra en el núcleo de las relaciones interpersonales de sus miem-
bros y de la relación de éstos con Dios, Padre de Nuestro Señor Jesu-
cristo.

En estas comunidades, las vías de esta vida nueva son diversas.
Estas fraternidades son también comunidades de oración, oración
que es, mediante el diálogo, el camino por el cual el Espíritu Santo
conduce a los miembros de las fraternidades a realizar un gran
esfuerzo de perfección humana, de santidad de vida, de amor a Dios
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28 Nyembo Kisimba, “Communautés ecclésiales de base et culture démo-
cratique”, en Église et démocratisation en Afrique. Actes de la dix-neuvième
semaine théologique de Kinshasa, du 21 au 27 novembre 1993, Facultés Ca-
tholiques de Kinshasa, Kinshasa 1994, p. 269.

29 J. A. Malula (card.), “L’Église de Dieu qui est à Kinshasa vous parle”, en L.
De Saint Moulin (pres.), Oeuvres complètes du Cardinal Malula, o. c., p. 67.
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y de amor al prójimo. Así, en estas comunidades se lleva a cabo una
lectura eclesial, comunitaria, de la Biblia a través de la meditación
constante de los textos litúrgicos, la práctica de compartir el Evange-
lio, mediante cursos bíblicos, retiros y sesiones bíblicas, etc. Es así
como la vida espiritual se ve también alimentada y vivificada en ellas
mediante el redescubrimiento y la práctica de los sacramentos, espe-
cialmente la Eucaristía.

En estas comunidades, oraciones y sacramentos no son actividades
aisladas. Se desarrollan dentro de la Iglesia, y están insertos dentro
del tiempo litúrgico. Además, las CEVB aparecen como plasmaciones
locales de la Iglesia, la cual a su vez las enriquece y las alimenta con
su experiencia general.

En este contexto, las comunidades eclesiales vivas de base son una
fraternidad profundamente religiosa, enraizada en la fe, la caridad, la
esperanza, o dicho brevemente, en Dios. Este enraizamiento hace
luego de ella una fraternidad orante, en un diálogo fecundo con Dios
que desemboca en una escucha personal, y en una asimilación no
menos personal y comunitaria, de su Palabra 30.

“Dentro de este contexto, las comunidades eclesiales de base no
son sucursales de la Iglesia jerárquica. Sus miembros... no son una
masa pasiva y sin iniciativa de ejecutores, de funcionarios de la
jerarquía. Más bien están pendientes, como la Iglesia, de la comu-
nión trinitaria de Dios, y se dan concretamente como fraternidades
de personas así envueltas por esta gracia divina. La comunidad se
convierte finalmente en el medio concreto de gestación y de adveni-
miento de la nueva familia de los hijos de Dios recapitulados en
Cristo, auténtica epifanía de la Iglesia de Dios, cuerpo de Cristo y
templo del Espíritu Santo” 31.

Estos carismas no deben ser fuente de engaño. Los hermanos y her-
manas no los consideran como energías para su satisfacción personal
ni, por consiguiente, como razones para refugiarse en el interior de sí
mismos. Son una especie de iniciación a nuevos apostolados, a nue-
vos compromisos dentro de la Iglesia y de la sociedad. “Lejos (pues)
de ser un repliegue hacia el interior, una huida de las responsabilida-
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30 Sobre este tipo de espiritualidad véase J. A. Malula (card.), “Evangéliser
la prière”, en L. De Saint Moulin (pres.), Oeuvres complètes du Cardinal
Malula, o. c., pp. 167-168.

31 M. Malu Nyimi, “Les communautés ecclésiales de base à l’épreuve du
processus démocratique. Quête ecclésiale d’identité chrétienne”, en Église et
démocratisation en Afrique, o. c., pp. 287-288.
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des, la vida de oración (desarrolla) en muchos cristianos un sentido
más amplio de su apostolado y una toma de conciencia de los talen-
tos que ponen al servicio de la comunidad” 32.

2. Comunidades eclesiales vivas de base, iniciativas sociopolíticas

En las comunidades eclesiales vivas de base, la vida religiosa y
orante requiere un carisma, un don del Espíritu. La realización del
don es, como ya hemos dicho, una tarea que requiere la decisión y el
compromiso de la comunidad y de sus miembros. En otras palabras,
la historia de la comunidad y la dignidad de sus miembros son condi-
ciones irrenunciables para que los dones del Espíritu lleguen a reali-
zarse.

En este punto estriba el problema político de las comunidades
eclesiales vivas de base. Pues en África, esta historia y esta dignidad
están particularmente comprometidas. En efecto, la historia del conti-
nente parece equívoca, sin duda en virtud de la diversidad de fuerzas
que la constituyen, de tipo político, económico, social, cultural y reli-
gioso. La acción de estas diferentes coordenadas conlleva además
una eficacia diferencial, desigual y asimétrica sobre la psicología de
los individuos y la historia de la comunidad, dentro de la cual se
incluyen las comunidades eclesiales de base.

Sin embargo, el factor que parece ser más determinante para el cre-
cimiento de los individuos y la historia de la sociedad, tanto en la
ciudad como en la Iglesia, es la política. En África, este exceso de
determinación política está presente en los corazones y en las estruc-
turas, como la reconducción, la reproducción, el eterno retorno de la
voluntad de poder y de los intereses egoístas de las clases políticas
dominantes; y dentro de esta reconducción, una integración violenta
de las personas y las cosas en un entorno periférico, y dirigida por la
única e inicua voluntad de dichas clases políticas. 

Tal integración es vivida por algunas mayorías numéricas periféri-
cas dominadas como una amputación de los apoyos materiales y los
recursos intelectuales, éticos y espirituales que las constituyen como
personas y como pueblos, y que son indispensables para sanear sus
entornos vitales. En África, el exceso de determinación política no
acarrea tan sólo alienación mental, sino también la ruina del alma de
los individuos y los pueblos del continente.
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32 J. A. Malula (card.), “Evangéliser la prière”, a. c., p. 167.
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Además, la ruina política no es una mera operación estrictamente
antropológica y prosaica. Es a la vez una crisis religiosa. Dentro de la
tradición religiosa africano-cristiana, el ser es efectivamente uno de
los lugares humanos de habitación y de epifanía de lo sobrenatural,
un polo constitutivo de lo divino 33. Su excesiva determinación polí-
tica es, inseparablemente, crisis antropológica y asesinato de Dios.
Desde esta perspectiva, no sólo es una aniquilación antropológica,
sino también y sobre todo una idolatría, un inmenso rechazo de Dios.
Convierte a los seres humanos y a Dios en utensilios inconsistentes
de la perpetuidad del poder y en las “primeras” materias primas de la
prosperidad material de las minorías dominantes 34.

Esta situación es particularmente perniciosa. Impide que los hom-
bres y mujeres de las comunidades eclesiales vivas de base puedan
escuchar la palabra de Dios, puedan encontrarse con Dios, asimilar
su mensaje y su comunicación a las personas de nuestra época.
Tomar conciencia de esto exige un compromiso de estas comunida-
des con vistas a liberar a los hermanos y hermanas de las estructuras
que les oprimen. En una sociedad donde las angustias y tristezas pro-
vienen del totalitarismo político, la respuesta de la Iglesia no puede
ser meramente política. Su fidelidad al Espíritu, es decir, a la fe, la
caridad y la esperanza, es inseparable de la búsqueda del Estado de
derecho y de la práctica de la democracia.

De hecho, el nacimiento de las comunidades eclesiales vivas de
base ha coincidido dentro de la Iglesia con la denuncia del exceso de
determinación política como un peso socialmente peligroso, antropo-
lógicamente nihilista y religiosamente idólatra. Esta denuncia no ha
quedado en meras palabras. Para ser más precisos, representa un len-
guaje cuya fuerza, la realización descriptiva y no verbal, es una exi-
gencia psicológica de implicación personal, de compromiso del ser
presente y futuro de quien habla. La denuncia es solidaria con una
práctica social de las comunidades eclesiales vivas de base. Dicha
práctica no se puede interpretar como un desdoblamiento eclesial de
prácticas democráticas vigentes en los países africanos. No es, en
nombre de su peso específico, una tercera vía entre las fuerzas políti-
cas conservadoras y las del cambio. Ni tampoco debemos ver en ella
un conjunto de actividades que inhiben el proceso democrático y la
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33 Véase: Libération ou adaptation. La théologie africaine s’interroge. Le
colloque d’Accra, L’Harmattan, París 1979, p. 228.

34 Insertamos aquí, con algunas modificaciones, los análisis que hemos
hecho en “Les communautés ecclésiales de base à l’épreuve du processus
démocratique”, a. c., pp. 283-284; y en Les défis de l’évangélisation dans
l’Afrique contemporaine, Karthala, París 2005, pp. 102-115.
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promoción de la dignidad de la persona humana. Forma parte inte-
grante de la pastoral de la Iglesia al servicio de la dignidad de la per-
sona humana, indisociable de la práctica de la justicia y del adveni-
miento de un Estado de derecho. Una Iglesia que anuncia, denuncia
y renuncia 35. Este compromiso no es un mero proyecto. Es algo que
ya se está llevando a cabo, sobre todo en las campañas de educación
cívica y electoral realizadas en esta “era democrática” 36.

Conclusión

La hermenéutica se ha convertido en una de las principales carac-
terísticas de la teología africana contemporánea. Esta opción se
muestra inseparable del enraizamiento de la reflexión teológica no
sólo en la memoria cristiana, sino también en el contexto histórico
donde dicha reflexión se elabora.

Este contexto es, en la diversidad de sus coordenadas políticas,
económicas, sociales, culturales y religiosas, una historia de aniquila-
ción de la dignidad humana, de perversión de la historia política de
su comunidad y, por consiguiente, de ruina en el ser humano de los
recursos psicológicos para su encuentro con Dios, la escucha y asimi-
lación de su mensaje, y su comunicación a los hombres y mujeres de
su tiempo y entorno. En África, la historia contemporánea es tanatoló-
gica. No sólo es genocidio del ser humano, sino también vacío de
Dios.

La Iglesia no puede complacerse con esta situación. Su respuesta
es una revisión de sus cristiandades apáticas. Tal revisión va acompa-
ñada por la aparición de una Iglesia-familia de la cual las comunida-
des eclesiales vivas de base son plasmaciones prácticas. En la Iglesia-
familia, las comunidades eclesiales vivas de base aparecen
indisociablemente como fraternidades de Evangelio y como iniciati-
vas sociopolíticas. Sacramentos de una Iglesia que denuncia, anuncia
y renuncia.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía y Ana Millán Risco)
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35 L. Santedi Kinkupu, Les défis de l’évangélisation dans l’Afrique contem-
poraine, Karthala, París 2005, pp. 102-115.

36 Conferencia Episcopal Nacional del Congo, Manuel de référence d’édu-
cation civique et électorale. I. Modules I à IV, Secrétariat Général de la Con-
férence Episcopal Nationale du Congo, Kinshasa 2004, 174 pp.
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La exégesis y la teología africa-
nas están marcadas por el tema de la contemporaneidad de Jesús.
¿Cómo puede ser Jesús nuestro contemporáneo? La mirada del inves-
tigador se dirige al hombre de Nazaret, pero también al Cristo de la
fe. La obra colectiva Chemins de la christologie africaine 1 es repre-
sentativa de dicha tendencia. Como su título indica, es una obra
esencialmente cristológica. Su objetivo es dar cuenta de la actuali-
dad pastoral, litúrgica y ética de la mirada que los africanos ponen
en Jesucristo. Pero la reflexión cristológica no puede desentenderse
de las investigaciones en torno al Jesús de la historia.

LA BÚSQUEDA DEL JESÚS HISTÓRICO
EN ÁFRICA

* PAULIN POUCOUTA es sacerdote de la diócesis de Pointe-Noire (Congo
Brazzaville). Ha enseñado Sagrada Escritura en los Seminarios mayores de
Brazzaville (de 1987 a 1994) y de Kinshasa (de 1991 a 1994). Desde 1996 es
profesor de la Facultad de Teología del Instituto Católico de Yaoundé. Tam-
bién es miembro de la Asociación Panafricana de Exegetas Católicos
(APECA), de la Asociación Católica Francesa para el Estudio de la Biblia
(ACFEB), del Consejo de Redacción de la revista Spiritus (París) y del Centro
de Estudios e Investigaciones Africanas (CEAF&RI).

Publicaciones más destacadas: Lettres aux Églises d’Afrique. Apocalypse
1-3, PUCAC-Karthala, París-Yaoundé 1997, 288 pp.; Paul, notre ancêtre.
Introduction au corpus paulinien, Presses de l’UCAC, Yaoundé 2001, 190
pp.; Lectures africaines de la Bible, Presses de l’UCAC, Yaoundé 2002, 122
pp.; Du Neuf et de l’Ancien. L’évangile de Matthieu en dix étapes, Presses de
l’UCAC, Yaoundé 2004, 192 pp.; Et la vie s’est faite chair. Lectures du qua-
trième évangile, L’Harmattan, París 2005, 290 pp.

Dirección: Institut Catholique de Yaoundé, B.P 11628 Yaoundé (Camerún).
1 F. Kabasele, J. Doré y R. Luneau (eds.), Chemins de la christologie afri-

caine, Desclée, París 22001. 
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El positivismo nacido de Descartes suscitó una actitud cada vez
más crítica frente a la Biblia. Una vez desacralizada, ésta se con-
vierte en un libro sometido al fuego del análisis. Esta crítica se acen-
túa en el siglo XIX con el desarrollo de las ciencias históricas, que
favorecen la eclosión de los métodos histórico-críticos. Desde
entonces empezaron a florecer vidas de Jesús escritas desde una
perspectiva puramente histórica. En la actualidad, la escuela esta-
dounidense pretende renovar las investigaciones sobre la historia de
Jesús, insistiendo sobre su enraizamiento judío y socio-histórico, y
teniendo cada vez más en cuenta las fuentes no canónicas. Dentro
de este contexto, ¿cuál es la situación en África, y más concreta-
mente en el África francófona, con respecto a la búsqueda del Jesús
histórico? ¿Cuáles son las perspectivas, los métodos y las fuentes uti-
lizados?

Digamos de inmediato que existen muy pocos autores africanos
que se hayan dedicado principalmente al tema del Jesús de la histo-
ria. Pese a ello, en algunos escritos teológicos y exegéticos encontra-
mos numerosos indicios sobre la búsqueda del Jesús histórico y sobre
los métodos utilizados. Pero, de entre todos ellos, nos limitaremos a
presentar sólo dos ejemplos: por un lado, la búsqueda de Jesús el
egipcio; por otro, la búsqueda de Jesús el judío. Concluiremos con
una reflexión metodológica sobre el vínculo existente en África entre
jesulogía y cristología.

I. Jesús el egipcio

El Jesús de la historia dentro de la corriente faraónica

En Europa, la reflexión sobre el Jesús histórico fue suscitada por el
positivismo y por las investigaciones históricas de la época. En
África, esta problemática surge de las literaturas africanas 2, pero
principalmente de dos corrientes. La primera de ellas, sometida a la
influencia de pensadores agnósticos o de tendencia marxista, pone
de nuevo en tela de juicio la historicidad misma de Jesús. La
segunda corriente está animada por intelectuales que no dan la
razón ni al marxismo ni al cristianismo. Reivindican una religión
africana enraizada en el Egipto faraónico, y se apoyan en los traba-
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2 P. Ngandu Nkashama, “L’image de Jésus-Christ à travers les littératures
africaines”, en F. Kabasele, J. Doré y R. Luneau (eds.), Chemins de la christo-
logie africaine, pp. 75ss.
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jos científicos de los egiptólogos africanos Cheikh Anta Diop 3 y
Théophile Obenga 4. 

La corriente faraónica no niega la historicidad de Jesús. Insiste en
su enraizamiento histórico, cultural y religioso en la espiritualidad
faraónica. Jesús es reconocido como mensajero de Dios y fundador
de una religión; pero se afirma que pertenece al soplo y a la luz faraó-
nica de África 5. Así lo pone de manifiesto, según esta corriente, la
huida de Jesús a Egipto relatada por el evangelio de Mateo. Su exilio
en la tierra de los faraones, junto con José y María, estaba vinculado a
su posterior destino. Es el momento de su renacimiento a la religión
faraónica y de su nuevo enraizamiento en el espíritu original de
Egipto. Esta iniciación, afirman estos autores, prosiguió durante toda
su infancia, período sobre el cual los evangelios canónicos guardan
completo silencio.

De hecho, el faraonismo está influenciado por algunas tendencias
gnósticas y escritos apócrifos de los cuales se nutren también nume-
rosos grupos esotéricos de África, particularmente en el ámbito inte-
lectual. Para los gnósticos, Jesús es, al igual que los grandes maestros
que descienden de las esferas superiores, un avatar como Buda, Moi-
sés, Zoroastro, Pitágoras, etc. Es el modelo mismo del iniciado, y su
enseñanza permite alcanzar la gnosis, el conocimiento salvífico. En
este sentido, piensan ellos, la enseñanza de Jesús hace referencia a
fuentes ocultas, inteligibles sólo para los iniciados. De hecho, Jesús la
reserva para una elite con la cual se reúne en secreto. A los demás les
habla en parábolas. Únicamente los movimientos gnósticos o las
espiritualidades egipcias, siguen diciendo, han conservado cuidado-
samente esa enseñanza. Por su parte, las Iglesias establecidas ence-
rraron esta verdad en reglas morales e institucionales para asegurar su
poder sobre los fieles.

No podemos negarlo: esta búsqueda de la cristología faraónica
interpela a la investigación bíblica africana sobre el Jesús de la histo-
ria, invitándola a reconsiderar, por una parte, la egiptología, y por
otra, las fuentes no canónicas. Pero el faraonismo no tiene en cuenta
la crítica bíblica ni respeta su metodología. Con ello se arriesga a pro-
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3 Cheikh Anta Diop, Nations nègres et culture, Présence Africaine, París
1955.

4 Th. Obenga, Afrique centrale précoloniale: documents d’histoire vivante,
Présence Africaine, París 1974.

5 Kä Mana ha realizado un excelente resumen sobre este tema. Cf. Kä
Mana, “Le souffle pharaonique de Jésus Christ en Afrique”, en F. Kabasele, J.
Doré y R. Luneau (eds.), Chemins de la christologie africaine, pp. 195-226.
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mover una lectura ideológica que traicionaría tanto el proyecto
bíblico como una relectura africana vivificante, provocadora y crea-
dora de futuro.

Engelbert Mveng y Egipto

E. Mveng es uno de los autores que mejor responden al cuestiona-
miento de la corriente faraónica. Historiador, teólogo, artista y apa-
sionado de la Biblia, primeramente se interesó por “las fuentes grie-
gas de la historia negro-africana” 6. Desde la misma perspectiva que
Cheik Anta Diop, es igualmente un apasionado de Egipto, sobre todo
de sus vínculos con el Antiguo Testamento. Insiste, en efecto, en las
numerosas conexiones entre hebreos y egipcios. Los patriarcas van y
vienen entre la tierra de Canaán y Egipto. José es deportado allí, tras
ser vendido por sus hermanos (Gn 37,12-36). El pueblo hebreo se ins-
tala en esa tierra durante mucho tiempo. Después del éxodo, las rela-
ciones se mantienen entre ambos pueblos, geográfica y culturalmente
cercanos. Egipto es tierra de refugio para los hebreos que tienen desa-
venencias con sus soberanos. Es el caso de Jeroboán (1 Re 11,40).

En resumidas cuentas, para lo bueno y para lo malo, de forma pací-
fica o violenta, egipcios y hebreos están relacionados entre sí. Tienen
en común, por ejemplo, el rito de la circuncisión, el mito de la Torre
de Babel (Gn 11,1-9), la lengua, la literatura sapiencial, la arquitec-
tura. En pocas palabras, los hebreos conservarán tanto en el ámbito
cultural como en el religioso las huellas de su estancia en Egipto y de
los numerosos contactos con el país de los faraones. Muchos de ellos
fueron instruidos en la escuela egipcia. ¡No cabe duda de que así fue
en el caso de Moisés!

E. Mveng también pone de manifiesto los estrechos vínculos exis-
tentes entre el mundo de Jesús y el de los egipcios. En primer lugar,
en virtud de la labor de intermediación del Antiguo Testamento, Jesús
está impregnado de cultura egipcia. El monoteísmo bíblico tiene mar-
cadas semejanzas con el monoteísmo egipcio inspirado en el faraón
Ikhounaton o Akh-en-Atón (la gloria o el espíritu de Atón). Por otra
parte, ¿acaso la enseñanza de Jesús no refleja la cultura egipcia? Por
ejemplo, la simbología de la sal de la tierra se comprende mejor a la
luz de la experiencia egipcia. En efecto, si bien la sal da sabor a los
alimentos, en la agricultura egipcia se utiliza igualmente como
abono. El cristiano está, pues, llamado a ser, no sólo la sal que da
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6 E. Mveng, Les sources grecques de l’histoire négro-africaine, depuis
Homère jusqu’à Strabon, Présence Africaine, París 1972. 
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sabor y sentido a la historia de los seres humanos, sino también la
que la fertiliza y fecunda. Por otra parte, la relación triádica de la Tri-
nidad de la cual da testimonio Jesús ¿acaso no recuerda la tríada de
Osiris, Isis y Horus? Además, lo mismo que acogió a los patriarcas
Abrahán, José y sus hermanos, Egipto es igualmente la tierra que
acoge a Jesús, a José y a María, y con ello salva al niño de la masacre
de Herodes. Finalmente, para Mveng, la ética cristiana, centrada en
la lucha por la vida contra las fuerzas de la muerte, se entiende mejor
a la luz de la religión egipcia. Es desde esta perspectiva como se debe
comprender su intervención en El Cairo en 1986:

“Fue en Egipto donde nació la religión más antigua y la única de
la antigüedad, cuyo dogma enseña la victoria de la vida sobre la
muerte, cuya moral anuncia el decálogo y la buena noticia de las
Bienaventuranzas (Mt 5,1-12), y cuyo Libro de los Muertos parece un
fantástico prefacio del capítulo 25 de san Mateo (Mt 25,31-46). Es
aquí, en Egipto, donde, a partir del quinto milenio antes de nuestra
era, Isis y Osiris enseñaron a la humanidad la verdad sobre el ser
humano, sobre el mundo y sobre el más allá, verdad basada en el
enfrentamiento entre la vida y la muerte, y en la victoria de la vida
sobre la muerte. Es aquí donde instruyeron a los seres humanos en el
arte de vencer a la muerte, es decir, en la praxis de la liberación” 7.

Egiptología y lectura del Nuevo Testamento

La búsqueda de vínculos entre egiptología y Nuevo Testamento es
un campo delicado, y sin embargo importante, al que hay que dedi-
carse para favorecer la búsqueda del Jesús de la historia. Esta investi-
gación supone, en efecto, un buen conocimiento del antiguo Egipto,
principalmente de las lenguas egipcias, por una parte, y del mundo
bíblico y sus lenguas, por otra. El método es esencialmente histórico,
con la aportación de ciencias auxiliares como la arqueología, la papi-
rología, la lingüística... La confrontación requiere un estudio compa-
rativo que ponga de manifiesto las semejanzas y las desemejanzas
entre ambos mundos.

E. Mveng no simpatiza con las tesis de tendencia gnóstica de las
corrientes de la espiritualidad egipcia. Percibe las semejanzas, pero
también la diferencia entre el mundo egipcio y el de Jesús. El Jesús de
la historia da testimonio de un Dios personal y no de una potencia
cósmica impersonal. El ser humano que revela no es una simple
chispa caída en la materia, sino un hijo llamado a dialogar con el
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7 E. Mveng, “Spiritualité et libération en Afrique”, en Spiritualité et Libéra-
tion en Afrique, L’Harmattan, París 1987, p. 14.
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Padre y con todos los seres humanos. Pero, si bien Mveng tiene el
rigor del historiador cuando se trata de analizar las fuentes y las len-
guas de Egipto y Palestina, no tiene el mismo rigor para el estudio de
los textos bíblicos. En este caso, la lectura alegórica prevalece en él
sobre la crítica histórica. Ahora bien, el estudio de los géneros litera-
rios demuestra que la huida de la Sagrada Familia a Egipto (Mt 2,13-
23) es manifiestamente un midrás. La mayoría de los críticos coinci-
den en que la masacre de los inocentes posee escaso fundamento
histórico. En cuanto a la Sagrada Familia, es muy posible que resi-
diera en Egipto por alguna razón, pero ciertamente no para escapar a
una masacre. Además, la cita que Mateo hace del texto de Oseas nos
invita a una relectura del éxodo. Jesús va a iniciar un nuevo éxodo al
cual convida a todos los seres humanos y a todos los pueblos. Les
invita a ofrecer resistencia a los faraones y a los herodes de todas las
épocas, de todas las culturas y de todas las razas. Esto no cuestiona
en absoluto las tesis de E. Mveng sobre la importancia de los vínculos
entre Egipto y el Nuevo Testamento. El análisis crítico del pasaje nos
remite a una perspectiva más provocativa y más creadora de futuro.
Únicamente eso. 

En resumidas cuentas, las fuentes egipcias resultan preciosas para
conocer al Jesús histórico, su enseñanza y su entorno. Pero, para evi-
tar tanto una lectura gnóstica de la figura de Jesús como un acerca-
miento precipitado a los textos, se impone una colaboración entre
egiptólogos y exegetas, lo cual supone un trabajo interdisciplinar.
Además, conviene profundizar en los estudios sobre los escritos apó-
crifos, que tanto atraen. ¿Acaso no fue en Nag Hammadi (Egipto)
donde se descubrió la famosa biblioteca que incluía obras gnósticas,
libros herméticos, colecciones de sentencias morales, apócrifos neo-
testamentarios y palabras de Jesús?

No cabe duda de que los evangelios apócrifos confirman algunos
elementos de los textos canónicos. También parecen reflejar algunas
tradiciones que no aparecen en los evangelios. En este sentido, resul-
tan de interés para alcanzar cierto conocimiento de la historia de
Jesús. Así, muchos críticos consideran los logia 8 y 82 del Evangelio
de Tomás como palabras auténticas de Jesús. Así mismo, el Protoevan-
gelio de Santiago podría contener datos interesantes sobre sus ascen-
dientes. En cualquier caso, este Evangelio ha influido en la liturgia, el
arte cristiano y la mariología. Pero los escritos apócrifos quieren col-
mar a cualquier precio el silencio de los Evangelios canónicos, sobre
todo en lo tocante a la infancia de Jesús. Ahora bien, el silencio de los
evangelios canónicos se debe respetar, ya que pretendían llamar la
atención, no sobre los detalles, sino sobre lo esencial de la vida y el
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mensaje de Jesús. Por otra parte, esta historización forzada denota en
ocasiones un desconocimiento de la cultura judía, y puede llevar a
fantasías. Además debemos recordar que los evangelios canónicos
sobre la infancia son bastante posteriores a las tradiciones sobre la
pasión/resurrección o a los logia de Jesús. Únicamente las tradiciones
de Mateo y Lucas incluyen evangelios sobre la infancia de Jesús. 

II. Jesús el judío

Jesús y los responsables judíos: enfoque narratológico

Con R. Bultmann, los estudios sobre Jesús y el entorno del Nuevo
Testamento se orientaron hacia el mundo griego, debido a la pro-
funda influencia que al parecer tuvo éste en los escritos neotestamen-
tarios. Actualmente se está redescubriendo el carácter judío no sólo
del Nuevo Testamento, sino también del Jesús histórico. En Occi-
dente, este descubrimiento guarda relación con los dolorosos aconte-
cimientos de la Shoah 8. 

En África, la onda de choque que suscita el interés por el judaísmo
y el carácter judaico de Jesús está constituida por una especie de
reacción contra el helenismo al cual parece estar vinculado el cristia-
nismo occidental. Se trata de una voluntad de regresar a las fuentes
para volver a construir sobre bases nuevas. Además, las semejanzas
culturales y religiosas entre el Antiguo Testamento y África acrecien-
tan el interés por el mundo judío y el carácter judaico de Jesús. 

La mirada se vuelve, sin embargo, más crítica cuando se trata de
los responsables judíos y de las instituciones judías en sus conexiones
con Jesús. Por ello, tras analizar las relaciones entre Jesús y las autori-
dades judías en el cuarto evangelio, E. Djitangar concluye:

“[...] Jesús subió con resolución a Jerusalén, como al asalto de una
plaza fuerte. Jerusalén es el bastión del judaísmo regido por el clero
y una burguesía laica que constituyen su autoridad. De entrada, el
primer encuentro está puesto bajo el signo de la violencia: “Destruid
este Templo, y en tres días yo lo levantaré de nuevo” (Jn 2,19). De lo
cual se hace eco la decisión final: “[...] las autoridades romanas ten-
drán que intervenir y destruirán nuestro templo” (Jn 11,48)” 9.
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8 D. Marguerat, “Le projet de Jésus: une énigme non résolue”, en C. Focant
y otros, Le Jésus de l’histoire, Lumen Vitae 4/5, Bruselas 1997, pp. 69-70.

9 E. Djitangar, “Jésus et les autorités juives dans l’évangile de Jean”, en
Asociación Panafricana de Exegetas Católicos, Communautés Johanniques /
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El autor desea, efectivamente, describir las relaciones entre Jesús y las
autoridades judías tal como aparecen entre dos signos: el de las
bodas de Caná y el de la unción en Betania. Entre las diferentes tem-
poradas que pasó Jesús en Jerusalén, no dejó de aumentar el abismo
que existía entre él y los jefes de Judea, a quienes les costaba recono-
cer su identidad y comprender su misión. Para llevar a buen término
su estudio, el autor recorre diferentes textos incluidos entre esos dos
signos: Jn 1,19-28; 2,13-21; 3,1-21; 5,1-47; 7,1-50; 8,1-29; 9,1-38;
10,1-16; 11,1-52; 12,1-10. E. Djitangar no pasa por alto el aspecto
diacrónico de los textos, pero no se demora en él. Da por adquiridos
los datos de la investigación histórica. Su estudio es fundamental-
mente sincrónico. Se atiene únicamente al evangelio, esforzándose
en no salirse de los textos de donde toma sus informaciones. Para ser
más precisos, su enfoque es narratológico y va encaminado a descu-
brir al Jesús de la historia en sus relaciones con su entorno, en este
caso los responsables judíos. Ello le permite describir perfectamente
tanto los antagonismos como lo que estaba en juego.

La narratología es interesante porque nos recuerda el aspecto
narrativo de la Biblia, y también el hecho de que ésta contiene una
llamada existencial dirigida al lector. Además, la narratividad es ade-
cuada en la catequesis bíblica. De hecho, en África se conoce bien
su importancia. Los acontecimientos se cuentan. Cada vez son más
los biblistas africanos que utilizan el método narrativo. Dicho método
permite pensar en una cristología africana más narrativa que especu-
lativa. No obstante, el método narrativo requiere situar histórica-
mente el texto y el mensaje del narrador, para permitir un mayor con-
tacto con el Jesús de la historia.

Jesús y el sábado: enfoque histórico-crítico

Hyacinthe Dione también aborda el tema de la relación entre Jesús
y el judaísmo, pero de manera claramente diacrónica 10. El trabajo de
este autor, como indica el subtítulo de su tesis, pretende ser una apor-
tación a la investigación histórica sobre Jesús de Nazaret. Se propone
tomar postura en el debate sobre la inserción del Jesús histórico en el
judaísmo de su época. Algunos críticos (principalmente cristianos)
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Johannine Communities, Actes du Quatrième Congrès des Biblistes Africains,
Nairobi / Karen, 24-29 Juillet 1989, Katholische Jungschar Oesterreichs -
Facultés Catholiques de Kinshasa, Kinshasa 1991, p. 132. 

10 H. Waly Dione, Jésus et le sabbat. Contribution à la recherche historique
sur Jésus de Nazareth, 2 tomos, tesis doctoral, Estrasburgo 1989.
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insistían en la independencia de Jesús frente al judaísmo; otros (parti-
cularmente judíos), sobre su inserción. En definitiva, se trata de res-
ponder a la siguiente pregunta: ¿qué era Jesús: un individuo indepen-
diente frente a los poderes fácticos judíos, un revolucionario o un
judío fiel a la tradición judía? En lugar de discutir sobre la ley y las
tradiciones judías en general, el autor ha preferido, con mucha sensa-
tez, profundizar en una cuestión concreta, la del sábado. Limitándose
a las controversias sabáticas de los evangelios se propone descubrir la
postura del Jesús de la historia sobre el sábado. 

H. Dione tiene que situarse fundamentalmente entre dos tenden-
cias opuestas. Algunos autores judíos consideran que Jesús permane-
ció estrictamente fiel a la práctica y a la observancia del sábado. Para
ellos, los datos evangélicos o son falsos o se han interpretado mal.
Reflejan la tensión existente entre la comunidad cristiana y los res-
ponsables judíos, sobre todo tras la expulsión de los cristianos de la
sinagoga decretada en la Asamblea de Yamnia. Por el contrario, para
la mayoría de los cristianos, Jesús se comportó de manera crítica con
respecto al sábado. Pese a ello, el autor reconoce que este consenso
ha sido cuestionado sobre todo por E. P. Sanders, que defiende más
bien la hipótesis de la fidelidad de Jesús al sábado. 

Para llevar a cabo su proyecto, H. Dione se propone partir de los
textos evangélicos de controversia entre Jesús y sus adversarios a pro-
pósito del sábado: las espigas arrancadas en sábado (Mc 2,23-28 //),
la curación del hombre de la mano atrofiada (Mc 3,1-6 //), la cura-
ción de una mujer enferma (Lc 13,10-17), la curación de un hidró-
pico (Lc 14,1-6), la curación del paralítico en Jerusalén (Jn 5,1-18) y
la curación del ciego de nacimiento (Jn 1,9-14). Su estudio va enca-
minado sobre todo a interpretar los textos para descubrir en ellos, a
través de una crítica literaria e histórica, la postura que Jesús toma a
propósito del sábado. Además se propone desmarcarse del enfoque
esencialmente sincrónico de los conflictos sobre el sábado para pro-
ceder de forma diacrónica. Gracias a la crítica literaria e histórica se
puede reconstruir la génesis de los textos y llegar hasta el comporta-
miento de Jesús con respecto al sábado. Su análisis de los textos
tiene, por tanto, la preocupación por descubrir palabras y hechos que
pueden remontarse al Jesús terrestre.

Simplemente, los logia y gestos atribuidos a Jesús: ¿están histórica-
mente relacionados con el sábado, o bien fueron añadidos posterior-
mente por los propios evangelistas o por sus fuentes? Es probable que
las comunidades reinterpretaran y amplificaran los hechos y palabras
de Jesús sobre el sábado para responder a su propio contexto de con-
flicto, a saber, el enfrentamiento con el judaísmo. No obstante, esas
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relecturas pueden reflejar el pensamiento y el comportamiento de Jesús.
No existe, pues, a priori ninguna razón seria para pensar que el con-
flicto con los fariseos a propósito del sábado no habría aparecido sino
en la Iglesia primitiva, sin antecedente alguno en los tiempos de Jesús.

Para llegar hasta el Jesús histórico a través del estudio histórico-
crítico de los pasajes donde aparece el conflicto sobre el sábado, H.
Dione utiliza los principios clásicos de historicidad 11: el de deseme-
janza y el de coherencia. Además, el autor no se apoya únicamente
en los textos evangélicos, sino también en una abundante documen-
tación sobre el sábado. La historia de las religiones le permite llevar a
cabo un riguroso análisis de la institución sabática dentro del ju-
daísmo. El principio de coherencia servirá de “contraprueba”. Se tra-
tará de comprobar si la actitud de Jesús respecto al sábado guarda
armonía con su posicionamiento sobre la Ley, y si aquella corres-
ponde a su predicación.

Tras un riguroso análisis, el autor concluye que, en la mayor parte
de los pasajes de controversia enumerados, la mención del sábado es
secundaria y refleja más la situación de la comunidad cristiana que la
de Jesús. Por lo tanto, no estarían plasmando un acontecimiento his-
tórico 12. Por el contrario, los relatos de las espigas arrancadas y el de
la curación del hombre de la mano atrofiada no son escenas ideales,
sino reflejo de acontecimientos históricos del Jesús terrestre. Con ges-
tos y palabras, Jesús se toma algunas libertades con respecto al
sábado. Lo relativiza en favor de la vida. Con ello da testimonio de
una percepción diferente de la de su época en lo tocante a la relación
con Dios, con el prójimo y con la escatología. El autor afirma, por
tanto, la existencia de un verdadero conflicto entre Jesús y los fariseos
a propósito del sábado.

H. Dione defendió su notable tesis en 1989. Desde entonces, la
corriente iniciada por E. Sanders, y a la cual él no se adhiere, ha cre-
cido considerablemente, sobre todo en la escuela estadounidense 13.
Este autor es perfectamente consciente de ello. Está preparando la
publicación de un libro en el cual vuelve de nuevo sobre sus prime-
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11 J. Schlosser, “Qu’est-ce que Jésus a vraiment dit?”, en C. Focant y otros,
Le Jésus de l’histoire, pp. 41-63. Véase también M. Quesnel, “Méthodes et
acquis de la recherche historique”, en J. F. Baudoz y M. Fédou (eds.), 20 ans
de publications françaises sur Jésus, Desclée, París 1997, pp. 91-114.

12 H. Waly Dione, Jésus et le sabbat. Contribution à la recherche historique
sur Jésus de Nazareth, T. I, p. 44.

13 D. Marguerat, “Le projet de Jésus: une énigme non résolue”, en C.
Focant y otros, Le Jésus de l’histoire, Lumen Vitae 4/5, Bruselas, pp. 65-88.
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ras intuiciones y reacciona frente a dicha corriente. Esta obra será una
aportación considerable dentro de la búsqueda del Jesús de la histo-
ria en el contexto de África. En efecto, el método es de interés para la
lectura de la Biblia en África, incluso en los ambientes populares 14.
Lleva a situar de nuevo a Jesús dentro del mundo judío, helenístico y
romano del siglo I. Permite percibir mejor las semejanzas y deseme-
janzas entre las palabras y hechos de Jesús, por una parte, y su
entorno, por otra. De este modo contribuye a destacar la singularidad
del mensaje de Jesús para quienes lo oyeron directamente, para las
comunidades cristianas primitivas y para nosotros hoy.

Conclusión: jesulogía y cristología en África 

En África, el tema del Jesús histórico se aborda, pues, de distintas
maneras. Hemos presentado dos ejemplos, que pueden resumirse en
tres tendencias.

La primera se apoya fundamentalmente en los textos evangélicos,
de los cuales hace un estudio sincrónico. Su objetivo es descubrir al
Jesús de la historia a partir de sus palabras, sus hechos y sus relacio-
nes. Es el enfoque adoptado por E. Djitangar. La segunda, represen-
tada por H. Dione, se interesa por la génesis de los textos, y por su
relación con el Jesús de la historia. E. Djitangar presupone la histori-
cidad de los hechos y palabras de Jesús; H. Dione, por su parte, la
investiga. La tercera tendencia parte de las fuentes egipcias, tan
apreciadas por la intelectualidad africana. Así, para E. Mveng, un
buen conocimiento del Egipto antiguo permite comprender mejor al
Jesús de la historia, su enraizamiento veterotestamentario y su
entorno.

Estos diferentes enfoques siguen viéndose debilitados por su dispa-
ridad. Para sacar el máximo provecho de los datos adquiridos por las
ciencias históricas, lingüísticas, egiptológicas, antropológicas, y por
los análisis exegéticos, se impone un trabajo interdisciplinar. Enton-
ces los diferentes métodos podrán evitar el fundamentalismo y el con-
cordismo. Ayudarán así a percibir la dinámica histórica y subversiva
de las palabras y los hechos de Jesús, incitando a una verdadera lec-
tura africana de la Biblia 15.
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14 F. Mabundu Masamba, Lire la Bible en milieu populaire, Karthala, París
2003, pp. 236-237.

15 P. Poucouta, Lectures africaines de la Bible, PUCAC, Yaoundé 2002. 
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Desde el punto de vista del rigor y de la metodología, la búsqueda
de Jesús de Nazaret es inseparable de las problemáticas teológicas,
éticas y pastorales de las comunidades creyentes. Dicha búsqueda
alimenta nuestro compromiso cotidiano y nos lleva a tomar a pecho
la historia y el día a día del ser humano actual. Tal vez más que en
cualquier otra parte, en África, jesulogía y cristología están íntima-
mente relacionadas. Una búsqueda rigurosa del Jesús de la historia
debe llevarnos “junto al Señor de la Vida, que antaño caminaba por
los caminos de Palestina, y que ahora camina con nosotros por los
senderos sinuosos y globalizados de la vida cotidiana africana” 16.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía y Ana Millán Risco)
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16 P. Poucouta, Et la vie s’est faite chair. Lectures du quatrième évangile,
L’Harmattan, París 2005, pp. 24-25.
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E n su exhortación apostólica
postsinodal Ecclesia in Africa (E.I.A.), el papa Juan Pablo II afirma que
el Sínodo considera la inculturación “como una prioridad y una
urgencia en la vida de las Iglesias particulares para un enraizamiento
real del Evangelio en África [...], uno de los principales retos para la
Iglesia en el continente ante la llegada del tercer milenio”1. En efecto,
los Padres sinodales han subrayado en numerosas ocasiones la impor-
tancia, la necesidad e incluso la urgencia que para la evangelización
entraña la opción por la inculturación. Dicha opción se sitúa dentro
de la fidelidad a lo que los obispos de África y de Madagascar presen-
tes en el Sínodo de 1974, consagrado a la evangelización, habían afir-
mado ya. Los prelados africanos consideraban como absolutamente
superada la teología de la adaptación y de la implantación y optaban
por la teología de la encarnación o la inculturación 2.

En el presente artículo nos proponemos examinar la tarea propia
de tal opción por la inculturación cuando ésta se aplica no sólo a la

POR UNA INCULTURACIÓN DOCTRINAL
EN EL CRISTIANISMO AFRICANO

* LÉONARD SANTEDI KINKUPU es sacerdote, doctor en Historia de las religio-
nes y en Teología con una tesis sobre Édouard Le Roy. Antiguo decano de la
Facultad de Teología de Kinshasa, actualmente es secretario de la Conferen-
cia episcopal nacional de la República Democrática del Congo.

Sus principales publicaciones son: Dogme et inculturation en Afrique.
Perspective d’une théologie de l’invention, Karthala, París 2003; Les Défis de
l’évangélisation dans l’Afrique contemporaine, Karthala, París 2005.

1 Juan Pablo II, Exhortación apostólica postsinodal Ecclesia in Africa, nº 59.
2 Sobre este punto véase la Declaración de los obispos de África y Mada-

gascar en L’Église des cinq continents, París 1975, p. 210.
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liturgia, a la catequesis y a la pastoral, sino también a los enunciados
mismos de fe de la Iglesia. Pensamos que la exigencia de una incultu-
ración doctrinal constituye un problema importante, que debería
figurar en la primera categoría de urgencias que se imponen en lo
relativo al anuncio del Evangelio hoy 3. ¿Hasta qué punto el cristia-
nismo, cuando se traduce a culturas distintas de la occidental, puede
aceptar una deshelenización y una desoccidentalización para con-
vertirse en un cristianismo auténticamente africano, asiático o latino-
americano? Tenemos conciencia de la gravedad del interrogante que
planteamos aquí y de las conclusiones que intentaremos formular.

Vamos a comenzar recordando los fundamentos teológicos de la
inculturación, luego examinaremos la tesis de la inculturación doctri-
nal y terminaremos proponiendo algunas perspectivas sobre la rela-
ción entre inculturación doctrinal y praxis cristiana.

I. Fundamentos teológicos de la inculturación

Conviene subrayar desde el principio que la inculturación encuen-
tra su fundamento en los tres misterios de la Encarnación, la Reden-
ción y Pentecostés.

La inculturación se funda primeramente en el misterio de la encar-
nación. En efecto, puesto que ha sido integral y concreta, la encarna-
ción del Hijo de Dios ha sido también una encarnación en una cul-
tura determinada. La inculturación que se funda sobre la encarnación
de Dios en la historia indica que se deben tomar en serio los diversos
contextos socioculturales. La inculturación presupone la universali-
dad del designio salvífico de Dios y la capacidad potencial de todos
los hombres –que viven en situaciones socioculturales desemejantes–
de responder a Dios. Al reconocer el carácter paradigmático de la
situación de Israel, se rechaza la posibilidad de convertir en absoluta
cultura alguna y se atestigua que toda cultura puede ser portadora de
la revelación. El misterio de la encarnación lo muestra claramente
cuando se anuncia el Evangelio en una cultura: no se trata tanto de
que la Iglesia se expanda o de que la Iglesia “se implante”, como de
que la Iglesia nace de nuevo en cada nuevo contexto y cada nueva
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3 Sobre las exigencias de la evangelización en el contexto africano de hoy
véanse, entre otros: L. Santedi Kinkupu, Les défis de l’évangélisation dans l’A-
frique contemporaine, Karthala, París 2005; Kä Mana, La nueva evangeliza-
ción en África, Editorial Verbo Divino, Estella 2005.
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cultura. Esto es tomar en serio la inculturación según el modelo de la
encarnación.

En segundo lugar, la inculturación encuentra su fundamento en el
misterio pascual porque la encarnación del Verbo no es un momento
aislado, sino que tiende hacia la Hora de Jesús y el misterio pascual:
“Si el grano de trigo caído en tierra no muere, queda solo; pero si
muere, da mucho fruto” (Jn 12,24; E.I.A. 61). Este abajamiento nece-
sario para la exaltación, camino de Jesús y de cada uno de los discí-
pulos (Flp 2,6-9), aclara el encuentro de las culturas con Cristo y su
Evangelio. La inculturación tiene, pues, una dimensión kenótica, que
es la purificación de las culturas por parte del Evangelio 4.

El misterio pascual nos advierte que el Evangelio nos impide ir a
remolque de la sociedad. En efecto, nunca se ha conocido una socie-
dad, en oriente ni en occidente, en los tiempos antiguos ni en los
modernos, que haya podido asimilar sin esfuerzo la palabra de Cristo
en su misterio. De hecho, una inculturación auténtica debe conside-
rar el Evangelio como liberador de la cultura. Es en este sentido en el
que Ecclesia in Africa afirma que de la consideración del misterio de
la encarnación y de la redención se debe esperar el discernimiento
de los valores y antivalores de las culturas (E.I.A. 61).

Advirtamos que el Evangelio también puede convertirse en prisio-
nero de la cultura del misionero. De ahí la necesidad de una kénosis
igualmente por parte de quien anuncia. Existe una dialéctica que se
debe respetar entre la trascendencia de la Palabra revelada y su des-
tino de fecundar todas las culturas. Adiós al sincretismo, adiós al aco-
modamiento artificial y superficial del Evangelio a culturas determi-
nadas. El misterio de la redención requiere por parte del sembrador y
de la tierra no sólo mucha libertad, sino también mucha humildad: la
humildad del sembrador ante la riqueza y la diversidad culturales de
la tierra; la humildad de la tierra que recibe el Evangelio como una
Palabra de purificación, de sanación y de realización. Los dos, el
sembrador y la tierra, toman parte en el misterio pascual vivido por la
Palabra misma: “Si el grano no muere...” 5.

La inculturación tiene, finalmente, vínculos profundos con el mis-
terio de Pentecostés. Gracias a la efusión y a la acción del Espíritu,
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4 D. Bosch, Dynamique de la mission chrétienne. Histoire et avenir des
modèles missionnaires, Haho-Karthala-Labor et Fides, Lomé-París-Ginebra
1995, p. 609.

5 A. Peelman, L’inculturation. L’Évangile et les cultures, Desclée-Novalis,
París-Ottawa 1989, p. 148.
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que unifica los dones y los talentos, todos los pueblos de la tierra, al
entrar en la Iglesia, viven un nuevo Pentecostés, profesan en su len-
gua la única fe en Jesucristo y proclaman las maravillas que el Señor
ha hecho por ellos. La Iglesia, a su vez, al acoger los valores de las
diferentes culturas, se convierte en la “sponsa ornata monilibus suis”,
la esposa que se adorna con sus joyas (cf. Is 61,10; E.I.A. 61). Como
lo expresa perfectamente Cl. Geffré, el encuentro entre el cristia-
nismo y una cultura coincide normalmente con un enriquecimiento
mutuo del uno y la otra 6.

Como se ve, esta perspectiva pentecostal de la inculturación cons-
tituye un verdadero reto para las Iglesias de África. Están llamadas a
enriquecer a la Iglesia acogiendo el Evangelio. Se trata de una exigen-
cia de creatividad y de inventiva en el seno de cada Iglesia. Las Igle-
sias de África no pueden ser duplicados ni copias legalizadas de las
Iglesias de Europa. Se les intima a definir la auténtica imagen de sí
mismas. La expresión eclesial de la fe en todas sus formas –doctrinal,
litúrgica, etc.– tiende siempre hacia una plenitud. Es desde esta pers-
pectiva escatológica de la autorrevelación de Dios como se puede
justificar la integración de los elementos religiosos previamente exis-
tentes en una cultura que se abre al cristianismo.

No es esto todo. Esta perspectiva pentecostal de la inculturación
tiene consecuencias tanto para las Iglesias de África como para la
Iglesia universal. Significa que la vida y el pensamiento de la Iglesia
no se deben concebir ya de manera monolítica, sino desde el punto
de vista de la diversidad de las culturas. Esto implica afirmar, de
manera práctica, las identidades culturales en el seno de la Iglesia
universal y facultar a esos pueblos para interpretar y expresar de
manera diferente el cristianismo en su vida. Esto implica también que
las Iglesias mantenidas hasta el momento en la periferia se desplacen
hacia el centro de la vida y de la actividad de la Iglesia universal de
suerte que la universalidad de la Iglesia se exprese en términos de
comunión de las Iglesias y de participación colegial en el poder, y no
en términos de uniformidad y de conformidad con un modelo único 7.

Una vez sentados estos fundamentos teológicos, pasemos a exami-
nar la tesis de la inculturación doctrinal.
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6 Cl. Geffré, De Babel à Pentecôte. Essais de théologie interreligieuse, Cerf,
París 2006, p. 319.

7 J. Ukpong, “Examen crítico de los ‘Lineamenta’ del Sínodo africano
extraordinario”, Concilium 239 (1992) 95-111.
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II. La necesidad de una inculturación doctrinal como recepción 
creativa de los enunciados de fe de la Iglesia

Según Roger Greenacre, la recepción es un medio “de digerir, de
aceptar, de absorber, de asimilar ideas o fórmulas teológicas nuevas
que son extrañas a nuestra propia tradición o a nuestro propio voca-
bulario confesional...” 8. Tal perspectiva entraña dos consecuencias
importantes. La recepción no se puede considerar como un proceso
puramente pasivo; la apropiación y la asimilación requieren la cola-
boración de la parte que recibe. Además, el bien asimilado queda
necesariamente transformado. No es únicamente el que recibe quien
se ve afectado por este intercambio, sino también el bonum recipien-
dum 9. Esta apropiación activa y esta asimilación transformadora
constituyen, propiamente hablando, un proceso de inculturación 10.

La inculturación es, por tanto, lo que obliga a cada comunidad a
retomar partiendo de sus propios registros lingüísticos, de sus propios
“radares” epistemológicos, el mensaje divino recibido, so pena de
vivir en un sinsentido lingüístico permanente. O. Bimwenyi expresa
esto de manera más sabrosa: “El lenguaje negro-africano, con su pro-
pia escala interna, permite al ‘receptor’ del bosquecillo captar, según
la sensibilidad de sus propios sensores, lo que acontece en su uni-
verso de sentido, lo que penetra en el espacio barrido por sus propios
radares. De este modo percibe el hombre, Dios, la Palabra, la vida, la
muerte, etc., a partir de los significados previos que estas nociones
fundamentales tienen en su propio horizonte de sentido” 11.
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8 R. Greenacre, “La réception des textes de dialogue et la réception de la
doctrine: deux problèmes pour les anglicans”, Irenikon 58/4 (1985) 472.
Citado por G. Routhier, La réception d’un concile, Cerf, París 1993, pp. 127-
128.

9 G. Routhier, o. c., p. 128.
10 Sobre este punto se pueden leer también las reflexiones de J.-G. Boeglin

en su obra La question de la Tradition dans la théologie catholique contem-
poraine, Cerf, París 1998. El autor desarrolla en este trabajo puntos de vista
muy interesantes sobre el valor del concepto de inculturación. Véanse princi-
palmente las páginas 412-418. Véase también L. Santedi Kinkupu, Dogme et
inculturation en Afrique. Perspective d’une théologie de l’invention, Kar-
thala, París 2003.

11 O. Bimwenyi Kweshi, “Parole de Dieu et langages des hommes, Théan-
dricité du langage théologique africain”, en Association Oecuménique des
Théologiens Africains (AOTA), La Rencontre de Yaoundé, 24-28 septembre
1980, Kinshasa s. f., pp. 34-35.
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Estas afirmaciones aplicadas a nuestro objeto de estudio nos llevan
a sentar la proposición de que las definiciones de fe de la Iglesia no
pueden exigir una recepción uniforme. Si el mismo Evangelio ha
podido conocer formulaciones diferentes según a quién se dirigía, al
mundo judío o a los paganos, no se ve por qué no podría suceder
igual con la interpelación de un concilio. El Evangelio tiene necesi-
dad de una cultura para expresarse y no hay en absoluto una cultura
ideal o universal que pueda expresarlo de manera perfecta. Si cada
cultura limita el Evangelio, preciso es decir también que cada cultura
revela o pone de manifiesto de manera más clara uno u otro de sus
aspectos. De hecho, la inculturación es siempre un encuentro miste-
rioso y complejo entre una cultura y el Evangelio. Los frutos de esos
esponsales entre una tierra y el Evangelio de Cristo nuevamente con-
fesado por un concilio dan testimonio de la diversidad de las histo-
rias, las mentalidades y las culturas. Esas respuestas particulares, a
veces desconcertantes e imprevistas, permiten a la Iglesia ser univer-
sal y plenamente católica. Cada cultura enriquece así, por medio de
su creatividad, el ornato de la novia 12.

La inculturación como recepción creativa de los enunciados de fe
conciliares supone, simultáneamente, la lectura del concilio y la
interpretación del contexto histórico en el cual se encuentran una
sociedad y una Iglesia. El contexto de la recepción determina, pues,
la manera de comprender aquello que se ofrece para que lo reciba-
mos. Un enunciado de fe no puede dejarse aislado ni de su contexto
de origen ni de su contexto de recepción. Fuera de estos dos contex-
tos ya no se consigue darle sentido 13. Se trata, en realidad, de una
operación hermenéutica que subraya la interacción entre el texto (en
este caso los enunciados de fe de la Iglesia), el intérprete (a saber, la
Iglesia local como pueblo de creyentes que vive su experiencia de fe
en comunión diacrónica con la Iglesia apostólica y en comunión sin-
crónica con todas las Iglesias locales –comunión que el obispo de
Roma preside en la caridad–) y el contexto que comprende toda la
realidad cultural del entorno 14.

Este concepto de inculturación entendido como recepción creativa
de los enunciados de fe de la Iglesia nos permite distanciarnos de
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12 G. Routhier, La réception d’un concile, o. c., p. 129. El autor remite a
san Agustín para la expresión “el ornato de la novia”, véase Agustín, Carta
XXXVI, 22.

13 Ibíd., p. 131.
14 Cf. J. Dupuis, Homme de Dieu, Dieu des hommes. Introduction à la

christologie, Cerf, París 1995, pp. 18-19.
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todo dogmatismo cerrado que afirme que los conceptos utilizados en
una formulación dogmática no pueden ser modificados, y admitir la
posibilidad de una pluralidad dogmática y de un eventual recurso, en
situaciones de cambio cultural, a nuevas formulaciones para que el
sentido pueda permanecer inmutable. La cuestión se ha planteado en
relación con la definición cristológica de Calcedonia. ¿Es la única
manera posible de enunciar el misterio de Jesucristo? ¿Son válidos sus
conceptos en todo tiempo y en todo lugar? La respuesta de J. Dupuis
a estas preguntas nos parece juiciosa y oportuna. Vamos a citarla
ampliamente para evitarnos el comentarla:

“[Los enunciados dogmáticos] siguen siendo sin duda alguna váli-
dos según los criterios de esta cultura que les ha servido de marco; a
menudo eran necesarios en su contexto histórico. Además, hoy per-
tenecen a la memoria de la Iglesia. Sin embargo, su intención pro-
funda era enunciar el sentido del misterio mediante conceptos capa-
ces de transmitirlo aunque fuera de manera inadecuada, aun cuando
el sentido como tal quede siempre más allá de los conceptos media-
dores. Es este sentido profundo, y no las formulaciones como tales,
lo que se debe conservar a lo largo de los siglos. Sin embargo, la cul-
tura está abierta a la evolución, y el sentido de los conceptos puede
cambiar. En situaciones de evolución cultural –y más aún allí donde
el mensaje cristiano debe encarnarse en culturas diferentes de aqué-
lla en la que se forjó en su origen– la fidelidad a la intención y al sen-
tido profundo de las formulaciones tradicionales, incluso de las dog-
máticas, puede exigir que se encuentren nuevas maneras de expresar
dicho sentido. Por consiguiente, el pluralismo dogmático aparece
como una posibilidad real, aun cuando exija un discernimiento. Tal
reivindicación no se puede tachar de relativismo dogmático, pues
declarar que las formulaciones dogmáticas tienen un valor relativo,
y no absoluto, no equivale a relativizar la verdad ni a negarle toda
objetividad” 15.

Si hemos citado este largo texto de J. Dupuis no es sólo para no trai-
cionar un pensamiento cuyos matices es preciso respetar, sino tam-
bién, y sobre todo, para captar en directo en qué plano de profundi-
dad teológica se sitúa el debate entre dogma y hermenéutica, y cómo
la exigencia de inculturación doctrinal permite llegar a una fecundi-
dad teológica y a una vitalidad pastoral en las Iglesias locales. Somos
muy conscientes, sin embargo, de que, en el vasto proceso de la
encarnación del cristianismo en las diversas culturas, la inculturación
doctrinal es sin duda el aspecto más problemático. Plantea cuestiones
delicadas de carácter hermenéutico relativas a la modalidad de “trans-
culturación”. Estamos de acuerdo con J. Dupuis en que una toma de
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conciencia de estos problemas es necesaria tanto para la práctica de la
inculturación doctrinal como para la evaluación de sus resultados 16. El
reto fundamental es mantener firmemente tanto la continuidad como
la discontinuidad en la profesión de fe: continuidad en la identidad
del significado, discontinuidad en la mediación de los conceptos 17.
Una verdadera inculturación no puede renunciar a esta exigencia.

Antes de concluir estas reflexiones sobre la necesidad de la incul-
turación doctrinal, querríamos subrayar la correlación entre la exi-
gencia de inculturación doctrinal y la necesidad de la ortopraxis.

III. Inculturación doctrinal y ortopraxis cristiana

Afirmemos de inmediato que la inculturación no depende sólo de la
ortodoxia: es ante todo vida concreta, abierta al Evangelio y animada
por él. Es en este sentido una ortopraxis cristiana. La “ortopraxis” no es,
ni mucho menos, una aplicación a la vida práctica del contenido de la
revelación. Es más bien lo que hace posible la comunicación concreta
del contenido revelado. Si Dios no se revela más que en, por y para la
humanización del ser humano que busca dar sentido a su existencia,
preciso será conceder una atención particular a la experiencia propia
de dicho ser humano, a su vida. Ésta es la lección que Dios mismo nos
da con su autorrevelación. Dios toma en serio la humanidad, cada
humanidad, cuya consistencia propia es lo único que hace posible el
proceso de la revelación en tanto que proceso de comunicación. De
ahí se sigue que la praxis correcta es una praxis humanizante.

Pensamos que la acogida de la revelación divina exige por parte
del cristiano y de las comunidades cristianas situar la propia vida
dentro del proceso o impulso vital de Aquel que se ha identificado
con la vida y que no puede sino dar la vida. En este sentido, la salva-
ción no es nada más que la participación en la vida de Cristo. De esta
vida con Cristo fluye una manera de ser y de actuar que nosotros lla-
mamos aquí, siguiendo al filósofo congoleño Akenda Kapumba,
“ortopraxis cristiana” entendida como la manera más auténtica de
iniciar de verdad el proceso de inculturación 18.
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16 Ibíd., p. 37.
17 Dos ejemplos concretos de esta inculturación se pueden encontrar en nues-

tra obra Dogme et inculturation en Afrique, Karthala, París 2003, pp. 158-160.
18 Cf. Akenda Kapumba, “Inculturation comme orthopraxis chrétienne.

Prolégomènes à une philosophie et une théologie de la culture”, Revue afri-
caine de Théologie 22 (1988) 100.
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La primera tarea atañe a la vida como terminus a quo y terminus ad
quem de todo trabajo de inculturación. La misión de la Iglesia es, por
consiguiente, hacer nacer a la vida divina que convierte a los seres
humanos en hijos de Dios. La Iglesia pasa a ser al mismo tiempo la
familia de Dios, su pueblo, la mater salutis et vitae. Como es genera-
dora de vida y se vuelve al proceso de autogeneración de la vida
como a su fuente, la Iglesia está invitada a luchar contra las estructu-
ras de muerte, las estructuras de pecado, contra todos los matasietes y
los opresores que, en estos tiempos de globalización, ahogan la vida
de los pobres, la pisotean y la aplastan. Los hijos e hijas de la Iglesia
debieran ser portadores de vida, excluyendo los antivalores, todo
cuanto envilece al ser humano, todo cuanto erigimos en ídolos: el
poder, el dinero, el sexo. Es esta característica de la vida vinculada a
la vida del Primogénito lo que hace de la teología de la inculturación
una teología liberadora, profética. No hay, pues, verdadera incultura-
ción sin liberación, sin combate por la calidad de la vida. En nuestros
días, las Iglesias de África están llamadas a optar por un enfrenta-
miento activo, incluso militante, con las fuerzas opresoras de la anti-
vida, a fin de liberar a los cristianos de la alienación de la conciencia
y de un cristianismo de resignación que hace de la Iglesia una oficina
de distribución de sacramentos.

La segunda tarea es el testimonio de vida cuyo modelo es el testi-
monio dado por Cristo de la verdad. El análisis fenomenológico puede
ayudarnos a comprender la verdad como autorrevelación. Cristo es el
verdadero testigo porque es por esencia el Camino, la Verdad y la Vida
(Jn 14,6). La inculturación llega a su culmen en el misterio pascual, en
el cual Cristo da testimonio de la Verdad incluso a costa de su sangre y
recapitula en la cruz todo cuanto hay de verdadero y de santo en las
culturas, para hacer de ella el lugar de la manifestación de la Santí-
sima Trinidad. Él es el Primer Testigo. El cristiano, que sigue las huellas
de Cristo y recibe de él el mandato de ir a evangelizar las culturas, se
convierte en testigo; evangeliza las raíces culturales de su persona y
de su comunidad y acepta los retos socio-económicos y políticos para
poder retomar el mensaje con sus propias palabras y con una diná-
mica nueva que transforme la cultura y la sociedad 19.

Estas dos tareas ponen de manifiesto que la inculturación tiene una
dimensión esencialmente ética. Es importante señalar este punto por-
que permite reafirmar que la tarea hermenéutica de una inculturación
doctrinal por parte de las comunidades cristianas de África no se
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19 Mensaje del sínodo africano, en J. Ntedika Konde (ed.), Le synode afri-
cain (1994), un appel à la conversion et à l’espérance, Facultés Catholiques,
Kinshasa 1995, p. 209.
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tiene que hacer al margen de los compromisos que se deben asumir
para la edificación de sociedades dignas del ser humano y del Reino
que viene. Ése es precisamente uno de los rasgos destacados de la
hermenéutica nueva, que pone el acento en la comprensión del texto
del Nuevo Testamento como acto de interpretación de la comunidad
primitiva. Hoy en día, en el acto hermenéutico es preciso guardarse
de separar la interpretación del lenguaje de la fe y la interpretación
de la existencia cristiana. Claude Geffré ha mostrado con razón que
la hermenéutica teológica, lo mismo que la hermenéutica general, no
puede ser una pura hermenéutica del sentido. Tiene necesariamente
una dimensión práctica; conduce a la aplicación, en el sentido de
Gadamer 20. La hermenéutica textual según P. Ricoeur no es sólo la
celebración de un determinado tipo de mundo. El mundo del texto
conduce precisamente al sujeto a actualizar sus posibilidades con
vistas a una transformación del mundo. El “comprender” hermenéu-
tico desemboca, pues, en una práctica social y en una práctica
política 21. De hecho, el Evangelio está inculturado no sólo cuando
está traducido a una cultura, sino también y sobre todo cuando los
miembros de dicha cultura se mantienen en su condición de hijos de
Dios y se comportan de tal manera que su obrar ético se ve animado
por el amor de Dios y de sus hermanos. Dicho obrar podrá favorecer
la transmisión de la vida divina y su crecimiento. Como se ve, el
esfuerzo emprendido para alabar al Señor en las formas culturales
propias de África y para traducir la Biblia a nuestras lenguas no puede
dar frutos que permanezcan si no se enraíza desde su origen en un
proceso de autogeneración de la vida que constituye el criterio ético
del obrar cristiano. La inculturación como ortopraxis cristiana no es
otra cosa que un proceso de apropiación en nuestras culturas del
mensaje revelado, proceso que se concreta en la creación de reflejos
cristianos, en el obrar ético cotidiano como acontecimiento de gra-
cia. Las Iglesias de África que han optado por la inculturación deben
convertirse en testigos y en servidoras de la vida.

Este punto de vista es compartido por A. Ngindu Mushete, quien
escribe: “Ésta es la tarea de la Iglesia de África de hoy en día. Se trata
nada menos que de cambiar la vida, cambiar el mundo, dar sentido y
valor al combate por la justicia y la paz, vinculándolos a toda la reve-
lación del designio de amor de Dios, del misterio revelado en Jesu-
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20 Cl. Geffré, “Le risque de l’interprétation”, en Perspective sur la recherche
théologique contemporaine. Conférences de l’Ecole doctorale en théologie,
Publications de la Faculté de Théologie, Lovaina 2005, p. 92.

21 P. Ricoeur, “Nommer Dieu”, Études théologiques et religieuses 52 (1977)
489-508.
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cristo, aportando una certidumbre basada en la fe en la liberación ya
realizada por la pasión y la resurrección del Señor. Como lo expresa
J.-M. Ela, ‘la Iglesia de África está enfrentada a un deber de vigilancia,
está invitada a la valentía. Debe salir de las sendas trilladas, de una
praxis que la encierra en una especie de sueño dogmático con res-
pecto a las vulneraciones de los derechos del ser humano, a las veja-
ciones ciegas, mutilaciones, estructuras de desigualdad y de domina-
ción entre los pueblos donde el sistema neocolonial extiende por
doquier tentáculos inmensos, con la complicidad de las burocracias
en el poder, mientras que la prosperidad insolente y escandalosa de
una pequeña capa social de privilegiados entraña la reducción a la
mendicidad de gran número de jóvenes y de adultos’” 22.

La opción por la inculturación entendida como ortopraxis cristiana
es, pues, indiscutiblemente, una opción por la calidad de la vida. Una
de las tareas teóricas de los teólogos y los filósofos es explicitar las
bases especulativas y los desenvolvimientos de esta Lebenstheologie.

Conclusión

Estas reflexiones tenían por objetivo subrayar la importancia, o
mejor, la necesidad e incluso la urgencia para las comunidades cris-
tianas de África de comprometerse en la vía de una inculturación
doctrinal que no es otra cosa que el reconocimiento y el aprecio de
los derechos de toda cultura a la proclamación del Evangelio con sus
recursos propios. El Evangelio no se puede entender más que dentro
de una cultura y por mediación de ella, y esto es verdad desde el
principio, es decir, desde lo que llamamos el Acontecimiento Jesu-
cristo. En este sentido está claro que la inculturación sigue siendo un
campo cargado de futuro para la teología y las Iglesias africanas. No
se trata ciertamente de un movimiento de una elite africana con
ganas de autenticidad, sino de un proceso por el cual las comunida-
des cristianas africanas, con la diversidad de sus componentes y con
la riqueza de sus recursos internos, se apropian de nuevo el mensaje
evangélico liberando su potencial profético a fin de que se convierta
para ellas en “vida” y en “lugar de esperanza” 23.
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22 A. Ngindu Mushete, Les thèmes majeurs de la théologie africaine, L’Har-
mattan, París 1989, p. 157.

23 A. Kabasele, Prefacio de La pratique de la théologie au Congo-Kinshasa
d’une génération à une autre. Mélanges en l’honneur des Professeurs L. Van
Baelen, L. de Saint Moulin, J. Ntedika Konde, Facultés Catholiques de Kin-
shasa, Kinshasa 2001, p. 11.
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En el trabajo de inculturación doctrinal, la preocupación funda-
mental debe ser siempre la misma: ¿cómo hacer del cristianismo un
fermento de promoción humana para el continente? ¿Cómo conse-
guir que África pueda convertirse en una fuerza de acción histórica
para construir un nuevo destino humano? ¿Cómo hacer que el men-
saje cristiano resulte convincente y contundente para los hombres y
las mujeres de nuestro tiempo? La respuesta a estas preguntas
requiere de las comunidades eclesiales de África una gran inventiva
que les permita hacer su rica aportación a la Iglesia universal, la cual
debe ser sin cesar esa mulier circumdata varietate.

La inculturación doctrinal pone, en definitiva, de relieve que nin-
guna Iglesia puede por sí sola representar plenamente a Cristo ni ser
su Sacramento, inculturar ni encarnar plenamente el Evangelio. Para
manifestar la plena e insondable riqueza de Cristo se requiere, por
tanto, la interdependencia de las Iglesias 24. En ello estriba el verda-
dero sentido de una Iglesia peregrina en camino hacia la plenitud.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía)
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24 Cf. P. Schineller, “Por la inculturation hacia la catolicidad ”, Concilium
224 (1989) 113-122.
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El Concilio Vaticano II recordó
el vínculo entre la Biblia y la liturgia, pero aún más profundamente el
puesto central de la Biblia en la oración, la predicación, la cateque-
sis, el trabajo teológico, el compromiso social...; dicho brevemente,
en todos los ámbitos de la vida de la Iglesia. Voy a ocuparme de la
renovación bíblica y litúrgica y de su alcance teológico y pastoral,
antes de señalar algunas zonas de sombra y algunos puntos en los
cuales las reformas conciliares se deben llevar adelante en África y
en otros lugares.

En el Vaticano I, la preocupación esencial es condenar “los múlti-
ples errores derivados del racionalismo” 1. Contra el racionalismo
que no conoce otra autoridad que la luz de la razón, el concilio
afirma el carácter sobrenatural de la religión cristiana. Esta teoría del
orden sobrenatural comporta el riesgo de hacer de la Revelación un
cuerpo de verdades caídas del cielo. Aun cuando santo Tomás man-
tenía el vínculo entre la naturaleza y la sobrenaturaleza gracias al
deseo natural de ver a Dios puesto en el ser humano por Dios
mismo, se llega aquí a dos órdenes de verdades separados, el orden

BIBLIA Y LITURGIA

* ÉLOI MESSI METOGO, nacido en Camerún en 1952, es dominico. Licen-
ciado en Letras, doctor en Teología y en Historia de las religiones - Antropo-
logía religiosa, enseña Cristología y Antropología teológica en la Universidad
Católica de África Central, con sede en Yaoundé (Camerún).

1 Para cuanto sigue relativo a la Revelación, véase Léonard Santedi Kin-
kupu, Dogme et inculturation en Afrique, Karthala, París 2003, pp. 24-29,
91-111.
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de las verdades naturales y el orden de las verdades sobrenaturales.
La Revelación pasa a ser así totalmente exterior al ser humano, y su
acogida, problemática. Allí donde santo Tomás distinguía entre la
doctrina sagrada o teología y la Revelación de la cual ésta procede, el
Vaticano I asimila teología y Revelación. En lugar de estar al servicio
de la “regla de fe”, que no es otra que Dios mismo, y del sensus
Ecclesiae, es decir, de lo que la Iglesia siempre ha considerado y
vivido como una realidad de fe, el magisterio tiende a sustituir a la
Escritura y a la Tradición, cuyo papel se reduce a justificarlo.

El Vaticano II propone una concepción diferente de la Revelación.
Ésta no consiste ya en un conjunto de proposiciones dogmáticas sur-
tidas de anatemas. De entrada, Dei Verbum recuerda que Dios se
revela en la historia mediante hechos y palabras, palabras que desve-
lan el sentido de los hechos, y hechos que cumplen las promesas de
las palabras. Se nos remite a la Biblia. Aquí, la verdad no es ya la ade-
cuación de la cosa al intelecto, sino la conformidad entre lo que se
piensa, lo que se dice y lo que se hace. Se puede decir que es en eso
en lo que consiste la verdad de Dios. De ahí se sigue que las verda-
des reveladas y las máximas más santas de la religión se juzgan a par-
tir de lo que permiten o prohíben hacer en el mundo real. La Escritura
misma no es inmediatamente la Revelación. Ésta es la manifestación
y la presencia de Dios en la persona de Jesucristo, y el conjunto de
las definiciones dogmáticas está subordinado a esta manifestación y
no adquiere su sentido más que en referencia a ella.

El Concilio recomienda que el acceso a la Sagrada Escritura se faci-
lite mediante traducciones provistas de explicaciones en las lenguas
locales. Los sacerdotes, los diáconos, los catequistas, todos los cristia-
nos, sobre todo los religiosos, deben entregarse a la lectura y a la
meditación de las Escrituras, alimento indispensable de la vida cris-
tiana, porque “ignorar las Escrituras es ignorar a Cristo” (Dei Verbum,
nº 25). En efecto, lo mismo que los primeros discípulos no podían
reconocer a Jesús resucitado sin haber conocido al Jesús de la historia,
tampoco nosotros podemos creer en Cristo sin estar familiarizados con
el Jesús del que hablan los evangelios. Se puede incluso decir que el
núcleo del Evangelio no es la muerte y la resurrección de Jesús, sino
su predicación del Reino de Dios con palabras y con hechos: cuando
Dios lo resucita de entre los muertos es esta predicación la que ratifica
al dar la razón a aquel al que han condenado a muerte por impiedad y
blasfemia. En lo sucesivo, para tener en herencia la vida eterna, es pre-
ciso hacer la voluntad de Dios como Jesús. Las colecciones de histo-
rias bíblicas propuestas hasta ese momento comportaban el peligro de
una mitificación total de la historia de Israel y de la persona de Jesús.
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Buen número de cristianos africanos todavía creen que Nazaret,
Belén, Jerusalén,... se encuentran en el cielo...

Está claramente afirmado que la Escritura es el alma de la teología,
de la catequesis y de la predicación. Hacer teología no puede ya con-
sistir en buscar en la Escritura argumentos de autoridad para justificar
el sistema escolástico. La Escritura se debe releer a partir de la expe-
riencia histórica de los seres humanos y de las sociedades con vistas a
una predicación adecuada. El catecismo, en el cual no se encontraba
prácticamente ninguna referencia a la Biblia, ocupaba el puesto de
ésta, puesto que contenía “todo cuanto Dios espera de nosotros” y
enseñaba “las verdades que debemos creer, los mandamientos que
debemos guardan y la manera en que debemos vivir para ser santos”.
El Vaticano II permite comprender que las sumas teológicas y los
catecismos son el fruto de una tradición especulativa situada en el
espacio y en el tiempo, y que siempre se deben revisar a la luz del
Evangelio. Se pueden elaborar otras teologías y otros catecismos a
partir de la palabra de Dios y de las preocupaciones existenciales de
aquellos a quienes se anuncia el Evangelio.

Es sobre todo en el ámbito litúrgico donde las reformas conciliares
resultan perceptibles, a causa del puesto de la liturgia en la vida de la
Iglesia. El sacerdote no preside ya la Eucaristía de espaldas al pueblo;
ya no se ve a sacerdotes diciendo individualmente la misa al mismo
tiempo en la misma iglesia, y las celebraciones individuales mismas
han pasado a ser raras. Estos cambios permiten acceder al sentido de
la Eucaristía como cena del Señor, comunión con Cristo y comunión
entre nosotros, los miembros de su Cuerpo.

Mediante la integración de las lenguas, las artes y las costumbres
de los diversos pueblos, los fieles participan más activamente en la
liturgia de la misa. Los ritos han sido revisados de manera que el pue-
blo cristiano recite, en diálogo con el sacerdote, oraciones reservadas
en otro tiempo a los monaguillos, e interviene más a menudo, en los
momentos apropiados, mediante cantos y aclamaciones. Los laicos
pueden ya recitar el oficio divino con los clérigos, lo cual destruye el
mito del breviario considerado como un temible libro de magia en
manos de los sacerdotes. La revisión del misal permite abrir los teso-
ros de la Biblia al pueblo y proponerle lo esencial de las Escrituras.
Mientras que el catecismo enseñaba que la misa constaba de tres par-
tes: ofertorio, consagración y comunión, el Concilio recuerda el
puesto y la importancia de la palabra de Dios en la celebración euca-
rística. Sacrosanctum Concilium habla de dos mesas: la mesa de la
palabra y la mesa del pan. El acento puesto en el lugar de la palabra
de Dios en la misa se acerca al desarrollo de las asambleas tradicio-
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nales africanas: cuando se recibe la convocatoria, primero se escucha
la palabra del convocante. Por esa razón la “misa zaireña” comienza
con la lectura de la palabra de Dios seguida de la homilía. Luego se
canta el Kyrie para reconocer las infidelidades al mensaje escuchado.
El Gloria se canta después de la consagración como aclamación al
Señor presente en medio de su pueblo. Me parece que aquí hay una
aportación litúrgica, teológica y pastoral con la cual la Iglesia entera
debe enriquecerse.

El Vaticano II subraya también el vínculo entre la liturgia y la vida.
Cuando san Pablo afirma que en Cristo no hay ya ni judío ni griego,
ni hombre ni mujer, ni esclavo ni libre, donde esta palabra se cumple
primeramente es en la liturgia. Pero es preciso que la alegría y la fra-
ternidad celebradas y vividas en el recinto del templo se prolonguen
fuera y transformen las relaciones sociales, económicas y políticas.

En este momento quisiera pasar a mencionar algunas zonas de
sombra y algunos puntos en los cuales la renovación conciliar se
debe llevar adelante.

Dei Verbum da a veces la impresión de poner la Escritura y la Tra-
dición en el mismo plano, mientras que otras parece situar la Tradi-
ción por encima de la Escritura. Ciertamente, la Escritura es la fi-
jación por escrito de la Tradición, de lo que los apóstoles vieron,
oyeron, tocaron con sus manos en lo relativo al Verbo de la Vida, y es
la Tradición la que nos permite conocer “la lista íntegra de los Libros
Santos” (nº 8); pero ¿en qué se convierte la normatividad de la Escri-
tura, norma normans non normata, cuando la palabra de Dios es
“oral o escrita” (nº 10)? Asimismo se tiene la impresión de que la Tra-
dición comprendida como palabra de Dios que incluye la Escritura se
confunde con el magisterio, y no se ve ya claramente cómo éste
queda sometido a la palabra de Dios...

En lo relativo al acceso a la Escritura, el loable esfuerzo de traduc-
ción de la Biblia a las lenguas locales no se apoya siempre en un
buen conocimiento de los textos originales, y las traducciones están
muy raramente provistas de explicaciones. Por otro lado, la preocu-
pación de guardar fidelidad al texto original suele abocar a un litera-
lismo que impide comprender el mensaje.

La recomendación de leer la Sagrada Escritura debe ir acompañada
por una iniciación apropiada. Bajo la influencia de las Iglesias pente-
costales de origen estadounidense o de las Iglesias afro-cristianas,
muchos se entregan a una lectura fundamentalista de la Biblia, sea
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para encontrar en ella soluciones a sus problemas (enfermedad, paro,
angustia, miedo a la brujería, etc.), sea para asentar sus poderes de
fundadores de Iglesia, de exorcistas o de sanadores. El libro de los
Salmos se ha convertido para algunos en una colección de fórmulas
mágicas: se recita tal salmo para obtener tal beneficio; se recita tal
otro para invocar la maldición de Dios sobre los enemigos... Con-
viene poner de manifiesto la necesaria articulación entre oración y
acción, en la línea de lo que Benedicto XVI dice en su encíclica Deus
caritas est: “Obviamente, el cristiano que reza no pretende cambiar
los planes de Dios o corregir lo que Dios ha previsto. Busca más bien
el encuentro con el Padre de Jesucristo, pidiendo que esté presente,
con el consuelo de su Espíritu, en él y en su trabajo” (nº 37). Orar no
significa constreñir a Dios a hacer lo que nosotros queremos (eso es
reducir la oración a magia y poner en duda la soberanía de Dios, su
sabiduría y su bondad), ni abdicar de nuestras responsabilidades
(Dios no quiere hacer por nosotros aquello que nos compete). Un día
escuché en Yaoundé una conferencia interminable en la que se afir-
maba que Jesús no era el único mediador entre Dios y los hombres,
ni la palabra definitiva de Dios para nuestra salvación, sino que tam-
bién estaban Mahoma y el Padre Soffo, el fundador de la Iglesia a la
cual pertenecía el conferenciante. La profecía del Emmanuel hecha
por Isaías no se refería a Jesús –puesto que en ella se habla de “padre
eterno” y en ninguna parte del Nuevo Testamento se llama “padre” a
Jesús–, sino al Padre Soffo... Son incontables las conferencias, las
emisiones de radio y de televisión de esta clase, pero las autoridades
de la Iglesia guardan un sorprendente silencio, y la formación bíblica
de los laicos se queda a menudo en un deseo piadoso.

Ciertos pasajes de la encíclica Ecclesia de Eucharistia son clara-
mente retrocesos con respecto a la enseñanza del Vaticano II acerca
de la participación activa de los fieles en la misa. Se sobrevalora sor-
prendentemente a la persona del sacerdote hasta el punto de llegar a
afirmar que éste ofrece la Eucaristía por los fieles. Conviene recordar
la enseñanza de la Constitución sobre la liturgia, que está en perfecta
consonancia con la plegaria eucarística misma: la Iglesia “procura
que los cristianos no asistan a este misterio de fe como extraños y
mudos espectadores, sino que, comprendiéndolo bien a través de los
ritos y oraciones, participen consciente, piadosa y activamente en la
acción sagrada, sean instruidos con la palabra de Dios, se fortalezcan
en la mesa del Señor, den gracias a Dios, aprendan a ofrecerse a sí
mismos al ofrecer la hostia inmaculada no sólo por manos del sacer-
dote, sino juntamente con él; se perfeccionen día a día por Cristo
Mediador en la unión con Dios y entre sí, para que, finalmente, Dios
sea todo en todos” (nº 48, la cursiva es mía). El “rito zaireño” de la
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misa cae bajo el peso de la crítica que se acaba de formular. El sacer-
dote que ostenta los atributos del poder del jefe tradicional ¿es toda-
vía el presidente de la Eucaristía del cual habla el Vaticano II? No es
seguro que así se estimule la participación activa de los fieles, tanto
menos cuanto que las insignias de poder del sacerdote no son muy
diferentes de las del presidente Mobutu, cuya deriva autocrática no
estamos para olvidar...

Resulta urgente devolver a la Eucaristía su puesto central en la litur-
gia y en la oración cristianas, contra el abuso de los sacramentales y
las sesiones de oración interminables en las que se conmina a Dios a
que obre milagros. La Eucaristía es la celebración del don que Jesús
hace de su vida por nosotros, y el llamamiento a que demos nuestra
vida por nuestros hermanos y hermanas.

Los primeros cantos litúrgicos inculturados se inspiraban en la
Sagrada Escritura, en particular en los salmos. Hoy en día asistimos a
una proliferación de composiciones cuya calidad artística, y sobre
todo teológica, deja a menudo que desear. Remediar esta situación
corresponde a las comisiones litúrgicas (nacionales y diocesanas) y a
las comisiones de música sacra fruto de la voluntad del Concilio. Hay
muy pocos institutos de pastoral litúrgica en los antiguos “territorios
de misión”...

El calor de las liturgias inculturadas, sobre todo en África, rara vez
da la posibilidad de observar “a su debido tiempo un silencio
sagrado” (Sacrosanctum Concilium, nº 30). Es deseable que después
de la comunión y antes de la homilía, por ejemplo, los tam-tam y los
balafones dejen de sonar para guardar un tiempo de silencio y de
meditación.

¿Sigue siendo la liturgia el lugar donde se verifica primeramente la
fraternidad cristiana? En numerosas parroquias tiende a convertirse en
una gran comedia que esconde mal las rivalidades, las luchas de
influencia en los pueblos y los barrios, e incluso en los diversos con-
sejos y los coros. En este punto queda por hacer un esfuerzo de cate-
quesis de formación y de conversión para que la liturgia sea un anti-
cipo del Reino de Dios y un envío en misión.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía)
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La vida religiosa forma ya parte
integrante de la vida cristiana en África, donde se despliega en múlti-
ples formas y se activa en compromisos variados. ¿En qué muestra su
adecuación en el contexto actual de África, y cuáles son los retos
que debe aceptar para demostrar que la sal de sus orígenes no se ha
vuelto sosa en tierra africana?

Adecuación de la vida religiosa en África

En menos de siglo y medio, la vida religiosa en sus múltiples for-
mas y variantes ha enraizado por doquier en el continente africano.
Las vocaciones religiosas están creciendo de manera muy fuerte y
generalizada en las Iglesias, y este crecimiento sostenido contrasta
con la fuerte disminución constatada en las Iglesias de Occidente.
Numerosas congregaciones religiosas, tanto de hombres como de
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mujeres, ven que su rama africana toma el relevo e insufla savia
nueva al tronco envejecido y lánguido. Las congregaciones autócto-
nas constituyen el orgullo de las diócesis de África y hoy en día se
cuentan por centenares.

A este crecimiento numérico espectacular se añade el papel diná-
mico irreemplazable de los religiosos y las religiosas en todos los
terrenos y en todos los sectores de la vida de la Iglesia y de la socie-
dad. Los institutos religiosos constituyen en el seno de nuestras Igle-
sias como partidas de guerrilleros dispuestos al servicio mediante su
presencia, su testimonio y sus obras. La variedad de los carismas se
despliega por doquier al servicio de las poblaciones y de las comuni-
dades eclesiales. La vida religiosa parece, de hecho, la traducción
práctica de las tres virtudes teologales a través de una triple diaconía.

1. Diaconía de la caridad

En África, los religiosos y las religiosas son percibidos como perso-
nas específicamente dedicadas al servicio de la caridad en el sentido
evangélico del término. En efecto, concretan de diversas maneras el
compromiso de la Iglesia al lado de los pobres y los desposeídos,
ejerciendo de múltiples formas el ministerio de la compasión de
Cristo por los débiles y los menesterosos. Su presencia en los ambien-
tes desfavorecidos y su acción en favor de las víctimas de nuestras
sociedades dan testimonio del Amor preferencial de Dios por los
pequeños.

La diaconía de la caridad se ocupa de los cuerpos hambrientos y
lastimados de millones de niños desnutridos y de millones de vícti-
mas de las endemias crónicas; se ocupa de los corazones angustiados
y apesadumbrados de personas aisladas, marginadas, rechazadas y
excluidas de la familia o de la sociedad en virtud de la “brujería”; se
extiende a la creciente muchedumbre de los parados, de los sin
techo, de los sin porvenir; se ocupa de los espíritus desconcertados y
perturbados por la ignorancia, el problema mental, las creencias per-
versas. Esta misión de amor y esta preocupación por el mayor bienes-
tar de los pobres derivan de la misión misma de Cristo en favor de la
humanidad tal como es anunciada en la profecía de Is 61,1-2 y cum-
plida en la sinagoga de Nazaret (Lc 4,16-21).

Gracias a su estructura de grupos móviles dispuestos a volcarse en
todos los sectores de la miseria humana, los religiosos y las religiosas
se han comprometido masiva y prioritariamente en el combate contra
la pobreza, el analfabetismo, la enfermedad, las desigualdades socia-

586 Concilium 4/80

Interior 317  7/9/06  13:24  Página 586



LA VIDA RELIGIOSA EN ÁFRICA: ADECUACIÓN Y RETOS

les, las costumbres y tradiciones deshumanizadoras, etc., dando así
un rostro profético a la diaconía de la caridad. Muy concretamente,
su predilección por los pobres y los oprimidos les ha llevado a consa-
grarse generosamente en favor de los refugiados (Sierra Leona, Libe-
ria, Costa de Marfil, Togo, República Democrática del Congo,
Ruanda, Burundi, Etiopía, Sudán, etc.), de los inmigrantes, de las
mujeres abandonadas, de las niñas madres, de los huérfanos de la
guerra y del sida 1, de los niños de la calle, de los enfermos, de las
personas ancianas, de los disminuidos físicos y mentales, de los dete-
nidos, de los aprendices y de los criados... El amor hasta el extremo
en el silencio del desierto argelino condujo a los monjes de Tiberine
(Argelia) al don total de su vida en una muerte absurda. Numerosas
poblaciones dan testimonio de la consagración “insensata” de religio-
sos y de religiosas al lado de los enfermos del sida, los leprosos, las
víctimas de la epidemia del virus de Ébola o de Marburg, o de la
úlcera de Buruli, etc. Así se cumple cada día en África, a través del
compromiso de caridad de numerosas personas consagradas a Dios,
la diaconía de la caridad mediante “el don de sí hasta el heroísmo
que forma parte del carácter profético de la vida consagrada” (Vita
Consecrata 83).

2. Diaconía de la fe

En África, los religiosos y las religiosas están en los puestos avanza-
dos del servicio eclesial de la fe, mediante su compromiso en la cate-
quesis, en la animación de los movimientos cristianos de juventud y
de adultos (Acción Católica) y de los grupos de oración, en el acom-
pañamiento de los hogares cristianos y la pastoral de las familias, en
el sostenimiento y la animación de las comunidades de base, en la
participación activa en la formación de los seminaristas y en la for-
mación permanente de los laicos, en la enseñanza, en el ecume-
nismo y en el diálogo entre islam y cristianismo, etc. Contribuyen al
anuncio y a la profundización de la fe de viva voz y por escrito,
mediante la creación y la utilización de los modernos medios de
comunicación, principalmente la radio. En estrecha unión con las
diversas instancias de la Iglesia, los religiosos y las religiosas son por-
tadores de la inquietud de la avanzada del Reino en las tierras de
África y trabajan según su carisma en la evangelización de las perso-
nas, de las mentalidades, de las culturas africanas. Son la vanguardia
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de los esfuerzos de inculturación del mensaje evangélico y de enrai-
zamiento de las tradiciones espirituales de la Iglesia en los corazones
y en las costumbres. La prioridad que los miembros de los institutos
religiosos monásticos y apostólicos dan a la dimensión contemplativa
de su vida y a la práctica de la oración evangélica constituye un
fuerte testimonio de fe dado a Cristo y apreciado por las poblaciones
en medio de las cuales viven. Apóstoles y misioneros por su opción
de vida, los religiosos y las religiosas, presentes desde hace casi dos
siglos en África, no dejan de abrir surcos y brechas para la Buena
Nueva de la salvación por la fe.

3. Diaconía de la esperanza

Finalmente, la vida religiosa en África ha sido, desde los primeros
tiempos de su implantación, una diaconía viva de la esperanza. Reli-
giosos y religiosas son percibidos por las poblaciones como una
fuerza de apoyo a su voluntad de cambio, de progreso, de evolución,
de pleno desarrollo, de promoción, de reconocimiento. Las
hermanas, los padres y los hermanos se manifiestan a través de sus
obras y sus compromisos sociales como factores de cambio y agentes
de evolución. En situaciones de letargo, de desesperanza, movilizan
y reúnen para poner en marcha iniciativas creativas y salvadoras;
movidos por la esperanza que no se deja vencer, y que integra el
sufrimiento y la cruz en la perspectiva de la victoria, repiten incansa-
blemente a las poblaciones desanimadas y abatidas que hay un por-
venir para todos, una felicidad por crear, por sembrar, por comunicar,
por cultivar.

Por vocación o por elección, los religiosos y las religiosas organi-
zan y sostienen las fuerzas de futuro de nuestras sociedades, asegu-
rando la educación y la instrucción de los jóvenes en las escuelas,
creando centros de aprendizaje y escuelas domésticas, internados y
hogares para jóvenes, trabajando en las universidades, los institutos y
las facultades. Por instinto se encuentran al lado de quienes desespe-
ran de la sociedad, para caminar con ellos y trabajar en la protección,
la rehabilitación y la reinserción de las víctimas: víctimas de las gue-
rras, de los conflictos étnicos, niños soldados, prisioneros de guerra y
prisioneros políticos, refugiados, juventud entregada a la prostitución
o violada por los pederastas, víctimas a las que se niega justicia...
Numerosos institutos religiosos dedican a sus miembros a trabajar en
la formación cívica de las poblaciones, y a veces animan estructuras
para concienciar a las poblaciones respecto a los derechos humanos
y sensibilizarlas respecto a las exigencias de la democracia. Además,
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participan activamente en el combate que la Iglesia y los ciudadanos
comprometidos llevan adelante por el respeto de la dignidad
humana, por la tolerancia y la no violencia. Volviendo la espalda al
afro-pesimismo ambiental, negándose a unir su voz a las de quienes
predicen para África un futuro catastrófico, los religiosos y las religio-
sas renuevan en toda circunstancia la actitud de Pedro en la noche de
la pesca infructuosa que acabó siendo milagrosa: “Maestro, hemos
estado toda la noche faenando sin pescar nada, pero, puesto que tú
lo dices, echaré las redes” (Lc 5,5). Actúan como testigos y sembrado-
res de esperanza, comprometiéndose en iniciativas encaminadas a
devolver a las poblaciones africanas su dignidad y su orgullo, a
ponerles de nuevo en pie, a responsabilizarles en el combate por un
futuro mejor.

Servidores de la fe, de la esperanza y de la caridad en tierra afri-
cana, los religiosos y las religiosas desean, con su presencia y sus
obras, proclamar y encarnar el amor y la Pasión de Cristo para los
africanos, especialmente para las muchedumbres desposeídas y
desamparadas. No a la manera de los humanitarios o de los humanis-
tas, sino como servidores del Evangelio, con la asistencia y el poder
de su Espíritu. La adecuación de tal ideal y de tal misión hoy en
África queda confirmada por los frutos –salvíficos– que produce el
Árbol de vida que extiende sus ramas por doquier sobre el conti-
nente.

Dificultades y obstáculos

Sin embargo, las dificultades y obstáculos con que los religiosos y
las religiosas de África se encuentran en su vida cotidiana son nume-
rosos y corren el riesgo de obstaculizar el impulso de su entrega. La
práctica de los votos tropieza con esas dificultades, y su comprensión
errónea puede conducir a acomodamientos perjudiciales o a nuevos
cuestionamientos.

Así, en lo relativo al voto de pobreza, a veces a los religiosos y las
religiosas de África les resulta difícil conciliar pobreza escogida, exi-
gencia de autonomía y de autosuficiencia, y dependencia en la
adquisición y el uso de los bienes; pobreza religiosa y deber de
reparto y de solidaridad familiar; renuncia evangélica a los suyos y
preocupación por el bienestar de la familia. No siempre es fácil prac-
ticar la puesta en común de los bienes sin sucumbir al síndrome de
Ananías y de Safira; vivir en la sobriedad y la simplicidad resistiendo
a la fascinación y al atractivo cada vez mayor del consumismo ras-
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trero y de la carrera hacia el enriquecimiento. Finalmente, ¿cómo evi-
tar ahondar la distancia evidente que existe entre la posición social y
mental de quienes profesan la pobreza voluntaria y la poco envidia-
ble de los pobres de nuestras sociedades, al servicio de los cuales
pretenden aquéllos dedicar su vida? ¿Cómo compartir la condición
de los sencillos e indigentes, vivir la solidaridad con los desposeídos
preocupándose al mismo tiempo de asegurarse el porvenir y de ateso-
rar para el instituto propio? ¿Cómo ponerse al servicio de las pobla-
ciones aquejadas de múltiples mermas (cf. Mt 25,31-46), evitando al
mismo tiempo sacar de ello interés y beneficio para el propio bienes-
tar? Estas dificultades, que a veces entorpecen la práctica del voto de
pobreza, pueden transformarse en escollos y obnubilar la conciencia.
El religioso o la religiosa se encuentra entonces en falso en su
ambiente y en su instituto porque se esfuerza por “odiar a su padre y
a su madre...” (Lc 14,26) para preferir a Cristo, “dejar que los muertos
entierren a los muertos” y “poner la mano en el arado sin volverse a
mirar atrás” (cf. Lc 9,57-62).

Lo mismo pasa con el voto de castidad. El compromiso de la casti-
dad por el Reino se encuentra con dificultades particulares debido a
las mentalidades y las costumbres sociales. A esto se añade la licen-
cia de las costumbres y la precocidad de las relaciones entre los ado-
lescentes, cosas todas ellas que obstaculizan a los candidatos en su
esfuerzo por comprender adecuadamente la castidad evangélica y
por practicar de manera sostenida la continencia perpetua. Además,
las debilidades y los fracasos constatados en el clero y en los institu-
tos religiosos refuerzan en las poblaciones, e incluso en numerosos
cristianos, el sentir, convertido en eslogan, de que los africanos son
incapaces de comprometerse al celibato perpetuo. De ahí la dificul-
tad, en ciertos casos, de conciliar el compromiso de la castidad por el
Reino y la renuncia a una relación afectiva, a una experiencia amo-
rosa, a un acoso sexual o incluso a un concubinato efectivo. La prác-
tica del celibato consagrado encuentra en África un obstáculo suple-
mentario en la campaña de denigración sistemática de los religiosos y
de las religiosas llevada a cabo por ciertas capas de la sociedad. Cier-
tas Iglesias y sectas nacidas del protestantismo, que se complacen en
denunciar y en condenar el celibato de los sacerdotes –y el de las
religiosas– como contrario a las prescripciones bíblicas, han empren-
dido una auténtica campaña de desvalorización de la virginidad con-
sagrada y del celibato por el Reino a golpe de citas y de argumentos
bíblicos. En esto reciben la ayuda de los medios de comunicación,
que se complacen en airear los escándalos y en ridiculizar “la hipo-
cresía de los hombres y las mujeres de Dios”.
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Finalmente, la disponibilidad profesada en el voto de obediencia
encuentra igualmente obstáculos particulares en contexto africano.
La concepción de la autoridad tal como se expresa en las familias o
en los pueblos, así como el ejercicio del poder en las sociedades afri-
canas, no predisponen a la comprensión y a la práctica de la obe-
diencia tal como se promueve en el Evangelio y se profesa en la vida
religiosa. De ello resulta una tendencia a trasladar a ésta los mecanis-
mos y las concepciones tradicionales o políticos de la autoridad y del
poder. El derecho de primogenitura intenta imponerse y concederse
privilegios allí donde el más joven es declarado el mayor (Lc 22,26).
Asimismo, a veces resulta difícil aceptar que en un régimen religioso
no haya otra jerarquía que la de los carismas (cf. 1 Cor 12); que no
haya en absoluto “jefe” ni “patrono” allí donde “todos son hermanos”
(Mt 23,8); que no se tolere en absoluto un uso coercitivo o domina-
tivo de la autoridad. En la vida religiosa, la autopromoción y la ambi-
ción se encuentran en tierra extraña, y los proyectos personales que-
dan en stand by o en cuarentena. Las familias y los amigos, a veces
incluso los compatriotas, no siempre lo comprenden, pues retoman la
actitud de la madre de los Zebedeos en favor de su hijo o de su hija
que ha entrado en religión. Las responsabilidades y los cargos son
entonces considerados como puestos que se han de otorgar, con las
intrigas, las envidias y las enemistades que suscitan las ambiciones y
las competiciones...

Por otro lado, un pasado de servidumbre impuesta y de dominación
sufrida produce, bien la apatía y la pasividad del perpetuo sumiso,
bien la sed inextinguible de emancipación y de autonomía que se
expresa mediante el rechazo instintivo del yugo, de todo yugo, por
“llevadero y ligero” que sea (cf. Mt 11,30). El viento de democracia y
de libertad que sopla en la mayor parte de nuestros países ha hecho
irrupción en la vida religiosa, donde el marco de la obediencia parece
demasiado estrecho para permitir al religioso o a la religiosa desplegar
iniciativas creativas, innovadoras, autónomas, y tomar en sus manos
su propio destino. No es en absoluto fácil convencer a los jóvenes de
la nueva África de que los términos dependencia y sumisión emplea-
dos en lenguaje religioso para caracterizar la relación con la autoridad
no requieren la servidumbre y el envilecimiento que tanto temen.

Retos del contexto actual

Como en el conjunto de la Iglesia, la vida religiosa en África se ve
hoy en día enfrentada a múltiples retos. Procedentes de Iglesias jóve-
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nes, pobres y que viven en el seno de poblaciones duramente afecta-
das por las epidemias, los conflictos sociales y étnicos, la explotación
descarada del continente por parte de opresores nacionales y expo-
liadores internacionales, los religiosos y las religiosas de África ex-
perimentan dolorosamente las consecuencias que la solidaridad de vida
y la comunión de destino con sus pueblos tienen sobre su propia
vida y sobre su vocación.

En primer lugar, la escasez de recursos locales y la precariedad
de las condiciones de vida afectan a la realización o a la prosecución
de las obras y los proyectos que los institutos idean para ayudar a las
poblaciones a hacerse cargo de sí mismas. Esta misma precariedad de
los recursos hipoteca muy a menudo la labor de formación de los
jóvenes del instituto, y condena a la mayor parte de las congregacio-
nes a una mendicidad crónica, perpetuando así la dependencia res-
pecto al exterior.

Además, el contexto actual de África produce un efecto doloroso
sobre la práctica de las exigencias de la vida religiosa. Los hijos y las
hijas del continente que han respondido generosamente a la llamada
a dejarlo todo para seguir a Cristo y servir a su pueblo se encuentran
ante la exigencia inevitable de separarse de sí mismos, de los suyos y
de su entorno, lo cual constituye un verdadero parto con dolor.

La elección de la vida religiosa se produce con mucha frecuencia
en la ambigüedad de una teología y una espiritualidad desarrolladas
en contexto occidental y envueltas en una terminología marcada por
una historia y unas tradiciones particulares extrañas a África. Las defi-
niciones y las disposiciones contenidas en las constituciones y las
reglas religiosas de los institutos presentes en África no tienen por lo
general en cuenta de modo alguno realidades y tradiciones africanas,
y aspiran a ser de entrada normativas y universales. Sin postular por
ello una excepción africana ni una modificación genética de la vida
religiosa, forzoso es reconocer que muy a menudo la comprensión, la
recepción y la práctica de esta realidad histórica imponen a los can-
didatos en África el sacrificio previo de facetas enteras de su ser y la
represión de aspiraciones inexpresadas. El esfuerzo realizado para
vivir el ideal religioso reposa entonces sobre acomodamientos con la
regla o sobre un rugoso zurcido de seda nueva y vieja. Toda la bús-
queda emprendida desde hace casi medio siglo sobre la incultura-
ción de la vida religiosa parece haber mostrado sus límites y haber
dado a luz viento: por una parte, la globalización y la estandariza-
ción en curso dentro de la Iglesia dejan escaso margen para la “aven-
tura particularista” en materias normalizadas y codificadas para la
Universa, y por otra parte, el aturdimiento o el desaliento parecen
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haberse abatido sobre aquellos que, en África, remaban contraco-
rriente de un modelo único de vida religiosa transmitido a las Iglesias
de la hora undécima.

El carisma del Espíritu no envejece en absoluto, y el reto de explo-
rar las vías africanas de la sequela Christi, bajo el soplo del Espíritu y
el peso del contexto socio-histórico, se presenta como una exigencia
de verdad, de valentía y de audacia (la parresía del Espíritu) para
rechazar y denunciar la presentación ya elaborada, y lista para su
consumo, de tradiciones y espiritualidades que ignoran las particula-
ridades del contexto y de las personas o son poco respetuosas con
ellas.

Así, la teología y la práctica de la vida religiosa, la concepción de
los votos y de la vida común... no se pueden embutir en fórmulas
consagradas o dictadas en reglas normativas aplicables urbi et orbi.
Mientras los religiosos y las religiosas de África no tomen conciencia
del reto grande y formidable que para ellos constituyen la reapropia-
ción y la redefinición de la vida religiosa, ésta aparecerá, pese a las
realizaciones antes mencionadas, como torcida en su originalidad y
banalizada en su especificidad. Y el río de energía desplegado para
vivir la fidelidad al carisma en la gran distancia de las renuncias
incomprendidas y de los represiones inconfesadas corre el riesgo de
debilitarse y de secarse. La multiplicación –a voluntad de los obis-
pos– de las fundaciones diocesanas de institutos religiosos casi exclu-
sivamente femeninos puede acabar de dar de la vida religiosa en
África la imagen de una subestructura eclesial complementaria,
encargada de las tareas pastorales y de las misiones especializadas.

Redefinir y reencarnar la vida religiosa

La vida religiosa, no cabe duda, tiene su lugar y demuestra su ade-
cuación en la Iglesia y en las sociedades africanas. La mayor parte de
las Iglesias de África fueron fundadas por religiosos y por sociedades
misioneras. El carisma común de todos los institutos implantados o fun-
dados en África es la continuación de la misión profética de Cristo
movido por el Espíritu para encarnar al lado de los pequeños y los
pobres la compasión y la salvación de Dios. La llama de la vida reli-
giosa ha sido comunicada a los africanos, y hoy, tras siglo y medio de
experiencia, e impulsados por el mismo Espíritu profético, los religiosos
y las religiosas de África, cuyos efectivos conocen un crecimiento expo-
nencial, son invitados a emprender el aggiornamento de esta forma de
vida cristiana para una renovación de su vitalidad y su credibilidad.
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La situación actual de África plantea a los religiosos y a las religio-
sas numerosos retos que se pueden resumir en un doble plano de la
siguiente manera...

Ad extra, en el plano de la sociedad africana, los religiosos y las
religiosas reciben en pleno rostro la violenta interpelación de las
poblaciones enfrentadas por doquier a los estragos del empobreci-
miento deshumanizador y de los conflictos degradantes. ¿Están dis-
puestos a asumir más riesgos en su compromiso al lado de los desfa-
vorecidos para ayudarles e incitarles a tomar las riendas de su destino
y a trabajar por el surgimiento de una nueva sociedad africana más
justa y más responsable? ¿Sabrán desenmascarar el peligro de tribali-
zación que acecha a los institutos, e instaurar una franca colabora-
ción a la hora de afrontar de manera más solidaria y mejor concer-
tada las realidades prácticas? ¿Cómo evitar que el individualismo
desmedido rija la presencia y la actividad del mundo religioso, y que
cada instituto se encierre en su carisma, sus obras, sus estructuras, sus
proyectos, sus medios de presión y de acción?... El espíritu de camari-
lla no puede sino debilitar el testimonio y los efectos de la misión de
los religiosos y de las religiosas junto al pueblo de los sufrientes, y los
feudos, los monopolios y los cotos reservados de las congregaciones
son objeto de disputa, de competencia o de rivalidades ruinosas y
contraproducentes. Es tiempo de que los múltiples institutos religio-
sos presentes en África salgan de las compartimentaciones institucio-
nales heredadas de la historia para dar a las sociedades africanas ima-
gen de unidad y de fraternidad en la diversidad, mediante una mayor
concertación y una mejor coordinación de las iniciativas y las obras.
La legítima diversidad de los carismas, lejos de incitar a la dispersión
de las obras y a la multiplicación competitiva de los microproyectos
apostólicos o de las microrrealizaciones sociales, apela a un testimo-
nio de unidad y de fraternidad en la colaboración.

Ad intra, en el plano de la vida religiosa como tal, a los aproxima-
damente 67.000 religiosos y religiosas 2 presentes hoy en África se les
plantean cuestiones urgentes... ¿Están dispuestos a inventar nuevas
respuestas a los retos que les interpelan? 3 ¿Están prestos a reapro-
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2 Las últimas estadísticas de la agencia Fides de octubre de 2005 indican
que en África hay: sacerdotes diocesanos: 19.559; sacerdotes religiosos:
10.860; religiosos no sacerdotes: 7.370; religiosas: 56.409; miembros de ins-
titutos seculares masculinos: 39, femeninos: 474.

3 Se puede aplicar a la vida religiosa lo que P. Ricoeur dice de la civiliza-
ción: “Una civilización es siempre un conjunto de retos que han sido plante-
ados. Cuando una civilización no hace más que repetir sus antiguas respues-
tas para hacer frente a las nuevas dificultades, muere” (en Histoire et Verité).
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piarse la sal y la levadura del carisma fundador del Espíritu para rede-
finir y reconfigurar la vida religiosa liberándola del sobrepeso de tra-
diciones escleróticas e irrelevantes para el África de hoy, y a inyec-
tarle de nuevo el profetismo de sus orígenes y la audacia evangélica?
¿Tendrán la valentía de romper los moldes de una formación en el
aislamiento, en la inconexión con los ambientes reales de la vida,
para inventar, según la voluntad del Espíritu y de la sabiduría de la
Iglesia, vías nuevas de transmisión de la antorcha y de encarnación
del carisma?

En conclusión

La vida religiosa conserva en África hoy en día su adecuación y su
originalidad dentro de la Iglesia y de la sociedad. Sin embargo, debe
desplegar su carisma creativo e innovador para responder a los llama-
mientos de las sociedades en cambio y a los retos de la globaliza-
ción. No podrá hacerlo más que rompiendo con los esquemas que
dan seguridad y los marcos prefabricados de tradiciones estandariza-
das, para acoger y transmitir lo que el Espíritu destina a las poblacio-
nes africanas en busca de dignidad, de felicidad y de salvación. El
documento romano Caminar desde Cristo recomienda la misma acti-
tud de fidelidad creativa a todos los institutos: “[los retos actuales]
pueden constituir un fuerte llamamiento a profundizar la vivencia
propia de la vida consagrada, cuyo testimonio es hoy más necesario
que nunca. Es oportuno recordar cómo los santos fundadores y fun-
dadoras han sabido responder con una genuina creatividad carismá-
tica a los retos y a las dificultades del propio tiempo” 4. Así pues, los
religiosos y las religiosas de África están invitados a crear las mejores
condiciones para responder a los llamamientos de los signos de los
tiempos: no a perpetuar modelos, sino a escuchar lo que el Espíritu
dice a los institutos a través de los acontecimientos de la historia pre-
sente. Un llamamiento a adquirir la herencia de la vida religiosa, no
para administrarla y perpetuar sus modelos, sino para fecundarla y
revigorizarla mediante el soplo nuevo del Espíritu. Según la exhorta-
ción de los santos fundadores: “Sois herederos, sed fundadores”.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía)
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4 Caminar desde Cristo, 13.
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La imagen de la Iglesia del Vati-
cano II, como pueblo de Dios en marcha en medio de la historia y
construyéndose en el tiempo, da testimonio de una visión eclesioló-
gica madurada a través de una percepción cultural del mundo con-
temporáneo y de sus problemas. Esta visión ha contribuido a dar al
Concilio un gran alcance pastoral.

Según la eclesiología del Vaticano II, la Iglesia universal se com-
prende a partir de sus realizaciones locales y se manifiesta concreta-
mente en la comunión entre todas las Iglesias. La Iglesia de Jesucristo
es “la comunidad universal de los discípulos del Señor, que se hace
presente y operante en la particularidad y la diversidad de las perso-
nas, de los grupos, de los tiempos y de los lugares” 1.

La expresión eclesiológica más significativa de Lumen gentium,
según la cual la única Iglesia católica existe en las Iglesias y a partir
de las Iglesias particulares (“in quibus et ex quibus”), pone de mani-
fiesto que la Iglesia universal, que se realiza en las Iglesias particula-
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ESTRUCTURAS ECLESIALES ADAPTADAS
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1 Cf. Congregación para la doctrina de la fe, Carta Communionis notio, 28
de mayo de 1992, nº 7.
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res, existe como una realidad en sí misma plural, constituida mate-
rialmente por todas esas Iglesias particulares. Éstas no son una reali-
zación parcial o subordinada de la Iglesia universal, y ésta no es una
confederación de Iglesias; es un corpus ecclesiarum, una communio
ecclesiarum vivida en la diferenciación cultural de pueblos que viven
su identidad cristiana en el espíritu propio de cada cultura.

La Iglesia universal está destinada a encarnarse en las Iglesias parti-
culares constituidas por comunidades humanas con su identidad cul-
tural, identidad que es comunicada a la Iglesia universal. El encuen-
tro del mensaje evangélico con esas diferentes identidades culturales
siempre es un reto para la Iglesia, ya que su catolicidad exige la inte-
gración de las particularidades legítimas. Es la problemática conocida
por el nombre de “inculturación”, cuyo objetivo es insertar el men-
saje evangélico en un determinado medio sociocultural respetando
sus valores auténticos. A las Iglesias particulares les corresponde dis-
cernir, en el seno de las culturas humanas, lo que debe ser favore-
cido, purificado e integrado en conformidad con el Evangelio. Ellas
asumen, en la unidad católica, las tradiciones de los pueblos, a fin de
que la vida cristiana quede adaptada a la idiosincrasia y al carácter
de cada cultura. Es así como las nuevas Iglesias tendrán su lugar en la
comunión eclesial (cf. AG 22) 2.

La promoción de la unidad no se opone a la diversidad, lo mismo
que el reconocimiento de las diferencias no se opone a la unidad,
sino que la enriquece 3. La Iglesia particular enriquece a la Iglesia uni-
versal al asumir en la inculturación del mensaje evangélico los valo-
res humanos del grupo en el cual está implantada. La pluralidad de
los valores no es un elemento de separación ni de división, siempre y
cuando sea adquirida en la unidad de la comunión y de la misión
eclesial.

Esta misión de la Iglesia de encarnar en todas partes el mensaje
evangélico no implica una operación de adaptación de un modelo de
vida cristiana fijado de antemano y presentado como universal; por el
contrario, exige poner en marcha un mecanismo complejo y profundo
que implica la asistencia del Espíritu Santo y que tiene como objetivo
la evangelización de las culturas y la inculturación del cristianismo.
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2 Cf. H. Legrand, “La réalisation de l’Église en un lieu”, en B. Lauret y F.
Refoulé (dirs.), Initiation à la pratique de la théologie, tomo III, Dogmática II,
París 1986, p. 153 (trad. esp.: Iniciación a la práctica de la teología, Madrid
1984).

3 Cf. Congregación para la doctrina de la fe, Carta Communionis notio...,
nº 15.
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Estructuras adaptadas para las Iglesias de África 4

La exhortación Ecclesia in Africa ha subrayado perfectamente que
la inculturación atañe a todos los aspectos de la vida de fe. “El Sínodo
ha recomendado a los obispos y a las Conferencias episcopales que
tengan en cuenta el hecho de que la inculturación engloba todos los
ámbitos de la vida de la Iglesia y de la evangelización: teología, litur-
gia, vida y estructuras de la Iglesia. Todo esto subraya la necesidad de
una búsqueda en el ámbito de las culturas africanas con toda su com-
plejidad” (EA 62).

Los obispos de África están cada vez más convencidos de que la
africanización del cristianismo debe pasar por una africanización de
las estructuras de gobierno y de la expresión de la autoridad, una afri-
canización de la disciplina eclesiástica, de los sistemas de adminis-
tración y de gestión de los bienes eclesiásticos 5. Varios se expresan
en el sentido de poner en práctica, concretamente, un derecho ecle-
sial “africano” que tenga en cuenta los campos culturales propios del
continente 6, y de adaptar así las estructuras eclesiásticas.

En primer lugar podemos plantearnos la cuestión de hasta qué punto
el derecho eclesial actual es capaz de favorecer ese proceso de adapta-
ción de las estructuras en un medio como el de las Iglesias de África.

La ciencia canónica tiene una dimensión universal que se refiere
a la totalidad de las relaciones que regulan la vida del pueblo de
Dios, y que no se detiene ante las fronteras nacionales, las razas o
las lenguas. Por razones intrínsecas a su naturaleza, el derecho
canónico no dispone de la libertad de evolución que caracteriza,
por ejemplo, al derecho civil de las diferentes sociedades. No obs-
tante, siempre a causa de su naturaleza, posee cierta capacidad
para adaptarse a situaciones específicas atenuando su rigor 7, pues
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4 Retomamos las líneas fundamentales expuestas en nuestro estudio “Il
Codice e l’inculturazione”, en la obra colectiva Fondazione del diritto. Tipo-
logia e interpretazione della norma canonica, Quaderni della Mendola 9,
Glossa, Milán 2001, pp. 235-256.

5 Les évêques d’Afrique parlent (1969-1991). Documents pour le Synode
africain, textos reunidos por M. Cheza, H. Derroitte y R. Luneau, Centurion,
París 1992, p. 125.

6 Monseñor A. T. Sanon, entonces Presidente de la Conferencia Episcopal
de la Región de África occidental, en La Croix, 16 de abril de 1994, p. 6.

7 Basta pensar en el principio de la equidad canónica, o también en la
figura jurídica de la “dispensa”, que no existe en el sistema civil basado en el
principio según el cual “la ley es igual para todos”.
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su meta pastoral fundamental es la salvación de las almas, maxima
lex in Ecclesia.

No hay que olvidar que la promulgación del Código para las Iglesias
católicas orientales es una respuesta a las exigencias culturales de pue-
blos que son diferentes (en cuanto a sus tradiciones) de aquellos que
constituyen la Iglesia latina; dicho Código respeta, en el seno de la com-
munio, la diversidad y la variedad legítima de esas Iglesias particulares.

El Código de 1917 era, ciertamente, la expresión de una racionali-
dad que iba encaminada más bien a defender el bien común del pue-
blo de Dios, y por tanto estaba mucho más alejado de las exigencias
específicas de las comunidades eclesiales particulares. Ofrecía a
todos los países, pueblos y culturas, un hábito jurídico uniforme cuya
preocupación dominante era la de la unidad considerada como uni-
formidad de lengua, de estructuras, de gestos y de disciplina.

El Vaticano II devolvió su justo lugar a las Iglesias particulares den-
tro de la estructura de la Iglesia y dio al obispo diocesano un poder
ordinario, propio e inmediato. El emerger de las culturas extra-
europeas y su valorización contribuyeron a una profundización teo-
lógica de la acción misionera de la Iglesia que marcó la visión ecle-
siológica del Concilio. Éste no expresó solamente una visión
renovada, sino que también sentó las bases para su orientación insti-
tucional, a fin de que las Iglesias particulares pudieran expresar con-
cretamente su identidad. Así, abrió “institucionalmente” las puertas a
la posibilidad de una adaptación creativa y adecuada de las estructu-
ras eclesiales, y el Código de 1983 expresa bien esa apertura 8.

El derecho eclesial ante las exigencias de las Iglesias particulares

El derecho universal de la Iglesia se define normalmente como el
conjunto de leyes y decretos legislativos universales, establecidos
para toda la Iglesia católica latina, para todo el territorio en el cual
está establecida en las diversas Iglesias particulares 9. Las leyes univer-
sales no están ligadas a un territorio; van encaminadas a proteger la
unidad del pueblo de Dios alrededor de la Palabra, de los sacramen-
tos y de los dones del Espíritu, así como a salvaguardar el bien común
y a organizar el patrimonio de disciplina propio de todos los fieles.

600 Concilium 4/94

8 Cf. H. Legrand, “La réalisation de l’Église...”, p. 153.
9 Las leyes universales, generales o especiales, obligan “en todo el mundo

a todos aquellos para quienes han sido dadas” (c. 12 §1).
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Las leyes universales no se detienen ante ninguna frontera geográ-
fica y son poco susceptibles de adaptación ante las exigencias especí-
ficas de las comunidades particulares, sin excluir, por otro lado,
adaptaciones ante situaciones humanas y culturales determinadas,
como queda testimoniado por el “derecho misionero” 10. También la
generalización de la actividad sinodal, fruto de la voluntad del Vati-
cano II y estructurada en el Código actual, tiende a permitir una
mejor consideración de la diversidad de situaciones culturales que
caracterizan la vida del pueblo de Dios. Se puede mencionar igual-
mente, a este respecto, la importancia de las estructuras de corres-
ponsabilidad y de participación previstas por el legislador universal,
que vinculan jurídicamente la competencia legislativa y el poder de
la autoridad eclesiástica a un proceso de consulta que permite hacer
confluir, en el dinamismo de formación del juicio del legislador parti-
cular, el sensus fidei, los diferentes carismas y también la identidad
cultural del grupo humano a él confiado.

El ámbito litúrgico es otro ejemplo en el cual el Código actual ha
alterado la tendencia centralizadora del Código precedente 11. El
legislador universal manifiesta una opción por la diversidad en la uni-
dad, abandonando la ley de la uniformidad en favor de la descentrali-
zación y fijando su atención en la comunidad celebrante. El Código
prevé una adaptación de la liturgia a la idiosincrasia de los pueblos,
para promover un acercamiento más significativo al misterio de la fe
y una mayor participación de los fieles, cosas ambas que no compro-
meten la unidad en la medida en que el misterio celebrado conserva
su naturaleza fundamental.

Pero el dato más significativo que caracteriza la relación entre el
Código actual y las exigencias de la inculturación lo constituyen las
posibilidades dejadas por el legislador universal con vistas a la crea-
ción de un derecho particular que ofrezca un espacio concreto para
las adaptaciones necesarias en la vida de las Iglesias particulares.

601Concilium 4/95

10 Este derecho atañe, en el territorio de la Iglesia latina, a los pueblos y los
grupos en los que la Iglesia no está plenamente constituida. En este caso, el
derecho universal prevé adaptaciones en relación con las situaciones socio-
culturales diferentes, para favorecer la evangelización, “de modo acomo-
dado a la mentalidad y cultura” de los pueblos (c. 787 §1).

11 El c. 838 muestra, en efecto, posibilidades para la creación de un dere-
cho litúrgico adaptado al pluralismo cultural, cambiando radicalmente la
reglamentación precedente (cf. c. 1257 del Código de 1917).
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El derecho particular como instrumento de adaptación

El Código actual deja un espacio importante a la creación de un
derecho particular. Esto ha sido posible porque no ha tenido exclusi-
vamente, como el Código precedente, preocupaciones de universali-
dad. La remisión a la legislación particular es un principio co-esen-
cial en el espíritu del nuevo legislador que ha permitido efectuar una
reducción cuantitativa de las reglas de derecho común con respecto a
la legislación precedente 12.

Los legisladores particulares son los que pueden establecer leyes
para una parte de la Iglesia, para un territorio determinado o para una
comunidad. Hacemos aquí referencia sobre todo al Obispo dioce-
sano, a quien está confiada una Iglesia particular, y a las Conferencias
episcopales 13.

El destinatario de la ley particular es toda comunidad “capaz de
recibir una ley” como lo son las Iglesias particulares 14. En la Iglesia, el
derecho particular no se opone al derecho universal ni representa un
medio para sustraerse a las exigencias de la comunión eclesial. Es, por
el contrario, un instrumento para realizar una sana autonomía y una
descentralización que permita promover los valores de las comunida-

602 Concilium 4/96

12 El derecho particular comprende las leyes particulares promulgadas para
la comunidad de fieles de un territorio determinado. La comunidad capaz de
recibir una ley particular puede estar sujeta a disciplina por leyes que no ata-
ñen a las demás comunidades.

13 Las Conferencias episcopales son sujetos capaces de producir derecho
particular, en los casos y según los procedimientos establecidos por el dere-
cho universal, o bien siguiendo un mandato de la Santa Sede. Entre los suje-
tos que pueden producir derecho particular se pueden mencionar, evidente-
mente, los concilios particulares, sean plenarios (que comprenden a las
Iglesias particulares pertenecientes a una provincia eclesiástica, cf. c. 439 §1),
sean provinciales (que comprenden a las Iglesias particulares pertenecientes a
una provincia eclesiástica, cf. c. 440 §1). Estos concilios tuvieron gran impor-
tancia en el pasado; el Código les reconoce la capacidad de establecer leyes
que tienen valor, en el respeto al derecho universal, únicamente para las Igle-
sias pertenecientes al territorio para el cual se ha celebrado el concilio (cf. c.
445). Las leyes establecidas por los diversos concilios sólo pueden ser pro-
mulgadas después de la recognitio de la Santa Sede (cf. c. 446).

14 Cf. c. 29. El Código no ha explicitado exactamente cuál es la comunidad
capaz de recibir una ley. Se debe considerar tal toda comunidad cuyos supe-
riores tienen poder legislativo, como la Iglesia universal, las Iglesias particu-
lares, los institutos religiosos y las sociedades de vida apostólica clericales de
derecho pontificio. No obstante, tal capacidad no depende sólo de los supe-
riores, sino también de la naturaleza de la comunidad.
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des particulares en la verdad evangélica. Es así un medio eficaz para
responder a las exigencias de las culturas específicas y para proteger y
expresar la vida de fe de las diferentes comunidades eclesiales.

La legislación particular diocesana y la adaptación de las estructuras

El emerger eclesiológico de la Iglesia particular 15, cuyos fundamen-
tos teológicos puso el Vaticano II, tiene su reflejo en el Código. En
efecto, la renovación de la legislación canónica que devuelve a la
Iglesia particular su valor encuentra su fundamento en el reconoci-
miento de que los obispos diocesanos son en sí mismos, no como
representantes del papa, sino de Jesucristo, titulares de un poder ordi-
nario, propio e inmediato que corresponde al ejercicio de su función
pastoral. Dicho de otro modo, las funciones legislativa, ejecutiva y
judicial les pertenecen ex iure divino, aun cuando en el ejercicio del
poder legislativo están obligados a ajustarse a las leyes de la Iglesia 16.

El Vaticano II ha invertido, pues, la situación con respecto al conci-
lio de Trento, según el cual el obispo era considerado “tamquam
Sedis Apostolicae delegatus”. Al abolir el antiguo sistema de conce-
sión de poder a los obispos, el Concilio ha introducido el de las cau-
sas reservadas a la autoridad suprema, y por tanto ha establecido pre-
sunciones de competencia de poder en favor de los obispos.
Numerosos cánones del Código dejan en manos del obispo dioce-
sano la determinación de decisiones disciplinares que comporta la
creación de un derecho particular diocesano. Se trata de un reconoci-
miento, mucho más significativo que el del Código precedente, del
papel del obispo de emitir directrices para la porción del pueblo de

603Concilium 4/97

15 Ciertos autores han lamentado, desde el punto de vista terminológico, la
expresión “Iglesia particular”, preferida por el Código a la de “Iglesia local”,
empleada indistintamente por el Vaticano II para indicar la diócesis o un
grupo de Iglesias de un rito particular. “Iglesia particular” expresa con más
precisión la realidad significada que comprende también diócesis constitui-
das sobre una base personal. La expresión “Iglesia local” remite, no obstante,
de manera más explícita e inmediata, a la importancia del “lugar” y a su
determinación sociocultural.

16 En el c. 381, el Código ha definido de manera positiva la autoridad, la
misión, el poder del obispo diocesano, según la disposición conciliar de
Christus Dominus que había invertido el principio de reserva pontificia, san-
cionada en el c. 81 del Código precedente, hasta conceder a los obispos dio-
cesanos el poder de dispensar, en casos particulares, de leyes disciplinares
tanto universales como particulares de la Iglesia cuando así lo requiera el
bonum espiritual de los fieles (cf. c. 87).
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Dios a él confiada. El Código ofrece de ese modo una oportunidad
concreta para crear una legislación con identidad específica, más
atenta al contexto sociocultural de la comunidad eclesial cuya vida
debe ajustar a disciplina 17.

En esta elaboración, el obispo cuenta con la ayuda de los consejos
diocesanos (episcopal, presbiteral y pastoral), del colegio de consul-
tores y también, de manera especial, del sínodo diocesano donde el
pueblo de Dios no es sólo destinatario, sino también sujeto activo de
las decisiones pastorales. De esta manera es posible llegar a adapta-
ciones oportunas de reglas y estructuras, según la variedad de las
situaciones locales, y de este modo hacer que aparezca el rostro
específico de cada Iglesia particular.

La asistencia ofrecida por esos diversos organismos diocesanos no
los transforma en órganos legislativos, ya que el obispo sigue siendo
el único legislador; pero éste no podrá elaborar eficazmente solucio-
nes adaptadas a su Iglesia sin el consentimiento y la participación de
esos órganos de corresponsabilidad. Dichos órganos diocesanos son
medios para favorecer el intercambio de puntos de vista, para recoger
informaciones, para juzgar qué opción de gobierno es la más idónea
para un medio sociocultural y en unas circunstancias determinadas.
A través de un proceso de recepción y de consulta, las diferentes
categorías de fieles tienen la posibilidad de influir sobre el ejercicio
de la autoridad eclesiástica respetando su poder específico.

El Código deja a la competencia del obispo diocesano un espacio
legislativo de interés local 18. Hasta ahora, los obispos de África han
ocupado poco dicho espacio; tal vez no sean aún plenamente cons-
cientes de sus posibilidades y de la importancia de hacer que, en el
corazón de la Iglesia, la comunidad eclesial a ellos confiada viva una
fe expresada con la riqueza de sus componentes culturales.

604 Concilium 4/98

17 J. Beyer ha contabilizado, en el Código actual, alrededor de 80 cánones
que remiten al derecho particular que ha de determinar la Iglesia diocesana.
Estos cánones dan la facultad de tomar decisiones que tengan en cuenta cir-
cunstancias, lugares, personas y tradiciones culturales del pueblo.

18 Los ámbitos legislativos dejados a la competencia del obispo compren-
den en particular materias relativas a la formación del clero, los párrocos,
los vicarios foráneos, la custodia de archivos, los enterramientos, los bienes
eclesiásticos, las tasas judiciales, etc. Diversas competencias atañen además
al anuncio de la palabra de Dios, la predicación, la catequesis y los sacra-
mentos.
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La actividad legislativa complementaria
de las Conferencias episcopales

En la actualidad, ámbitos significativos de competencia están con-
fiados a las Conferencias episcopales. El legislador universal les ha
atribuido un papel considerable para completar la legislación del
Código, para hacerla específica y adaptarla a las exigencias de los
diferentes grupos humanos. La finalidad propia de la actividad de las
Conferencias episcopales es, en efecto, la promoción del bien que la
Iglesia ofrece a los seres humanos, sobre todo a través de formas y
medios de apostolado adaptados de manera apropiada a las circuns-
tancias de tiempo y de lugar, según el derecho.

Los obispos reunidos en Conferencia episcopal están llamados a
examinar, a discutir y a adaptar (c. 447). Dado que la Conferencia
episcopal comprende normalmente un territorio con cierta homoge-
neidad étnica, social y cultural, está llamada a actuar por el bien de
las personas que viven en unas circunstancias determinadas. El
Código da competencia a las Conferencias episcopales para legislar
en múltiples materias, con el fin de asegurar, dentro de un territorio
determinado, una disciplina o unas soluciones adaptadas, que res-
pondan a las exigencias comunes al espacio humano propio de la
Conferencia. Hoy en día pueden ser consideradas como los organis-
mos más cualificados para adaptar la ley universal de la Iglesia a las
exigencias de los lugares y los tiempos 19.

Los límites de su poder legislativo no deben llevarnos a subestimar
la actividad de las Conferencias episcopales en las materias en que
éstas no pueden ejercer dicho poder 20. En efecto, cabe la posibilidad

605Concilium 4/99

19 Un ámbito de competencia importante atañe a la liturgia. Ésta no debe
ser extraña a ningún país, a ningún pueblo, a ninguna persona. Las Conferen-
cias episcopales son el órgano más apto para garantizar la participación de
las tradiciones culturales de un medio sociocultural en la celebración del
misterio de Cristo y para garantizar igualmente la necesaria uniformidad den-
tro del mismo territorio. En enero de 1994, la Congregación para el culto
divino y la disciplina de los sacramentos publicaba la instrucción sobre “La
liturgia romana y la inculturación”, insistiendo en las responsabilidades de
las Conferencias episcopales. Las culturas que la instrucción tiene en mente
son en particular las de los países de tradición no cristiana.

20 En efecto, sus competencias han quedado muy reducidas con respecto a
las previstas en un principio. El temor a amenazar la autonomía del obispo
diocesano llevó al legislador a la opción actual. En el Código se pueden con-
tar alrededor de 86 puntos donde se remite a la competencia de las Confe-
rencias episcopales; aproximadamente la mitad de esas referencias son de 
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de utilizar procedimientos alternativos, como la búsqueda del
acuerdo de cada obispo miembro de la Conferencia, o incluso la pro-
mulgación por parte de cada obispo diocesano, en su Iglesia particu-
lar, de decisiones, instrucciones y directrices pastorales de la Confe-
rencia.

Límites del legislador particular

Como hemos intentado demostrar, el Código actual, al dejar un
espacio considerable al derecho particular, favorece las adaptaciones
necesarias para la vida de fe del pueblo de Dios incluso en lo tocante
a las estructuras eclesiales. Pese a esta verdad indudable, preciso es
confesar que en el Código existe una sensible desproporción cuanti-
tativa y cualitativa entre las reglas de derecho universal y el espacio
posible para un derecho particular. Hoy en día es difícil convocar
concilios provinciales. Las competencias legislativas confiadas al
obispo diocesano, aun siendo importantes, tienen un valor limitado
en comparación con el “peso” de la legislación universal.

En cuanto a las Conferencias episcopales, su función sigue siendo,
ciertamente, de importancia fundamental para adaptar la regla uni-
versal y para desarrollar una identidad jurídica adaptada a los contex-
tos socioculturales de las jóvenes Iglesias de África. Sin embargo, no
se puede pasar por alto que algunos autores han denunciado su esta-
tuto jurídico actual como insuficiente 21. En opinión de tales autores,
dicho estatuto no les permite gozar de la autonomía necesaria para
expresar de manera adecuada la “particularidad” del pueblo de Dios
a ellas confiado, a causa de las restricciones a las que está sometido
su poder para establecer decretos generales; es el caso, especial-
mente, de los procedimientos de deliberación cuyas decisiones exi-
gen para ser válidas, además de la aprobación por parte de la asam-
blea plenaria con una mayoría de dos tercios de los miembros con
voto deliberativo, la recognitio de la Santa Sede.

606 Concilium 4/100

naturaleza legislativa. Tales competencias legislativas conciernen práctica-
mente a todos los libros del Código, aun cuando evidentemente no todas las
materias gocen de la misma importancia.

21 Cf. I. Ndongala Maduku, Pour des Églises régionales en Afrique, Kart-
hala, París 1999, p. 266.
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¿Inculturación o adaptación de las estructuras?

Las posibilidades dejadas por el derecho particular permiten una
actividad importante de adaptación de la disciplina o de las estructu-
ras en las Iglesias de África. ¿Se trata de un verdadero trabajo de
inculturación? Ésta, en efecto, prevé cambios no puramente exterio-
res y puntuales, sino que implican una nueva expresión de las estruc-
turas a través de un proceso de discernimiento de los valores cultura-
les y de su inserción en el patrimonio cristiano común 22.

Ahora bien, si consideramos la producción legislativa de las Confe-
rencias episcopales de las jóvenes Iglesias de África, constatamos,
todavía hoy, que casi veinticinco años después de la entrada en vigor
del Código, son muy pocas las Conferencias que han realizado,
siquiera parcialmente, el trabajo de producción de las reglas comple-
mentarias demandadas para una adaptación de la disciplina
universal 23. Hay, sin ninguna duda, una tardanza a la hora de com-
prender la importancia de ese trabajo de adaptación. Si es verdad,
por un lado, que algunos teólogos africanos reivindican la necesidad
de un derecho canónico propio y exclusivo para África según el
modelo de las Iglesias católicas orientales, no es menos verdad, por
otro lado, que existe una dificultad real en desempeñar el papel, más
modesto, de creación de un derecho demandado por el Código, para
adaptar la disciplina universal a las exigencias de los diferentes espa-
cios socioculturales africanos. Por lo demás, no es difícil adivinar las
razones de esa tardanza si se considera que el orden jurídico se desa-
rrolla de manera proporcional a la experiencia de la vida eclesial de
una comunidad de fieles, con relación a su reflexión sobre la fe, sus

607Concilium 4/101

22 Si bien es verdad que la Iglesia en África cree poder expresarse mejor,
como lo ha subrayado claramente la exhortación postsinodal Ecclesia in
Africa, con la imagen de la Iglesia-Familia de Dios, el proceso de adaptación
y de inculturación deberá hacer que surjan las aplicaciones estructurales de
esa intuición eclesiológica. Esto significa desarrollar todas las consecuencias
en el plano de las formas de organización eclesial, como por ejemplo las que
estructuran los seminarios, los institutos de vida consagrada, las iglesias, las
cancillerías y los órganos diocesanos, o la administración de los bienes ecle-
siásticos. Estas formas de organización fueron establecidas por las Iglesias
madres a imitación de sus modelos occidentales, a menudo percibidos como
extraños en contextos culturales diferentes. Además, dichos modelos están
por encima de las posibilidades de las jóvenes Iglesias de África que, para su
mantenimiento, necesitan de continua ayuda del exterior.

23 Cf. J. T. Martin de Agar, La legislazione delle Conferenze episcopali
complementare al CIC, Giuffré, Milán 1990.
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dificultades y la necesidad de superarlas. Todo esto exige recorrer un
camino, lento y difícil, de maduración, de interiorización y de expli-
citación que requiere, entre otras cosas, expertos y medios jurídicos
de los cuales las jóvenes Iglesias de África están con bastante fre-
cuencia desprovistas.

Conclusión

Para adaptar de manera adecuada las estructuras eclesiales en las
Iglesias de África no hay que canonizar indiscriminadamente sus cos-
tumbres y cultura. Es preciso un discernimiento profundo que ponga
de manifiesto las exigencias auténticas de inculturación en compara-
ción con las que son simples determinaciones socioculturales.

La relación existente en la Iglesia entre el derecho universal y el
derecho particular no se puede interpretar remitiendo simplemente
a las categorías de centralización o descentralización, ni tampoco
sobre la base del principio de subsidiariedad. La naturaleza de tal
relación se clarifica a la luz del principio de inmanencia recíproca
de la Iglesia universal en la Iglesia particular, principio que consti-
tuye la esencia de la noción de communio, en la cual los elementos
esenciales y constitutivos de la Iglesia, es decir, la Palabra, los
sacramentos, el Espíritu con todos sus dones, son comunes a su
dimensión universal y a su dimensión particular. Lo particular y lo
universal, en la Iglesia de Cristo, no pueden ser considerados en
una yuxtaposición cuantitativa, porque ambos se refieren al miste-
rio de Cristo en su plenitud, de la misma manera que en cada cele-
bración eucarística efectuada en cualquier lugar se manifiesta, no
una parte, sino la totalidad del misterio de Cristo. Además, al
tiempo que asumen los diferentes elementos humanos, las Iglesias
particulares deberán expresar siempre la plenitud del misterio de
Cristo, que pertenece a todas las Iglesias y fundamenta su comu-
nión.

Esto significa que el pluralismo en la Iglesia tendrá siempre fron-
teras impuestas por la comunión en la misma fe, en la vida sacra-
mental y en la dimensión jerárquica. La Iglesia particular, en su tra-
bajo de adaptación de la disciplina y de las estructuras, no podrá
nunca ligar el cristianismo a una cultura olvidando su trascenden-
cia. Esto significa que, pese a todo legítimo deseo de inculturar la
disciplina de la Iglesia para que esté en armonía con el orden social
y cultural con el que se encuentra, la ciencia canónica se verá
siempre enfrentada a límites que no provienen del orden jurídico ni

608 Concilium 4/102
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de la imposición de la cultura occidental, sino del orden teológico
y de la fe 24.

Pese a ello, y conscientes de la complejidad del discurso, es pre-
ciso admitir que la preocupación por la unidad de la Iglesia en el
Código actual es todavía más fuerte que la preocupación por las
diversidades legítimas y las exigencias del pluralismo cultural, lo cual
no quita, desde luego, que se haya dado una innegable evolución
con respecto a la legislación precedente. El problema de la incultura-
ción sigue siendo también un reto para el derecho eclesial. Dicho
reto exige abrirse al pluralismo de las expresiones de la fe y asumir
las legítimas connotaciones culturales del pueblo de Dios. Se trata,
no de anunciar verdades de fe diferentes, sino de hacerlo de manera
que el término de confrontación y de juicio para todas las culturas
humanas sea el escándalo de la cruz, y no el provocado por la extra-
ñeza cultural 25.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía)

609Concilium 4/103

24 Cf. E. Corecco, “Ius universale, ius particulare”, en Pontificium Consi-
lium de legum textibus interpretandis, Ius in vita et in missione Ecclesiae.
Acta Symposii Internationalis Iuris canonice, 19-24 de abril de 1993, Ciudad
del Vaticano 1994, pp. 554-555, 567-568.

25 Cf. H. Legrand, “La réalisation de l’Église...”, p. 154.
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En este artículo queremos mos-
trar cómo las Iglesias cristianas históricas (católica, protestantes y
ortodoxas) asumen y viven la moral sexual y familiar en la situación
de África, marcada por la intrusión de la homosexualidad y los estra-
gos provocados por la pandemia del sida. Encontramos, ciertamente,
experiencias de fidelidad heroica y ejemplar en el intento por adhe-
rirse a las exigencias del Evangelio y la moral oficial en materia de
ética sexual, pero también aparecen graves cuestiones y, en ocasio-
nes, ciertas formas de arreglo o acomodo. 

I. Las Iglesias cristianas y la desviación homosexual

Las Iglesias cristianas (católica, protestantes y ortodoxas) están de
acuerdo en que la sexualidad sólo puede ejercerse de manera res-
ponsable en el marco del matrimonio legítimamente realizado por
un hombre y una mujer 1, lo que excluye automáticamente las rela-
ciones sexuales extramatrimoniales y aquellas contra natura como la

IGLESIAS HISTÓRICAS Y
MORAL FAMILIAR Y SEXUAL:
HOMOSEXUALIDAD Y SIDA

* JEAN-BERTRAND SALLA, sacerdote de la diócesis de Mbalmayo (Camerún),
nació el 9 de enero de 1970. Es doctor en Teología moral y profesor en la
Facultad de Teología de la Universidad Católica de África Central; también es
secretario ejecutivo del Grupo de Investigación Interdisciplinar sobre Teolo-
gía Africana (GRITA).

Dirección: Université Catholique, B.P. 11628 Yaoundé (Camerún). Correo
electrónico: absalla@yahoo.fr

1 Es importante matizar que el matrimonio es para la Iglesia católica un
sacramento, mientras que para el protestantismo se trata de un contrato.
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homosexualidad. Es ésta la moral oficial, fuertemente vinculada a la
ley natural, que se enseña en las Iglesias y los templos cristianos de
África. Pero al examinar más de cerca el comportamiento sexual de
los cristianos se advierte fácilmente que existe una fosa inmensa entre
la enseñanza recibida y la vida cotidiana de quienes se han conver-
tido al cristianismo.

La práctica de la sexualidad en África ha cambiado bastante por los
contactos con el mundo exterior. El sexo se ha convertido en un bien
de consumo entre otros. Cada vez se habla más sin vergüenza alguna
y el manto de pudor que cubría su tratamiento se ha deshilachado. Las
relaciones prematrimoniales, prohibidas por los diferentes magisterios
cristianos, se han convertido en moneda corriente. La prueba más evi-
dente de esta situación se encuentra en el creciente porcentaje de
niños que son concebidos antes del matrimonio. Es en este contexto
en el que el África subsahariana vive con dificultad la intrusión de la
homosexualidad en sus costumbres. Se trata, en efecto, de un fenó-
meno nuevo por su amplitud y por la importancia de los trastornos
sociales y éticos que provoca. En este sentido, la rigurosa encuesta
realizada por Séverin Cécile Abega sobre la forma en que se ve la
homosexualidad en el Camerún llega a la siguiente conclusión:

“A la homosexualidad, que cada vez más es tolerada en occiden-
te, donde ha dejado de ser una perversión y se ve como una orien-
tación o una preferencia, se le considera aquí como algo que perte-
nece al ámbito de la brujería o hechicería, es decir, al mundo de la
violencia. En una sociedad como la de Yaoundé, la homosexualidad
remite a lo doble, al mundo de la brujería. En el invisible mundo de
la brujería, el homosexual posee un doble que tiene un sexo dife-
rente al del cuerpo visible. Por tanto, es mujer en una dimensión y
hombre en otra. Ésta es la razón por la que manifiesta una atracción
por un sexo que es idéntico al suyo en el mundo visible” 2.

Confinar este tipo de relaciones sexuales al mundo de la brujería,
que es el de las fuerzas del mal, equivale a una condena total del
fenómeno. Esta condena popular, cultural y legal 3 de la homosexuali-

614 Concilium 4/108

2 Cf. Séverin Cécile Abega, “Le sexe invisible”, PSYcause 28-29 (abril-
septiembre 2002) pp. 35-47. El autor presenta además numerosos detalles
sobre la reacción natural de las personas incitadas por los homosexuales. En
general, consideran que constituye una ofensa contra la masculinidad, que
requiere su condena y la necesidad de la intervención de las fuerzas de
orden público. En suma, la homosexualidad, puesto que remite claramente a
la hechicería o brujería, aparece como una aberración fuertemente delictiva. 

3 En efecto, el código penal de Camerún, por poner solamente este ejem-
plo, condena la homosexualidad.
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dad por los africanos se acerca estrechamente a la enseñanza oficial
de las Iglesias históricas. En este sentido, el Catecismo de la Iglesia
Católica es categórico:

“Los actos homosexuales son intrínsecamente desordenados. Son
contrarios a la ley natural. Cierran el acto sexual al don de la vida.
No proceden de una verdadera complementariedad afectiva y
sexual. No pueden recibir aprobación en ningún caso” 4.

La Congregación para la Educación Católica ha publicado reciente-
mente una nota especial bastante estricta con respecto a los candida-
tos al sacerdocio ministerial que pudieran tener tendencias homose-
xuales 5. El protestantismo, en nombre del imperativo divino “Creced,
multiplicaos y someted la tierra” (Gn 1,28), condena la homosexuali-
dad con igual firmeza. Esta enseñanza unánime choca, sin embargo,
con la realidad cotidiana nutrida de miseria material, ambiciones
políticas desmesuradas, ignorancia y corrupción generalizada. Exa-
minando atentamente todo esto, podemos decir que, en su mayor
parte, los subsaharianos que se han hecho homosexuales han dado
este paso para mejorar sus precarias condiciones económicas y para
acceder a ciertos puestos de responsabilidad.

En este contexto, monseñor Victor Tonyé Bakot denunciaba en su
homilía de Navidad del año 2005 lo siguiente:

“Con el objetivo de conseguir un empleo, de promocionarse o de
entrar en centros universitarios muy selectivos se impone la homose-
xualidad a los jóvenes como exigencia para conseguirlos o como
condición de admisión a ciertos exámenes y oposiciones” 6.

En efecto, con toda probabilidad, se exige a los militantes homosexua-
les que se integren en los círculos del poder dónde se decide el des-
tino de la familia y la educación de los niños 7. Los medios de comuni-
cación 8 se han apoderado rápidamente del fenómeno insistiendo en

615Concilium 4/109

4 CIC n. 2357.
5 Congregación para la Educación Católica, Instrucción sobre los criterios

de discernimiento vocacional en relación con las personas de tendencias
homosexuales antes de su admisión al seminario y a las Órdenes sagradas
con vistas a la admisión al seminario y a las órdenes sagradas, Edición vati-
cana, Roma. 4 de noviembre de 2005.

6 Victor Tonye Bakot, “Homélie de Nöel”, en Nleb-Ensemble, Mensuel
d’information de l’Archidiocèse de Yaoundé 43 (enero 2006) p. 8.

7 Cf. Ibíd., p. 7. 
8 El periódico independiente L’Anecdote, n. 257 (jueves, 10 de febrero),

hace un resumen de las reacciones de la prensa camerunense a la lista de
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su poder político. Los periódicos independientes lo han pasado en
grande publicando una lista de presuntos homosexuales. Muchos de
ellos pertenecen a la administración del Estado y a los comités de los
partidos políticos. Si bien se impone la cautela ante acusaciones tan
graves, son muchos los que están convencidos de que para acceder a
ciertos puestos de responsabilidad en la administración del Estado hay
que pasar necesariamente por la homosexualidad. 

Ésta es la situación en la que las Iglesias recuerdan su enseñanza
sobre la sexualidad. Lo que está en juego tiene una gran envergadura
y las cuestiones que suscita son terribles. En efecto, ¿cómo hacer que
asuman los principios morales a cristianos enfrentados con cuestio-
nes elementales de supervivencia y sometidos a todo tipo de manipu-
laciones? En esta perspectiva, ¿qué pertinencia tienen nuestros siste-
mas de educación moral frente a la avalancha de antivalores
segregados por la pseudomodernidad y el “liberalismo sexual” en
África? ¿No es verdad que es necesario un mínimo de bienestar para
practicar la virtud? Las Iglesias no pueden ya contentarse con denun-
ciar la homosexualidad sin preocuparse por las condiciones materia-
les en que viven los destinatarios de su mensaje: “El hambre es mala
consejera”. Recordemos cómo Jesús multiplicó los panes entre dos de
sus predicaciones para alimentar a la muchedumbre hambrienta. Por
otra parte, somos conscientes de los problemas de personalidad vin-
culados a la desestructuración de las familias, con las evidentes com-
plicaciones en la dimensión de la diferenciación sexual. Las familias
experimentan numerosos problemas que impiden una sana educa-
ción de los hijos. Por tanto, resulta a todas luces ilusorio emprender
una educación preventiva contra la homosexualidad sin insistir en el
ambiente pastoral de las familias.

Según nuestro punto de vista, el esfuerzo por el rearme moral en el
campo del comportamiento sexual no puede desvincularse del desa-
rrollo integral de los africanos y de la pastoral de la familia. Las Igle-
sias corren el riesgo de caer en la irrelevancia en los ámbitos de la
enseñanza y la educación moral si se limitan solamente a repetir los
mismos discursos sin verificar jamás su aplicación en el terreno de la
vida cotidiana. Son urgentes las reformas pastorales en el campo de
la educación sexual. En este sentido, deberá organizarse también una
pastoral del desarrollo que sea capaz de restablecer al ser humano en
su dignidad.

616 Concilium 4/110

homosexuales. Léase con interés el artículo de Joachim Tabi Owono, “Réac-
tion de l’AMEC aux problèmes de l’heure: corruption, détournements, homo-
sexualité”, p. 4.
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Somos conscientes de que los homosexuales son también el seg-
mento de la población más afectado por el virus del sida. Actual-
mente, el continente africano se ve especialmente afectado por esta
pandemia, y son muchos los africanos que consideran al menos insu-
ficientes las soluciones propuestas por las Iglesias. Esta situación es la
que nos impulsa a preguntarnos sobre la utilización del preservativo
frente a al problema del sida desde el marco de la doctrina moral
cristiana.

II. Las Iglesias históricas, el sida y el preservativo

Resulta interesante, de entrada, que tomemos conciencia de que
las Iglesias son altamente conscientes del peligro que representa la
pandemia del sida. Desde hace tiempo, organizan regularmente, en
colaboración con los Estados, grandes campañas de sensibilización y
de prevención contra esta devastadora enfermedad 9. Como pone de
manifiesto René Luneau, el Consejo de las Iglesias surafricanas, hizo
mención en 1991 entre los problemas urgentes y vitales, además de
la pobreza y el desarrollo, la educación y la contaminación, la ame-
naza del sida y otras enfermedades. El papa Juan Pablo II expuso un
diagnóstico preclaro del mal, sus orígenes y sus estragos en la Exhor-
tación apostólica postsinodal Ecclesia in Africa:

“Ante la perspectiva de pobreza general y de servicios sanitarios
inadecuados, el Sínodo ha considerado el trágico flagelo del sida,
que siembra dolor y muerte en numerosas zonas de África” 11.

Con frecuencia, trascendiendo sus diferencias doctrinales, las Igle-
sias se han dado la mano para luchar conjuntamente contra el sida.
Así, el director de los hospitales de la Iglesia de Cristo en el Congo
dice lo siguiente:

“La Iglesia de Cristo del Congo es una unión de las principales
Iglesias protestantes del país, pero trabajamos con los católicos.

617Concilium 4/111

9 África es el continente más golpeado, dado que presenta el mayor índice
de la población mundial afectada. Con 3 millones de nuevas infecciones
cada año, más de 2 millones de muertos, alrededor de unos 10 millones de
jóvenes entre 12 y 24 años portadores del virus y más de 11 millones de huérfa-
nos por el sida, el continente africano está gravemente amenazado.

10 Cf. R. Luneau, Paroles et silences du Synode africain, 1989-1995, Kar-
thala, París 1997, p. 197.

11 Juan Pablo II, Exhortación apostólica “Ecclesia in Africa”, BAC-docu-
mentos, Madrid 1995.

Interior 317  7/9/06  13:24  Página 617



JEAN-BERTRAND SALLA

Frente al sida libramos el mismo combate y trabajamos codo con
codo” 12.

Por consiguiente, las Iglesias han asumido su responsabilidad y traba-
jan conjuntamente. Pero la pregunta que numerosos africanos con-
vertidos al cristianismo siguen haciéndose es si las soluciones pro-
puestas están a la altura de lo que está en juego y de la gravedad de
la situación en relación con la tasa de enfermos que no deja de ser
galopante, frente a la mortalidad infantil que avanza exponencial-
mente, ante el cierre de numerosas escuelas porque todos los maes-
tros han muerto de sida, y, en fin, frente a la amenaza de la extinción
total de familias y de pueblos enteros. Las controversias en el campo
de la ética hacen que católicos y protestantes, aun librando el mismo
combate, no coincidan siempre en cuanto a los medios y métodos de
prevención. El papa Juan Pablo II constató:

“el papel que las prácticas sexuales irresponsables tienen en la
extensión de esta enfermedad refuerza la siguiente recomendación:
‘El afecto, la alegría, la felicidad y la paz aportadas por el matrimo-
nio cristiano y la fidelidad, como también la seguridad que da la cas-
tidad, han de ser constantemente presentadas a los fieles, especial-
mente a los jóvenes” 13.

En esta gama de soluciones propuestas por la Iglesia católica observa-
mos la ausencia del preservativo. En efecto, la Iglesia católica ha
enseñado siempre que el uso del preservativo es ilícito por las
siguientes razones: incitación a la fornicación, falta de sinceridad en
las relaciones sexuales y disminución automática de los nacimientos.
Juan Pablo II escribió:

“Ciertas campañas de prevención son incompatibles con los valo-
res prioritarios de la vida y el amor [...] es moralmente ilícito apoyar
una prevención fundamentada en el recurso a medios [...] que vio-
lan el sentido auténticamente humano de la sexualidad” 14.

El cardenal Joseph Ratzinger, que entonces era el Prefecto de la Con-
gregación para la Doctrina de la Fe 15, precisó posteriormente el pen-

618 Concilium 4/112

12 Jeanne Sommer-Grotteland, “Rencontre avec Armand Bassanga”, en
Solidarité protestante 32 (2005) 6. 

13 “Églises catholique et protestante face au Sida ici et en Afrique: même
combat, oui, même langage aussi?”, en http://www.protestant.be/AGENDA/
Agenda_0410.htm

14 Juan Pablo II, “L’Église face au défi du Sida”, La Documentation Catholi-
que, 1998 (1990) p. 56. 

15 Ha sucedido al papa Juan Pablo II en la cátedra de Pedro el 19 de abril
de 2005.
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samiento oficial de la Iglesia al declarar que era un error centrar el
problema del sida en la utilización del preservativo:

“Centrarse en el preservativo como medio de prevención significa
poner en un segundo plano todas las demás realidades y todos los
elementos humanos en que vive el enfermo [...]. La cuestión del pre-
servativo es marginal, e incluso diría que mera casuística” 16. 

La posición de las Iglesias protestantes, reunidas en el marco más
amplio del Consejo Ecuménico de las Iglesias (CEI) 17, es más flexible
con respecto al uso del preservativo. En efecto, la declaración del CEI
recomienda una aproximación global a la prevención insistiendo en
la fidelidad de los casados y la abstinencia fuera del matrimonio.
Pero también anima de igual modo a la utilización del preservativo
“a aquellas personas que se sienten incapaces de seguir estos princi-
pios y que no están dispuestas a cumplirlos” 18.

Ante la gravedad de la pandemia del sida y la divergencia de opi-
nión entre las Iglesias, los cristianos africanos, que aman la vida y que
no toleran bajo ningún pretexto que sea eliminada, se encuentran a
menudo frente a un dilema. El problema se plantea entre el impera-
tivo de la norma ética que debe observarse y la sacralidad de la vida
que debe salvaguardarse en el contexto de una pobreza extrema. Es
en este sentido en el que René Luneau se preguntaba en 1997:

“Cada día que Dios hace de nuevo, hay en tierra africana 3.500
enfermos más, casi un millón por año [...] ¿Quién, ante Dios, osaría
tirar la piedra a quien se bate con los medios que mejor considera
para destruir el círculo de la contaminación y la muerte?” 19.

En la investigación sobre las soluciones al problema del sida, el autor
hace referencia a “la pedagogía de los tres barcos”, que parece haber
tenido efectos positivos en Tanzania. Se fundamenta en la siguiente
imagen: el sida es como una terrible inundación. Para no morir hay
que tomar uno de estos tres barcos: la abstinencia, la fidelidad o el
preservativo 20. René Luneau piensa que “aún no es demasiado tarde

619Concilium 4/113

16 Declaraciones recogidas por G. M. Mattia en La Croix, 22 de noviembre
1989. Una más amplia información sobre esta entrevista del cardinal Ratzinger
con los periodistas de la prensa extranjera en Roma se encuentra en la obra de
Tony Anatrella, L’amour du préservatif, Flammarion, París 1995, pp. 226-227.

17 El CEI está formado por 342 Iglesias protestantes y ortodoxas.
18 CEI, “Sida - COE - Religion”, en http://www.aegis.com.news/afp/2001, p. 1.
19 R. Luneau, o. c., p. 202.
20 Cf. B. Lethu, “En Afrique, les catholiques luttent contre le Sida”, La

Croix, 30 de agosto 1996, p. 9.
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para tomar estos barcos. Lo mejor sería que, con la gracia de Dios, se
encontrara un pasaje en uno de los dos primeros. Pero si, por el
tiempo que hace y a falta de otro mejor sólo se encuentra un pasaje
en el tercero, hay que embarcarse en él”? 21.

Y, efectivamente, son bastantes los africanos convertidos al cristia-
nismo que se embarcan en el tercero acallando así la moral enseñada
por las Iglesias. En su informe nacional sobre el sida, el ministro
camerunés de Sanidad, que es cristiano practicante, se felicita por los
avances logrados en el cambio de los comportamientos. Reconoce
que los ciudadanos son cada vez más conscientes de las amenazas
del sida, dado que durante el año 2005 se han utilizado veinte millo-
nes de preservativos 22.

Sin embargo, hay que recordar que el tercer barco del que habla René
Luneau y en el que se embarcan numerosos africanos no está en confor-
midad con la moral sexual católica. Además del liberalismo sexual que
implica, son numerosos los estudios que demuestran los límites del pre-
servativo en la protección contra el virus del sida. Incluso bastantes res-
ponsables de organizaciones no gubernamentales y altas personalidades
comprometidas en la lucha contra esta enfermedad aconsejan cada vez
más los dos primeros barcos, a saber, la abstinencia y la fidelidad.

Conclusión

Los hechos hablan por sí mismos: la moral sexual enseñada por las
Iglesias históricas tropieza cada vez más con la realidad que viven las
familias africanas. Conminados a responder a las exigencias de super-
vivencia en una sociedad en pleno cambio, los cristianos se ven fre-
cuentemente obligados a poner entre paréntesis las normas éticas
aprendidas. Por encima de la pertinencia de sus posiciones con res-
pecto a la homosexualidad, el sida y el preservativo, las Iglesias
deben hacer frente a la terrible cuestión de las condiciones de recep-
ción a su mensaje ético sobre la sexualidad.

Según nuestra perspectiva, los esfuerzos han de orientarse en dos
direcciones: la renovación de los métodos pastorales de ambiente y de
evangelización de las familias, por una parte, y, por otra, la denuncia de
la violación de los derechos humanos por regímenes políticos corruptos
y la promoción de una pastoral del desarrollo. En la perspectiva de los

620 Concilium 4/114

21 René Luneau, o. c., p. 202.
22 Alain Tchakounte, “20 millions de condoms utilisés en 2005”, en Came-

roon Tribune, 22 de diciembre 2005, p. 17.
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reajustes pastorales, según René Luneau, lo que está en juego es la reali-
zación de una pastoral totalmente renovada, puesto que no basta con
acoger la palabra de Dios y las normas éticas que implica, sino que hay
que asumirlas. Desde el punto de vista del método, resulta de particular
importancia reflexionar sobre la iniciación que era propia de la educa-
ción tradicional africana e inspirarse en ella23. Ésta imprime en la con-
ciencia del neófito un conjunto de valores por el que quedará profun-
damente marcado y que determinará su comportamiento diario. Un
método pastoral de iniciación, puesto al servicio de la vida, sería ade-
cuado para inculcar unos principios éticos sexuales suficientemente
sólidos para resistir los azotes de los tiempos difíciles. A continuación,
más allá del debate sobre el preservativo y de la aversión de nuestros
pueblos a la homosexualidad, consideramos que la lucha contra estos
flagelos debe ser más solidaria y debe estar mejor organizada, tanto con
respecto a la homosexualidad como con respecto al sida. Estamos pro-
fundamente de acuerdo con Christian Aurenche:

“El sida es una enfermedad de lo humano, un déficit del hombre.
Sin duda alguna, la evolución demasiado rápida de las sociedades ha
zarandeado, sin contemplación alguna, las reglas, las prohibiciones,
las costumbres, las referencias y las posiciones. La lucha contra esta
nueva enfermedad no será eficaz si conjuntamente con el hombre no
se construye un marco vital en el que pueda desarrollarse [...], en el
que sea responsable de su vida sexual, de su vida social y del sentido
de su existencia; un marco en el que sienta que tiene un futuro, una
tierra para cultivar, un trabajo para ganarse la vida” 24.

Esta afirmación fundamental muestra el importante lugar que debe
ocupar el desarrollo de los países pobres en la lucha contra el sida.
“La gloria de Dios es que el hombre viva”, decía san Ireneo de Lyon.
La lucha encarnizada contra el sida debe acompañarse con una estra-
tegia pastoral que privilegie el ámbito de la familia y el combate con-
tra la miseria, que, según nuestra perspectiva, forman parte de la
lucha responsable contra el sida y constituyen una de las condiciones
necesarias para el rearme moral en materia de ética sexual en el
África subsahariana*. 

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)

621Concilium 4/115

23 Véase Fabien Eboussi Boulaga, “Por une catholicité africaine. Etapes et
organisation”, en Pour un Concile africain, Présence Africaine, París 1978,
pp. 134-136.

24 C. Aurenche, Tokombéré au pays des grands prêtres, Éditions de l’Ate-
lier, París 1996, p. 75.

* Concilium profundizará en estos asuntos con más amplitud en dos núme-
ros futuros, uno sobre el sida (2007/3) y otro sobre la homosexualidad (2008/1).
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N unca como en nuestros
tiempos se ha puesto tan de relieve el incurable deseo de curar o
sanar que habita en todo ser humano. ¿Es, tal vez, un efecto de la glo-
balización? Los medios de comunicación lo han convertido en un
fenómeno universal. Observamos cómo se acrecienta en todas partes
la enorme obsesión por conseguir o mantener la salud. Los signos no
faltan. Las obras dedicadas al tema de la salud ocupan los principales
puestos en las librerías. No hay ningún gran médico que no publique
un libro sobre sus trabajos. Florecen, sobre todo en los países anglosa-
jones, las teologías de la sanación. Y África no constituye, en esta
perspectiva, ninguna excepción. No sólo porque quiera estar al día y
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unirse a todo lo que tiene que ver con la globalización, sino, sobre
todo, por el interés, jamás puesto en duda, que ha tenido por la salud
como elemento fundamental de su cultura. Hablar de África en singu-
lar adquiere un tono caricaturesco cuando nos damos cuenta de su
enorme diversidad. Sin embargo, en lo referente a la salud encontra-
mos las mismas referencias culturales –que he constatado a lo largo de
mis viajes– desde Dakar hasta Ciudad del Cabo. No obstante, es nece-
sario explicar qué significado tiene el concepto de salud. En este
artículo trato de mostrar que la Iglesia católica, tanto en sus principios
como en la práctica del ministerio de la sanación, ha justificado siem-
pre la búsqueda de la salud pero adoptando cada vez la forma en que
el africano la concibe. De este modo, se lleva a cabo en este ámbito
una verdadera inculturación de la fe, aunque, a decir de verdad, de
forma más implícita que explícitamente. Parto del ejemplo de la Igle-
sia de Camerún, siendo consciente de que muchos de los aspectos
que estudiaremos se encuentra en otros países del continente. 

Desde la época de las misiones, digamos que desde finales del siglo
XIX, la Iglesia católica de Camerún ha dado una gran importancia al
ministerio de la sanación. Las prácticas actuales, que poseen un
aspecto de novedad, no han hecho desaparecer en absoluto lo que
podríamos denominar la forma tradicional de ejercer este ministerio.
Sin embargo, la novedad reside, sin duda, en una más estrecha coinci-
dencia, que en ocasiones llega hasta la fusión, entre la dimensión
denominada “espiritual” de este ministerio y el resultado buscado, a
saber, la sanación propiamente dicha. De este modo, la práctica ecle-
sial se acerca a una profunda intuición de la población. Podría decirse
con otros términos, de índole teológica, que el vocabulario de la sana-
ción tiende a acercarse o unirse con el de la salvación del hombre.

I. La persistencia del ministerio tradicional de la sanación

Este ministerio ha sido siempre practicado, lo sigue siendo en la
actualidad y permanecerá en el futuro, con toda probabilidad, bajo
dos formas complementarias aunque bien diferentes: en el ejercicio
de la práctica médica y en la asistencia espiritual a los enfermos.
Analicemos estas dos formas.

1. En el ejercicio de la práctica médica

El anuncio del Evangelio por los misioneros en Camerún, como en
casi todos los demás lugares del continente, estuvo estrechamente
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ligado a la atención sanitaria. Algunos han denunciado que esta prác-
tica humanitaria era una mera estrategia para conseguir adeptos. Sin
negar este hecho –pues toda misión, como toda empresa, posee una
estrategia ordenada a sus fines– la actividad de la Iglesia en el campo
de la medicina ha estado también regida, desde el principio, por la
compasión hacia los enfermos. No carece de razón el hecho de que
en la lengua douala se haya llamado a las religiosas misioneras,
desde su llegada, bito ba ndedi, que, traducido literalmente, significa
las mujeres de piedad, una expresión que puede tener dos sentidos:
las mujeres que dan lastima (porque no tienen hijos) o las mujeres de
misericordia. Y es en este segundo sentido en el que entendieron la
expresión tanto los cristianos como los no cristianos. Esta actividad
tradicional se mantiene mediante las instituciones médicas propias, el
trabajo de personal de la salud católico en los hospitales del Estado, e
incluso en el campo de la medicina tradicional africana, cuando
quienes la practican son, se dicen y se sienten cristianos. Esta tercera
categoría de sanitarios cristianos ha sido la más frecuentemente ocul-
tada e incluso proscrita por la Iglesia. Actualmente gozan de un cierto
reconocimiento. En este sentido, se ha invitado a dos de éstos a parti-
cipar en la Jornada de Profesionales Católicos de la Salud, celebrada
en el Centro Juan XXIII de Yaoundé el 11 de diciembre de 2005 y pre-
sidida por Mons. Adalbert Ndzana, el obispo encargado de la Pasto-
ral de la Salud en la Conferencia Episcopal. Este hecho ha sido tan
novedoso que merecía la pena mencionarlo.

¿Puede hablarse de un ministerio de la sanación, no importa cuál
sea la actividad terapéutica utilizada, desde el momento en que es
practicada por un cristiano? Responder afirmativamente sería darle a
la palabra un sentido demasiado vago. Pero, a mi parecer, se da este
ministerio de la sanación desde el momento en que un bautizado
tiene conciencia de ejercer su profesión en tanto que cristiano, cons-
ciente de que está prolongando en el tiempo la obra de Cristo sanador
y salvador. Esta función mística es, por así decirlo, más visible cuando
el médico o la enfermera son religiosos, es decir, consagrados, e
incluso más aún si ejercen su actividad en una institución de la
“Misión católica”. Pero muchos cristianos laicos consideran, con toda
razón, su “deber” de asistencia al enfermo como un “ministerio” de la
sanación, aun cuando no utilicen la palabra. Así, el Dr. Paul Aujoulat,
pensador cristiano y católico practicante, fundador de la cadena de
hospitales Ad lucem en los años cincuenta, tenía conciencia de la
dimensión caritativa de su obra y la llevaba a cabo como un “ministe-
rio”. Conviene recordar en este contexto que el hecho de anunciar la
pertenencia de un hospital a la “Misión católica” no es algo indife-
rente para la eficacia de la asistencia médica, puesto que los enfermos
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y sus familias son sensibles al carácter sagrado de todo lo que afecta a
la salud. De lo que surge una cierta tensión entre los pacientes que
desean que aparezca claramente la dimensión religiosa del hospital y
el personal de éste que teme ser acusado de proselitismo.

2. En la asistencia espiritual a los enfermos

Comprendido como asistencia espiritual y no como actividad tera-
péutica, el “ministerio” se concibe entonces como una forma de
acompañar a las personas que sufren. En este campo pueden reali-
zarse muchas y diversas actividades: visitar a los enfermos, orar por
ellos, junto a ellos o en su ausencia, distribuir folletos, organizar
movimientos especializados en atender a los pacientes... compar-
tiendo con el enfermo su esperanza de sanación y orando por ello
pero con cierto comedimiento: la sanación no es para el cristiano un
fin en sí mismo. En Camerún, por ejemplo, la “Legión de María”, un
movimiento espiritual heredado de los misioneros irlandeses, da una
gran importancia a este ministerio de asistencia a los enfermos.

En el núcleo de este ministerio se encuentra el “sacramento de los
enfermos”, que, con anterioridad al Concilio Vaticano II, se denomi-
naba “el sacramento de la extremaunción”, del cual desean benefi-
ciarse intensamente los fieles. Entre el modo en que lo presenta el
catecismo y la interpretación que hacen los fieles existe una distancia
que es significativa para nuestro estudio. En una buena catequesis se
sitúa este sacramento en su lugar entre los siete sacramentos, que, en
su conjunto, engloban toda la vida cristiana. La Iglesia, dice el Conci-
lio, es, en cierto sentido, “el sacramento” –es decir, el signo visible y
eficaz de la acción de Dios entre nosotros–, y la asistencia a aquel o a
aquella que sufren en su carne o que están cerca de la muerte forma
parte integrante de su misión. De aquí se sigue la práctica habitual: el
sacerdote escucha la confesión del enfermo, le impone las manos, lo
unge y le da la comunión en presencia de su familia. Esto es lo que
dice el apóstol Santiago en su carta: “¿Hay entre vosotros algún
enfermo? Que llame a los presbíteros de la Iglesia y que recen por él
tras haberle ungido con aceite en el nombre del Señor. La oración de
fe salvará al enfermo y el Señor lo restablecerá” (5,13-15). Pero, por
su parte, la familia y el enfermo esperan igualmente de este sacra-
mento un efecto curativo. Cuando el sacerdote se ocupa posterior-
mente de volver a la casa de la familia para saber cómo han experi-
mentado la celebración el enfermo y su entorno, no es raro que le
digan que ha sido gracias al sacramento que el enfermo se ha recupe-
rado o al menos ha mejorado. Esto es así hasta el punto de que los
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sacerdotes, sin preguntarse apenas la razón, llegan a convencerse de
la eficacia terapéutica del rito, y, por tanto, cada vez se encuentran
menos incómodos a la hora de admitirlo.

II. La aparición de nuevas formas del ministerio de la sanación

¿Son realmente novedosas estas formas? Lo son en cuanto que la
curación específica del enfermo se realiza en el nombre de la fe y,
sobre todo, en nombre de la fuerza de la oración. Lo son también en
su rechazo a separar el cuerpo y el espíritu, el individuo y la comuni-
dad, la espiritualidad y la eficacia. La oración no es solamente un
modo privilegiado de atender al enfermo, sino que interviene, en
situaciones favorables, en su sanación. Pero estas formas no son nue-
vas si tenemos en cuenta la intención que subyace tras ellas: actuali-
zar la obra de sanación-salvación de Jesucristo. La novedad procede-
ría de la evolución de la idea que tenemos actualmente de la “salud”
más que de un cambio en la concepción del “ministerio”.

1. Ampliación de las ideas de salud, enfermedad y sanación

La Organización Mundial de la Salud (OMS) da una definición de
la salud muy extensa, sobre todo si la comparamos con las que esta-
ban en vigor anteriormente. Según la OMS, “la salud es un estado de
un total bienestar físico, mental y social que no consiste solamente en
la ausencia de enfermedad o dolencia” 1. De esta institución no podía
esperarse, lamentablemente, que añadiera “el bienestar espiritual” o
“místico”. Pero, no obstante, esta definición es característica de la
tendencia a asimilar la salud a lo que en teología denominaríamos
“la salud temporal”. La OMS asumía en su definición la aportación
de una vasta corriente moderna que vincula la salud a la calidad de
vida. “Las preocupaciones por la salud –comenta François Laplan-
tine– son de tal modo importantes que han terminado por convertirse
en un fin, en el fin y el valor de la existencia” 2. Entramos así, sin duda
alguna, en una cultura planetaria de la salud (¿tendríamos que ale-
grarnos de ello?). Esta ampliación del concepto de salud es comen-
tada con humor y profundidad por el personaje “el doctor” de la
novela de Emile Ajar titulada La vida ante sí, cuando dice: “Lo que es
más difícil de tratar no es precisamente la enfermedad”. 
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Este fenómeno social encuentra una primera explicación en el
desencanto hace ya tiempo compartido con respecto a una biomedi-
cina, oficial y exclusivamente organizada para hacerse cargo de la
salud de la población, que cada vez se especializa más en la aten-
ción exclusiva al cuerpo físico. Los éxitos inauditos de esta medicina,
o, más bien, de la Medicina, dejan entusiasmados a sus beneficiarios,
pero también un tanto frustrados, porque el cuerpo físico no es todo
el hombre. De aquí que se haya producido una eclosión de “medici-
nas paralelas” o “alternativas” como compensación. Jean Laplantine
ha llegado a detectar hasta cuatrocientas variantes solamente en
Francia 3. Jean Benoist, iniciador de una nueva corriente llamada
“antropología médica”, pone de manifiesto lo inexacto que sería con-
finar la atención a la salud a la biomedicina: “En contra de lo que
había imaginado una ciencia sociológicamente ingenua –escribe–,
no es suficiente con que aparezca la medicina moderna para que
todo lo demás desaparezca: en todas partes, dondequiera que se esta-
blezca, se hace un lugar, importante sin lugar a dudas pero nunca de
forma exclusiva, entre otras prácticas. Éstas prosiguen su propio
camino, e incluso se desarrollan en los intersticios que la otra no
cubre. Se adaptan, pero encuentran su propio territorio, formando
poco a poco con la biomedicina un complejo sistema por donde cir-
culan los enfermos (p. 14). No ha de olvidarse que esta medicina que
para el médico es la única no lo es para el enfermo. Las relaciones
de éste con la medicina se desarrollan en el seno de una constelación
de recursos en la que los procedimientos tradicionales se combinan
con la medicina científica (p. 85)” 4.

Resulta significativo que la definición de salud de la OMS se consi-
guiera gracias a la gran lucha llevada a cabo por los delegados africa-
nos. De este dato me informa el Dr. Logmo, que entonces era el
representante de Camerún en esta institución. En efecto, la concep-
ción global de la salud corresponde, más bien, a las culturas africanas
para las que el individuo no está sola y exclusivamente enfermo en su
cuerpo, sino en la totalidad de su ser, en relación con su familia y con
el cosmos. “Sanar” significa encontrar su lugar exacto en su micro-
universo, un lugar que unos agresores le habían quitado indebida-
mente 5. Para traducir en nuestra lengua lo que en África se entiende
por la enfermedad de un individuo, la palabra adecuada sería más
bien la de “síntoma”, no la de enfermedad. Es el síntoma de un
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malestar colectivo. Ahora se entenderá mejor, con esta breve referen-
cia a la concepción africana de la salud, por qué fue acogida tan bien
en nuestro continente la ampliación mundial de la idea de sanación.
Y, como consecuencia, por qué las nuevas formas del “ministerio de
la sanación” hacen saltar las antiguas barreras entre el individuo y la
comunidad, el alma y el cuerpo, en beneficio de la persona social-
mente considerada en su totalidad. 

2. El éxito de la renovación carismática

Para comprender la popularidad del movimiento de la Renovación
en la Iglesia católica es necesario echar un rápido vistazo a la histo-
ria. En 1957, un grupo de profesores de la Universidad de Duquesne
en los Estados Unidos fundó el “movimiento católico pentecostal”. Se
inspiraba en las experiencias de oración observadas en las Iglesias
pentecostales para revitalizar una liturgia considerada demasiado fría
y sobria. Esta corriente, que encontró un rapidísimo y enorme éxito
en la Iglesia, recibió el aval del papa Pablo VI con ocasión de un
masivo encuentro de sus miembros en Roma en 1975. El movimiento
se expandió como un reguero de pólvora en África. En Camerún, por
mencionar un solo ejemplo, el movimiento Ephphata, fundado por el
P. Meinrad Hebga, cuenta con más de doscientos grupos y posee un
lugar de encuentro en Mandoumba, a sesenta kilómetros de
Yaoundé, justo al lado de una importante vía de comunicaciones.
Pero la base principal de estos grupos conocidos como “renovación
carismática” sigue siendo la parroquia. Los obispos exigen cada vez
más que estén vinculados a la parroquia con el objetivo de controlar
un movimiento cuyo origen no es católico y que, según su perspec-
tiva, puede caer en la marginalidad con respecto al conjunto de la
Iglesia. En este sentido, resulta significativo que los teóricos del pen-
tecostalismo, como Alan H. Anderson, profesor en la Universidad de
Cambridge, aumenten los datos estadísticos de este “nuevo movi-
miento religioso” incluyendo a los miembros de la Renovación cató-
lica, lo que le lleva a decir que las diferentes denominaciones pente-
costales sobrepasan numéricamente el conjunto de las Iglesias
protestantes históricas 6.

Aunque los promotores de estos grupos de Renovación, denomina-
dos Pastores, se defienden, el hecho es que la oración de sanación
ocupa un lugar central en las celebraciones. El P. Meinrad Hebga
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aconseja que no se dedique más de un diez por ciento del tiempo
total de la celebración a las oraciones de sanación. Pero parece que
frecuentemente se sobrepasa este porcentaje debido a la presión de
los fieles para quienes la “sanación”, en el amplio sentido de la pala-
bra, es el motivo principal de su incorporación al grupo. En las gran-
des asambleas animadas por los líderes del movimiento, anterior-
mente por el P. Émile Tardif, sacerdote canadiense, y en la actualidad
por M. Jean Pliya, universitario de Benín, resulta claramente evidente
que una parte de los participantes espera con impaciencia el
momento de la oración en el que se anunciarán y se lograrán las
curaciones. Se trata de una actitud totalmente legítima pero que
requiere ser pasada por la criba del análisis crítico: ¿no se espera con
ello de la oración una eficacia más milagrosa que médica que no
puede dar?

3. Las nuevas formas del ministerio espiritual de la sanación

La petición que se hace al sacerdote para que intervenga en el
ámbito de la salud (en el sentido ampliamente africano del término)
es actualmente muy frecuente e incluso apremiante. No todos los
sacerdotes responden a ésta. Y solamente algunos hacen de ella un
verdadero ministerio permanente. Pero el hecho es que a todos se les
propone. La Iglesia católica posee gestos rituales que tienen un gran
significado para los fieles e incluso, para un buen número, tienen
también una eficacia terapéutica. Nos referimos a los “sacramenta-
les”: el agua bendita, el aceite santo, la bendición de objetos religio-
sos y de las casas. Estos rituales gozan de un gran fervor popular.
Cuando el papa Juan Pablo II visitó Camerún por primera vez, se
encontró debajo de la pasarela, colocados en una fila que se perdía
de vista, todo tipo de recipientes –damajuanas, toneles, calabazas–
que contenían agua para que fuera bendecida. Previendo el apuro
que tendría el Santo Padre, Mons. Jean Zoa, obispo de la diócesis, un
tanto nervioso, le pidió que al menos diera una bendición general, a
lo que accedió para dicha de todos los fieles. Pero la petición que se
hace a los sacerdotes rebasa los objetos admitidos como ortodoxos
abarcando la sal, el aceite de oliva, los granos de incienso y todo lo
que los fieles consideran que es objeto de bendición. Algunos sacer-
dotes acceden a la petición, a pesar de la reserva que sobre el asunto
tienen los obispos, mientras que otros se oponen. 

En sí misma se trata de una petición que es tradicional en la Iglesia.
La ambigüedad puede proceder, más bien, de la intención de quienes
la hacen. ¿Cómo satisfacer a quienes esperan que el sacerdote les
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cure de forma inmediata, les proteja, sin discernimiento, de la hechi-
cería, que les soluciones como por arte de magia las dificultades de la
vida, que les evite la economía del esfuerzo, en una palabra, que les
ayude a eludir el deber cristiano de cargar con la propia cruz? Pero,
por otra parte, la vida se ha complicado tanto actualmente que opo-
nerse a la ayuda requerida con tanta fe sería realmente algo inhu-
mano y, por consiguiente, no sería una reacción cristiana. Tal es el
dilema ante el que se encuentran muchos sacerdotes. Según mi pare-
cer, la actitud correcta sería no situarse en el rechazo frontal ni en la
aceptación ciega de la petición, sino en el camino que hay que hacer
que recorran los cristianos, es decir, no contentarse con “dar seguri-
dad” a las personas, sino de intentar “estructurarlas”, es decir, de
inducirlas a que se hagan cargo de sí mismas, tanto como se pueda,
con la ayuda de Dios. Al menos así es como intento yo proceder con
tantas personas angustiadas que carecen al mismo tiempo de salud y
de paz interior. Presentaré un ejemplo para clarificar lo que quiero
decir:

Una mujer de mi barrio, que es catequista en la parroquia, viene a
verme totalmente desesperada. Siempre está enfermiza, su marido no
tiene trabajo y no puede pagar el alquiler de la casa; sus hijos sufren
pesadillas por las noches y van fatal en el colegio. La culpa se debe a
una vecina que “tiene una serpiente”, es decir, que practica la hechi-
cería. La persona que me visita vive angustiada. Instruido por los
numerosos casos de este tipo, le aconsejo que recen por la tarde en
familia para pedir la protección de Dios. Me responde que ya lo
estaba haciendo. Le digo que, cuando cae la noche, no se permita
tener pensamientos vengativos contra su vecina. Me contesta que su
padre, también catequista, le había enseñado a no odiar a nadie.
Entonces me atrevo a aconsejarle que visite a su vecina y le dé una
muestra de gentileza. ¿No había enseñado Jesús que había que amar
incluso a los enemigos? Imposible, me responde, eso sería reforzar
sus poderes maléficos. ¿No me habría tal vez sobrepasado? Un mes
después vino a verme de nuevo. He de confesar que para sorpresa
mía había superado su miedo y había decidido invitar a la vecina a su
cumpleaños. La vecina aceptó, y, tras la fiesta, se saludan, los hijos ya
no tienen pesadillas y ella misma se siente mejor. Sólo queda su
marido, que sigue en paro. Ella tiene que decirle que el obstáculo
ha caído y que debe salir de la casa para buscar trabajo. No sé si ha
seguido mi consejo. Pero esta mujer no se contentó con buscar la
seguridad refugiándose en la oración. Me atrevería a decir que se ha
“estructurado” superando su miedo. Como en este caso, la fe y la efi-
cacia terapéutica pueden a veces ir de la mano.
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Ante estas nuevas formas de ministerio de sanación, los obispos
africanos mantienen por ahora una cierta reserva. Por lo menos en
cuanto Conferencia episcopal, porque bien sabemos que cada uno
puede tener sus criterios y tomar decisiones en su propia diócesis.
Esta reserva colectiva se puso de manifiesto durante el Sínodo sobre
África celebrado en Roma y se hizo explícita en el documento final
Ecclesia in Africa promulgado por el papa Juan Pablo II en Yaoundé
el 14 de septiembre de 1995. En él no se hace referencia alguna al
“ministerio de sanación”. ¿Cómo explicar este silencio? ¿Falta de
interés? En absoluto: los documentos preparatorios dan fe de lo con-
trario. ¿Será el temor al abuso? Es posible que el ministerio de sana-
ción practicado por Mons. Emmanuel Milingo, que le ocasionó su
dimisión como arzobispo de Lusaka, haya inquietado a la jerarquía 7,
como también los excesos cometidos por algunos sacerdotes de aquí
y allá que exigen dinero a cambio de su ministerio y multiplican los
ritos de bendición y exorcismo de forma intempestiva. René Luneau
escribe lo siguiente: “Algunos piensan que el porvenir del cristia-
nismo en África podría jugarse en esta cuestión. Debido a la inseguri-
dad que se extiende por todas partes o a que la medicina occidental
pierde su importancia al no ser accesible a los más pobres, la medi-
cina tradicional recobra su fuerza y, con ella, el mundo de las repre-
sentaciones que conlleva. Los clérigos no son los menos vulnerables
y los vemos multiplicarse aquí y allá en bendiciones y exorcismos
que no hacen sino consolar al pueblo cristiano en sus temores ances-
trales. Este asunto es realmente grave, por lo que es una pena que el
Sínodo no le haya dado el lugar que le correspondía” 8. Me parece
que los obispos africanos no han logrado llegar a un consenso sobre
el modo de responder a esta demanda de los fieles.

En cuanto a Camerún, se ha producido un viraje decisivo. Con
ocasión de la “Jornada Mundial del Enfermo”, que se celebró por pri-
mera vez en el continente africano el 11 de febrero de 2005 en
Yaoundé , ante una buena representación de autoridades eclesiásticas
y del mundo de la medicina venidas de todas partes, se tomó con-
ciencia de un aspecto importante. Bajo el impulso de ciertos laicos,
como el Dr. Pierre Effa, principal organizador de la Jornada, la Iglesia
local tiene la intención de dedicarse más a las obras de salud. Aún es
demasiado pronto para saber si animará las nuevas formas del minis-
terio de la sanación.
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7 Gerry Ter Hamar, L’Afrique et le monde des esprits. Le ministère de guéri-
son de Mgr Milingo, archevêque de Zambie, Karthala, París 1992. 

8 R. Luneau, Paroles et silences du Synode africain, Karthala, París 1997,
“Une oubliée de marque, la Santé”, p. 186.
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Conclusión

El hecho de que los cameruneses vayan haciéndose cargo progresi-
vamente de la Iglesia de Camerún está logrando que ascienda a la
superficie una antigua concepción de la salud bajo la presión de la pro-
pia cultura. Tanto los feligreses como los sacerdotes y los obispos anhe-
lan una sanación que sea colectiva, global y, en lo posible, inmediata.
La cultura profunda que los misioneros extranjeros tendían a sustituir
por la suya tiende actualmente a imponerse de nuevo. Se trata de una
corriente de inculturación que todo el mundo desea, incluyendo los
últimos misioneros supervivientes, entre los que me encuentro yo, y
que es consciente de su fomento en la Iglesia universal, tal como los
papas de estos últimos tiempos no han cesado de repetir. Pero también
se trata de una presión cultural que actúa por su propia cuenta. Sólo
queda que seamos conscientes de lo que está en juego y que pasemos al
régimen de una inculturación pensada, guiada y orientada para que sea
realmente evangélica y al mismo tiempo africana. Ahora bien, en este
campo aún son tímidos los estudios realizados. Es como si se temiera
confiar y dar un lugar a una visión del hombre en cuanto ser social que
han heredado de los abuelos. Sin embargo, no tiene nada de obsoleta,
puesto que concuerda con la aspiración del mundo contemporáneo:
una medicina que tenga en cuenta el “cuerpo sujeto” o el “cuerpo pro-
pio” del hombre en lugar del cuerpo concebido como un objeto que
hay que curar, según la terminología que debemos a Paul Ricoeur9.

En esta búsqueda de un justo equilibrio en el ministerio de la sana-
ción es necesario remitirse a la fuente de toda reflexión cristiana, es
decir, al Evangelio. Al igual que Jesús, nos vemos confrontados con la
misma situación y sentimos las mismas tensiones. ¿Hay que responder a
la demanda de sanación tal y como ésta se formula? ¿Hay, tal vez, que
rechazarla y convertirla en demanda de salvación? Recordemos el epi-
sodio en el que un funcionario real pide a Jesús que cure inmediata-
mente a su hijo. Jesús le responde inicialmente: “¿Es que no podéis creer
si no veis signos y prodigios?” (Jn 4,48). Lo que no le impide acceder a la
demanda de este padre desesperado y curar inmediatamente a su hijo.
De aquí podemos extraer una guía de conducta para todo el que prac-
tica el ministerio de la sanación: ser sensible a toda demanda legítima
de sanación, siendo consciente de que no es sino el deseo y el signo de
una Sanación, con S mayúscula, que no es otra cosa sino la Salvación. 

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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Para celebrar el centenario del
nacimiento del cardenal Yves Congar (1904-1995) se ha publicado
un nuevo libro en el que especialistas de todo el mundo hacen una
valoración de sus grandes logros. Esta obra, titulada Yves Congar:
Theologian of the Church (Peters - Eerdmans, Lovaina - Estados Uni-
dos 2005; en prensa la traducción francesa que publicará Les Éditions
du Cerf), trata de indagar en el papel de Congar como teólogo de la
Iglesia. Los autores de nueve países, especialistas internacionales de
teología, ecumenismo, filosofía e historia, son, en muchos aspectos,
representantes de los intereses intelectuales y ecuménicos de Congar. 

Las contribuciones realizadas en este simposio se dividen en cinco
partes. La primera se abre con introducciones de temática ecumé-
nica escritas por representantes de las iglesias con quienes Congar

EL LIBRO YVES CONGAR:
TEÓLOGO DE LA IGLESIA

* GABRIEL FLYNN. Profesor de Teología sistemática en el Mater Dei Institute
of Education, Universidad de Dublín. Sus áreas de especialización incluyen
eclesiología y ecumenismo, teología histórica y política, y los grandes pensa-
dores católicos del siglo XX.

Es autor de Yves Congar’s Vision of the Church in a World of Unbelief
(Ashgate, Aldershot 2004) y ha editado This Church that I Love: Essays Cele-
brating the Centenary of the Birth of Yves Cardinal Congar (Peeters, Lovaina
2004). Flynn ha publicado artículos sobre ecumenismo y la teología de Yves
Congar en Louvain Studies, New Blackfriars, La Vie spirituelle, Theology
Digest, Doctrine and Life. Es editor de Leadership and Values for Business:
European and American Perspectives (Springer, Berlín y Nueva York, se
publicará en 2007).

Dirección: Mater Dei Institute of Education, Dublin City University, Clonliffe
Road, Dublin 3 (Irlanda). Correo electrónico: gabriel.flynn@materdei.dcu.ie
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trabajó estrechamente a lo largo de su dilatada y excelente carrera
docente. El cardenal Avery Dulles reconoce la grandeza de Congar
como especialista en ecumenismo y como reformador y hace una
valoración positiva de su inmensa contribución al Vaticano II, con
respecto al que dice que “casi podría denominarse el Concilio de
Congar”. El obispo Kallistos Ware, profesor en Pembroke College
(Oxford), nos habla desde la perspectiva ortodoxa a favor de un viejo
amigo de su Iglesia. El Dr. Kenneth Stevenson, obispo anglicano de
Porstmouth (Inglaterra), hace una importante observación en su agra-
decido homenaje: “La teología de Congar está enraizada en la histo-
ria, en la teología de la historia... Ninguna eclesiología puede ignorar
la realidad histórica”. El Dr. Marc Lienhard, antiguo presidente del
Consejo de la Iglesia de la Confesión de Augsburgo en Alsacia y
Lorena, habla de la importancia de “elaborar un vocabulario ecumé-
nico conjunto” para evitar los “graves malentendidos” con respecto a
las mismas palabras utilizadas por católicos y protestantes con dife-
rente sentido. Recordando la llamada de Congar en 1983 a una
“metanoia ecuménica”, se pregunta un tanto patéticamente: “¿Segui-
remos haciendo oídos sordos a tal apelación?”.

La segunda parte reúne las diversas aportaciones realizadas en
torno a la pregunta por el tipo de teólogo que era Yves Congar. John
Webster, catedrático de teología en el King’s College de la Universi-
dad de Aberdeen, hace unas “reflexiones evangélicas” sobre la obra
de Congar La tradition et les traditions, a la que cataloga como “un
clásico ejemplo de una teología que vuelve a sus raíces profundas o a
sus fuentes”. Muestra cómo Congar estaba profundamente interesado
en la tradición y la historia. Webster sostiene que el desafío que Con-
gar y otros teólogos de la vuelta a las fuentes presentan a los teólogos
protestantes es “si el celo protestante por la pureza –en las doctrinas
sobre Dios, Cristo, la Iglesia, etc.– conduce a una segregación de lo
divino con respecto a la creaturalidad, lo que a su vez impide alcan-
zar la plenitud de la autocomunicación de Dios”. Este artículo puede
interpretarse como una “conversación” protestante con Congar y sus
colegas de la vuelta a las fuentes. De gran importancia es la invita-
ción, profundamente pastoral, que hace a proseguir “el diálogo entre
el catolicismo y el protestantismo”.

Fergus Kerr, antiguo director del Blackfriars Hall (Oxford), describe
a Congar como el gran representante de la teología de la vuelta a las
fuentes que nunca dejó de ser tomista. En este sentido, comenta: “No
obstante su enorme influencia en hacer mucho más histórica la teolo-
gía católica, en reabrir la tradición, en la práctica de la vuelta a las
fuentes, etc., Congar nunca se consideró como alguien que se había
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apartado de la metodología teológica de santo Tomás, que concebía,
acertadamente, de forma sapiencial-ontológica”. Gabriel Flynn, pro-
fesor de teología en Mater Dei Institute of Education de Dublín y edi-
tor de este volumen, evalúa el papel de Congar como reformador y
sostiene que “su contribución en este campo lo convierte en el arqui-
tecto de la Iglesia contemporánea”. Es cierto que los principios de
reforma expresados en su obra Vrai et fausse réforme dans l’Église
(1950), sobre la que podría decirse que es la contribución más impor-
tante y original a la teología cristiana, “ayudan a crear una defensa
efectiva contra la división y el cisma en la Iglesia”, por lo que merece
que se preste nueva atención a su contribución como reformador de
la Iglesia. Flynn sostiene que “la yuxtaposición entre reforma y uni-
dad en la teología de Congar suscita una dialéctica transformadora y
creativa que ofrece una enorme esperanza para una renovada Iglesia
del futuro”. El artículo concluye con una doble respuesta, cultural y
pastoral, a la actual crisis del anuncio cristiano, en donde se afirma la
relevancia permanente de Congar como reformador.

A. N. Williams, del Corpus Christi College (Cambridge), aborda la
teología del laicado de Congar, que es considerada como “genuina-
mente teológica y como contribución a la eclesiología”. La valora-
ción altamente positiva que hace Williams de la teología del laicado
de Congar nos remite a su honda preocupación por un compromiso
eclesial con el mundo y a la grata capacidad de llevar a cabo la auto-
crítica. La afirmación de Congar sobre el primado de “las personas
sobre las estructuras” es de capital importancia para la Iglesia; toda
una lección que debe ser aprendida de nuevo por cada generación
de dirigentes.

El cardenal Karl Lehmann, obispo de Maguncia (Alemania), nos
hace un retrato del que fuera gran amigo suyo como “hombre de Igle-
sia”. Tal vez Congar merezca esta denominación más que cualquier
otro de los grandes teólogos de la época. El cardenal Lehmann
comenta su “extraordinaria” dotación: “Desde el principio se acreditó
como un pensador de gran agudeza sobre la historia y la realidad
–una extraordinaria combinación, ciertamente–”. En cuanto a su con-
tribución al Vaticano II, “Yves Congar pertenece, con todo derecho,
al corazón del Concilio Vaticano II”. 

Congar es, posiblemente, más conocido por su contribución al
ecumenismo. En la tercera parte de este libro homenaje por el cente-
nario de su nacimiento, tres especialistas evalúan su histórica contri-
bución al movimiento ecuménico. El profesor Jean-Pierre Jossua, que
fue colega y amigo suyo durante gran parte de la vida de Congar,
afirma su objetivo en los siguientes términos: “Con las posibilidades
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que nos brinda la retrospección, me propongo decir simple y sucinta-
mente lo que me parece realmente esencial, y, me atrevo a sugerir,
aquello en lo que estuvimos totalmente de acuerdo los dos sobre su
persona durante aquellos últimos años en que tuvimos tantas ocasio-
nes de hablar sobre todo esto”. Sostiene que al ubicar el ecumenismo
“en el seno de la Iglesia”, Congar puso de manifiesto una “intuición
espiritual crucial” que determinó las dos preocupaciones interrelacio-
nadas de toda su carrera, a saber, “la refundación de la eclesiología y
la idea de la unidad”.

La segunda contribución sobre el ecumenismo nos viene de la
mano del profesor Bruno Bürki, otrora vicepresidente del Consejo de
la Federación Suiza de Iglesias Protestantes. Reconoce el desafío de la
eclesiología de Congar sin querer apropiarse de él. “Nuestro deseo,
más bien, desde una perspectiva protestante, es afrontar los desafíos
de Congar, el teólogo católico, sobre importantes cuestiones eclesio-
lógicas y litúrgicas. El Padre Yves Congar, ya difunto, sigue teniendo
cosas importantes que decirnos, tanto desde su propio punto de vista
como desde el seno de la Iglesia a la que pertenecía”. El artículo ana-
liza la contribución de Congar a la liturgia en el período posterior al
Concilio Vaticano II, pero “siempre en el contexto de la celebración
eclesial de la liturgia”. Indica la existencia de un problema en los
reformadores litúrgicos de la Iglesia católica, que también puede
extenderse a otras confesiones: “Congar pensaba que los promotores
de la reforma de la Iglesia en el movimiento litúrgico actuaron dema-
siado precipitadamente y estaban exclusivamente preocupados por la
restauración e innovación de formas litúrgicas, sin profundizar sufi-
cientemente en su razón de ser o en el ‘carácter original del culto
cristiano’”. Mientras que las cuestiones sobre la mediación litúrgica,
los sacramentos y la naturaleza de la presencia de Cristo en la Euca-
ristía suscitan, inevitablemente, el debate y la división, el auténtico
desafío, como Bürki comenta, reside en “hacer un acto de fe en la
presencia divina entre nosotros, dando así gloria al Padre por el Hijo
en el Espíritu Santo”. 

En la tercera contribución al estudio sobre el ecumenismo, Gra-
briel Flynn examina el modo en que la teología ecuménica de Congar
contribuye al difícil proceso de la reconciliación. Aborda la objeción
de que “haya fracasado su visión del ecumenismo, dado que la uni-
dad de los cristianos sigue siendo un objetivo que no se ha reali-
zado”. La propuesta de que el ecumenismo sea considerado como
“un imperativo ético para todos los cristianos” constituye todo un
desafío, que trata de convertir los fallos del pasado en triunfos, lo que
exige no sólo una eclesiología renovada y un ecumenismo efectivo,
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como Congar propone, sino también una fortaleza indomable. Sobre
la evolución del pensamiento ecuménico de Congar desde la “catoli-
cidad” a una aceptación matizada de la “diversidad reconciliada”,
Flynn sugiere que se sirve mejor a la causa del ecumenismo “acep-
tando las diversidades respectivas que intentando reconciliarlas”. Por
tanto, queda aún mucho trabajo por hacer en el campo doctrinal,
dado que la “unidad en la pluralidad” es imposible sin un acuerdo
sustancial sobre las verdades fundamentales, como ha indicado el
filósofo John Rawls. Para avanzar en el “considerable logro del ecu-
menismo de Congar”, que es también un logro del Vaticano II, es
necesario que los teólogos se comprometan de nuevo en un meticu-
loso diálogo sobre las doctrinas y las estructuras de la Iglesia, un diá-
logo que no sucumba ante los antiguos obstáculos a la unidad ni
vacile ante las nuevas dificultades que puedan aparecer en el futuro. 

La cuarta parte del libro está consagrada a la contribución de Con-
gar a la historia de la eclesiología católica. John O’Malley, distinguido
profesor de Historia de la Iglesia en la Weston Jesuit School of Theo-
logy de Cambridge (Massachussets), evalúa la obra de Congar L’Église:
De saint Augustin à l’époque moderne (1970) y su estudio más restrin-
gido en su objeto y que se titula L’Ecclésiologie du haut moyen âge:
De saint Grégoire le Grand à la desunión entre Byzance et Rome
(1968). El estudio altamente encomiable de L’Église constituye todo un
reconocimiento a la brillantez de Congar como teólogo de la historia:
“Es una obra de síntesis de primera categoría. No tiene comparación
alguna con nada precedente y en muchos aspectos no ha sido nunca
superada. Sólo este hecho da testimonio de su extraordinaria impor-
tancia”. Incluso con sus “limitaciones” y “omisiones”, “L’Église sigue
impresionando como obra de síntesis histórica. Aunque la erudición
resulta casi abrumadora, con su detalladísima información, nunca
llega a aplastar el texto”. Con respecto a L’Ecclésiologie, también es
considerada como “una obra de síntesis”. O’Malley comenta también
el estudio que hizo de esta obra Ovidio Capitán en 1970, que fue
“altamente crítico con el método de Congar... que no era histórico –o,
al menos, no suficientemente histórico–”. Aunque acepta que esta crí-
tica plantea “importantes cuestiones” que deben tomarse con serie-
dad, sin embargo, no “daña sustancialmente el logro histórico de Con-
gar tanto en L’Ecclésiologie ni mucho menos en L’Église”. Por último,
considera que las “obras históricas” de Congar, consideradas también
como “obras de teología”, son “casi tan relevantes en la actualidad”
como lo fueron cuando se publicaron por primera vez.

Esta obra nuestra resultaría incompleta sin un análisis del contro-
vertido diario que elaboró Congar durante el Concilio Vaticano II y
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que se publicó en 2002 con el título Mon journal du Concile. J. J.
Scarisbrick, antiguo profesor de Historia en la Universidad de War-
wick, hace una valoración de las cuestiones más relevantes. Su opi-
nión no puede ser ignorada por los teólogos ni por los pastores. “El
Diario que Yves Congar escribió durante el Concilio Vaticano II tiene
una enorme importancia para los historiadores, no sólo del Concilio,
sino, en cierto sentido, de la Iglesia del siglo XX”. Sobre el juicio que
se hace en el diario sobre el papa Pío XII, Scarisbrick comenta: “Con-
gar fue injusto con Pío XII, y, probablemente también, con la Curia, al
sobreestimar su poder, villanía y rígido conservadurismo”. Scarisbrick
admite que el Vaticano II fue “una gran bendición”, pero también
aborda los “acontecimientos totalmente inesperados, no pretendidos
y lamentables” del “período turbulento” que le siguió. Su valoración
del “fracaso catequético de Iglesia postconciliar” plantea graves
dudas sobre la situación actual y los programas catequéticos utiliza-
dos en las escuelas, como también sobre la formación de los cate-
quistas en las facultades y universidades católicas. 

Alberto Melloni, profesor de Historia en la Universidad de
Modena-Reggio Emilia, reflexiona sobre lo que describe como la
antinomia del “sistema” y “la verdad” en los diarios de Congar que,
como los binomios “verdadera/falsa reforma” y “Tradición/tradición”,
tienen una gran importancia para conocer mejor el período que se
estudia. Considera Mon Journal du Concile como “un documento de
primera categoría para conocer mejor el Vaticano II y el papel desem-
peñado en él por el ecumenista dominico”. De igual modo, el Journal
d’un théologien 1946-1956 (2000), el principal objeto de este
artículo, es considerado como “una extraordinaria fuente para com-
prender ese período”. Mediante un meticuloso análisis del “sistema”
autoritario de la Curia Romana durante el pontificado del Pío XII y de
sus principales “personalidades”, Melloni presenta la detallada acu-
sación del “aparato tiránico”, de un “régimen policial”, cuyo mono-
polio fracasó finalmente en su intento por reprimir al Congar del Vati-
cano II, quien en el Concilio “se ganó el auténtico cardenalato que al
final de su vida honraría su servicio a la verdad”. 

Después abordamos la cuestión de la pneumatología, un elemento
importante en el pensamiento de Congar, que recibió su formulación
definitiva sólo al final de su carrera teológica en su monumental obra
titulada Je crois en l’Esprit Saint (1979-1980), que fue su último libro
importante. Richard P. McBrien, profesor de Teología en la cátedra
Crowley-O’Brien de la Universidad de Notre Dame (Indiana), hace una
valoración del papel de la pneumatología en el pensamiento de Congar
y su relevancia para la historia de la eclesiología católica. En el con-
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texto de una “exhaustiva y relativamente pormenorizada síntesis y eva-
lución crítica” de Je crois en l’Esprit Saint, McBrien, en la perspectiva
de los teólogos ortodoxos, tiene mucho cuidado en colocar al Espíritu
Santo “en el corazón de la teología cristiana” como “el poder mediante
el que se realiza y se cumple la proclamación [del Evangelio]”. 

Jonathan Robinson, miembro del Oratorio de Toronto y antiguo pro-
fesor de Filosofía en la Universidad McGill (Montreal), estudia la teo-
ría de la tradición en Congar, un elemento crítico en la historia de la
eclesiología. Al principio expone el punto de vista de que la teoría de
Congar sobre la tradición “no puede sostener su visión fundamental-
mente ortodoxa y sacramental del catolicismo”. En su opinión, Congar
no consigue demostrar que “la dimensión activa de la tradición es el
aspecto esencial, o el más importante, de la tradición”. Robinson sos-
tiene que la actitud de Congar sobre la Iglesia visible dejaba los
“monumentos de la tradición” –magisterio, liturgia y cánones sagra-
dos– vulnerables a su reformulación, contribuyendo de este modo a
“disminuir la importancia de la tradición en la vida de la Iglesia”.

Los artículos de la quinta y última parte de este libro tratan de con-
tribuir a la comprensión recíproca entre las grandes religiones del
mundo. El primero, escrito por el cardenal Georges Cottier, presenta
una introducción general a la “Teología de las religiones”, basándose
en la enseñanza del Concilio Vaticano II. Afirma que la Iglesia está
obligada a “examinar sus relaciones con las religiones no cristianas”
en cuanto “que éstas promueven la paz y la unidad entre las personas
y los pueblos”. Comenta que en Nostra Aetate y en Lumen Gentium
se nos presenta una orientación de suma importancia. “Las religiones
se presentan según un orden determinado, a saber, desde su distancia
o proximidad al cristianismo. De este modo, se estudian en primer
lugar el hinduismo, el budismo, las religiones tradicionales, posterior-
mente el islam, en cuanto religión monoteísta, y, finalmente, el
judaísmo y el pueblo judío”. A la luz de la enseñanza conciliar, sos-
tiene que “una teología de las religiones debe comenzar con una teo-
logía de Israel o al menos con su incorporación. Ignorar esta dimen-
sión esencial implicaría ladearse hacia un tipo de neomarcionismo”.
Sin pasar por alto las difíciles cuestiones relativas al estatus de las
grandes religiones con respecto a la plenitud de la salvación en
Cristo, el cardenal Cottier llega a una importante conclusión: “La teo-
logía de las religiones no debe descuidar sus fundamentos antropoló-
gicos. La dimensión religiosa pertenece a la naturaleza humana. La
persona está orientada hacia lo Absoluto y, por sus propias fuerzas, es
capaz de dar importante pasos en su dirección. Estos pasos son los
preciosos ‘peldaños’ en el camino para acoger la gracia”.
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La segunda contribución es de Thomas F. O’Meara, antiguo profe-
sor de Teología en la Cátedra William K. Warren de la Universidad de
Notre Dame (Indiana). Estudia los puntos de vista de Congar sobre “el
tema de la salvación fuera del cristianismo”. Describiendo a Congar
como “un teólogo inspirado por la variedad de la historia, un historia-
dor de las formas eclesiales formado desde los estudios bíblicos hasta
los movimientos pastorales”, estudia su contribución en el contexto
de una revisión de la obra Vaste Monde, ma Paroisse (París 1955). En
los años sesenta, Congar mantenía una valoración “un tanto nega-
tiva” de las religiones no cristianas o no bíblicas porque “en contra de
la moda de entonces, no podía pasar por alto aspectos de las religio-
nes que son destructivos, falsos o idolátricos”. Congar, en efecto,
“decía que quería seguir un camino intermedio entre lo que denomi-
naba una ‘solución optimista y tolerante’ (Rahner, Schlette, Gustave
Thils, Hans Küng y Leonardo Boff) y una ‘solución negativa y estricta’
(Martín Lutero, Ludwig Feuerbach, Karl Barth, Hendrick Kraemer y
Wolfgang Pannenberg). La voluntad salvífica de Dios es universal y su
gracia previa a la encarnación es una gracia generosa que vive fuera
de los límites de la Iglesia, y los límites entre la Iglesia y la religión no
están claramente delimitados”. O’Meara concluye: “A fin de cuentas
no resulta fácil ver en qué se distingue Congar de los teólogos ‘opti-
mistas’, pues, a pesar de sus reservas, consideraba las religiones
como medios o mediaciones de salvación”.

En un artículo de amplio alcance, Stephen Fields, profesor aso-
ciado de Teología en la Universidad de Georgetown (Washington
DC), estudia la contribución de Congar al debate sobre la salvación
y las religiones no cristianas. Sostiene que entre los pensadores que
consideran el cristianismo como “la religión absoluta”, Congar
ofrece “unas perspectivas audaces y novedosas que trazan un
camino intermedio” entre el “optimista inclusivismo tolerante del
católico Karl Rahner... y el ‘negativo y estricto’ exclusivismo del lute-
rano Karl Barth”. Fields comenta: “El pensamiento de Congar sobre la
salvación fuera de la Iglesia, tomado en su conjunto, muestra sutil-
mente en equilibro los elementos que constituyen el problema: la
conciencia personal, la cultura, el pecado y el error, la necesidad de
la Iglesia y la inclusión de toda la humanidad en la encarnación”. No
está de acuerdo con la conclusión de O’Meara, para quien, “final-
mente, Congar no se distingue esencialmente de la escuela optimista
de Rahner”, un punto de vista que considera insostenible “a la luz del
diagnóstico no apologético que hace Congar de la idolatría en las
religiones no cristianas”. Fields sostiene que el pensamiento posterior
de Congar, que presenta una visión más matizada, constituye un
importante avance. En un intento por dar expresión a una visión
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novedosa de la relación entre la naturaleza y la gracia, que funda-
mente cualquier solución al problema de la salvación fuera de la Igle-
sia, Fields se inspira en Gaudium et Spes y en la obra de Hans Urs
von Baltasar para elaborar un modelo que “comprenda la naturaleza
y la gracia no como principios armónicos sino independientes, como
una unidad en la diversidad [que] sería la mejor forma de compren-
der la reciprocidad entre conciencia y cultura, y de apoyar la eficacia
de las religiones no cristianas como medios habituales de la salvación
de la humanidad”.

La última de las contribuciones es obra de Terrence Merrigan, cate-
drático de teología dogmática en la Universidad Católica de Lovaina.
Estudia la apelación a Congar en la teología de las religiones de Jac-
ques Dupuis, el controvertido jesuita belga que murió el 28 de
diciembre de 2004. El profesor Merrigan comenta que el conflicto
entre la Congregación para la Doctrina de la Fe y Dupuis que siguió a
la publicación de su obra Hacia una teología del pluralismo religioso
(1997) “dio a las autoridades eclesiásticas la oportunidad de identifi-
car lo que consideraban los principios fundacionales de la teología
católica de las religiones”. En su respuesta a Dupuis e “incluso más
enérgicamente” con la publicación del documento Dominus Iesus
(2000), la Congregación “trazó los límites entre los que sentía que
tenía que desarrollarse la discusión sobre la comprensión que el cris-
tianismo tiene de las demás religiones”. Este artículo constituye un
estudio sobre “el lugar en que se encontraría Congar (o, dicho con
más precisión, se habría encontrado) en relación con estos límites, al
menos en cuanto podemos colegir a partir de sus escritos”. Su papel
en el debate es evidente: “El tema de la relación entre el cristianismo
y las tradiciones religiosas del mundo había incrementado su impor-
tancia con anterioridad al Vaticano II, y la obra de Congar Vaste
Monde, ma Paroisse fue uno de los libros que anticiparon la relevan-
cia que este tema adquiriría en los años siguientes”. Respecto al estu-
dio que hace de este tema, realmente complejo y controvertido, en el
pensamiento de Congar, el artículo de Merrigan tiene la doble ventaja
de la objetividad y la claridad con que procede mediante cuatro
pasos. En primer lugar, presenta la posición oficial sobre el papel de
la Iglesia en la historia de la salvación; en segundo lugar, estudia la
apelación que hace Dupuis a Congar a la luz de la propia posición
del jesuita belga sobre el asunto; en tercer lugar, suministra una eva-
luación crítica de las referencias que Dupuis hace de Congar; y, final-
mente, nos ofrece unas reflexiones sobre la relevancia teológica de la
divergencia entre Dupuis y Congar con respecto al papel jugado por
la Iglesia en la economía de la salvación.
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La idea que ha inspirado este libro ha sido la de rendir nuestro
homenaje a la memoria de Yves Congar, un teólogo de la Iglesia. Al
mismo tiempo, esperamos que también pueda resultar provechoso
para la Iglesia. Una Iglesia renovada en nuestro tiempo no será posi-
ble sin un renovado compromiso con el Vaticano II. El éxito de este
compromiso depende, en parte, de los mismos documentos concilia-
res, editados actualmente de forma más accesible, bien por separado
o por categorías temáticas afines. Si este libro contribuye a que los
documentos conciliares sean más accesibles a las personas de nues-
tro tiempo y, por tanto, sean más ampliamente leídos y aplicados,
entonces habrá logrado su objetivo nuestro homenaje a Yves Congar.
Requiescat in pace.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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