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Luiz Carlos Susin *

INTRODUCCION

|//

pueblo de Dios”, y més
concretamente el “pueblo cristiano” —y por consiguiente las Iglesias—
ses portador del espiritu democratico? En época de crisis de paradig-
mas politicos, stiene el cristianismo inspiracion y experiencia que
ofrecer a las democracias que necesitan no sélo ser defendidas, sino
también creadas, inventadas? Conocemos las dificultades del magis-
terio catdlico, a lo largo de todo el periodo de la modernidad, hasta
la actualidad, para establecer un vinculo entre el pueblo de Dios y el
pueblo socioldgico. La tendencia sigue siendo la de subrayar la dife-
rencia: el pueblo de Dios no se rige por principios democraticos,
porque lo gobierna, en dltima instancia, Dios. Se trata de un pueblo
teocrético, independientemente de la mediacién empleada por Dios
para gobernar a su pueblo. Salvo la mediacién popular como instan-
cia soberana, esto es, instancia de decision: ésta es la idea mds incé-
moda respecto al gobierno del pueblo de Dios.

* Luiz CARLOS SUSIN, fraile capuchino, es doctor en Teologia sistematica
por la Universidad Gregoriana de Roma. Trabaja en la Facultad de Teologia
de la Universidad Pontificia Catélica de Rio Grande do Sul (FATEQ/PUCRS)
y en la Escuela Superior de Teologia y Espiritualidad Franciscana (ESTEF). Es
miembro fundador de la Asociacién de Teologia y Ciencias de la Religion,
de Brasil, y del Equipo de Reflexion Teolégica de la Conferencia de los Reli-
giosos de Brasil. Entre sus investigaciones actuales estan las relaciones de la
teologia con las ciencias y con la ecologia, con textos en el drea de la teolo-
gia de la creacion y la escatologia.

Direccién: Rua Juarez Tévora, 171 —91520-100 — Porto Alegre/RS (Brasil).
Correo electrénico: lcsusin@pucrs.br
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LUIZ CARLOS SUSIN

De hecho, la democracia no parece ser una realidad ni una catego-
ria clara y sencilla. Depende de cémo se experimenten y se entien-
dan los conceptos de soberania'y pueblo.

La soberania constituye la fuente del poder y del gobierno. Estamos
todos de acuerdo: democracia significa que la soberania, esto es, la
fuente de poder, estd en el pueblo. En democracia, la legitimidad del
poder y su ejercicio deben basarse siempre en la representacién otor-
gada por el pueblo, que es soberano, sefior de sus representantes en
el gobierno. Los representantes ejercen el poder en nombre de los
representados. S6lo asi es legitimo el ejercicio del poder en democra-
cia. El preservar la soberania del pueblo es lo Gnico que garantiza la
democracia.

Por lo tanto, en democracia, los conceptos de soberania'y poder estan
estrechamente relacionados con el de pueblo. Sin embargo, ;qué es el
pueblo? La democracia griega se ejercia en nombre de los hombres y no
de las mujeres, de los ciudadanos libres y no de los esclavos o extranje-
ros, etc., porque existia una concepcion clara y univoca de pueblo: sélo
hombres libres de la ciudad.

La democracia moderna amplié la “pertenencia al pueblo” con la
inclusion de la mujer, la abolicién de la esclavitud, la naturalizacion
del extranjero. El “contrato social”, la constitucién del Estado
moderno, desarrollado con mucho esfuerzo por la llustracion y por el
liberalismo filoséfico, y su experiencia mds importante en el siglo XX,
basada en la teoria de Keynes articulando el Estado promotor de tra-
bajo y empleo, y también el Estado proveedor de Bienestar (Welfare)
social, estd en la actualidad en gran medida roto y corrupto. En pri-
mer lugar por la corrupcién del Partido dictatorial en nombre del
“pueblo”, en la desastrosa experiencia comunista. Y también, con los
problemas que ello implica, por la inflacién de poder y de soberania
tecnolégica y econémica del mercado en detrimento del poder o
soberania politica del pueblo.

De forma adn mas radical, la propia constitucién del pueblo, que
ha de ser la fuente de soberania en democracia, esta en transforma-
cion, ante una crisis sin precedentes: hoy la percepcién de multitud de
singularidades, de individuos, supera la experiencia de ser pueblo.
Asi, la representacion tradicional a través de partidos y por identifica-
cion de los partidos con intereses de clase, sobre todo intereses econ6-
micos y culturales que identifican y estructuran a las clases sociales,
estd hoy en franca disolucion. En general, todos los partidos tienden a
desvincularse de la vida y de la realidad de los individuos, del pueblo
real. Por otra parte, es cada vez mas dificil que los que teéricamente
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INTRODUCCION

forman un pueblo ejerzan su soberania, que no sean Ginicamente “ciu-
dadanos para ser gobernados” sino ciudadanos que, por el hecho de
votar a sus representantes, no pueden renunciar al ejercicio politico de
la ciudadania activa y a ser sujetos del destino de la sociedad.

Hay, de hecho, un poder politico, delegado en los representantes
electos por el pueblo, que son cada vez mas dependientes o, por lo
menos, estdin mas comprometidos con un poder econémico, que
hasta el siglo pasado estaba formado por los propios Estados o por
empresas controladas por los Estados. En la actualidad, las majors
que dominan el comercio petrolifero, el control de las comunicacio-
nes sociales, del ocio etc., dependen poco de los representantes de la
democracia politica. Al contrario, tienen varias formas de controlar-
los y, a través de ellos, ejercen un verdadero poder sobre el pueblo.
Por eso la representacion de tipo parlamentario se ha hecho casi
impracticable, y la corrupcién es la consecuencia l6gica mas visible
de la democracia representativa.

En su lugar nos acecha el imperio. Y el imperio se yergue sobre for-
mas de control tecnolégico e informdtico que transforman el ejercicio
del poder en biopoder. Seria la inversién de la democracia. Esta
dependera de la recuperacién o de la nueva forma de constituir, en
un mundo globalizado, lo que se considera pueblo.

El pueblo, asi como el poder, segiin las innumerables tradiciones,
tiene también connotaciones sagradas, raices religiosas. La Alianza, en
la Escritura, crea el pueblo como un “reino de sacerdotes y nacion
santa” (cf. Ex 19,6), y la experiencia de Jesus fue la de convocar a la
multitud a que se convirtiera en una comunidad y un pueblo mesia-
nico, elegido para una misién publica. Es evidente que no es lo mismo
una pequena “comunidad de mesa” y una comunidad politica, un
pueblo. Pero, salvando las distancias, el cristianismo se convirtié en
una fuerza inspiradora y agregadora para constituir un pueblo en sen-
tido muy amplio: comunidad de mesa que incluye distintas razas y
naciones, un pueblo “catélico” capaz de acoger muchos pueblos.

Incluso tras la cooptacién del Imperio para unificar y sacralizar el
poder politico, o en la insurgencia de las comunas medievales y en
las misiones, a pesar de la carga de la ambigtiedad y de la violencia
practicadas al identificar la misién con el poder sobre los evangeliza-
dos, ;tiene el cristianismo alguna lecciéon que ensefnar? Porque lo
cierto es que, en las luchas de la democracia moderna, el cristia-
nismo en general y la Iglesia catélica en particular, identificada con
las formas de poder a través de la union de “trono y altar”, fueron mas
espectaculo de antagonismo y de sufrimiento politico que ayuda y
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LUIZ CARLOS SUSIN

consideracion del pueblo que luché para asumir su soberania vy el
poder politico correspondiente. Las Iglesias, Ilamadas a ser sefales de
salvacion, esto es, senales e instrumentos de vida, paz, comunién y
libertad, json testimonio y ejemplo de un modelo de gestién del
poder y de organizacion interna que, como dice el obispo Pedro
Casaldaliga, es mas fraterno y justo que el de la democracia?

Es cierto que la crisis de la democracia, como la crisis de la sobera-
nia y del pueblo, requiere una gran creatividad y esfuerzo politico. El
hacer hincapié en la diferencia entre pueblo de Dios y pueblo socio-
[6gico tiende hacia una esquizofrenia y una idealizacién en las que
se pierde de vista al pueblo y hasta a Dios. No era ésta la intencion
del Concilio Vaticano Il y, sobre todo, de la vibrante hermenéutica de
la primera pégina del documento de Medellin, en 1968, al identificar
el éxodo del pueblo de Dios y el camino en pro de la transformacion
de los pueblos del continente latinoamericano. Ese “renacimiento”
ses inherente al continuo rejuvenecimiento profético y politico de las
raices del cristianismo?

En el siglo XX, en el marco del catolicismo social, surgieron los
partidos de inspiracién cristiana. En realidad, en el amplio espectro
de las tendencias politicas y de los partidos, el cristianismo cedi6 su
nombre al centro, a la derechay a la izquierda. Fue una inspiracién
politica y democratica importante en la Accion Catdlica. Inspird, y en
cierta medida sigue inspirando adn, movimientos sociales de Fe y
Politica. Es preciso reconocer, no obstante, que el vinculo entre fe
y politica, en tiempos modernos, siempre ha estado bajo sospecha y
que se margina facilmente. En la coyuntura actual en la que lo global,
regional y local en cierto modo tienden a coincidir, presentando en
todos los niveles, en el macro y el micro, la misma estructura social y
politica, ya sea en las afirmaciones de identidad y de fundamenta-
lismo agresivo, acarreando incluso un fondo religioso, ya sea por el
efecto de fuerzas y presencias globales poderosas a través de la tec-
nologia, la informatica y el mercado, ;“qué puede hacer el cristia-
nismo en términos de democracia”? Esta pregunta recorre los articu-
los de este nimero de Concilium y busca respuestas en la historia,
tradiciones, contextos culturales y en las experiencias que puedan
abrir camino.

Este nimero de Concilium pretende explorar las posibilidades de
esta relacién entre cristianismo y democracia, en tres partes:

1. En primer lugar haciendo un recorrido por la historia de esta
relacién compleja que parece ser de filiacion legitima y bastarda a la
vez. O de su dificultad, ya que la instancia Gltima de soberania y de
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INTRODUCCION

poder religioso no puede atribuirsele de forma simple al pueblo, sino
solamente a Dios. ;Pero, no seria el pueblo, sin privar al pueblo de
Dios de su condicién popular de carne y hueso, el mejor locus theo-
logicus del poder divino? ;Cudles son entonces las consecuencias
eclesiales, en caso de una respuesta claramente positiva?

2. Por esto es necesario asimismo explorar las raices biblicas y teo-
l6gicas de la revelacion respecto al poder y su ejercicio. Aqui nos
centraremos en las raices jesudnicas, evangélicas, y la prueba que el
pueblo cristiano de hoy puede significar para la democracia de nues-
tro tiempo.

3. Por ultimo, serd dtil esbozar el potencial actual del cristianismo
para inspirar, “dar alma” a nuevas formas de democracia o a nuevas
formas de organizar la vida y la comunidad humana en una relaciéon
mds justa y amorosa con todo el universo. Visiones criticas pero por-
tadoras a su vez de tentativas creativas en la tercera parte de la
revista.

Como conclusién, resulta inspirador recordar la Carta a Diogneto:
los cristianos estan en cualquier lugar en la patria y en el extranjero;
nuestros tiempos “globalizados” exigen contribuciones para la crea-
cion de una democracia planetaria que tenga en cuenta el pluralismo
y la convivencia pacifica. Asi, vuelve con mas insistencia la pregunta
siguiente: “3qué puede hacer el cristianismo en términos de democra-
cia?”.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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Eduardo Hoornaert *

LECCIONES DE UN PASADO COMUN

esde tiempos inmemoriales,
los monoteistas afirman que el poder emana de Dios. ;Es posible
conciliar esta afirmacion tan antigua con la idea moderna y laica de
la democracia, del “poder del pueblo”? ;Qué leccién podemos
extraer de la larga historia del monoteismo, creencia comun entre
judios, cristianos y musulmanes? Para profundizar en la cuestién pre-
sento en este articulo, en primer lugar, las propuestas originales de
los cuatro mensajeros principales del monoteismo (Abrahdn, Moisés,
Jests y Mahoma) y la acogida que tuvieron entre judios, cristianos y
musulmanes. Contintdo con una descripcién, a grandes rasgos, de
cémo vivieron de forma concreta los tres “pueblos de Dios”, en sus
respectivas historias, la fe monoteista. La conclusién que se impone
es que queda mucho por hacer para que la tradicién monoteista se
ajuste a la idea moderna de democracia.

1. Abran viene de Ur de los caldeos (la actual Irak) cuando —acam-
pado en Jaran con su familia y sus ovejas— oye la voz de Yhwh: “Si
haces lo que te pido, haré de ti un gran pueblo, te bendeciré, haré
famoso tu nombre” (Gn 12,2). De forma atin mas solemne: Con tu
nombre se bendeciran todas las familias del mundo (v. 3). Obede-

* EDUARDO HOORNAERT nacié en Bélgica en 1930 y vive en Brasil desde
1958. Ha sido profesor de Historia del Cristianismo durante treinta anos en
distintos institutos catélicos de Teologia. En 1973 fundd, junto con Enrique
Dussel, la Comisién (auténoma) de Historia de la Iglesia en Latinoamérica
(CEHILA). Ha publicado diversos libros sobre historia del cristianismo en Bra-
sil y Latinoamérica. En la actualidad estudia los origenes del cristianismo.

Direccién: Estr. do Coco km. 5,5, Cond. Enc. das Aguas B 06, 42700-000
Lauro de Freitas - BA (Brasil).
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EDUARDO HOORNAERT

ciendo al Dios extraiio, Abran sale hacia Canaan, abandona el poli-
teismo de su padre, cambia de nombre (de Abrdn a Abrahan) y va
conociendo poco a poco la forma de ser de ese Dios que lo Ilama. Es
un Dios de todos. Supera divisiones étnicas y sociales. Sélo un episo-
dio, puesto que la historia es larga. Cuando Saray (mas tarde Sara), su
mujer estéril, empieza a hostigar a Hagar, la sierva egipcia que ella
misma colocé en la cama de su marido para que le diera un hijo,
Yhwh hace suyas las penas de la sierva. En el capitulo 21 del libro del
Génesis, él la consuela en el momento extremo en el que, desespe-
rada y dispuesta a morir de sed con su hijo Ismael en el desierto de
Berseba, se sienta a cierta distancia del nifilo para no tener que verlo
morir. Yhwh dice: Del hijo de la sierva sacaré un gran pueblo (v. 13) y
apunta hacia un pozo de agua (v. 19), salvando la vida de madre e
hijo. Ismael se convierte en padre de los edomitas, que se establecen
al este de la tierra de los hijos de su hermano Isaac (v. 21). Cabria
esperar que la historia de Ismael tuviera seguimiento en la Biblia,
pero no ocurre asi. Desaparece de la Biblia para reaparecer —siglos
después— en el Cordan, acompainando a su padre Abrahan en un viaje
a la Meca, donde ambos construyen la Caaba (casa de Dios, en
arabe) (Coran 2/125-126), destinada a todos los hombres, sin distin-
cion (22/25). Abrahdn e Ismael rasgan el viejo tejido del mundo,
hecho de la “voluntad del hombre” (parentesco y etnia), e inauguran
un mundo hecho de la “voluntad de Dios” por medio de lazos super-
étnicos. Abrahan es el primero que se “somete” al Unico Dios Verda-
dero o, para decirlo en drabe, el primer muslim.

El segundo gran mensajero monoteista es el hebreo Moisés, que
aparece en el segundo capitulo del libro del Exodo y permanece
durante largos capitulos liderando al pueblo hebreo que acaba de
liberarse del yugo de Egipto. Pero la historia de Moisés va mas alla de
la gesta de la travesia del desierto. Moisés elabora leyes que sirven
para toda la humanidad, como los Diez Mandamientos, en vigor
hasta la actualidad.

La historia de Jesds entronca con la de Moisés. En el capitulo 17
del evangelio de Mateo aparece en compaiia del gran legislador,
ante los ojos asustados de tres discipulos (vv. 1-8). Siguiendo a Abra-
han y Moisés, Jesus supera divisiones de tipo familiar, étnico, social,
cultural o sexual, y ello hace que pocas personas —incluso entre sus
propios discipulos— consigan entenderlo. Uno de los pocos que si lo
hace es el fariseo Pablo de Tarso, que ve en Jesus el mesias universal,
un judio que ya no pertenece a un pueblo, sino a la humanidad como
un todo. Al preguntarsele si los goim (gentiles) deben hacerse judios
para unirse a Jesus, Pablo responde: “no”. Su Carta a los Romanos
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constituye el primer texto verdaderamente universalista de la historia
de la literatura. En ella se afirma que no existe un pueblo elegido (en
hebreo: am berit) por un lado y un universo de gentiles (en hebreo:
goi, término despectivo que indica un pueblo subyugado y esclavi-
zado) por otro. El rito de la circuncision, que desde Abrahédn indica la
pertenencia al pueblo de Dios, pierde su importancia. Da igual estar
circuncidado o no. Lo mismo se aplica al bautismo. Gracias a Dios
no bauticé mds que a Crispo y Cayo;, No me envio el Mesias a bauti-
zar, sino a anunciar (1 Cor 1,15-17).

En el siglo VII después de Cristo el Coran introduce a Mahoma en
la lista de los mensajeros del Dios Unico y Verdadero, siguiendo a
Jesus. El texto sagrado de los musulmanes menciona el nombre de
Jesus treinta y cinco veces y afirma que Mahoma pertenece al
solemne pacto profético-universal que redne a Noé, Abrahdn, Moi-
sés, Jestis y Mahoma (Coran 33/7). Mahoma es como Jess, él tam-
bién vincula el mensaje de Dios al sermén del tributo de los pobres
(19/31). Su mision especifica consiste en divulgar la sumision (isla-
mica) al Dios de Abrahan e Ismael entre los pueblos de Arabia. Por
eso, él es el sello de los profetas (33/40), pues difunde el monoteismo
hasta los confines del mundo. La Caaba de la Meca estd abierta para
acoger a todos los peregrinos del mundo, y deja patente que la revo-
lucién islamica no es una revolucion de culto, sino de comporta-
miento. Repito: en el Coran, la orden de adorar a Dios viene acompa-
nada de la orden de cuidar de los necesitados y de no acumular
riquezas en beneficio propio (93/9-11; 104/1-3; 92/5-11; 69/33-35;
5/17-19). Obligado a huir de la Meca a Medina (afio 622), Mahoma
forma la primera umma (comunidad) con inmigrantes beduinos,
comerciantes, politeistas varios y judios. La Gnica exigencia es la
sumision al Dios Unico Ala. Los judios, por ejemplo, no tienen que
abandonar sus cultos tradicionales, lo tGnico que se les prohibe es el
proselitismo. En Medina, Mahoma se limita a acabar con las disputas
e instaurar la paz entre judios, cristianos y sabeos (de Saba, arabes),
todos los que creen en Dios (2/62).

Este es el mensaje fundamental, sea biblico o coranico. Las dos
palabras mds recurrentes de la Biblia son “sefior” (en griego: kurios) y
“todo” (en griego pas). Este Gltimo término aparece cerca de siete mil
veces, con distintas declinaciones. Dios es el sefior de Todos.

2. El mensaje universalista de las cuatro principales figuras mono-
teistas contrasta de forma clara con las estructuras mentales de la
humanidad, acostumbrada a pensar en términos de familia y paren-
tesco, tribu y etnia, nacién e imperio. El nuevo mensaje no se asimila
facilmente, antes al contrario, surge un largo proceso de asimilacion y
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desasimilacién, encuentro y desencuentro entre el mensaje original y
sus diversas interpretaciones. Como resultado, la inspiracién pierde
gran parte de su vigor original. El Dios del amor de Abrahan, Moisés,
Jests y Mahoma acaba dando paso al Dios celoso de judios, cristianos
y musulmanes. El monoteismo pasa a ser sinénimo de exclusivismo.

Como ya he indicado, a partir del capitulo 21 del libro del Génesis,
la saga biblica abandona a Ismael en favor de Isaac, padre de Israel.
Abrahéan se convierte en el padre de un pueblo elegido que teme la
contaminacién de pueblos de labios impuros. En el 14/35, reza:
Sefor, evita que yo y mis hijos sirvamos a los idélatras. La reduccion
exclusivista alcanza igualmente a la imagen de Moisés. La Tora repite
las maximas de un Yhwh celoso, que no tolera otros dioses y
“vomita” pueblos iddlatras. Erige un muro cada vez mas alto de
pureza y segregacion en torno a Israel. Jesus tiene el mismo destino.
Su mensaje sélo consigue ser asimilado por los cristianos mediante
una reduccion dréstica de su dimensién propiamente universal. Los
cristianos de las primeras generaciones, en su mayoria procedentes
del mundo gentil, intimidan tanto a los seguidores de la tradicién
judaica que llegan a dificultar su permanencia en el movimiento. La
opcién pasa a ser la siguiente: o ser judio y rechazar a Jesus, o ser
cristiano y rechazar el judaismo. Este cambio da lugar a una teologia
basada en premisas exclusivistas. Con Mahoma sucede lo mismo. Los
integrantes judios de la umma original de Medina no entienden el
contenido universalista de la postura de Mahoma. Y cuando se les
dice: “Creed en lo que Dios ha revelado” responden: “Sélo creemos
en lo que Dios nos ha revelado” (Coran, 2/91). Los primeros cien ver-
sos del segundo capitulo del Cordn constituyen una larga reflexién
acerca de la incompatibilidad entre la ideologia judia y el mensaje
islamico. Mahoma empieza a ver que existen monoteistas “iddlatras”.
Ante la arrogancia judia, decide actuar: Los que fueran agredidos por
los idélatras tendrdan permiso para usar armas (22/39). Asume el
mando militar contra el grupo disidente, gana la batalla y se convierte
en el Sefior de Medina (entre 624 y628). En el momento de su
muerte, en 632, Mahoma es el Sefior de toda Arabia.

3. Como consecuencia de este juego de complejidades, la historia
de los monoteistas oscila entre un polo universalista y otro exclusi-
vista. Son raros los momentos de apertura. Cuando los musulmanes
toman Jerusalén (década de 630), por ejemplo, no se molesta a los
peregrinos cristianos latinos que andan por la ciudad. Incluso des-
pués de las cruzadas, no se interrumpe el flujo de peregrinos cristia-
nos hacia la “ciudad santa”, en poder del islam. En las experiencias
positivas cabe inscribir también la convivencia pacifica multisecular

514 Concilium 4/18



LECCIONES DE UN PASADO COMUN

entre cristianos y musulmanes en Espafa y en Sicilia. Conviene recor-
dar también aqui iniciativas interesantes que apenas tuvieron reper-
cusion historica. La cuestion de Noé y de su alianza con Dios (Gn
8,21-9,17), por ejemplo, un tema universalista mas allad de la saga
monoteista, aparece de vez en cuando. El Dios paciente y benevo-
lente de Noé, que extiende el arco iris sobre toda la humanidad, apa-
rece en escritos rabinicos de la Edad Media y también en el Coran
(42/13), lo que anuncia ya el pensamiento interreligioso de nuestros
dfas. Otra iniciativa en este mismo sentido, también en la Edad
Media, es la que surge durante el Concilio de Vienne (1311-1312),
cuando los obispos deciden fundar centros de estudios arabes en las
universidades de Paris, Oxford, Bolonia y Salamanca. Estos centros
[legan a traducir el Cordn al latin, asi como otros textos de intelectua-
les isldamicos. Esta iniciativa, por muy interesante que sea, practica-
mente no deja huella ni en el universo cristiano ni en el musulman.
No tiene eco ni en Bagdad ni en El Cairo.

Estas iniciativas esporddicas son excepciones. En general, los
monoteistas no consiguen relacionarse de forma satisfactoria con
otros pueblos y culturas. Los judios, que durante casi toda su larga
historia viven en sistemas politicos extranjeros (el reino indepen-
diente de Israel funciona poco tiempo), y, entre 135 (destruccién de
Jerusalén) y 1945 (final de la segunda guerra mundial), sin una tierra
donde establecerse. En la didspora, se dedican fundamentalmente a
fortalecer lazos internos de cohesién familiar, de parentesco y vecin-
dad, y, en los negocios, de confianza mutua (trust). Todo dentro del
paradigma de la exclusividad. Los cristianos, por el contrario, tienen
ocasién de expandirse ampliamente a partir del reino del emperador
Justiniano, que en 529 cierra el Gltimo templo romano (en Assua,
Ndbia) y en el mismo afo la dltima trinchera de la intelectualidad
griega, la academia de filosofia de Platén en Atenas (tras un milenio
de funcionamiento). Protegidos por el Estado, monjes misioneros
amplian las fronteras del imperio, escalan la muralla de Adriano en
Inglaterra, navegan por el mar de Irlanda, cruzan el Rin y el Danubio.
En Oriente, acompanan a los mercaderes por la Ruta de la Seda y lle-
gan a la India y a China. En el siglo XVI, con el “descubrimiento” del
Nuevo Mundo, frailes misioneros cruzan el Atlantico para convertir a
las masas e instaurar, en un mismo gesto, la cruz de Cristo y la corona
colonial. La base ideolégica de estas impresionantes conquistas cris-
tianas es, invariablemente, el monoteismo exclusivista. Un Dios, un
papa, un rey, una iglesia, un padre. Cipriano, obispo africano del
siglo 1ll, declara: Nadie puede tener a Dios por padre si no tiene a la
Iglesia por madre. Este y otros textos lapidarios surcan la historia y se
repiten en concilios, sermones y catecismos. Fuera de la Iglesia no
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hay salvacion. No se establece distincion alguna entre Iglesia (institu-
cion particular) y reino de Dios (sueiio de Dios). La teologia occiden-
tal, a partir del siglo XI, se concentra en la legitimacién del poder
papal. Los canonistas consiguen la proeza de transformar un texto del
evangelio de Lucas (Lc 22,36-38) en fundamento tedrico de la
extrana doctrina de las “dos espadas”. Tres siglos mas tarde van mas
alla y afirman que el papa no es sélo el duefio del mundo, sino que
guarda también las llaves del cielo. Al principio del siglo XIV, el papa
Inocencio Il afirma en un documento famoso (Unam Sanctam) que
solo él abre y cierra las puertas del cielo. Todas las criaturas humanas
tienen que pasar por la cancela del papa de Roma. La victima mas
famosa de la espada papal es el emperador Enrique IV que en
Canossa (1077) se lanza a los pies del papa Gregorio VII, con miedo
a caer en el fuego del infierno. La mente teolégica més brillante de
la Edad Media, Tomas de Aquino (1225-1274), por su parte, invoca la
pardbola evangélica del capitulo 14 del evangelio de Lucas: Sal a los
caminos y veredas y obligalos a entrar hasta que se llene la casa (v.
23), para demostrar que todas las criaturas humanas tienen que ser
empujadas hacia la casa del Dios cristiano, sean paganas o cismati-
cas, judias o musulmanas. Por eso mismo, Tomds considera que los
hombres mas peligrosos del mundo son los “pestiferos herejes”, pues
obstaculizan la entrada de la gente al redil de Cristo: Cometen un
pecado que justifica su eliminacion del mundo mediante un castigo
mortal (Summa Theologica, lla llae, XI, a. 3).

Aunque alcanzan desde el principio una posicién de soberania (en
contraste con los judios y cristianos), los musulmanes siguen una tra-
yectoria histérica basada en las mismas premisas de sus companeros
monoteistas. Como ya he sefalado antes, desde el inicio de la umma
de Medina, Mahoma se ve obligado a tomar posicién ante los disi-
dentes (A. 22/39, citado arriba), lo que le confiere poderes ilimitados.
En poco tiempo, se convierte en legislador, gobernador y militar, ade-
mas de profeta. El término yihad (guerra santa) expresa la legitimacién
del uso de la fuerza defensiva. Ahora bien, ;permite también Ala la
guerra ofensiva? El verso 9/5 del Coréan dice que si: Matad a los iddla-
tras alli donde los encontréis. Este verso tan radical que luego queda
atenuado, en el propio Coradn, con versos que declaran que sélo se
pueden iniciar hostilidades contra los infieles tras un [lamamiento for-
mal a la sumision religiosa: Nunca hemos castigado a un pueblo sin
haber mandado antes a un enviado (17/15). No obstante, lo que acaba
complicando la teoria musulmana de la guerra es el hecho de que el
propio Mahoma, en sus incursiones, no siempre se asegur6 de avi-
sar de antemano a los que agredia. Entregado a los placeres y sinsabo-
res de los califas (jefe; sinénimo: iman), el impetu conquistador isl4-
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mico s6lo encontré verdadero freno en el momento en que las ummas
se transformaron en estados formales, obligados a seguir las normas
de un derecho internacional de cardcter no isldmico. Aun asi, sabe-
mos que ni los judios ni los cristianos que caian bajo dominio isla-
mico eran obligados a convertirse formalmente al islam, puesto que
ya estaban “sometidos” al mismo Dios Unico. Sélo se les prohibia
intentar convertir a musulmanes, construir nuevos edificios de culto o
practicar sus ritos en pablico. Por lo demads, no se les molestaba.

Por no nombrar cuestiones propiamente politicas (siguiendo el
ejemplo de Jestis, Mahoma no indicé sucesor), el Cordn dejé la
puerta abierta a una encarnecida lucha por el poder tras la muerte del
profeta. Los tres primeros califas (o imanes) recurrieron a distintas
estratagemas para fortalecer su poder sobre un imperio que no dejaba
de crecer. Sin embargo, luego surgié un grupo que, basado en dos
textos enigmaticos del Coran (5/55 e 13/7) y en la suposicion de que
Mahoma habria mostrado la voluntad de indicar un sucesor en su
lecho de muerte, consiguio situar a su primo Ali, cuyo padre habia
educado al profeta, como cuarto califa (656-661). Ali, treinta afios
mds joven que Mahoma, estaba casado con Fatima, hija del profeta.
Este grupo que apoyaba a Ali se denominaba Shiat Ali (partido de Ali,
en castellano, chif). Con la eleccion de Ali se inicié una duradera
divergencia politica en el islam. Los sunies (partidarios de la sunna
[tradicién]) consideraban que el islam tenia que gobernarse segin
“las costumbres”, mientras que los chiies llamaban a los primeros
“mundanos” y recurrian al imaginario religioso para definir al califa.
El califa chii es un enviado de Dios para ensefiar a su pueblo cémo
vivir segln las lecciones del profeta. Sélo él entiende el Coran en pro-
fundidad, ya que el conocimiento divino se le ha transmitido a Aliy a
sus descendientes. Para los chifes, la umma es una iglesia y el iman
es su jefe espiritual, intachable e infalible. La teologia chii del cali-
fato, elaborada en el siglo X, tiene mucho en comun con la teologia
papal que se desarrollé en los siglos X1 y XIl en Occidente.

4. El resumen de la historia del monoteismo que acabamos de leer
indica una falta flagrante de entroncamiento entre las tres Familias
del Dios Unico y Verdadero y entre esas Familias y los pueblos
extranjeros. Los judios apenas consiguen convivir con los cristianos y
a éstos no les gusta ver a musulmanes cerca. Llegamos a una conclu-
sion incémoda: el imaginario monoteista lleva al fanatismo. Enrai-
zado desde hace siglos en la mente de las personas, el monoteismo
“real” es un obstaculo para la democracia.

La Reforma del siglo XVI supuso para los catélicos, a su pesar, las
primeras lecciones de democracia. Tuvieron que ceder tierras y pode-
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res a los protestantes, lo que generé disputas y heridas atn sin supe-
rar. Una segunda leccién vino con la llustracién del siglo XVIII, que,
de tanto insistir en la idea de tolerancia, consiguié que al menos en
Francia y Alemania nadie fuese quemado vivo por emitir opiniones
contrarias a las autoridades religiosas, como ocurrié con Giordano
Bruno en 1600. La Revolucién francesa de 1789 fue otra victoria de
la democracia. Cre6 una forma de Estado que se expandié rdpida-
mente por el mundo. En el siglo XIX las experiencias democraticas
progresaron, pero no llegaron a las clases populares. En la actualidad
se constata un retroceso de la idea de la democracia, debido, entre
otros factores, al enfrentamiento entre cristianos y musulmanes. Esto
demuestra que el camino hacia la democracia atn no esta del todo
allanado. En el islam, la situacion es especialmente grave. En muchos
paises musulmanes las escuelas publicas ensefian un civismo que
implica democracia, mientras que en las mezquitas y madrasas se
sigue ensefando el islam. La falta de opcién clara a favor del Estado
laico y democrético crea un clima de indecision, que siempre puede
dar lugar a movimientos que vuelvan a la seguridad y a los métodos
tradicionales de la umma (comunidad islamica).

Por otro lado, nuestras sociedades no permiten ya las posturas tra-
dicionales de intolerancia. Los tiempos de las alternativas radicales
(conversién, esclavitud o muerte) ya han pasado. Los goim (gentiles)
de ayer conviven con los judios de hoy, los pagani (paganos) de ayer
con los cristianos de hoy, los kafirun (idélatras) de ayer con los
musulmanes de hoy. Las “dos ciudades” de Agustin han dejado de
existir, nadie mds teme el filo de las “dos espadas” de los papas
medievales. Ni la yihad de Mahoma (o de las cruzadas) consigue
resolver los problemas de la actualidad. Los monoteistas, lo quieran o
no, se enfrentan cada dia a nuevos desafios de convivencia. El “pro-
ceso civilizador” (Norbert Elias) del monoteismo implicard un
proceso lento, cotidiano y persistente. La idea democratica podra
resultar eficaz cuando la palabra democracia se entienda como la
legitima “palabra de Dios”, expresién de la voluntad de Dios, a saber,
cuando se consiga traducir el rico y complejo imaginario de angeles
y demonios, bien y mal, virtud y pecado, reino y Apocalipsis, santos
y pecadores, muerte y resurreccion, cielo e infierno, y encarnacion y
ascensién, en motivacién para comportamientos democraticos. Es
éste un desafio que merece ser tomado en serio, puesto que las ima-
genes biblicas y/o cordnicas estdn tan firmemente ancladas en la
mente de las personas que, sin ellas, la idea moderna de democracia
tendrd pocas posibilidades de ser viable.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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LAOS Y KOINONIA
SEGUN LA VIA ORTODOXA

El pueblo, guardian de la fe

i los patriarcas ni los conci-
lios han podido introducir nunca innovacién alguna, porque, para
nosotros, el guardian de la fe es el cuerpo de la Iglesia, es decir, el
mismo pueblo que conserva su fe inmutable y conforme a la de sus
Padres”. Al responder de este modo al requerimiento que el papa Pio
Xl acababa de dirigir a los ortodoxos para que se unieran a la sede
romana, fuente, segtin él, de toda verdad, es el misterio mismo de la
eclesialidad el que los patriarcas orientales acababan de situar, no
sin cierto sentido profético, en el ndcleo de su Carta enciclica de
1848. Ni de oriente ni de occidente, ni mds antimoderna o moderna
que antidemocratica o democratica, la ortodoxia se define, en
efecto, como el lugar, y el medio, de la “recta fe”, no en el nombre
de un magisterio infalible, sino en virtud de una transmision, en inte-
gridad, de la experiencia cristiana. Esta fe de la que da testimonio, y
que acredita, no quiere ser nunca, ni valer mds, que aquella, indi-
visa, de los origenes que ve también en la Iglesia, Cuerpo de Cristo,
el acontecimiento del Espiritu Santo y la llegada del pueblo de Dios.
Asi, la teologia ortodoxa, en cuanto que es una teologia de la histo-
ria, no puede entender la separacion entre la participacion vertical

* JEAN-FRANCOIS COLOSIMO es escritor y editor. Ensefia Patrologia en el Insti-
tuto Saint Serge de Paris. Es autor de varios documentales, entre los que des-
taca Le Silence des Anges (Artline-Arte 1998), y también de varios libros; el
mds reciente se titula Dieu est Américain. Essai sur la thédémocratie aux
Etats-Unis, Fayard 2006.
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en el Padre divino y la participacién horizontal en los hermanos, o,
para decirlo con san Juan Criséstomo, “el sacramento del altar del
sacramento del hermano”.

Asi pues, con esta teologia de comunién, la ortodoxia, por su situa-
cién y su historia, por sus circunstancias y su tradicién, constituye
también, en tanto que mundo, civilizacién y confesién, un polo de
comunion.

Como mundo a caballo entre mundos, podria servir de puente a las
civilizaciones cuya colisién se ha precipitado por el fin de las uto-
pias. Probada, pero también renovada, por las ordalias del siglo XX,
podria ayudar a superar la aporia fatal entre el mercado y el terror.
Fronteriza de la secularizacién y del fundamentalismo, que habran
visto de forma semejante el eclipse del hombre tras la muerte de
Dios, podria asumir el nihilismo contempordneo en su propia expe-
riencia pascual de la cruz y la resurreccién donde Dios se revela pre-
cisamente como la libertad del hombre. Aqui no hay ideologia
alguna ni ningun triunfalismo. Ahora bien, el hecho de que ciertos
pensadores politicos o sociélogos, como también frecuentemente los
mismos ortodoxos, parezcan contradecir una vocacién tal, no prueba
nada. La cuestién es saber en qué aspectos las grandes articulaciones
de la via bimilenaria de la ortodoxia —por tanto, de la alteridad y la
meditacion, la ascesis y la solidaridad, la verdad y la persona—, éxitos
y fracasos mezclados, revisten un cardcter crucial para nuestro
tiempo frente a la ruptura, universal, entre la trascendencia y la cul-
tura, entre el culto y la ciudad.

:Humano, demasiado humano?

Sin duda es por ello por lo que la ortodoxia, como occidente del
oriente y oriente del occidente, no es percibida sino contradictoria-
mente, a través de un falso prisma historiografico que menosprecia
las memorias heridas de los cristianismos, comenzando con la suya.
Tras la caida del muro de Berlin hemos visto reabrirse la linea de frac-
tura desde Riga hasta Split, en torno a la que se enfrentaron los misio-
neros francos y bizantinos en el siglo VIII, los monjes latinos y griegos
en el siglo X1V, y los imperios francés, inglés, germanico y ruso en el
siglo XIX. Ha surgido una nueva demonizacién del mundo ortodoxo
que recuerda el detestable espiritu de las polémicas carolingias, de
las cruzadas medievales y del uniatismo moderno. Tanto es esto
cierto que no hay mads saber que el occidental, aquel que se ha desa-
rrollado sobre la ortodoxia, es decir, contra ella, a partir de esta rivali-
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dad ancestral y que la secularizacién no ha olvidado los presupuestos
teoldgicos sino para mejor naturalizarlos. El mejor ejemplo sigue
siendo la acusacion de cesaropapismo, del que Gilbert Dagron ha
demostrado su futilidad en el caso de Bizanzio, pero no ha dejado de
resurgir bajo la pluma de comentaristas y periodistas a partir de 1989.
Para poder avanzar, la globalizacién necesita el ejercicio de un poder
nocivo, una capacidad ontolégica para descalificar, y, teniendo en
cuenta sus grandes centros de planificacion, a ella no le interesan los
pueblos, sino, todo lo més, los molestos populismos.

Asi, durante el nuevo conflicto en los Balcanes, se acusé a Serbia
de un supuesto fanatismo religioso, atribuyendo al nacional-comu-
nismo de Milosevic las idolatrias revolucionarias de la raza y la clase
aparecidas consecutivamente con la llustracion y de las que el cristia-
nismo serbio habia sido doblemente victima en la historia reciente.
De este modo, cuando Grecia, el Ginico pais ortodoxo admitido en la
Unién en nombre del dudoso simbolo de la “democracia” de Peri-
cles, mostré su repugnancia a desconfesionalizar el carné de identi-
dad, se la caricaturizé como sociedad cerrada, retrograda e incluso
liberticida, omitiendo el entrismo o infiltracion confesional de la que
habia sido objeto por parte de las grandes potencias hasta 1950. En
este mismo sentido, cuando el patriarca de Mosct se opuso a cual-
quier visita oficial del papa Juan Pablo Il hasta que no se solucionara
el problema del arrasamiento prosélito de Rusia por un cierto catoli-
cismo militante, se le estigmatiz6 como una reliquia teocrética en la
época de la democracia mundial, exonerando al mismo tiempo el
silencio occidental sobre el gulag maquillando la Iglesia de los marti-
res en Iglesia de la colaboracién.

La ortodoxia se encuentra de este modo abandonada, segun las
palabras del poeta Mandelstam, a “las garras de los humanistas”. Para
decirlo con el tedlogo griego Christos Yannaras, la teoria de los dere-
chos humanos no ha hecho sino descubrir, en su misma parcialidad,
una innegable capacidad para ser instrumentalizada. Puso de mani-
fiesto sobre todo, dada la carencia de todo canon declarado sobre su
fundamentacién no sélo en la objetividad sino también en la trascen-
dencia, toda la inhumanidad del derecho del que los pueblos que
pretendia someter habian tenido ya demasiada experiencia.

Una politeia diferente

sNo deben los hombres oponerse, con su historicidad, en cuanto
sujetos de salvacion o de perdicion, al hombre del humanitarismo, es
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decir, al objeto perpetuamente asistido por un salvamento general
organizado para él pero nunca por él? Es en este punto en el que la
democracia universal se convierte en democratismo, es decir, en una
mdaquina que excluye a quienes no estdn de acuerdo con la ideologia
del progreso bajo su forma “cultica” —ayer la liberacién y la revolu-
cion, y hoy dia el liberalismo y el conservadurismo.

Por consiguiente, podemos ver claramente la inversion e incluso la
jugarreta: teolégicamente envidiable, la ortodoxia seria politicamente
detestable. No participaria en esa gran cosmogonia de los derechos
humanos de la que el planeta estaria en deuda con el cristianismo
occidental, admitiendo, no obstante, que los mencionados derechos
fueron mds bien arrancados a las iglesias que consentidos por ellas.

Asi pues, bajo el velo de la incapacidad para la democracia, la des-
calificacion que ha padecido el mundo ortodoxo a partir de 1989 ha
servido sobre todo para recusar su principal palanca de resistencia, a
saber, el instinto de ortodoxia que la Ortodoxia presta a los pueblos
ortodoxos en el mismo momento en el que no debia perdurar des-
pués del individuo aterrorizado del internacionalismo conquistador,
el individuo atomizado de la globalizacién triunfante.

De hecho, en el punto algido de las guerras de la anterior Yugosla-
via, de todas las instituciones religiosas implicadas, sélo la Iglesia ser-
bia dio, en el corazén de un Kosovo desgarrado, un signo tangible de
una posible superacién espiritual de los odios étnicos mediante la
acogida que el obispo Artemié y el monje Savva dieron a los albane-
ses perseguidos. Estos jerarcas se volvieron asi contra su pueblo en el
nombre mismo de la idea que se hacian de este mismo pueblo.

Veamos otro caso. De los tres millones de griegos, o sea la mitad
de los adultos del 98,5% de los ortodoxos con que cuenta la pobla-
cion, que protestaron contra la orden de Bruselas (el equivalente a 20
millones de firmas en Francia), ninguno de ellos, practicante o agnés-
tico, de derechas o de izquierdas, pensaba que un documento del
Estado podia hacerlos creyentes. Pero todos sabian, lejos de las sim-
plicaciones anticlericales que estdn presentes en otras partes, que su
Iglesia habia sido, durante los siglos de ocupacion otomana, la guar-
dina de la lengua y de la cultura, el vector de transmision y de eman-
cipacion del pueblo.

Para terminar, la legislacion adoptada por el Parlamento ruso, no
obstante lo imperfecta y criticable que pueda parecer, reivindica una
forma de laicidad conscientemente enmarcada en las circunstancias
particulares del postcomunismo, que defiende a la vez el principio
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del pluralismo religioso y de la permanencia histérica de la que se
benefician, asi como el reconocimiento de una auténtica igualdad de
derechos, sin parangén en otras partes, al judaismo, al islam y al
budismo al lado de la ortodoxia. En cuanto a la separacién de la Igle-
sia y el Estado, que prevalece de otro modo que no puede creerse en
Rusia, la voluntad reiterada de neutralidad sobre las discrepancias
eclesioldgicas entre Roma y Moscu que Vladimir Putin ha anunciado
durante sus visitas al Vaticano, constituye una buena senal: el pueblo
es el dueio de su destino religioso.

Estas tres dimensiones (el pueblo como lugar de la idea, de la
transmisién y de la independencia de la experiencia cristiana) remi-
ten, de hecho, a una antiquisima leccién bizantina: lo temporal es
desposeido del poder sobre lo espiritual en virtud no de una lucha
por la supremacia, ni siquiera por una articulacién jerarquica, sino
por la contemplaciéon comin de las realidades escatolégicas. Y es
precisamente en esto en donde la Ortodoxia constituye una politeia
diferente, a contracorriente de las aporias que comparten el catoli-
cismo y el protestantismo cuya oposicién secular no es, encima, mas
que aparente.

Dar testimonio kenéticamente

Esta nueva linea de demarcacion, curiosamente asimétrica, entre
un norte definido por la libre circulacién del capital y un este delimi-
tado por la crispacién esclerética de las identidades, parece ignorar u
olvidar un cambio fundamental: la globalizacion desplaza las metafi-
sicas desmaterializando los territorios y reorganizandolos en redes.

Asi, el occidente de la Iglesia ortodoxa sobrepasa el viejo conti-
nente. Habiendo Ilevado a cabo su universalidad formal mediante
vastos movimientos migratorios, politicos o econémicos, la Ortodo-
xia figura entre las principales denominaciones del nuevo mundo,
donde, en un contexto mas abierto, particularmente en los Estados
Unidos y en Australia, participa plenamente en los debates y los com-
bates por las libertades fundamentales.

Pero lo esencial no reside en esto. Occidente de un oriente mas
profundo, la Ortodoxia da testimonio a favor de la aspiracion a la
libertad de aquellas cristiandades de desplazados, denominados
“precalcedonianos” —asirios, armenios, coptos, sirios, abisinios, mala-
bares, malancares—, portadores de venerables tradiciones a través de
sus culturas singulares, y que forman parte de los pueblos privados de
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democracia porque viven sometidos en dictaduras o en ambitos dic-
tatoriales declarados oficialmente como “democraticos”.

La Ortodoxia ha sido y sigue siendo ese Proximo Occidente, en
razén de una mayor proximidad de civilizacién, para Asia, donde,
siguiendo al movimiento de evangelizacion nestoriana que habia Ile-
gado desde el siglo V a la India y desde el siglo XI al Tibet, sus misio-
nes en Japon o en Corea se encuentran en plena expansién al tiempo
que la ortodoxia china va saliendo poco a poco de la clandestinidad;
ella lleva a cabo en estas realidades tradicionalmente dificiles para el
cristianismo una obra de vigilia que hace despertar para ver, como en
el caso de los intocables, la afirmacion paulina de una universalidad
concreta del sujeto humano, y, por tanto, la igualdad fundamental, no
solamente juridica sino ontolégicas, de los sujetos humanos que
vuelve a poner el demos como primera realidad orgédnica, conjunta,
de las esferas religiosa y social.

Pero la Ortodoxia es también un signo de libertad teol6gico-
politica para Africa, donde su presencia ancestral, distinta de la colo-
nizacién, permite una asuncién biblica de la negritud, de sus repre-
sentaciones césmicas, litdrgicas y familiares, que no sea solamente
una “inculturacién”.

Ella lo es sobre todo y ante todo para el Préximo Oriente, donde la
fuerza simbdlica de su presencia sobrepasa su debilidad numérica.
Para haber visto nacer el islam, con el que ha vivido posteriormente,
la Ortodoxia jamds se abandoné a la islamofobia de la Edad Media
latina que estd experimentando una fuerte recuperacién. Experiencia
tal vez democrética, pero ciertamente “demofilica”, es la del
patriarca Ignace Hazim de Antioquia, la Gnica personalidad no
musulmana que es invitada regularmente a las cumbres panislamicas;
o la del metropolita Georges Khodr, de Monte Libano, gracias a quien
la comunidad ortodoxa fue la Gnica que no se organizé como milicia
durante la guerra civil que asol6 el pais de los cedros.

Ahora bien, este papel de barquero, a menudo consentido aun con
riesgo de desaparecer, no hace sino resaltar anclajes multiseculares,
entre los que destaca, sobre todo, su papel en el seno del conflicto
entre isralies y palestinos. Alli donde ya se distinguia de la Europa
medieval en su relacion con el judaismo, reiteré su adhesion a la rus-
sité de un nimero importante de israelies que venian de la URSS, vy, a
través del patriarcado de Jerusalén, que es también la Iglesia madres
de los Santos Lugares, ha sido la dnica que, al mismo tiempo, ha afir-
mado los derechos legitimos de todos y ha condenado las violencias
ilegitimas de todos. Al proclamar precisamente la irreductibilidad de
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la nocién evangélica de persona humana y al formular, mediante ella,
las mds preciosa de las llamadas a la libertad de conciencia, pone de
manifiesto conceptos “democréticos” donde los haya y constituye
una prueba de un compromiso kendético.

Apuntes tedricos

Sin embargo, la Ortodoxia no puede ceder a lo que considera una
norma fundamental; concretamente, no puede admitir que ninguna
sociedad moderna, realmente abierta, pueda edificarse sobre la erra-
dicacién de las identidades que la fundamentan, sobre la amnesia
forzada de las comunidades que la componen, sobre la reduccién
abstracta del pueblo que le da el sentido.

Oriente del occidente, occidente del oriente, la Ortodoxia se cons-
tituye asi en un tercero, en un mediador indispensable, al mantener
juntas, en su horizonte espiritiual, una teologia de los pueblos que se
opone a la desviacién clanica y una teologia de la persona frente a la
desviacion individualista. El hecho de que no sea totalmente
indemne a esta doble tentaciéon convergente que caracteriza al nihi-
lismo contemporaneo en su desarrollo global, que es contradictorio
s6lo en apariencia, no le impide ser un refugio y un recurso para el
pensamiento en estos tiempos de desamparo.

A riesgo de parecer brusco, nos contentaremos con indicar ahora
dos lineas de fuerza.

Por una parte, la laicidad procede del cristianismo en cuanto que
la nocién biblica de laos, de pueblo de Dios, se apoya en la idea de
la unidad del género humano y se extiende al conjunto de la humani-
dad como anuncio universal de salvacion. En la eclesiologia orto-
doxa esta “laicidad” se encuentra redoblada: en primer lugar, por la
imposibilidad de disociar el magisterio del pueblo, del demos; vy, en
segundo lugar, por el mantenimiento, en el ntcleo de la institucién,
del carisma profético tal como esta asumido, proseguido y encarnado
por la orden precisamente laica del monacato en su vinculo con la
funcién magisterial y pastoral del episcopado. Pero no sélo esto. Esta
misma “laicidad” es la que organiza también la historia de la ortodo-
xia: en su comienzo, desde los origenes, con una concepcién propia
de la misién a las naciones en su propia lengua verndcula en la que
el bautismo nacional condensa y renueva una constitucién Udnica,
que es al mismo tiempo étnica, lingtistica, cultural y cultual; en su
perseverancia a lo largo de los siglos, en cuyo transcurso todos los
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grandes movimientos de resistencia, desde los monjes iconédulos del
siglo VIII hasta los antiuniatas de los siglos XVII y XVIII, asi como
desde los hesicastas de los siglos X1V y XV hasta los del siglo XX, han
estado todos impregnados de una fuerte dimensién laica y popular.
La idea que encierra este conjunto es que, sin fundirlas, sino, mds
bien, distinguiéndolas, la experiencia religiosa no es menos funda-
dora de la experiencia social en cuanto que es donante de la parte
simbdlica de la identidad corporativa fuera de la cual no puede darse
la historia. Negar este modo particular de participacion metaindivi-
dual implica suprimir toda posibilidad de una participacién més
general.

Por otra parte, la persona procede del cristianismo en cuanto que
se erige contra el individuo, el atomos griego, tan autista como indivi-
sible; el concepto de persona supone una doble apertura: la vertical,
dirigida al Totalmente Otro (que estd mas dentro de mi que lo mas
interior que hay en mi mismo), y la horizontal, dirigida a cualquier
otro (que es el préjimo). Ahora bien, la persona sé6lo toma conciencia
de si misma si se distancia de lo biolégico y reconoce alguna forma,
aunque sea minima, de trascendencia. La comunién no libera sino en
tanto que obliga. El Totalmente Otro no se revela en el préjimo si no
con la condicion, de inspiracién biblica, de renunciar a la idolatria y
al asesinato (vertientes bipolares de un idéntico suicidio ontolégico).
En la ortodoxia, esta visién de la comunién, koinonia, deriva de una
contemplacién plena de la Trinidad en la que, al contrario que las
reducciones esencialistas del Occidente cristiano més secularizado,
el misterio mismo de la vida se manifiesta como eterna comunion de
la tres personas divinas. En consecuencia, el sujeto politico puede, y
debe, ser laico con respecto al Estado; pero la persona humana no
puede ser, y no debe ser incluso en su sociabilidad, sino un icono de
una alteridad inalienable.

Olvidar este trasfondo de la trascendencia como fuente primera de
comunion equivaldria a endeudar toda fundacién concreta con cual-
quier otra comunién secundaria. Y, por tanto, a arruinar la historia
desesperando la humillacién de los humildes.

Conclusién

“El oriente no ha conocido el incremento del poder eclesiatico ni
la violenta critica laica y anticlerical que nacieron en Occidente”,
comentaba el futuro cardenal padre Congar. Puede ser por esta
herencia que una profecia, ortodoxa no sélo por nacimiento o por
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cultura, sino también por el bautismo y la voluntad, haya dominado
el siglo. Nos referimos a la profecia de Solzhenitsyn. Sin menoscabar
su diferencia territorial, recusa tanto el comunismo como el libera-
lismo. La lucha de Solzhenitsyn por la libertad se dirige tanto hacia la
democracia, en aquello que puede tener de liberticida al convertirse
en pura ideologia y provocar una disolucién acelerada de los pueblos
en su ser y en sus costumbres, en lugar de elevarlos hacia una paz
perpetua. El indicio més claro de esta corrupcién se encuentra en el
eclipse del concepto de bien comun y de todas las formas de piedad
a él asociadas.

Sin embargo, se dird que la misma globalizacién conlleva una
forma espiritual, o, al menos, no la impide. Y asi es. Dado que todo
tiene su frenesi utépico, a nadie sorprendera que el proyecto de mun-
dializacién quiera a partir de ahora dotarse de una forma religiosa.
Pero ;quién, fuera de los establishments religiosos, que cada dia van
viendo cémo disminuye la fe, la esperanza y la caridad, podra verda-
deramente sentirse satisfecho con tal deismo sincretista?

Babel es un misterio providencial. No conocemos el mundo sino en
virtud de la mediacion de la lengua recibida al nacer, que esto es lo
que significa inicialmente el término nacion. Fuera de este limite, que
fundamenta no solamente el ser histérico sino también su capacidad
para la alteridad, el hombre desaparece, se diluye en la mundanidad.

El pueblo, la persona, la comunién: es a esta cruzada de la identidad
y del mercado, de lo espiritual y de la barbarie, o, mas simplemente, de
la vida y de la muerte, a la que el mundo tiene que enfrentarse. Parece
dudoso que pueda lograrlo en el Estado sin el cristianismo, sea orto-
doxo o no. Parece dudoso que el cristianismo, ortodoxo o no, pueda
ayudar al Estado a ello. La historia es ciertamente historia de salvacion
en cuanto que lo que sucede en ella de milagroso es imprevisible, ines-
perado e inaudito. La Unica certeza que tenemos es que la democracia
universal no podra acontecer sin el pentecostés de los pueblos. El Espi-
ritu Santo es el Gnico maestro de la verdad.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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EL PROTESTANTISMO Y LOS PRIMEROS
CIMIENTOS MODERNOS DE LA DEMOCRACIA

n sentido estricto, el término
democracia significa “gobierno” (kratein) del “pueblo” (demos). Pero,
concebido de forma mas completa, la democracia es una mezcla de
diversas ideas e instituciones sociales, politicas y legales. Incluye o
abarca los ideales de libertad, igualdad y fraternidad, el pluralismo, la
tolerancia y el derecho a la intimidad. Exige un gobierno limitado al
que el pueblo pueda acceder y al que tenga que rendirle cuentas.
Tiene como rasgos tipicos una constitucién, una declaracién de liber-
tades civiles y politicas, un sistema de representacién popular, contro-
les y reajustes politicos, y la garantia de unos derechos procesales
civiles y penales. De igual modo, manifiesta un compromiso con el
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gobierno de la mayoria y la proteccién de las minorias, con unas elec-
ciones populares periédicas, con unos programas educativos y de bie-
nestar social sostenidos por el Estado, y con la proteccion y la promo-
cion de la propiedad privada y la economia de mercado, entre tantos
otros aspectos. Ahora bien, la democracia carece de una forma para-
digmadtica. Las docenas de democracias que existen en el mundo con-
temporaneo han moldeado estas ideas e instituciones democraticas
fundamentales en una amplia variedad de formas politicas.

Las ideas e instituciones democraticas tienen una antigua ascen-
dencia en Occidente. Los escritores griegos y romanos, sobre todo
Aristételes y Cicerén, describieron ya la democracia, conjuntamente
con la monarquia y la aristocracia, y sus debates fueron recogidos y
desarrollados por docenas de escritores medievales y escritores cato-
licos a comienzos de la modernidad. Pequefias comunidades como
la polis griega, el monasterio medieval, las cofradias de comienzos de
la época moderna y las pequenas ciudades coloniales, practicaban ya
varias formas de democracia directa. En los documentos legales,
desde el Edicto de Mildn (313) hasta la Peticiéon de Derecho (1628),
se hablaba de libertades, derechos y privilegios del pueblo. Antes del
siglo XVII, sin embargo, estos ejemplos de democracia eran fortuitos
y aislados. Las teorias y las formas de gobierno mondarquico y aristo-
cratico dominaban en los Estados de Occidente y en la Iglesia. La
democracia no emergeria como teoria formal y forma de gobierno
civil y de organizacién social hasta los inicios de la época moderna.

La Reforma protestante

La Reforma protestante del siglo XVI fue uno de los catalizadores
para el desarrollo de la democracia politica a comienzos de la época
moderna. Aunque ninguno de los lideres reformadores del siglo XVI
hablaba explicitamente de la democracia, el hecho es que su nueva
teologia estaba llena de implicaciones democraticas. La Reforma
comenzé como una fuerte Ilamada a la libertad: la libertad de la con-
ciencia individual frente a las leyes canénicas de la Iglesia y el control
de los clérigos, la libertad de los politicos frente al poder y el privilegio
de la Iglesia, la libertad del clero local frente al gobierno central del
papa y la recaudacion de impuestos. “Libertad de los cristianos” fue el
grito de guerra a comienzos de la Reforma. Catalizado por la exposi-
cién que hizo Lutero de sus 95 tesis en 1517 y la quema de libros de
derecho canénico en 1520, los lideres de la Reforma denunciaron las
leyes y la autoridad de la Iglesia medieval con una virulencia tal que
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no conocia precedentes, e instaron a llevar a cabo reformas politicas
radicales basandose en la nueva teologia protestante.

La Reforma acabé con la unidad de la cristiandad occidental y, de
este modo, puso los cimientos del sistema occidental moderno
basado en el pluralismo politico y religioso. La Reforma acabé con la
superioridad de la autoridad clerical y la ley candnica, confiriendo
asi un nuevo poder a las autoridades civiles y a la ley civil. De igual
modo, puso fin a la primacia de la cristiandad corporativa y dio un
nuevo énfasis a la importancia del individuo en la economia de la
salvacion asi como de los derechos individuales que de ello resulta-
ban. Luteranos, anabaptistas y calvinistas fraguaron los tres principa-
les modelos politicos protestantes que tendrian una gran importancia
para los desarrollos democraticos posteriores.

El luteranismo

La Reforma luterana hizo territorial la fe cristiana y dio un amplio y
nuevo poder politico a los magistrados cristianos locales. Lutero susti-
tuy6 la teoria medieval de las dos espadas por la nueva teoria de los
dos reinos. La Iglesia “invisible” del reino celestial, sostenia, era una
perfecta comunidad de santos en la que todos tenian la misma digni-
dad ante Dios, disfrutaban la perfecta libertad cristiana y gobernaban
sus asuntos de acuerdo con el Evangelio. La Iglesia “visible” de este
reino terrenal, sin embargo, incluia por igual a santos y pecadores. No
obstante, sus miembros se encontraban directamente ante Dios y ain
disfrutaban de la libertad de conciencia, incluida la libertad de aban-
donar la misma Iglesia visible. Sus miembros también disfrutaban de
un mayor acceso a la Escritura en lengua vulgar, de una mayor partici-
pacién en la liturgia y de una mas plena implicacién en el gobierno de
la Iglesia. Pero, a diferencia de la Iglesia invisible, la visible necesitaba
el Evangelio y la ley humana para gobernar las relaciones de sus
miembros con Dios y con los otros creyentes. El clero debe adminis-
trar el Evangelio y el magistrado ha de administrar la ley.

Lutero insistia en que la Iglesia no era una autoridad politica o
legal. La Iglesia no tenia espada, ni jurisdiccion ni responsabilidad
comun en la administracién de la ley y de la politica. Los ministros y
te6logos de la Iglesia han de prestar mucha atencién a la predicacion
y la ensenanza de la ley de Dios a los magistrados y otros sujetos
parecidos, asi como a la denuncia profética de toda injusticia y tira-
nia. Pero la autoridad legal formal reside en el Estado, no en la Igle-
sia, en el magistrado, no en el clérigo.
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Lutero y sus seguidores veian al magistrado local como un virrey
de Dios que estaba llamado a profundizar y desarrollar la ley natural
y a reflejar la justicia divina en su dmbito local. La mejor fuente y
resumen de la ley natural se encontraba en los Diez Mandamientos y
en su desarrollo en los principios morales de la Biblia. El magistrado
tenia que modelar estos principios generales de la ley natural en pre-
ceptos especificos de la ley humana, cuya finalidad era responder a
las necesidades locales. También consideraban al magistrado local
como el “padre de la comunidad” (Landesvater). Tenia que cuidar de
sus stbditos politicos como si fueran sus propios hijos, y ellos, a su
vez, tenian que “honrarle” como si fuera su padre. Al igual que un
padre amoroso, el magistrado debia conservar la paz y proteger a sus
stbditos, tanto en sus personas como en sus propiedades y en su
reputaciéon. Tenia que impedir que sus stbditos se maltrataran entre si
evitando las borracheras, los lujos, el juego, la prostitucién y otros
vicios. Debia también procurar su alimento mediante el arca comuni-
taria, las casas de beneficencia publica y los hospicios. De igual
modo, tenia la obligacién de darles una educacién mediante una
escuela, una biblioteca y un pupitre que fueran publicos, asi como de
proveer lo necesario para sus necesidades espirituales manteniendo
al ministro de la iglesia local y animando a la asistencia y la partici-
pacién mediante leyes civiles sobre el culto y el diezmo.

Estas dos metaforas del magistrado cristiano —virrey de Dios y
padre amoroso de la comunidad local- describian los elementos
basicos de la teoria politica luterana para los siguientes tres siglos. La
autoridad politica era de origen divino, pero terrenal en su actuacion.
Expresaba el severo juicio de Dios contra el pecado pero también su
ternura y misericordia hacia los pecadores. Comunicaba la Ley de
Dios y también la tradicion de la comunidad local. Dependia de la
Iglesia en cuanto a la orientacion profética pero quitaba a la Iglesia
todo poder de jurisdiccion. Por separado, cada una de las metéforas
se habria convertido en una férmula de tirania abusiva o de paterna-
lismo rigido. Pero las dos juntas suministraron a Lutero y sus seguido-
res los ingredientes esenciales de un robusto republicanismo cristiano
y de un incipiente Estado de bienestar cristiano.

De acuerdo con esto, a principios de la época moderna, los
magistrados luteranos de Alemania y Escandinavia sustituyeron las
leyes candnicas tradicionales de la Iglesia catélica por las nuevas
leyes civiles luteranas sobre la doctrina religiosa y el culto, la admi-
nistracién y control de la Iglesia, el matrimonio y la vida familiar, la
educacion y la asistencia a los pobres, la moralidad y la disciplina,
para cada gobierno local. Muchas de estas reformas legales lutera-
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nas encontraron una proteccién constitucional en el principio cuius
regio, eius religio que se garantiz6 con la Paz de Augsburgo (1555) y
posteriormente con la Paz de Westfalia (1648). Bajo este principio,
cada magistrado local tenia autoridad para establecer mediante la
ley civil las formas apropiadas de doctrina religiosa, culto, liturgia,
caridad y educacion para su comunidad, garantizando a los disiden-
tes religiosos el derecho a practicar su religiéon y a educar a sus hijos
privadamente en sus casas o a abandonar pacificamente el territorio
politico. Esta nueva politica constitucional convirtié a la region ale-
mana del Sacro Imperio Romano en un verdadero enjambre de plura-
lismo politico y religioso con sus mas de 350 comunidades politicas.

El anabaptismo

Al contrario que los luteranos, los lideres anabaptistas, como Jakob
Hutter, Peter Rideman, Menno Simons y otros, eran partidarios de la
separacion entre el ambito redimido de la religion y la iglesia y el
ambito caido de la politica y el Estado. En su definitiva Confesion de
Schleichtheim (1527), los anabaptistas exigian un retorno a los idea-
les comunitarios del Nuevo Testamento y a los principios ascéticos de
la Iglesia Apostolica. Al final, los anabaptistas se dividieron en varios
grupos: amish, hermanos alemanes, huteritas, menonitas, hermanos
suizos, etc. Algunos de estos grupos escindidos eran politicamente
radicales o utépicos, en particular los que siguieron la tradicién de
Thomas Miinster de Alemania. Pero la mayoria de las comunidades
anabaptistas se hicieron separatistas a finales del siglo XVI.

Las comunidades anabaptistas se retiraron por motivos ascéticos de
la vida civil para vivir en pequefias comunidades religiosas, autosufi-
cientes y fuertemente democraticas. Cuando estas comunidades se
hicieron muy numerosas o estaban demasiado divididas, determina-
ron colonizarse a si mismas, extendiéndose desde Rusia hasta Irlanda
y llegando hasta las mas lejanas fronteras de Norteamérica. Estas
comunidades se regian internamente por los principios biblicos del
discipulado, la sencillez, la caridad y la no violencia. Crearon sus
propios modelos internos de culto, liturgia, dieta, disciplina, vestido y
educacion. Resolvian sus asuntos internos sobre la propiedad, los
contratos, el comercio, el matrimonio y la herencia, sin recurrir para
nada a la ley del Estado.

La mayoria de los anabaptistas creian que el Estado formaba parte
del mundo caido y que, por tanto, habia que evitarlo cuanto fuera
posible. Aunque una vez fue la creacién perfecta de Dios, el mundo
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era ahora un régimen pecaminoso que se encontraba lejos de la per-
feccion de Cristo y de la preocupacién diaria del creyente cristiano.
Dios habia permitido que el mundo sobreviviera nombrando a los
magistrados del Estado, a quienes les habia dado el poder de utilizar
la coaccién y la violencia para mantener un minimo de orden y de
paz. Por tanto, los cristianos tenian que obedecer a las autoridades
politicas sobre todo en aquello que la Escritura prescribia, como, por
ejemplo, el pago de los impuestos o el registro de sus propiedades.
Pero debian evitar la participacién activa y la interaccion con el
mundo. La mayoria de los anabaptistas de comienzos de la moderni-
dad eran pacifistas, prefiriendo la irrisién, el exilio o el martirio antes
que participar en la guerra. De igual modo, se oponian a prestar jura-
mento, a participar en las elecciones politicas, en los litigios civiles, o
en las fiestas y funciones civicas. Esta aversion a las actividades politi-
cas y civicas provocaban a menudo severas represalias por parte de
los catélicos y de los protestantes. Los anabaptistas sufrieron oleadas
de duras represiones hasta el siglo XVIII.

Aunque impopular en sus origenes, el separatismo teolégico ana-
baptista ejercié finalmente una gran influencia en los argumentos
politicos occidentales posteriores que estaban a favor de la separa-
cion entre el Estado y la Iglesia, asi como en la proteccién de las
libertades civiles y religiosas de las minorias. De igual importancia
para el desarrollo politico posterior fue la nueva doctrina anabaptista
sobre el bautismo de los adultos. Esta doctrina dio un nuevo énfasis al
voluntarismo religioso en oposicion a las teorfas tradicionales del
derecho por nacimiento o de la predestinacion. Para la teologia ana-
baptista, el individuo adulto estaba obligado a hacer una opcién
consciente y en conciencia para aceptar la fe, lo que en términos
metaféricos equivalia a escalar el muro que separaba el mundo caido
del dmbito de la religién, para adentrarse en la perfeccién de Cristo.
Posteriormente, los seguidores de la Iglesia Libre, tanto en Europa
como en Norteamérica, convirtieron esta imagen fundamental en una
poderosa plataforma para la libertad de conciencia y el libre ejercicio
de la religién no sélo para los cristianos, sino también para todos los
creyentes pacificos.

El calvinismo
La Reforma calvinista trazé un plan entre el erastianismo de los lute-

ranos, que subordinaba la Iglesia al Estado, y el ascetismo de los ana-
baptistas, que retiraba a la Iglesia del Estado y de la sociedad. Como
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los luteranos, los calvinistas insistian en que cada comunidad politica
era una comunidad cristiana pdblica que se adheria a los principios
generales de la ley natural y los traducia en especificas leyes positivas
de culto religioso, la observancia del sabbath, la moralidad pdblica, el
matrimonio y la vida familiar, el bienestar social, la educacién publica
y otros tantos aspectos. Como los anabaptistas, los calvinistas insistian
en la separacién fundamental entre los oficios y actividades del Estado
y de la Iglesia, dejando que fuera la Iglesia quien gobernara su propia
doctrina y liturgia, su forma de gobierno y propiedad, sin interferencia
del Estado. Pero, a diferencia de estos grupos, los calvinistas insistian
en que los administradores de la Iglesia y del Estado tenian que
desempenar papeles complementarios en la creacién de la comuni-
dad cristiana local y en la formacién del ciudadano cristiano.

A partir de la obra del ginebrino Juan Calvino, los calvinistas enfa-
tizaron mds intensamente que otros protestantes el uso educativo de
la ley natural y positiva. Los luteranos acentuaban los usos civil y teo-
l6gico de la ley natural con el objetivo de disuadir a los pecadores a
que abandonaran sus excesos pecaminosos y conducirlos, de este
modo, al arrepentimiento. Los calvinistas también resaltaron el uso
educativo de la ley natural para ensefar a las personas tanto el espi-
ritu como la letra de la ley, asi como la moralidad civil del deber
humano y la moralidad espiritual de aspiracién cristiana. Mientras
que los seguidores luteranos de Melanchthon habian incluido este
uso educativo de la ley natural en su teologia, los calvinistas la hicie-
ron también parte integral de su visién pastoral. Ademas, insistian en
que no solamente la ley natural de Dios sino también la ley positiva
del Estado podian lograr estos tres usos, el civil, el teolégico y el edu-
cativo.

Los calvinistas también resaltaron mds intensamente que otros pro-
testante el papel legal de la Iglesia en el gobierno de la comunidad
cristiana. Despues de las dos primeras generaciones, los luteranos
dejaron la ley, en gran parte, en manos del magistrado cristiano. Los
anabaptistas dieron a la Iglesia un fuerte papel legal, pero Gnicamente
para los miembros voluntarios de la comunidad cristiana ascética-
mente separada del mundo. En contraste, los calvinistas implicaron a
los ministros de la iglesia local en la aplicacion de la ley para toda la
comunidad cristiana y para todos los ciudadanos, sin tener en cuenta
su afiliacion eclesial. En la Ginebra de Calvino, esta responsabilidad
politica de la Iglesia recay6 en su mayor parte en el consistorio, es
decir, en un cuerpo elegido formado por ministros religiosos y civiles,
cuya jurisdiccioén original se extendia a casos matrimoniales y fami-
liares, a la caridad y el bienestar social, al culto y la moralidad
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publica. Entre la mayoria de los calvinistas posteriores —los hugonotes
franceses, los pietistas holandeses, los presbiterianos escoceses, los
reformados alemanes y los puritanos ingleses y americanos— el con-
sistorio de estilo ginebrino se transformé en un cuerpo formado por
pastores, ancianos, didconos y maestros, que gobernaba cada congre-
gacion local y desempenaba un papel politico y legal menos estruc-
turado en la comunidad cristiana mas amplia. Pero el clero local adn
mantenia un fuerte papel como consejero de los magistrados sobre la
ley positiva de la comunidad local. Las iglesias locales y sus consisto-
rios también gozaban, en general, de autonomia en la administracion
de su propia doctrina, liturgia, caridad, gobierno y propiedad, como
también con respecto a la administracion de la disciplina eclesidstica
sobre todos sus miembros.

Los calvinistas combinaron los principios del dominio de la ley, el
gobierno democrético y la libertad espiritual en su teoria y estructura
de la Iglesia. En primer lugar, los calvinistas recomendaban el respeto
al dominio de la ley dentro de la Iglesia. Crearon leyes pormenoriza-
das que definian las doctrinas y la disciplina de la iglesia, los dere-
chos y deberes de sus ministros y feligreses, los procedimientos y
métodos de los tribunales del consistorio. De este modo, la Iglesia se
protegia de las intrusiones de la ley del Estado y de las vicisitudes de
sus miembros. Los ministros fueron limitados en su discrecién. Los
feligreses comprendieron sus deberes espirituales. Cuando se daban
nuevas normas, éstas eran discutidas y después se promulgaban y se
daban a conocer. Las cuestiones que requerian una revision se resol-
vian en el consistorio. Las partes que tenian litigios entre ellas busca-
ban hasta la extenuacién una solucién en la ley de la Iglesia antes de
dirigirse a las autoridades civiles. En segundo lugar, los calvinistas
instaban a respetar el proceso democraético en la Iglesia. Los ministros
de la Iglesia tenian que ser elegidos por la congregacion, asi como los
delegados para participar en los sinodos tenian que ser elegidos por
sus pares. Las iglesias debifan mantener reuniones periédicas y dar la
oportunidad a sus miembros para que expusieran sus inquietudes e
insistieran en sus reivindicaciones. En este proceso democratico se
hallaba implicita la voluntad de abordar ciertos cambios en la doc-
trina, la liturgia y el gobierno, integrar nuevas visiones y perspectivas,
encontrar solucién a los errores o abusos de los clérigos, y rechazar
aquellas ideas e instituciones cuya utilidad y veracidad ya no eran
sostenibles. En tercer lugar, los calvinistas exhortaban a respetar la
libertad dentro de la iglesia. Los cristianos tenian que ser libres para
entrar y abandonar la Iglesia; libres para participar en la Iglesia sin
temor a la coaccién y la persecucion; libres para reunirse, para cele-
brar el culto, para orar y para participar en los sacramentos sin el te-
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mor de una represalia politica; libres para elegir a sus ministros; libres
para debatir y deliberar sobre cuestiones de fe y de disciplina; libres,
en fin, para indagar discrecionalmente en las cuestiones de fe, las
adiaphora, sin leyes y estructuras excesivas.

Estos tres principios cardinales de la eclesiologia actuaron conjun-
tamente para conservar orden y reforma al mismo tiempo. Los proce-
sos democréticos impedian que el principio del dominio de la ley
promoviera una ortodoxia momificada y anticuada. El dominio de la
ley impedia que el principio democratico promoviera una fe que
estuviera dando bandazos influida por las modas pasajeras y la opi-
nién publica. La libertad individual evitaba que tanto el gobierno cor-
porativo como los principios democraticos tiranizaran a las minorias
espirituales. Conjuntamente, estos principios permitian que la Iglesia
luchara por un permanente equilibrio entre la ley y la libertad, la
estructura y el espiritu, el orden y la innovacién, el dogma vy las
adiaphora. También ayudaron a que las extensamente dispersas con-
gregaciones calvinistas se adaptaran y ajustaran a lugares diferentes,
asi como a absorber e integrar la espiritualidad local y su cultura sin
perder su identidad religiosa nuclear. Esta teoria integradora de la
Iglesia que combinaba los principios del dominio de la ley, los proce-
sos democréticos y la libertad individual, tuvo unas claras implicacio-
nes para el Estado, que, posteriormente, los calvinistas y otros protes-
tantes harian explicitas.

La radicalizacion politica del protestantismo

Las persecuciones y las guerras de religion de finales del siglo XVI
y del siglo XVII fueron las que condujeron a los protestantes a hacer
explicitas las implicaciones democréticas radicales de estos primeros
esbozos teoldgicos y a llevar a cabo la primera revolucion democra-
tica de Occidente. Entre los anos 1540 y 1560, el emperador Carlos
V quiso imponer a espada y fuego los nuevos decretos del Concilio
de Trento sobre los territorios luteranos del Sacro Imperio Romano.
Entre 1560 y 1570, la corona francesa quiso aplastar a los calvinistas,
un deseo que se vio reflejado de la forma mas infame en la masacre
del dia de San Bartolomé de 1572, cuando fueron matados unos
100.000 protestantes tras un mes de salvajismo. Durante las décadas
de 1570 y 1580, la monarquia espanola desencadend la intervencion
de la terrorifica Inquisicién en los Paises Bajos matando a otros
100.000 protestantes. En las décadas de 1610 y 1639, los monarcas
ingleses purgaron a la Iglesia de Inglaterra de disidentes, expulsando
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a los protestantes de su territorio por decenas de miles. En reaccién a
cada una de esta agresiones, muchos protestantes, especialmente los
calvinistas, se levantaron en armas para hacer frente a tan tiranicos
ultrajes contra sus derechos naturales y constitucionales.

Uno de los puntos de partida para que aparecieran las teorias pro-
testantes de la revoluciéon democratica se hallaba en su doctrina
antropolégica de que la persona es al mismo tiempo santa y pecadora
—simul iustus et pecator—, segln la célebre frase de Lutero. Por otra
parte, toda persona es creada a imagen de Dios y posee el mismo
acceso a él. Toda persona es Illamada por Dios a una vocacion dife-
rente que tiene la misma dignidad que todas las demds. Todos los
cristianos son profetas, sacerdotes y reyes, y comparten la misma res-
ponsabilidad de exhortar, servir y gobernar en la comunidad. Todos
estdn, de este modo, investidos de una libertad natural para vivir,
para creer y para servir a Dios y al préjimo. Todos tienen derecho a
leer la Escritura en su propia lengua, a la educacién y a trabajar segin
su vocacion. Por otra parte, todas las personas son pecadoras. Nece-
sitan el control de la ley moral y civil que les disuadan de los vicios y
les conduzcan a la virtud. Necesitan asociarse con otros para que les
exhorten, les sirvan y les gobiernen con la ley y con el amor. Las per-
sonas son por naturaleza creaturas comunitarias y pertenecen a fami-
lias, iglesias, escuelas y otras asociaciones. Estas asociaciones —que
son ordenadas por Dios e instituidas por pactos humanos jurados
ante Dios y ante los demas miembros— son esenciales para que el
individuo prospere y para que el Estado funcione.

A finales del siglo XVI 'y comienzos del siglo XVII, varios grupos
protestantes de Europa y finalmente en las colonias de Norteamérica
comenzaron a extraer una teoria democrética de su anterior teologia
protestante. La teologia protestante de la persona fue moldeada en
una teoria social democratica. Puesto que todas las personas son
iguales ante Dios, también deben serlo ante los agentes politicos
puestos por Dios al frente del Estado. Puesto que Dios ha investido a
todas las personas de libertades naturales de vida y de fe, el Estado
debe garantizarles unas libertades civiles similares. Dado que Dios ha
[lamado a todas las personas para que sean profetas, sacerdotes y
reyes, el Estado debe proteger su libertad de expresién, de culto y de
gobierno en la comunidad. Puesto que Dios ha creado a los seres
humanos como creaturas sociales, el Estado ha de promover y prote-
ger la pluralidad de instituciones sociales, en particular la iglesia, la
escuela y la familia. La teologia protestante de las asociaciones
mediante pacto fue modelada en la teoria constitucional democré-
tica. Las sociedades y los Estados deben crearse mediante pactos,
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convenios o constituciones escritas voluntariamente, a los que las
partes implicadas juren mutua lealtad ante Dios asi como entre ellas
mediante juramentos. Estos documentos fundadores describen los
ideales y los valores de la comunidad, esbozan los derechos y las res-
ponsabilidades de los ciudadanos, y definen los poderes y prerrogati-
vas de los gobernantes. La teologia protestante del pecado fue
moldeada en la teoria politica democratica. El oficio politico debe ser
protegido de la inherente pecaminosidad del administrador politico.
El poder debe ser distribuido entre las ramas ejecutiva, legislativa y
judicial, que se deben controlar reciprocamente. Los administradores
deben elegirse por un periodo limitado de tiempo. Las leyes han de
codificarse con claridad, observando escrupulosamente la discrecién
y la equidad. Si los administradores abusan de su cargo, deben ser
desobedecidos; si persisten en su abuso, entonces deben ser removi-
dos de su cargo, incluso mediante la fuerza de las armas.

Estas ideas democraticas protestantes se hallaban entre las fuerzas
ideoldgicas impulsoras de las sublevaciones de los luteranos de Mag-
deburgo, los hugonotes franceses, los pietistas holandeses y los pres-
biterianos escoceses, contra sus opresores mondarquicos a finales del
siglo XVI —produciendo documentos criticos tales como la Confesion
de Magdeburgo (1559), la Vindicae Contra Tyrannos (1579), el Acta
Holandesa de Abjuracién (1581) y el Dialogue Concerning the Rights
of the Crown and the People of Scotland (1601). Estas ideas democra-
ticas protestantes hicieron entrar a los anglo-puritanos en la guerra
civil inglesa de 1640-1660, que acabé truncando las prerrogativas
reales, aumentando el poder del Parlamento y la representacién
popular, y, finalmente, produjo el famoso Bill of Rights (Declaracion
de Derechos) y el Toleration Acten 1689 y su gran progenie constitu-
cional del siglo XVIII. Las mismas ideas democraticas protestantes
ayudaron a impulsar la Revolucién americana de 1776 y a la forma-
cion del nuevo Estado asi como a la redaccién de las constituciones
federales de 1776-1791, y, no menos, a la redaccién de la Primera
Enmienda que garantizaba la libertad de religién, de expresién, de
prensa y de reunién a todos los ciudadanos.

En la América del siglo XIX muchos protestantes se unieron con
otros para establecer y expandir las formas constitucionales esencia-
les del federalismo y la separacién de poderes, y para asegurar las
garantias constitucionales de un juicio justo y de la misma proteccion
de todos ante la ley. También trabajaron para abolir la esclavitud,
crear escuelas publicas, reformar las leyes matrimoniales y de la vida
familiar, establecer la prohibicién del consumo de alcohol y otras
reformas morales, y para ampliar el derecho al sufragio universal, si
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bien es cierto que cada uno de estos movimientos de reforma dividia
permanentemente a los presbiterianos, luteranos, baptistas y otras
denominacidnes, entre facciones conservadoras y progresistas. Algu-
nos de estos esfuerzos de reforma democratica de extraccién protes-
tante encontraron nueva vida en el movimiento del Evangelio Social
dirigido por Walter Rauschenbusch y sus aliados de ambos lados del
Atlantico a principios del siglo XX. La teoria democrética protestante
encontré posteriormente magnificas y brillantes elaboraciones en las
obras teolégicas de H. Richard y Reinhold Niebuhr en América y de
Karl Barth y Dietrich Bonhoeffer en Europa, disfrutando de un intenso
rejuvenecimiento y nueva creatividad inmediatamente después de la
primera y de la segunda guerra mundial.

Hoy dia, la mayoria de las principales iglesias protestantes de
Europa solamente tienen una influencia insignificante en la politica
democratica dominante, aunque las iglesias luteranas siguen teniendo
cierta influencia moral en la politica publica de Alemania y Escandi-
navia, y varios intelectuales anglicanos y evangélicos han logrado
tener una relevancia pudblica y politica en Inglaterra y en Escocia. La
influencia protestante americana sobre, y en, la democracia es tam-
bién un tanto difusa y estd casi diluida, aunque hay reductos que
siguen repletos de fuerza intelectual e institucional: las iglesias negras,
varias instituciones académicas reformadas y evangélicas, la defensa
de los derechos humanos, los grupos de accién publica y movimien-
tos politicos tales como la Moral Majority y la Christian Coalition.

Mientras que la influencia politica de la linea principal del protes-
tantismo ha palidecido en gran parte de Norteamérica y en Europa
occidental a finales del siglo XX, su presencia se ha ido incremen-
tando en Iberoamérica, Africa y Europa del Este, como también en
Corea del Sur, Japén, Hong Kong, China y diseminados reductos del
subcontinente indio. Sobre todo en Africa, Iberoamérica y Europa del
Este, las iglesias misioneras protestantes habian servido durante déca-
das como zonas de libertad en el contexto de los duros reinados del
facismo, del socialismo o de las autoridades coloniales. Estas iglesias
estaban organizadas democraticamente al igual que las de América 'y
Europa. Sirvieron como centros para atender a los pobres, como cen-
tros de educacion, de asistencia sanitaria y de bienestar social para la
comunidad. Catalizaron la formacién de asociaciones de volunta-
riado y fueron un santuario para los disidentes politicos, como tam-
bién una plataforma de ayuda para los movimientos de reforma y
renovacién democratica. También nivelaron las jerarquias sociales
indigenas con su insistencia en la vernaculizacién de la Biblia, en la
formacioén de todas las personas para el ejercicio de una profesién y
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en la relativizaciéon de toda autoridad politica por referencia a la
autoridad de Dios. De este modo, las iglesias protestantes suministra-
ron modelos de democracia y fueron bastiones contra la autocracia
en estas sociedades tanto tiempo inhibidas, y han emergido como
lideres clave de los movimientos democraticos que estan estallando
actualmente en estas regiones.
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LA ACCION CATOLICA
Y EL NUEVO LUGAR DE LA IGLESIA
EN LA SOCIEDAD

ocas iniciativas u obras han
tenido, en la Iglesia, el significado y la trascendencia de la Accién
Catdlica, en sus dos momentos mas significativos: la Accion Catélica
general y la Accién Catdlica especializada. Surgié tras la estela del sin-
dicalismo catdlico y de la democracia cristiana, que, a su vez, se
remontan a la segunda fase del catolicismo social, inaugurada por la
enciclica Rerum Novarum, promulgada por el Papa Leén Xlll en 1891.
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Es autor de decenas de articulos publicados en revistas nacionales e inter-
nacionales y de los libros: Por uma Evangelizacdo Inculturada. Principios
pedagdgicos e Passos Metodoldgicos, Paulinas, Sao Paulo 1998 (publicado en
espaiiol por las Ed. Paulinas de Colombia); O Futuro da Igreja e a Igreja do
Futuro. Perspectivas para a evangelizacao na aurora do terceiro milénio, Pau-
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La Accién Catélica especializada, en forma de Juventud Obrera
Catdlica, fundada por J. Cardjin en Bélgica en 1922 y oficializada en
1925, contribuyé a superar la mentalidad de la cristiandad y el nuevo
lugar de la Iglesia en la sociedad moderna. Distinta de la Accién Cat6-
lica general, unida al proyecto de neocristiandad, la Accién Catdlica
especializada ayudé a la Iglesia a dar el paso hacia la modernidad, a
situarse en el nuevo contexto de la autonomia de la razén frente a la fe,
de lo temporal frente a lo sagrado, del Estado en relacién con la Iglesia,
asi como del ejercicio del poder segtin los parametros de la democra-
cia representativa, a través de partidos politicos en la sociedad civil.

Hay muchos factores implicados en este contexto. Si nos ceflimos
al tema que nos ocupa, veamos cudl fue la contribucién de la Accién
Catdlica al nuevo lugar que la Iglesia ocup6 en la sociedad moderna.
Para ello, optamos por un enfoque histérico, contextualizando pri-
mero la Accién Catdlica en relacion con el catolicismo social y la
democracia cristiana para continuar con su trayectoria, desde los ori-
genes hasta el apogeo y crisis de la década de 1960.

I. Catolicismo social, democracia cristiana y Accion Catélica

La industrializacién surgida en Inglaterra al final del siglo XVIII,
implantada en Francia a principios del siglo XIX y posteriormente en
Alemania, provocé en la Iglesia un nuevo posicionamiento frente al
fenémeno del empobrecimiento creciente de la nueva clase trabaja-
dora. En Francia, durante el periodo de la restauracién, con la desor-
ganizacion y confiscacién de los bienes del clero, nace una accién
social catdlica, que va mas alla de la caridad individual ampliamente
practicada hasta entonces, hacia una especie de caridad organizada.

No obstante, la falta de un andlisis estructural de la sociedad, dado
que la sociologia se encontraba atn en fase de estructuracién, llevé
en un principio a los catélicos sociales a postular soluciones a partir
de un diagnéstico equivocado. Para ellos, la pobreza es fruto de una
crisis moral y religiosa, sobre todo en la clase trabajadora, que tiene
que aprender a conciliar sus propios intereses con los intereses de los
patrones y viceversa. La falta asimismo de una teologia del laicado y
de las realidades terrestres o de la creacion, impulsé a los catélicos
sociales a inspirarse en las ideologias vigentes o en las corrientes
politicas en boga, como el legitimismo, el liberalismo y el socialismo.
Los programas de accién, desarrollados por los laicos, no sélo tendie-
ron a constituirse de forma independiente de la Iglesia en cuanto ins-
titucion, sino que el factor “catélico”, especialmente entre los legiti-
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mistas, sirvié sélo como etiqueta para justificar la fidelidad al trono y
al altar o para marcar una oposicién frente a quienes detentan el
poder, los banqueros judios y la burguesia liberal y anticlerical.

La transformacion de la Rerum Novarum

La Rerum Novarum supone un cambio radical en el catolicismo
social, en la medida en que la Enciclica acusa recibo, por parte del
magisterio pontificio, de muchas de las tesis disputadas en el ambito
del movimiento, especialmente de las que mas sintonizan con los
valores de la modernidad. Hay un salto cualitativo, en especial en el
ambito politico y econémico, al proponer la recristianizaciéon de la
sociedad y del Estado, no ya de arriba abajo, por via clerical (régimen
de cristiandad), sino a partir de la base, mediante el laicado y las ins-
tituciones profanas (neocristiandad). La preocupacién de Leén XlIl es
que los catélicos se inscriban en el marco de las aspiraciones del
siglo, con el fin de que el espiritu cristiano penetre en todas las for-
mas de la civilizacién moderna'. La apertura de la jerarquia eclesids-
tica a las libertades politicas modernas va de la mano del deseo de
garantizar la orientacién y determinar el rumbo del proyecto politico
y social de recristianizacién. La apertura a la modernidad estimula la
formacion progresiva de distintas organizaciones encargadas de enmar-
car la vida cotidiana de los catélicos en esta perspectiva y de promover
una sociedad dentro de los pardmetros de un orden cristiano?. Para el
Papa, no se trata de influir tnicamente en las conciencias, sino de
recristianizar también las estructuras.

La evolucion del catolicismo social hacia la democracia cristiana

Con la Rerum Novarum, los catélicos sociales de vanguardia evolu-
cionan, dando origen a la democracia cristiana. En realidad, la dife-
rencia radica en los medios que utiliza cada uno para intervenir en la
cuestion social®. En sintesis, el catolicismo social emplea medios
morales —accion caritativa individual u organizada, educacién—, mien-

' Cf. J.-M. Mayur, Aux origines de I'enseignement social de I'Eglise sous
Léon XllII, en Revue de I'Institut Cathol. de Paris 12 (1984), pp. 11-33.

2 Cf. ). Remy, Le défi de la modernité: la stratégie de la hiérarchie catholique
au XIXe siécle et I'idée de chrétienté, en Social Compas 34 (1987) 153-154.

> El ndmero 213 de Concilium, de 1987, estd dedicado a la democracia
cristiana europea y latinoamericana y ofrece una buena visién de la cuestion,
incluso en relacién con el catolicismo social.
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tras que la democracia cristiana utiliza medios politicos —reivindica-
cion de los derechos humanos, justicia social y derechos politicos. De
este modo, al final del siglo XIX el nuevo movimiento se convierte en
partido politico* y superard puntos importantes del catolicismo social.
En relacion con éste, la democracia cristiana manifiesta un rechazo
doble: por un lado, el de la via liberal y socialista, y por otro, la supe-
racion del posicionamiento derecha-izquierda mediante una tercera
via abierta a todas las corrientes cientificas modernas.

La tercera via de la democracia cristiana se caracteriza, fundamen-
talmente, por lo siguiente: rechazo del paternalismo, sobre la base de
que el obrero no necesita tutela, ni de la Iglesia, ni del Estado, puesto
que es capaz de autogobernarse; por la presencia de la Iglesia en el
Estado democratico moderno; por la aceptacion del Estado liberal,
pero no de la economia liberal; por la conciencia de que patrones y
trabajadores tienen intereses diferentes, pese a que ambas partes sean
catolicas, lo que implica la creacion de sindicatos independientes; por
el paso de la caridad individual u organizada a la promocién de la jus-
ticia, a través del establecimiento de un orden de derecho y por la
democracia politica, condicién para una democracia social.

De la democracia cristiana a la Accion Catélica

La divergencia entre el catolicismo social y la democracia cris-
tiana, en especial la de tendencia avanzada, dio lugar a la conocida
“crisis modernista” en el seno de la Iglesia’. La batalla se libra en la
evolucién de la doble matriz del catolicismo social: intransigentismo-
integralismo e integrismo-reformismo social. El intransigentismo vy el
integralismo parten de una actitud fundamental de Iglesia: el rechazo
de los valores liberales. Intransigentismo, imposibilidad de ceder en
los principios de esta actitud fundamental, pues en ellos esta toda la
verdad del cristianismo. De ahi se deriva el integralismo, a saber, un
catolicismo que se niega a cenirse al ambito de la conciencia, que-
riendo abarcar todo lo humano y la totalidad de la vida social®. Con
el fin de llevar a la prictica el intransigentismo y el integralismo den-
tro de un mundo anticlerical, burgués y agredido por el socialismo

+ Cf. Karl-Egon Lonne, “Los partidos democratacristianos en Alemania, Ita-
lia y Francia después de 1943-1945", en Concilium 213 (1987) 181-192.

5 Cf. G. Thils, La chrétienté en débat, Paris 1984.

¢ Cf. J.-L. Jadoulle, “De Potier a Cardijn, un siecle de démocratie chré-
tienne”, en La Revue Nouvelle 45¢™. Année, n. 1 (1989), p. 107.
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revolucionario, se postulan dos alternativas: la inmunizacién de las
masas contra los errores modernistas, a través de un amplio programa
de moralizacién, y la organizacién de los trabajadores sobre una base
moral y cristiana, para restablecer la armonia entre las clases y reha-
cer la cristiandad.

El binomio intransigentismo-integralismo engendra otro: inte-
grismo-reformismo social. Pese a ser dos corrientes rivales, en reali-
dad uno no se sostiene sin el otro. El integrismo, como radicalizaciéon
del integralismo, tiene como objetivo un sistema social catélico com-
pleto y se opone a la secularizacién o a la autonomia de lo temporal.
La gran mayoria de los catdlicos sociales se sitda en este enfoque.
Este va acompanado del reformismo social, puesto que el fin es res-
taurar el reino social del cristianismo a través de reformas, elimi-
nando todas las consecuencias sociales del dogma cristiano.

En torno al integrismo gravitan, precisamente, la democracia cris-
tiana moderada, por un lado, y la democracia cristiana avanzada, por
otro. La primera es una de las evoluciones del catolicismo social, pro-
fesa un modernismo moderado, e impulsard el sindicalismo confesio-
nal y la Accién Catdlica, aunque se siga admitiendo la gestion del
poder por la autoridad. La segunda se caracteriza por una posicion
fundamentalmente democratica, tachada de modernismo practico. La
democracia cristiana avanzada no acepta la alianza catélicos-libera-
les ni la direccién de la jerarquia en materia politica y social.
Defiende el primado de la conciencia y la responsabilidad de los lai-
cos en el mundo. La Iglesia condena esta tendencia’.

1. Accion Catélica: contexto, identidad y fases

Se suele afirmar que la Accion Catélica nacié por inspiracion de
Pio XI, “el Papa de la Accién Catélica”. Con su Enciclica Ubi Arcano
Dei (1922), mas que una novedad para la Iglesia, la Accién Catdlica
pasa a ser una institucién de la Iglesia, con mandato y control de la
jerarquia®.

7 Franz Horner, “Iglesia y democracia cristiana”, en Concilium 213 (1987)
205-216.

¢ Cf. M. Picard, Pie XI, Pape de I’Action Catholique, Ed. de I’Action Catho-
lique des Hommes, Bruselas 1939, pp. 100-101.
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Antecedentes

Antes del comienzo del pontificado de Pio XI, existian movimien-
tos, en especial de juventud, que se denominaban de “accién cato-
lica”, como por ejemplo la Juventud Catdlica Italiana (J.C.1), la Asocia-
cion Catdlica de la Juventud Canadiense (J.C.J.C.), la Asociacion
Catdlica de la Juventud Belga (A.C.).B.) y, en Alemania, el Jugendver-
band'y el Gesellenverein, floreciente desde el periodo anterior a la pri-
mera gran guerra o de los primeros tiempos inmediatamente posterio-
res al armisticio, bajo el pontificado de Benedicto XV (1914-1922)°.

En la drbita del catolicismo social, la asociaciéon mds significativa es,
sin duda, la Asociacién Catélica de la Juventud Francesa (A.C.).F.), fun-
dada en 1886, por impulso de Albert de Mun, con vistas a “cooperar en
el restablecimiento del orden social cristiano”, tomando como base la
“Piedad-Estudio-Accién” 1. Desprovista al principio de un proyecto
muy claro, y mezclada adin con las obras de los Circulos Obreros y muy
marcada por la ideologia contrarrevolucionaria en la linea del Syllabus,
la A.C.J.F. evoluciona progresivamente hacia un compromiso con la
sociedad moderna, segln las directrices marcadas por las enciclicas de
Ledn Xl El movimiento alcanza su apogeo bajo la presidencia de H.
Bazire (1899-1904), quien lanza la consigna: “sociales, porque catéli-
cos”. Reservada durante largo tiempo a la juventud estudiantil, la
A.C.J.F. se extiende poco a poco a todas las clases sociales, y subraya,
en el Congreso de Besancon (1898), la necesidad de un “apostolado de
igual a igual”". Influird directamente en el programa de la Accién Cato-
lica, pese a que el modelo inicial del movimiento instituido por Pio XI
se base sobre todo en la experiencia italiana de la J.C.1.

La institucion oficial por Pio XI

Con la institucion oficial, el Papa llama a los laicos del mundo
entero a integrar las filas de la Accion Catélica, ejerciendo de forma
oficial y organizada el apostolado en el mundo contemporaneo ™.

? Ibid., p. 115.

10 R. Aubert, “Pastorale et Action Catholique”, en Nouvelle Histoire de I’E-
glise, T. 5 — L’Eglise dans la société libérale et dans le monde moderne (1848
a nos jours), Ed. Seuil, Paris 1975, p. 150. Esta triada estd en la base del
método ver, juzgar,actuar, de J. Cardijn.

" Ibid., p. 151.

2. Cf. M. Picard, Pie XI, Pape de I’Action Catholique, o. c., 1939, pp. 100-
101.
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Pio XI define el movimiento como “la participacién de los laicos en
el apostolado jerarquico de la Iglesia, mas alld y sobre los partidos
politicos, en el establecimiento del Reino Universal de Cristo”. Se
trata aqui de la Acciéon Catélica general, la primera fase del movi-
miento. En su segunda fase, denominada “Accién Catélica especiali-
zada”, el movimiento trasciende los parametros de la primera fase y
cambia de identidad, como veremos.

“La participacion de los laicos en el apostolado jerdrquico de la
Iglesia.” Para Pio XI, el laico forma parte de la misién evangelizadora
de la jerarquia, en calidad de suplente. Como prolongacién del apos-
tolado jerarquico, su funcién es tender puentes entre la Iglesia y el
mundo moderno, situdndola en la nueva sociedad, con el fin de
reconducirla a la tutela del Reino de Cristo ™.

“Mads alla y sobre los partidos politicos.” Como movimiento reli-
gioso, la finalidad de la Accion Catélica es cristianizar a la sociedad,
a través de laicos que se hacen presentes en su seno, a través de una
accion religiosa, evitando desempenar un papel deliberadamente
politico. EIl movimiento no constituye un instrumento politico o un
mero portavoz de una organizacién politica que se dice catélica, ya
sea un partido catélico, la democracia cristiana o la Liga Obrera
Catodlica.

“Para el establecimiento del Reino Universal de Cristo.” El mundo,
emancipado ahora de la Iglesia, estd relegado a lo profano y perdido.
Salvarlo implica atraerlo a la esfera de lo sagrado, lo que significa una
misidn o una Iglesia que no sirva al mundo, sino que lo absorba.

La tercera via de la Accion Catdlica general

Tanto la democracia cristiana como la Accién Catdlica general se
enmarcan en el proyecto de una nueva cristiandad, que se debe
implantar por medio de una tercera via. No obstante, a diferencia de
la democracia cristiana, que se fij6 como objetivo la recristianizacion
de la sociedad por medios politicos, la Accion Catélica general se
define como un movimiento especificamente religioso, con un
campo de accién circunscrito al ambito eclesial. La tercera via de la
Accién Catdlica general se caracteriza por un doble rechazo: por un
lado, se niega a cefirse a un mero discurso o accién espiritualista
desencarnada y, por otro, se niega también a someterse a las exigen-

13 J. Comblin, Echec de I'action catholique?, Editions Universitaires, Bruse-
las 1961, p. 61.
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cias y los limites de las normas politicas y sociales dictadas por la
Iglesia, creando asi una nueva relaciéon entre lo “religioso” y lo “poli-
tico”. La pedagogia de la Accion Catélica traduce este enfoque, en la
medida en que establece una distincion, implicita pero clara, entre
los valores cristianos, que sirven para juzgar la realidad, y la accién
social y politica propiamente dicha'. Se trata de volver a cristianizar
la sociedad vy, al mismo tiempo, dirigir los intereses de los jévenes
hacia cuestiones sociales y politicas sin por ello erigirse en movi-
miento politico. El movimiento pretende desarrollar su misién a tra-
vés del compromiso individual de sus miembros y por la exigencia de
accion personal en la vida social de los cristianos.

La Accion Catdlica especializada

La segunda fase del movimiento, denominada Accién Catdlica
especializada, se caracteriza por la superacion del proyecto de neo-
cristiandad por el de poscristiandad, en la perspectiva del Concilio
Vaticano Il. La nueva fase del movimiento comienza ligada a la neo-
cristiandad, pero poco a poco realizara el paso doloroso y conflictivo
hacia el compromiso con la sociedad moderna, con espiritu de dié-
logo y servicio. Hay dos factores que propician esta evolucién. Por
un lado, tenemos el método ver, juzgar, actuar de J. Cardijn, que, aso-
ciado al concepto de “revisién de vida y accion” de la Juventud Agra-
ria francesa, revolucionard la pedagogia del movimiento; y por otro
surge la influencia decisiva de Jacques Maritain, con su nocién de
“ideal histérico concreto”, que, pese a seguir siendo fiel al neoto-
mismo, situaba las bases de una accién temporal de los cristianos en
la esfera de lo profano, con su relativa autonomia. Como ya se ha
explicado, la segunda fase de la Accion Catdlica evolucioné en dos
etapas:

Primera etapa: evangelizar el medio de vida. En esta etapa, distinta
de la Accién Catélica general, no se habla tanto de cristianizar a la
sociedad como de humanizarla, introduciendo en ella valores cristia-
nos y transformando las relaciones sociales'. La tarea de “humaniza-
cion” de la sociedad se hard a través de la presencia activa de los lai-
cos en su medio de vida. No obstante, existe un limite importante.
Pese a que la formacién de una elite militante estuviese, en teoria,

1+ C. Mougenot y M. Mormont, L’invention du rural, Ed. Vie Ouvriéres,
Bruselas 1988, p. 125.

5 D. Hervieu-Léger, De la mission a la protestation. L’évolution des étu-
diants chrétiens, Ed. du Cerf, Paris 1973, pp. 13.14.
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dirigida hacia la accion social o el compromiso en el medio profesio-
nal, sindical y hasta politico, en la practica todo esta establecido para
formar a los jovenes en el conocimiento de su modo de vida y en
torno a una accion sobre éste, a través del compromiso personal e
individual, atomizado.

Segunda etapa: contribuir a la construccion del Reino de Dios. Ya a
finales de la década de 1930, en especial la Accién Catélica francesa,
belga y canadiense fueron dejando a un lado a J. Maritain y su pro-
grama de neocristiandad, para unirse al personalismo de E. Mounier.
En lugar del “ideal histérico concreto” surge la nocion de “conciencia
histérica”, lo que permite superar en cierto modo el dualismo pre-
sente en el ideal histérico-ciudad de Dios y civilizacién profana'.
Por una parte, a partir del personalismo de E. Mounier, se empieza a
considerar que no existen dos historias, una sagrada y otra profana,
de modo que no se trata de llevar lo espiritual a lo temporal, puesto
que éste ya estd alli. Por otra parte, la nocion de “conciencia histo-
rica” no apunta a un modelo acabado y cerrado, preparado de ante-
mano, con sus “principios medios”, sino de una empresa mds dificil y
ambiciosa. Una conciencia histérica de tipo antropolégico, que susti-
tuye a otra de caracter cosmolégico, adopta una perspectiva obligato-
riamente pluralista, y establece un didlogo entre la cultura contempo-
rdnea y el cristianismo en tres dimensiones: encarnacion,
humanizacion y superacion. El papel del cristiano es integrarse en la
historia, no de forma atomizada e individual, sino en sus movimien-
tos y proyectos, para, en su seno, ser una presencia critica ante todo
lo que aliena al ser humano".

Aqui, el concepto de “conciencia histérica”, socializaciéon y perso-
nalizacién se condicionan de modo dialéctico. La teologia subya-
cente es la de la distincién, y no la de la separacién de ambos planos
—espiritual y temporal—, lo que brinda a los cristianos la posibilidad
de militar politicamente en partidos y organizaciones no cristianas,
sin que ello signifique el abandono de la fe como sentido dltimo de la
historia. Supone romper con el proyecto de la neocristiandad. El
movimiento hace bien en no erigirse en movimiento politico, lle-
vando a la Iglesia como institucion hacia una accién sobre el mundo,
lo que significaria una forma de actuar segtn los moldes del proyecto
de cristiandad (de arriba abajo, a través del clero) o neocristiandad

% L. A. Gémez de Souza, A JUC: os estudantes e a politica, Vozes, Petr6-
polis 1984, pp. 156-157.

7 H. C..de Lima Vaz, Cristianismo e consciéncia histérica, Loyola, Sdo
Paulo 1963, pp. 66.67.
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(de abajo arriba, a través de los laicos). Ahora bien, tiene sus limites
al considerar que la integracién del cristiano en la sociedad debe
hacerse de forma individual y atomizada.

111. Radicalizacion vy crisis de la Accién Catélica

El concepto de “conciencia histérica”, que rompe con la neocris-
tiandad, llevard a la Accion Catélica a una radicalizacién de sus nue-
vos ideales y a un choque con la institucién eclesial. Veamos cémo
fue dicha crisis a través de los casos de ltalia, Francia y Brasil.

La crisis italiana

En Italia la crisis mas significativa fue la de la Accién Catélica de
Mildn. Dentro del movimiento, la tendencia “culturalista” lo acusa
de politizar la fe. El desenlace fue la creacion, en 1969, de Comu-
nione e Liberazione, una disidencia de lenguaje progresista, pero con
practicas moderadas, calcadas de la cultura y la institucién eclesial,
mds cuestionando el mundo que buscando hacerse presente en él.
Vuelve una especie de dualismo que esconde un neointegrismo, en la
medida en que todo se centraliza en una accién de conquista y
absorcion del mundo por parte de la Iglesia. Se acusa a la Accién
Catélica de reducirlo todo a lo social, de perder de vista la dimensién
religiosa del compromiso cristiano. A la postura de los disidentes sub-
yace la cuestién de la participacién en politica, de la manera de inte-
grarse en el mundo y del concepto de autoridad, a saber, la situacién
del laico en la Iglesia y en la sociedad. Se sigue siendo prisionero de
la mentalidad de la cristiandad.

La crisis francesa

En Francia, las primeras tensiones entre la Juventud Estudiantil
Catdlica (JEC) y la Juventud Obrera Catélica (JOC) surgieron ya en la
década de 1940. Se acusaba a la JEC de “participar de la vida poli-
tica”. Sus asistentes eclesiasticos, mas vinculados a Maurice Blondel
y su “filosofia de accién” que a J. Maritain y su “primado espiritual”,
expresan la dificultad de distinguir entre accion educativa y accién
politica. En 1965, la crisis se generaliza. En opinién de los militantes,
la Iglesia debe dejar atrds la mentalidad de la cristiandad y abrirse a
los valores de los tiempos modernos. No creen posible separar la
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pedagogia del movimiento de la integracion en la sociedad, aunque
la vocacién de la Accién Catdlica trascienda la politica. Hubo ruptu-
ras con la institucion eclesial.

La crisis brasilefa

En Brasil, en la década de 1960, la Accién Catélica también se
radicaliza, rompiendo con el proyecto de neocristiandad, pese a que,
a diferencia de Europa, no rompa con la Iglesia y viceversa. La ten-
sién quedo patente en el Congreso del décimo aniversario de la
Juventud Universitaria Catélica (JUC) en 1960, y el desenlace fue en
el Congreso Nacional de la Juventud Obrera Catélica (JOC), en 1968.
Esto explica por qué la JUC se radicaliz6 antes del golpe militar de
1964 y la JOC después ™. Los militantes constatan el desfase entre la
urgente necesidad de transformacion de la sociedad a partir de la fe y
la ineficiencia de la Doctrina Social de la Iglesia como forma correcta
de realizar dicho cambio. Parte del episcopado y de la jerarquia
expresa su preocupacion por lo que parecia una “marxizaciéon” de la
juventud brasilena™. Sin alternativas, parte de los militantes de la JUC
se aglutina en la Accién Popular (AP), fundada en 1962, como base
latinoamericana de préctica cristiana revolucionaria. Un movimiento
politico ambiguo, puesto que, por un lado esta la conciencia politica
inspirada en la vision histérico-filoséfica del ser humano de E. Mou-
nier y Teillard de Chardin, y por otro, la prictica politica ligada a la
teoria de K. Marx, basada en la lucha de clases.

A diferencia de lo que ocurrié en otros lugares, en Brasil la Iglesia
en general y la jerarquia en particular no seguiran alineados con el
modelo de neocristiandad. Con la ayuda de otros movimientos mas
realistas como el Movimiento de Educacion de Base (MEB) e inspira-
dos en la pedagogia de “alfabetizacién-concienciacién” de Paulo
Freire, constatan que el verdadero enemigo no es el marxismo, sino
la miseria de las masas.

La crisis, unida a las tensiones con la Iglesia institucional y la repre-
sion del golpe militar de 1964, desemboca en la atomizacién de la
Accién Catdlica, una especie de catolicismo de didspora, puesto que
se entiende que los cristianos deben actuar en el plano temporal no
como grupo confesional, sino como ciudadanos cristianos, en las for-

1# Cf. M. Moreira Alves, L’Eglise et la politique au Brésil, Ed. du Cerf, Paris
1974, pp. 114-154.

" M. Pinto Carvalheira, “Movimentos histéricos e desdobramentos da
ACB”, en REB 43 (1983) 10-28.
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mas de accién de la sociedad civil. Para ello, la pedagogia de la
“revision de vida” se transforma en un proceso dialéctico de reflexion
practica de la fe.

Conclusién

La Accién Catélica constituye uno de esos movimientos que rei-
nan, no gobiernan. No desaparecié, sino que se diluy6 en el nuevo
clima creado en torno al Concilio Vaticano Il, de reconciliacién con
el mundo moderno, de superacién del eclesiocentrismo y de la men-
talidad de cristiandad, de insercion de los cristianos, como ciudada-
nos, militando en los 6rganos intermediarios de la sociedad civil,
como fermento en la masa. La Accién Catélica ayudé a la Iglesia a
tomar conciencia de que, aunque no agote el mensaje cristiano, la
politica es una dimensién importante de la vida humana y la forma
mas noble de caridad, capaz de contribuir de forma significativa para
lograr una sociedad democratica y fraterna, expresion de la dimen-
sion inmanente del Reino de Dios, en la precariedad del presente.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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Gregory Baum *

LA IGLESIA:
A FAVOR'Y EN CONTRA DE LA DEMOCRACIA

igue siendo para mi algo real-
mente sorprendente que la Iglesia catélica con el Concilio Vaticano
II'y después de él haya producido un magisterio social valientemente
progresista y que al mismo tiempo se haya opuesto a aplicarla a su
vida institucional.

En la primera parte de este articulo quiero presentar 1) el nuevo
magisterio de la Iglesia sobre la democracia; mostrar 2) que ésta
difiere de la idea liberal de democracia; 3) que implica una critica
radical de la economia neoliberal; 4) que se fundamenta en la razén
y en la revelacién; 5) que comunica un mensaje profético para nues-
tro tiempo, y 6) hace una critica de todas las estructuras guberna-
mentales centralistas. En la segunda parte, mostraré que la Iglesia
catélica no aplica su magisterio social a su propia vida institucional,
haciéndose asi vulnerable a la falta de coherencia interna y a la pér-
dida de credibilidad.

* GREGORY BAUM es profesor emérito de la Facultad de Estudios Religiosos
de la Universidad de McGill (Montreal). Se especializé en teologia y sociolo-
gia. Ha publicado abundantemente sobre temas de ecumenismo, didlogo
interreligioso y doctrina social de la Iglesia.

Sus obras més recientes son Amazing Church, Religion and Alienation (22
ed.; trad. esp.: Religion y alienacion, Madrid 1980) y Reading the Signs.

Direccién: Le Centre de Justice et Foi, 25 rue Jarry ouest, Montreal, QC
H2P 1S6 (Canadd). Correo electrénico: gregory.baum@mcgill.ca.
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A favor de la democracia

1) En el siglo XIX, el magisterio papal condené una y otra vez el
Estado liberal, la soberania popular, las libertades civiles, la separa-
cion entre la Iglesia y el Estado y la libertad religiosa'. Cuando Jac-
ques Maritain se convirtié al catolicismo en 1906, aplaudié la conde-
nacién papal de la democracia y se hizo militante de la Action
francais, el movimiento politico conservador de Charles Maurras.
Cuando este movimiento fue condenado por Pio XI en 1926, Maritain
comenzd a replantearse sus ideas politicas y terminé produciendo
una teoria catdlica que defendia la democracia, los derechos huma-
nos y el pluralismo religioso?. Apoyandose en Tomds de Aquino,
reconocia la alta dignidad de los seres humanos como seres raciona-
les y como personas éticamente responsables, una dignidad que
exige el respeto del Estado y la proteccion de su libertad. La filosofia
de Maritain, apoyada por muchos pensadores catélicos, encontré
finalmente un reconocimiento oficial en la Declaracién sobre la
libertad religiosa del Concilio Vaticano II°.

El magisterio oficial de la Iglesia optd por ir mds alld de Maritain.
Apoyandose en la clara distincion entre el orden natural y el sobrena-
tural, el fil6sofo catélico extrajo sus argumentos a favor de la alta dig-
nididad de la persona humana del orden natural, es decir, solamente
de la razén. Sin embargo, en la enciclica Pacem in terris (1963) de
Juan XXIII también se adujeron argumentos de la Escritura para funda-
mentar la alta dignidad de las personas. El papa la referia a la crea-
cion de los seres humanos a imagen de Dios (n. 5) y a la universali-
dad de la accién redentora de Cristo que Ilama a todos los seres
humanos a hacerse amigos de Dios (n. 10). La dignidad, la libertad y
la responsabilidad de la persona humana, que debe ser respetada por
todas las instituciones, se fundamentaba de este modo tanto en la
razén como en la revelacién divina. El reconocimiento de que su ori-
gen se encontraba en la Escritura sugeria que esta dignidad habia de
ser también reconocida en la Iglesia.

' Breve de Pio VI Quod aliquantum de 1791; enciclica Mirari vos de Gre-
gorio XVI (1832) y la enciclica Quanta cura de Pio 1X (1864).

2 Jacques Maritain, Du régimen temporel et de la liberté, 1933; Huma-
nisme intégral, 1936 (trad. cat. Edicions 62, Barcelona).

> En 1964, antes de permitir el voto del Concilio sobre la declaracién de
libertad religiosa, Pablo VI, nervioso por el caracter revolucionario de este
documento, consulté a Maritain, quien le expresé su aprobacién en cuatro
informes. Cf. Paul Valadier, Maritain a contre-temps, Desclée de Brouwer,
Paris 2007, pp. 116-117.
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El desarrollo doctrinal iniciado por Juan XXIII elevé el magisterio
social catdlico al nivel de la fe, la esperanza y el amor. En el pasado,
los papas no mencionaban la revelacion biblica en sus enciclicas
sociales, sino que extraian sus argumentos de la filosofia escoldstica
con la esperanza de que serian comprendidos universalmente. Con
Juan XXIII, el magisterio social fue elevado a un nivel mas alto: a par-
tir de ahora, la vision social de la Iglesia se articulard en didlogo con
los cambios culturales y a la luz de la Palabra revelada de Dios.

2) La Iglesia catdlica sostiene una teoria esencial de la democracia
basada en una concepcién metafisica del ser humano que difiere de la
teoria liberal utilitarista inicialmente desarrollada por John Locke. Segin
esta teoria, el contrato social que da origen a la sociedad e inviste al
gobierno con el poder de gobernar, sirve a los intereses materiales de
los ciudadanos, que, de este modo, tienen la seguridad de que el
gobierno protegerd sus derechos y sus propiedades. La teoria liberal no
contiene ninguna nocién del bien comdn porque cada ciudadano es
libre de adoptar su propia idea del bien; todo cuanto un gobierno
democrético puede hacer es proteger el bien publico, es decir, la co-
existencia pacifica entre los ciudadanos respetando la libertad personal.

La neutralidad como valor fundamental para la teoria liberal de la
democracia explica por qué la condenaron los papas del pasado. En
ella la ética depende de la decision de la mayoria. Sin embargo, ;qué
ocurre cuando la mayoria decide marginar u oprimir a una minoria
menospreciada, a un pueblo aborigen o colonizado? No hubo razén
utilitarista alguna que convenciera a los americamos a extender los
derechos humanos a la poblacion negra después de la revolucion. En
el siglo XIX, Francia y Gran Bretafa, las grandes democracias euro-
peas, eran las maximas potencias coloniales que humillaban a los
poblaciones conquistadas.

La teoria catélica de la democracia es valiosa: esta cargada de
valor, es una teoria ética que se fundamenta en la alta dignidad del
ser humano, una conviccién que a menudo comparten intelectuales
humanistas. Juan Pablo Il invent6 su propio vocabulario para expre-
sar la vocacién politica de los seres humanos. Los seres humanos,
escribid, son “sujetos”, es decir, son agentes historicos responsables
de ellos mismos y de su mundo, y, por tanto, los gobiernos deben res-
pestar en cada nivel su “subjetividad”, es decir, su corresponsabilidad
en las instituciones a las que pertenecen*.

+Sobre el “hombre como sujeto” y la “subjetividad humana”, cf. Laborem
exercens, 1981, nn. 6.12; Sollicitudo rei socialis, 1987, n. 15., y Centesimus
annus, 1991, n. 13.
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3) El magisterio social catélico se ha opuesto siempre a la separacion
entre la economia y la ética, implicita en lo que el papado denominaba
“capitalismo liberal”. La produccion, el intercambio y la distribuciéon
de bienes, de los que depende el bienestar material de la poblacién,
constituyen un desafio ético que no puede abandonarse a las leyes del
mercado. Los mercados son instituciones Utiles para la eficaz distribu-
cion de los bienes, pero han de ser orientados por las regulaciones de
los gobiernos para que sirvan al bien comun de la sociedad. El nuevo
magisterio catdlico sobre la subjetividad de los ciudadanos pone de
manifiesto, de forma mds dramatica, la falta de legitimidad ética del sis-
tema de mercado no regulado. No es de extrafar que el papa Juan
Pablo Il se opusiera a la globalizacion del capitalismo neoliberal®.

El magisterio papal reciente reconocia que el capitalismo neolibe-
ral socavaba el ideal de democracia propuesto por la Iglesia. El capi-
talismo de libre mercado no es s6lo un sistema econémico, sino toda
una cultura que fomenta el individualismo, la competitividad y el
consumismo, debilitando de este modo la ética de la ciudadania
implicita en la idea catélica de democracia. La sociedad debe movili-
zarse para promover la solidaridad social®. Segin Juan Pablo Il, el
capital debe orientarse para servir al bien comdn mediante las regula-
ciones de los gobiernos, la lucha de un fuerte movimiento laboral y
una cultura de cooperacion que no permita que la competitividad se
convierta en el valor dominante’.

4) Puesto que la alta dignidad de los seres humanos, en la que se
fundamenta la teoria democratica catdlica, no es solamente una con-
clusién metafisica, sino también —de acuerdo con el desarrollo doctri-
nal que hemos comentado— una verdad revelada en la Escritura, la
promocion de los derechos humanos y de la subjetividad democré-
tica forma parte de la misién evangelizadora de la Iglesia. En el
pasado, la doctrina catdlica asignaba el compromiso con la justicia
social al orden natural, excluyéndolo asi de la vida sobrenatural de
la fe, la esperanza y el amor. En el pasado, el seguimiento de Jesis o
la bdsqueda de la santidad no incluian la preocupacion por el bien
comdn y la solidaridad con las victimas de la sociedad. Este pano-
rama ya ha cambiado. Juan Pablo Il escribia: “En efecto, para la Igle-
sia ensenar y difundir la doctrina social pertenece a su misién evan-
gelizadora y forma parte esencial del mensaje cristiano, ya que esta

5 Cf. Exhortacién Apostdlica Ecclesia in America, 1999, n. 56.

® Sobre la solidaridad, cf. Juan Pablo I, Sollicitudo rei socialis, 1987, nn.
38-40.

7 Juan Pablo Il, Centesimus annus, 1991, n. 35.
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doctrina expone sus consecuencias directas en la vida de la sociedad
y encuadra incluso el trabajo cotidiano y las luchas por la justicia en
dar testimonio de Cristo el Salvador”®. La lucha por una sociedad que
es democrética en el sentido esencial forma parte de la vida de fe. La
Iglesia reconoce con ello la dimensién politica del Evangelio.

5) La Iglesia catélica habia tomado de Platén la idea aristocratica
de que la autoridad de gobierno en la sociedad debia ser ejercida por
hombres sabios, es decir, aquellos pocos que estaban por encima de
la ignorancia de la mayoria. En su adaptacién al orden feudal el
magisterio catélico distinguia entre los maiores (la nobleza) y los
minores (el pueblo); seglin esta ensenanza, los primeros tenian la
autoridad para gobernar y los dltimos el deber de obedecer. La con-
templacién de esta sociedad asi ordenada como una realidad confi-
gurada por Dios, permiti6 a la Iglesia insistir en el famoso pasaje de la
Carta a los Romanos (13,1-5) en donde Pablo dice que toda autoridad
procede de Dios. Al invocar esta ensefanza, la Iglesia catélica del
siglo XIX repudié la idea de la soberania popular y de la corresponsa-
bilidad democratica del pueblo. Actualmente, al reconocer el origen
divino de la dignidad de los seres humanos, la Iglesia considera que
los esfuerzos por ordenar democraticamente la sociedad cuentan con
un apoyo divino.

Mientras que la Iglesia catélica ha superado la ideas politicas anti-
democraticas de Platén, un grupo de pensadores contemporaneos,
siguiendo la interpretacién de Leo Strauss, han adoptado las ideas de
Platon, argumentando que la sociedad ha de ser gobernada por una
elite ilustrada y que para lograr el consentimiento de los gobiernos
populares hay que recurrir a la noble lie (“mentira noble”)?. Las
sociedades que se presentan como democraticas pueden realmente
ser gobernadas por lideres cuya inspiracion derive de teorfas politicas
completamente diferentes. En muchos casos, la promocién de la demo-
cracia se ha convertido en un eslogan politico para legitimar la inva-
sion militar de sociedades premodernas, cuando las auténticas razo-
nes son que éstas entran dentro de sus intereses geopoliticos de
cardcter imperialista. Los norteamericanos tienden a estar satisfechos
con la democracia politica siempre que sean protegidas sus propias
libertades civiles, pero no protestan contra aquellos gobiernos que se
estan convirtiendo en instrumentos de las elites econémicas cuyo
objetivo es la acumulacion de capital. En nuestro actual contexto his-

8 Ibid., n. 5.

° Daniel Tanguay, Leo Strauss: Une biographie intellectuelle, Grasset, Paris
2003, pp. 179-182.
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torico, la teoria de la democracia que tiene la Iglesia constituye un
testimonio profético mediante el que condena las injusticias institu-
cionales y promete la liberacién en el nombre de Jesus.

6) Al tiempo que el magisterio catélico apoya actualmente la
democracia, no ha dejado de manifestar su oposicién a un Estado
enormemente burocratizado que ejerce un control total. Juan Pablo Il
denuncié el control absoluto ejercido por el gobierno comunista
polaco que eliminaba, de ese modo, “la iniciativa econémica” y “la
creativa subjetividad de los ciudadanos”. Implicita en sus famosas
declaraciones se halla una dura critica a las burocracias que quieren
controlarlo todo, incluyendo, podriamos afadir nosotros, las mismas
administraciones eclesidsticas: “En lugar de la iniciativa creadora
nace la pasividad, la dependencia y la sumision al aparato burocra-
tico, que, como Gnico 6rgano que ‘dispone’ y ‘decide’ —si es que no
se considera también el ‘propietario’— de la totalidad de los bienes y
medios de produccion, pone a todos en una posicién de dependen-
cia casi absoluta, similar a la tradicional dependencia del obrero-
proletario en el sistema capitalista. Esto provoca un sentido de frustra-
ciéon o desesperacion y predispone a la despreocupacion de la vida
nacional, empujando a muchos a la emigraciéon y favoreciendo, a la
vez, una forma de emigracion ‘psicologica’” ™.

Esta critica del centralismo burocratico procede del tradicional
principio catdlico de subsidiaridad", segin el cual, si las personas de
una comunidad pueden hacerse cargo de su bienestar colectivo,
entonces la autoridad superior no debe interferir en su propia organi-
zacién. Este principio protege la creatividad de las personas en el
nivel comunitario. Juan XXIIl afadié a este magisterio tradicional el
principio de socializacién ™, es decir, si las personas de una comuni-
dad no pueden asegurar su bienestar colectivo, la autoridad superior
debe facilitar que sean atendidos mediante otras comunidades y otras
redes mds amplias de cooperacion. La intervencién del gobierno en
la vida de la sociedad se concibe aqui como proteccién de la creati-
vidad de los ciudadanos y sus organizaciones, y como orientacién
para su interaccién y la cooperacién reciproca. De acuerdo con la
posicién catélica, para promover el bien comun de la sociedad, los
gobiernos necesitan la contribucién activa de todos los ciudadanos y
la cooperacion de su diversas organizaciones.

10 Sollicitudo rei socialis, n. 15.

" Pio IX, Quadragesimo anno, 1931, n. 79; Juan XXIII, Pacem in terris,
1963, n. 140.

"2 Juan XXIIl, Mater et magistra, 1961, nn. 59-67.
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En su libro La persona actuante, escrito por Karol Wojtyla antes de
que llegara a ser el Papa Juan Pablo I, el autor demuestra que el
disenso en la sociedad puede prestar un excelente servicio al bien
comun . Viviendo en una Polonia comunista en la que el confor-
mismo era una imposicion y el gobierno no toleraba ninguna critica
publica, Karol Wojtyla reconocia que las autoridades —cualquier
autoridad- tenfan necesidad de ser desafiadas: el disenso pdblico les
obliga a analizarse criticamente vy, si es necesario, a reformar sus pun-
tos de vista y sus politicas. No es necesario decir que las voces que
disienten pueden también ser destructivas. Para Wojtyla las opiniones
disidentes merecen ser atendidas cuando se fundamentan en la soli-
daridad con la sociedad como un todo. De esto se sigue que las
sociedades democraticas deben respetar las voces disidentes que
expresan una preocupaciéon por el bien comdn. Cuando llegé al
papado, Juan Pablo Il no aplicé este principio a la Iglesia.

La democracia puede expresarse en una variedad de modalidades.
La democracia parlamentaria o representativa es una de sus formas.
Pero los gobiernos pueden utilizar otros medios para invitar a los ciu-
dadanos a participar. Un método consiste en fomentar el debate
pablico sobre un tema determinado que sea escuchado por todo el
pais para elaborar después un informe y un proyecto politico que
convenza a cuantos lo han escuchado, aun cuando sus perspectivas
no se hallan adoptado al final. Este modalidad es utilizada en Canada
mediante las Royal Commisions designadas por el gobierno, que
prestan un excelente servicio a la democracia. Este mismo método
fue utilizado por los obispos americanos para la preparacion de dos
importantes cartas pastorales: “El desafio de la paz” (1983) y “Justicia
econémica para todos” (1991) .

Contra la democracia

Mientras que el nuevo magisterio social de la Iglesia merece toda
la admiracién, su lugar en la vida de la comunidad catélica perma-
nece en la oscuridad.

1) La gran mayoria de los fieles desconocen el magisterio social de
la Iglesia. Los obispos, en general, no hacen un gran esfuerzo para

1* Karol Woijtyla, Persona y accién, BAC, Madrid 2007.

'+ Cf. David O’Brien y Thomas Shannon (eds.), Catholic Social Thought:
The Documentary Heritage, Orbis Book, Maryknoll, Nueva York 1992: “The
Challenge of Peace”, pp. 492-571; “Economic Justice for All”, pp. 572-680.
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comunicarla a las parroquias de sus diécesis. Los obispos saben
cémo dirigirse al publico y ser escuchados por la sociedad sobre
temas relativos a la sexualidad, pero no movilizan sus recursos para
proclamar la visién catélica de la democracia. Lo que los no catéli-
cos saben de la Iglesia catélica es que prohibe volver a casarse tras
una separacion, las relaciones sexuales fuera del matrimonio, la mas-
turbacién, el control de la natalidad y las uniones homosexuales.
Pero no saben nada del magisterio profético de la Iglesia sobre el
justo orden social, tan renido con las practicas del mundo actual.
Refiriéndose a la doctrina social, algunos catdlicos la catalogan como
el secreto mejor guardado de la Iglesia.

El mismo Vaticano ha moderado recientemente su magisterio
social. En 2004 publicé el Compendio de la Doctrina Social de la
Iglesia®, que resume “de modo exhaustivo y sistematico, incluso
mediante una visién panoramica” el magisterio social de la Iglesia.
Sin embargo, crear un sistema a partir del magisterio social catélico
estd en pugna con el método utilizado por las enciclicas papales. Las
enciclicas eran Gtiles y practicas porque en primer lugar analizaban
los problemas sociales generados en una determinada situacion hist6-
rica y s6lo posteriormente presentaban el magisterio social de la Igle-
sia como una respuesta a esas dificultades. Dado que las condiciones
histéricas cambian, cada enciclica formulaba de forma nueva el
magisterio social de la Iglesia. Este magisterio se presentaba como
una tradicién viva que permitia a la Iglesia responder creativamente a
los nuevos desafios histéricos. Al convertir en un sistema una tradi-
cion viva, el Compendio saca al magisterio social de la historia y
enmascara su constante creatividad.

Veamos un ejemplo de la evolucién histérica del magisterio social
de la Iglesia. En Rerum novarum (1891), Leén XlIl, que pensaba que
la sociedad estaba amenazada por el socialismo marxista, defendia la
propiedad industrial privada de un modo absoluto (n. 4); en 1931, en
Quadragesimo anno, Pio X, profundamente conmocionado por la
gran depresién, admitié que bajo ciertas condiciones era éticamente
aceptable la nacionalizacién de las industrias de propiedad privada
(n. 45); y en 1981, en Laborem exercens, Juan Pablo Il, como reac-
ciéon al dominio ejercido por la propiedad privada en Occidente y
por la propiedad estatal en el Este, formul6 la radical doctrina de que
toda propiedad productiva es condicional, es decir, depende de si el
capital es utilizado o no para el servicio del bien comin (n. 14).

s Comision Pontificia Justicia y Paz, Compendio de la doctrina social de la
Iglesia, BAC, Madrid 2005.
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En cuanto tradicion viva, el magisterio social catdlico pide al fiel
que haga un analisis critico de su situacién histérica. Asi lo expresé
con claridad Pablo VI: “Incumbe a las comunidades cristianas analizar
con objetividad la situacién propia de su pais, esclarecerla mediante la
luz de la palabra inalterable del Evangelio, deducir principios de refle-
xién, normas de juicio y directrices de accién segun las ensefianzas
sociales de la Iglesia” '*. Sin embargo, al hacer un sistema del magiste-
rio catélico resumiéndolo en un compendio, se elimina la fase critica,
el esfuerzo conjunto para descubrir las estructuras de la injusticia.

Mientras que Juan Pablo Il resalté la dimension socio-critica del
Evangelio, Benedicto XVI ha preferido guardar silencio sobre ella. En
su enciclica Deus caritas est, restringe la misién social de la Iglesia a
la caridad y el servicio, y advierte del peligro de interpretar esta
misién como un desafio al orden politico de la sociedad. “La activi-
dad caritativa cristiana ha de ser independiente de partidos e ideo-
logias. No es un medio para transformar el mundo de manera ideol6-
gica y no estd al servicio de estrategias mundanas, sino que es la
actualizacién aqui y ahora del amor que el hombre siempre necesita”
(n. 31). Y de nuevo, “La actividad caritativa de la Iglesia no ha de ins-
pirarse en los esquemas que pretenden mejorar el mundo siguiendo
una ideologia, sino que ha de dejarse guiar por la fe que actta
mediante el amor” (n. 33). Esta ensefanza de Benedicto XVI esta
refiida con los imperativos éticos que dieron a la Iglesia el Concilio
Vaticano Il y las enciclicas papales de Pablo VI'y Juan Pablo II.

2) La Iglesia catélica no aplica su magisterio social contemporaneo a
su propia organizacion. La subjetividad de los seres humanos, por utili-
zar la expresion de Juan Pablo Il, estd fundada en la revelacion divina,
por lo que no solamente se aplica a las sociedades seculares, sino tam-
bién a la Iglesia. Los cristianos son sujetos cuya dignidad ha de ser res-
petada por el gobierno de la Iglesia. Segtin el magisterio social catélico,
las personas son corresponsables en cualesquiera instituciones a las
que pertenezcan, lo que significa que los catélicos son corresponsables
en el bienestar de su Iglesia. La justicia exige que la Iglesia cree institu-
ciones que permitan a los fieles ejercer su corresponsabilidad.

El Vaticano Il intenté promover amplios niveles de participacion en
la Iglesia catdlica. La doctrina de la colegialidad episcopal proclamé
la corresponsabilidad de los obispos, con y bajo la autoridad del Papa,
en el magisterio y la pastoral de la Iglesia universal ”. Esta correspon-

1° Pablo VI, Carta Apostdlica Octogesima adveniens, 1971, n. 4.
7 Concilio Vaticano Il, Christus Dominus, n. 4.
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sabilidad fue institucionalizada mediante la reunién periédica del
Sinodo de los Obispos y a través de la autoridad candnica de las Con-
ferencias Episcopales para adaptar sus planes pastorales a las necesi-
dades y condiciones de las iglesias regionales . El Vaticano Il también
recomendaba la convocatoria de sinodos diocesanos y la creacién de
consejos parroquiales para proveer de aquellas instituciones que
hicieran posible la corresponsabilidad del pueblo catélico.

Obviamente, el Vaticano Il respetaba la jerarquia eclesiastica tradi-
cional de la Iglesia; lo que simplemente intentaba era introducir el
didlogo en el ejercicio de la autoridad. No aprobaba una forma de
democracia parlamentaria en la Iglesia, como la que podemos
encontrar en la Iglesia anglicana y en varias Iglesias protestantes. No
obstante, el Concilio queria cambiar la imagen de la Iglesia catélica
como una monarquia con poderes decisorios incuestionables en el
centro que llegaban hasta todos los niveles mas infimos. El Concilio
fue inteligentemente consciente de que la Iglesia no honraba el prin-
cipio de subsidiaridad que formaba parte de su propio magisterio
social. Para superar esta contradiccion interna, el Concilio recomen-
daba un ejercicio de la autoridad que requeria un didlogo previo a
través de las instituciones reconocidas. Esta idea fue resaltada por el
Pablo VI en su enciclica Ecclesiam suam de 1964, escrita durante el
Concilio, en la que presenté una Iglesia que dialogaba con sus miem-
bros y también con el mundo.

Inspirados por este magisterio, los obispos norteamericanos redac-
taron dos importantes cartas pastorales, sobre la paz (1983) y sobre la
justicia econémica (1991), que pusieron a toda la Iglesia americana a
conversar consigo misma, incluyendo a expertos, asociaciones y
parroquias. Fue realmente un ejercicio de democracia en el seno del
sistema jerdrquico catélico, un verdadero modelo para la Iglesia uni-
versal. Al final de su segunda carta pastoral, los obispos hicieron esta
promesa: “Asi como hemos propuesto un nuevo experimento en
colaboracién y con la participacién para tomar decisiones de todos
los afectados de todos los niveles de la sociedad norteamericana, de
igual modo nos comprometemos a que la Iglesia se convierta en un
modelo de colaboracion y participacion” . Este compromiso se
correspondia con la visién eclesiolégica del Concilio.

Sin embargo, esta orientacién descentralizadora hacia un incre-
mento de participacion se vio interrumpida por el Vaticano. El Sinodo
de los Obispos fue cada vez mds controlado: los puntos a tratar eran

% Ibid., nn. 5.6.13.18.
19 “Economic Justice for All”, n. 358.
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determinados por el Vaticano y los obispos no podian publicar su
propio informe, sino que tenian que esperar a que fuera redactado
por el mismo Papa. La autoridad de las Conferencias Episcopales se
fue reduciendo paulatinamente: las resoluciones propuestas podian
ser invalidadas por voto en contra de un solo obispo. Los Papas utili-
zan su jurisdiccion suprema para imponer planes pastorales a toda la
Iglesia sin consultar a los obispos y a menudo en contra de sus expre-
sos deseos. Los obispos han de prestar juramento de fidelidad al
magisterio romano, impidiéndose asi un sincero didlogo incluso al
maximo nivel. El gobierno de la Iglesia ha asumido la forma de una
monarquia, lo que es una traicion al Concilio Vaticano Il.

La vuelta a la autoridad mondrquica ha tenido un impacto perjudicial
sobre la Iglesia. Los obispos, inspirados por el magisterio del Vaticano I,
convocaban sinodos diocesanos e incluso nacionales, invitando a sacer-
dotes y a laicos a reflexionar sobre el Evangelio, a escuchar al Espiritu y
a proponer ideas para la revitalizacion de la Iglesia. Los sinodos se cele-
braban; los catélicos se implicaban en ellos con gran entusiasmo, y se
publicaban extensos informes con las propuestas. Pero los obispos que
habian organizado estas reuniones se negaron a prestarles atencion.
Obedientes a Roma, los obispos dieron la espalda al pueblo. Como con-
secuencia, en muchas partes, el pueblo dio las espaldas a la jerarquia.

He aqui, abreviado, el parrafo que hemos citado mads arriba sobre
la critica de Juan Pablo Il al centralismo burocratico: “En lugar de la
iniciativa creadora nace la pasividad, la dependencia y la sumisién al
aparato burocrético que, como UGnico 6rgano que dispone y decide...
pone a todos en una posicién de dependencia casi absoluta ... Esto
provoca un sentido de frustracién o desesperacién y predispone a la
despreocupacién... empujando a muchos a la emigracién y favore-
ciendo, a la vez, una forma de emigracién psicolégica”.

La organizacion interna de la Iglesia tiene un poder simbdlico: manda
un mensaje a la sociedad y apoya las tendencias culturales correspon-
dientes. Lo que la Iglesia piensa sobre la democracia no se comunica
tanto mediante su magisterio profético oficial, sino, mas bien, a través
de su propia vida institucional. La ausencia de didlogo, el rechazo a
consultar a los fieles, la falta de instituciones que inviten al intercambio
de ideas, la exclusion de las mujeres de los puestos de autoridad, la indi-
ferencia ante la participacion colegial y el ejercicio de una autoridad
monocratica, son estructuras organizativas cuyo mensaje a la sociedad
esta reiido con el respeto a la subjetividad de todos los ciudadanos y
con la teoria profética que la Iglesia tiene sobre la democracia.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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JESUS, EL PUEBLO Y LA PRESENCIA POLITICA
El Imperio des-escatologizante, reclamos populares
y tiempos mesianicos

Jestis y las formas del poder en su tiempo: reino, republica, imperio

iertamente Jesus dificilmente
oy6 nunca la palabra democracia, aunque tal concepto ya estaba en
los libros de politica de su tiempo, a los que seguramente nunca tuvo
acceso. Si, por cierto, conocio otras palabras que hablaban de las
formas de gobierno en las que se movia habitualmente él y su pue-
blo. Seguramente “reino” era la mas frecuente. Y la que él mismo
usaba en su proclamacién del nuevo tiempo y relaciones mesidnicas,
al anunciarlas como “Reino de Dios”.

Sin pretender ni poder hacer aqui un estudio exhaustivo de lo que
significaria la expresion reino para Jesus, digamos al menos que no
carecia de ambigiiedad. En la historia de la monarquia israelita la
instalacién de un rey y su corte no fue un asunto sin controversia (cf.
1 Sm 8). De hecho, frente a la pretension de un rey humano, Samuel

* NEsTOR OsCAR MiGUEZ. Nacido en Rosario (Santa Fe), Argentina, el 21 de
abril de 1948. Pastor de la Iglesia Evangélica Metodista Argentina. Doctor en
Teologia (especialidad en Nuevo Testamento). Profesor Titular de Biblia en
el Instituto Universitario ISEDET. Fue Decano del ISEDET mayo 1992-mayo
1996. Profesor y conferencista invitado en diversas universidades y centros
de estudio de América Latina, Europa, Estados Unidos, Africa y Asia. Public
diversos libros de texto sobre Biblia. Junto con José Miguez Bonino escribié
Para que tengan Vida: Encuentros con Jesds en el Evangelio de Juan. Ha
publicado numerosos articulos en revistas especializadas en Biblia, Fe y Eco-
nomia, globalizacién y politica.

Direccién: Camacud 282, C. A. de Buenos Aires, 1406 (Argentina).
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defiende el “reino de Dios”, una teocracia absoluta que se expresa en
un cierto anarquismo, en el sentido de que no hay gobierno sino el
divino, ejercido directamente por el Dios de Israel, que comunica su
voluntad por medio de sus profetas, y que gobierna mediante la obe-
diencia a las leyes que Dios mismo ha dictado. De hecho, la monar-
quia en Israel unido dura tres reyes (Saul, David y Salomén) y sélo el
tercero llega realmente a conformar una corte al estilo de las monar-
quias circundantes'. La historiografia deuteronomista (prevaleciente
en los libros de Samuel y Reyes) brinda una evaluacion predominan-
temente negativa de la monarquia, y de hecho al retorno del exilio no
[lega a instalarse un nuevo gobierno monarquico en Judea, salvo en
los pocos anos de la muy dudosa dinastia de los Hasmoneos. De
hecho, Israel sélo conocié como formas de gobierno el tiempo de los
jueces, con su concepcion patriarco-tribal, la monarquia con su
secuela de corrupcion y el gobierno hierocratico que domind, bajo la
tutoria de otros gobiernos foraneos, en el judaismo postexilico del
segundo Templo.

El reclamo de Samuel es que Israel no debe parecerse a otros rei-
nos. La idea que expresara Samuel, y que luego deja trasuntar tam-
bién Jesus, es que quienes ejercen el poder hacen abuso de su si tua-
cion en propio beneficio (Lc 22,25 y paralelos). Es que la experiencia,
tanto de Samuel en su vision tribalista (que refleja la ideologia deute-
ronomista) como de Jesus en su experiencia del reino de Herodes y
de la presencia romana en tierras de Israel, no dejaban mucho res-
quicio para una visién positiva de los reinos humanos. Dificilmente
Jesus supiera del régimen republicano romano, que sélo conocia su
extension imperial. Lo mismo ocurriria para la mayor parte de los
habitantes del Imperio, incluso para los que habitaban la propia
Roma y tenian derecho de ciudadania, ya que las dindmicas y los
controles propios del republicanismo romano perduraban sélo en
apariencia. Roma conservo su organizacién republicana, con los
controles que representan los tribunos, los plebiscitos, el Senatus
cunsultum, pero adecuados a una situacién en la que la confluencia
de los poderes econémicos, militar y politico, y la construccion
ideoldgica de la Pax Romana, con su correspondiente teologia de la
Pax deorum, conformaron el imperio. Asi se generé una estructura-
cién y ejercicio del gobierno que mantenia sélo las formalidades
legales de lo republicano. El imperio debe entenderse (entonces y
ahora), no sélo como “forma”, sino como ejercicio de poder que

' Para un estudio del surgimiento de la monarquia en Israel desde el punto
de vista politico, véase, entre otros, mi “El surgimiento del Estado monér-
quico en Israel”, en Cuadernos de Teologia, Vol. XXVI, 2007.
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ocurre bajo diferentes formas. Su configuracién se ordena por la
capacidad de hacer coincidir, mas alla de su forma institucional, los
intereses de ciertas elites (nacionales y también foraneas) y movilizar
fuerzas de diferente orden en funcion de esos intereses, evitando los
controles y balances que regulan los ejercicios del poder?. En el caso
concreto del tiempo de Jesus, el reino de Herodes o la gobernacién
militar de Poncio Pilato son formas derivadas del ejercicio de ese
poder.

En ese contexto habla Jesds del reino de Dios como una nueva
relacién humana donde todo el poder, como en la concepcion profé-
tica, sélo reside en la deidad, que no tiene representacién ni figura
humana. Al proclamar el acceso de todos y todas a Dios como
“padre”, las relaciones humanas se horizontalizan, se disuelven las
asimetrias que caracterizan al poder como dominio y se resuelven
como relaciones de equidad. Esto queda formulado en varias pardbo-
las y otras expresiones de Jesls. Pero también en las “senales” del
Reino, que aparecen en nuestros evangelios como relatos de porten-
tos. En ese sentido “el reino” aparece no tanto como una forma de
gobierno divino, un espacio o tiempo diferenciado, sino como una
forma de mutuo relacionamiento entre humanos®.

Los dos banquetes

Quizas el texto que mejor nos sirva para poder comparar las for-
mas de ejercicio del poder y su contraste se puede ver en el evangelio
de Marcos, en el capitulo 6. Alli aparecen juntos dos relatos, el del
banquete de Herodes (Mc 6,14-29) y la multiplicacién de los panes y

2 A los efectos de claridad, separamos la concepcién de Imperio de la de
imperialismo y de las [lamadas “monarquias expansivas”. El Imperio es una
conformacién de poder que afecta a la totalidad de los pueblos que entran en
su dominio (incluido la nacién del cual surge). El imperialismo es més preci-
samente el afan de conquista que lleva a una nacién a imponer su poderio
sobre otras, con afdn de explotacién, como ya lo definiera Polibio. A su vez
hay que diferenciarla de las monarquias expansivas de la Antigtiedad, como
la del mismo Salomén, que se lanzaban a una conquista territorial para
ensanchar sus dominios, desplazando a otros pueblos, o subordindndolos
mediante pactos de vasallaje.

* Ver, por ejemplo, Kriiger, René: “Dios o el Mamén. Una visién biblica de
la economia”, en René Kriiger y otros (ed.), Vida plena para toda la creacion.
Iglesia, globalizacion neoliberal y justicia econémica, AIPRAL-Instituto Uni-
versitario ISEDET, Buenos Aires 2006, pp. 17-32.
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los peces junto al mar de Galilea (Mc 6,30-44)*. Creo que no es
casualidad que estos relatos hayan sido puestos lado a lado, porque
el segundo serd a la vez la confirmacién y el contraste con el pri-
mero. El relato de la muerte de Juan el Bautista es un material desa-
rrollado por Marcos; Mateo brinda un resumen del episodio (Mt 14,1-
12) y Lucas sélo hacen referencia a la muerte del bautizador, sin
detallar el modo (Lc 9,7-9). Por su parte, Flavio Josefo, que también la
menciona, lo atribuye a otras causas.

|//

El relato marcano comienza con la perplejidad del “rey” Herodes?,
que ve en Jesus rasgos similares a los de Juan, pero aumentados por
su “resurreccion”. En realidad, no es el Gnico que ve en Jesus la conti-
nuidad de la visiéon profética, ya que la gente del pueblo también per-
cibe en él una identidad que lo acerca a quienes confrontaron al
poder real (el mismo Juan, Elias, u otros de los profetas de antiguo). El
relato posterior va a destacar esta confrontacién, mostrando no sola-
mente practicas distintas, sino también criticas directas al poder hero-
diano, justamente en la linea profética (que por otro lado también
pueden verse en Mc 8,15 y en Lc 13,31-33). El relato, usando una
técnica de retrospeccion, nos trae entonces un recuento de las cir-
cunstancias del asesinato de Juan. Este es usado indirectamente por el
evangelista para mostrar la personalidad del rey, su entorno, y las for-
mas del ejercicio del poder despético, que termina con la muerte del
profeta. El relato tiene sin duda un sesgo sexista, que deposita en
Herodias la iniciativa y la instigacion, aunque la responsabilidad de
la muerte es asumida por el monarca (“Este es Juan, el que yo deca-
pité, que ha resucitado de los muertos”, 6,16).

Sin embargo, vale la pena destacar la acotacién de Marcos: “Hero-
des temia a Juan porque era justo”. De alguna manera la presencia de
Juan le recordaba una dimension del poder que él estaba descono-
ciendo, y ello le inspiraba cierto temor, una tensién con lo popular
que se manifestara también en otros momentos del relato®. De alguna

* El interés por estudiar los constituyentes del relato, sus posibles fuentes
primarias, etc., tienden a que se ignore la construccién como conjunto. Asi,
por ejemplo, el comentario de J. Gnilka (El evangelio segiin San Marcos,
Sigueme, Salamanca, 1992), por otro lado excelente, desvincula totalmente
ambas pericopas, viendo en el relato de la muerte de Juan un intermezzo
entre la salida y llegada de los discipulos.

° En realidad, Herodes Antipas no tenia el titulo de “rey” que si obtuvo su
padre, sino que era llamado “tetrarca”, ya que el reino de su padre habia sido
inicialmente subdividido y el reinaba solo sobre una cuarta parte del mismo.

¢ Esto también es destacado por J. Gnilka, El Evangelio..., pp. 288 y 293.
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manera esta voz profética representa ese pueblo que estd fuera de
estas esferas del poder autocomplaciente, pero que siempre es visto
por éste como una amenaza. Mateo es mds directo en su evaluacion,
diciendo que “Herodes queria matarlo, pero temia al pueblo, porque
tenian a Juan por profeta” (Mt 14,5). Segun el relato de Josefo, “Gran-
des muchedumbres acudian a escuchar a Juan, debido a la enorme
fuerza de atraccion que ejercian sus palabras. Entonces Herodes tuvo
miedo de que Juan aprovechara esta extraordinaria influencia que
tenia para incitar a sus seguidores a una rebelién, pues parecia que
todo el mundo hacia caso a sus palabras. Y consideré que era mejor
eliminarlo a tiempo, antes que tener que lamentar mas tarde las
revueltas que este hombre peligroso pudiera ocasionar. Y de ese
modo Juan, a causa de esta sospecha, fue encadenado y conducido a
la fortaleza de Maqueronte, en donde fue ejecutado” (Antigiiedades
judias 18,5). Como en la ya asentada teoria del Imperio, una muerte
preventiva. Una légica similar expresara el poder sacerdotal de Jeru-
salén con respecto a Jesus (Jn 11,50).

La fiesta en el palacio redine “a sus principes y tribunos y a los altos
dignatarios de Galilea” (6,21). La mencién de los tribunos muestra la
extension y presencia del poder imperial que lo sostiene. Es una cele-
bracién del poder, donde el monarca se festeja a si mismo rodeado
de quienes lo sustentan y lo secundan. La fiesta es en el palacio,
mientras el pueblo permanece afuera, ajeno a los manejos que le
afectan. En esa circunstancia Herodes muestra la naturaleza del
poder que piensa tener: ofrece “lo que quieras, hasta la mitad del
reino” a su hijastra (que es a la vez su sobrina) por el solo hecho de
haberlo deleitado en la danza. Es decir, a partir de lo que satisface su
deseo, de aquello que le resulta placentero, dispone de lo que no le
pertenece. La realidad de sus stbditos es un dato que no entra en sus
célculos. El poder se debe a si mismo, entra en un circulo autososte-
nido, donde el deseo rige, impulsa, se ensefiorea del otro hasta la
muerte. Esa autonomia del poder herodiano se basa en la violencia
(los soldados seran finalmente quienes maten al Bautista siguiendo
sus ordenes), en su alianza con el poder imperial de Roma. Es el ban-
quete del poder que acaba con el profeta, que literalmente decapita
la voz popular, esa voz critica a la que sin embargo teme, y teme su
resurreccion en este otro profeta.

El relato se corta con el regreso de los apdstoles que han salido a
recorrer el pueblo para liberarlo de los espiritus inmundos (Mc 6,7).
En contraste con el poder econémico que se manifiesta en el palacio,
éstos han salido sin bienes materiales de los que disponer y sin lugar
propio (6,8-10). A diferencia del animo lascivo de Herodes, su misién
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era liberar y sanar. Se marca ademds un segundo contraste, pues
mientras el relato anterior culmina con los discipulos de Juan ente-
rrando a su maestro, éste se retoma a partir del reencuentro de los
discipulos de Jesus con el suyo, donde éstos le cuentan sus hechos y
ensefianzas. Jesus les propone retirarse para descansar porque la pre-
sencia del gentio alrededor no les permitia ni siquiera alimentarse.
Jesus y los suyos se retiran a un lugar desierto, pero la multitud se da
cuenta del movimiento y se les anticipa, de manera que nuevamente
se encuentra en medio del pueblo.

Es en esa situacion que el evangelista registra que Jesds se con-
mueve al ver a la multitud “como ovejas sin pastor” (6,34). Esta frase
no puede sino interpretarse como una alusién directa a la situacién
politica. El pueblo habia sido doblemente despojado de su conduc-
cion: por un lado, la muerte del bautista los dejaba sin un liderazgo
que lo sostenia. Pero ese mismo liderazgo era a su vez una critica
sobre los otros supuestos gobiernos que debian dirigir a Israel: el
gobierno politico, ahora en manos de Herodes, y la conduccién
sacerdotal jerosolimitana. En la tradicién veterotestamentaria, espe-
cialmente en los profetas, la mencion de los pastores esta vinculada
con el gobierno del pueblo, sea politico o sacerdotal, y especial-
mente con el mal gobierno que dispersa el rebafo (Jer 10,21; 23,1-4;
Ez 34,1-10; Zac 10,12; 11,15-17).

En esas circunstancias Jesis “comenzé a ensefarles muchas
cosas”. Su tarea comienza por un esclarecimiento de su mensaje. Si
bien no hay en esta pericopa alusién directa al contenido de esa
ensefanza, podemos remitirnos a la enunciacién general del mensaje
de Jesus: el anuncio del Reino de Dios. La constitucién en “pue-
blo” de este rebano disperso (para referirse a ellos se emplea la pala-
bra multitud —ojlos) comienza por considerarlos dignos de recibir su
ensefnanza, considerarlos sujetos capaces de aprender y discernir. Ya
no serdn stbditos pasivos de un rey discolo, o multitud amorfa con-
ducida por un liderazgo que se vale de su posicion hierocratica, sino
que Jesus procura darles los elementos que los hacen sujetos: un
saber, una capacidad “ideoldgica”, si se quiere.

El didlogo siguiente, con los discipulos, muestra cémo ellos perci-
ben el problema que se avecina, pero se sienten incapaces de dar res-
puesta. El intento de éstos de solucionar la situacion recorre los cami-
nos convencionales. En primer lugar proponen a Jesus que disperse a
la multitud y que cada cual busque su propia comida. Asi aparece el
contraste de miras con Jesus, que justamente se ha dolido de ver al
pueblo como un rebafio sin conduccién. La solucién espontdnea de
los discipulos (que es en realidad evadir la situacién) no hace sino
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reproducir la condicién en que Jesus habia encontrado previamente a
la multitud. Jesus les pide entonces que ellos busquen otra respuesta,
consiguiendo el pan necesario para la vida de la gente. Pero sélo
imaginan soluciones (imposibles) dentro del sistema. El “mercado” no
puede solucionar el hambre de esta multitud. Los recursos de que dis-
ponen no incluye los recursos monetarios, y aunque los tuvieran, la
situacion era tal que dificilmente encontraran pan suficiente a esa
hora del atardecer en las aldeas. Aqui se pone también de manifiesto
que tampoco la primera idea hubiera dado una respuesta satisfactoria
al problema, sélo lo hubiera invisibilizado. Jesus sefiala entonces otro
recurso, el que ellos mismos poseen, y que reservaban para su propia
comida. Sera desde esa aparente pobreza de elementos que surgird el
poder para alimentar a la multitud.

Pero justamente lo primero que hace Jesus es ordenar una cierta
organizacién de la gente. El uso de la palabra symposion (6,39, Gnica
vez que figura en el Nuevo Testamento) justamente da una idea, no
ya de una comida repartida al azar, sino la comida de los hombres
libres, donde se discurre y reflexiona conjuntamente. No es la fiesta
autocelebrativa de Herodes rodeado de sus acdlitos, sino el pueblo
que se encuentra para comer y aprender juntos, se dispone agrupan-
dose, y los discipulos, como servidores, asegurando que cada uno
reciba su porcion. No es en el palacio que representa el poder institu-
cional, y que cuenta con una prisién, sino un espacio abierto, un
huerto. El mismo lugar parece transformado, del desierto de la pri-
mera descripcién, a este jardin de suaves pastos donde se reclina la
gente (lo que nos lleva nuevamente a la imagen del pastor y el
rebafio). Ya no es una multitud dispersa y amorfa; ahora se constitu-
yen en grupos, se da un principio de organizacién que les permitird a
los discipulos repartir el alimento equitativamente, asegurar que
todos reciban su porcién. No nos interesa, para esta reflexion, expli-
car el milagro o proponerlo como demostracién de un poder sobre-
natural. Es mas, ni siquiera aparece explicito si la multitud percibe el
gesto o conoce el origen. Lo que aqui debe destacarse es que el
objeto de la accion de Jesus es darle confortamiento y proveer el ali-
mento que necesita la multitud.

Asi aparece el contraste entre los dos banquetes. Uno termina con
la muerte del profeta, el otro con el pueblo tratado como sujetos libres
y saciados. En uno el poder se ha concentrado por el ejercicio de la
violencia, un poder autosuficiente que desconoce la necesidad del
pueblo que debe gobernar, pero que a la vez le teme. Por el otro la
multitud que busca a un Jesuls que se aviene a compartir con ella su
ensefanza, que reconoce a ese pueblo como sujetos libres, y que les
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provee, a partir de sus propios recursos, el alimento que los sustenta.
Son la expresiéon de dos conceptos de poder, de dos formas de
gobierno, de diferentes comprensiones de las necesidades del pueblo.

Cabe destacar que en el relato del evangelio de Marcos se dan tres
elementos decisivos en lo que podriamos llamar “construccién demo-
cratica”, o mejor aln, laocratica: lo que Jesus provee es ensefianza,
salud y alimento, entendiendo este Gltimo como una metonimia de los
bienes necesarios para vivir (abrigo, hdbitat adecuado, sustento mate-
rial). Son los reclamos del pueblo. Mas alla de la “democracia”, que se
establece como forma de gobierno, cabe mirar hacia la “laocracia”,
como practica que ve mas alla de la formalidad democratica. Mientras
la democracia es un principio formal de gobierno, el reclamo del pue-
blo como /aos (la gente comin, mas alld de las condiciones legales de
ciudadania) exige una materialidad, le pone un principio material. Algu-
nos lo veran como “populismo”, pero es necesario reconocer que si no
hay respuesta efectiva a los reclamos materiales de la gente, la democra-
cia no puede sustentarse. El peligro de la democracia no es que sea
populista, sino que no lo sea suficientemente. En ese sentido Jesus fue
“populista”, en cuanto a dar respuesta a la necesidad inmediata de la
gente, mostrando la gratuidad de los tiempos mesidnicos.

Tiempos normales y tiempos mesianicos

Por supuesto, la presencia de Jests en Galilea constituye un tiempo
de excepcién. Es el tiempo mesidnico, el tiempo que interrumpe y se
erige en espacio de juicio para los “tiempos normales” donde rigen
los poderes “normales”. Los tiempos normales son aquellos donde se
dan las hegemonias, donde los poderes dominantes se legitiman por
el ejercicio de los mismos, donde efectivamente el poder de violen-
cia, fisico y/o simbdlica, asegura la posibilidad del gobierno. El Impe-
rio romano conformaba un bloque histérico que no fue conmovido
esencialmente por el mensaje de Jesus. El cristianismo (que no es
exactamente lo mismo) se instala en el imperio cuando se da por la
conjuncién de que este mensaje habia sido “normalizado” por su
“adaptacioén al medio” con el correr de casi tres siglos, y que el Impe-
rio, por otro lado, experimentaba una crisis econémica y politica que
termind en su desintegracién y caida.

Justamente, la ideologia imperial, entonces y ahora, es necesaria-
mente des-escatologizante: no hay futuro, no hay algo ulterior, el des-
pués sélo puede reproducir el ahora. No hay sistema posterior, no
hay otro tiempo posible, el imperio se define eterno, el fin de la histo-
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ria. Presume que a nadie debe dar razén de sus actos porque su
poder es en si mismo razon valida. Se propone eternizar esa falta de
control y de rendicién de cuentas, ese desprecio del profeta. El
tiempo discurre sin afectar la condicién de las cosas ni los dmbitos
del poder: eso son los tiempos “normales” de la dominacién. La
introduccion de la expectativa escatolégica es la aventura de esperar
la ruptura de los tiempos normales, en los que surge una quiebra de
la racionalidad lineal del poder. Eso es lo que el imperio y sus agentes
temen. Temen el tiempo en que resuena la voz profética. La temen
porque pone en escena el clamor de la multitud, la realidad de la
insatisfaccion fundamental de las mayorias.

Los tiempos escatoldgicos son los tiempos de la irrupcion del abso-
luto. Serd Pablo quien ve esta dimensién en la presencia de Jesus, el
mesias. Claro que esa irrupcion serd, valga la paradoja, siempre par-
cial en el tiempo histérico. Son momentos (kairos) donde la racionali-
dad politica se quiebra para que se pueda atisbar la racionalidad
divina, esa sabiduria “a la que ninguno de los principes de este
mundo conocid, porque si la conocieran nunca habrian crucificado
al Senor de la Gloria” (1 Cor 2,8). Pero lo mesidnico existe en los
tiempos normales (el kairos en el jronos) en su “modo secreto”.
Cuando irrumpe en modo abierto, el tiempo crénico se altera, se sus-
pende, se desarticula la realidad “normal”, para dar lugar a la intru-
sion de lo inesperado, de lo no considerado (“lo necio del mundo, lo
vil, lo que no es, escogié Dios para deshacer a lo que es” -1 Cor
1,28). Son aquellos momentos de cambio, los que sélo se explican a
posteriori. Pero s6lo tenemos, paradéjicamente, una vision parcial de
lo absoluto, porque si no moriria el ser humano (no se puede ver a
Dios y vivir). La libertad humana exige que podamos atisbar en lo
absoluto (revelacién) pero no poseerlo, no recibirlo totalmente
(“ahora vemos oscuramente, como por espejo...”, 1 Cor 13,12).

La democracia (formal) rige en los tiempos “normales”. Por eso tam-
poco puede ser absoluta, porque de hacerlo instalaria definitivamente la
hegemonia. Debe sentirse siempre amenazada por la irrupcién de lo
absoluto, para que no se absolutice a si misma como imperio. Debe per-
cibir el reclamo “laocratico” como tiempo de gratuidad, de la paradoja
de que lo absoluto se reclama desde la materialidad de la vida. Justa-
mente, el imperio —que puede darse bajo formalidades democrética
también— desescatologiza la politica porque pretende desconocer lo
absoluto que le viene desde afuera de si para poder realizarlo en si
mismo. Pero el ser humano nunca puede representar lo absoluto, nunca
puede realizarlo. Cuando lo pretende hacer se hace autoritario, totalita-
rio, eventualmente monstruoso, como lo vera el Apocalipsis.

Concilium 4/81 577



Jon Sobrino *

CRITICA A LAS DEMOCRACIAS ACTUALES
Y CAMINOS DE HUMANIZACION
DESDE LA TRADICION BIBLICO-JESUANICA

I. Critica y desenmascaramiento de la democracia hoy

n 1989, en medio de opresion
y represion, decia Ignacio Ellacuria: “lo que necesitamos no es
democracia, sino derechos humanos”. Es decir, no lo que configura
determinados ordenamientos politicos, sino lo que produce realidad
de vida. Y la democracia no producia realidades de vida. Tampoco la
de Estados Unidos, activamente responsable de lo que ocurria en El
Salvador. Y criticaba la hipocresia: “Estados Unidos acttia con cierto
grado de democracia dentro de sus fronteras, pero fuera de ellas, la

”1

democracia le tiene absolutamente sin cuidado”'.

* JON SOBRINO nacié en 1938. Reside permanentemente en San Salvador
desde 1974. Profesor de Teologia y director del Centro Monsefior Romero,
UCA

Ultimas publicaciones: Monseior Romero, San Salvador, 1990; Jesu-
cristo Liberador, San Salvador “1991; El Principio Misericordia, San Salva-
dor 1992; La fe en Jesucristo. Ensayo desde las victimas, Madrid y San Sal-
vador, 22000.

Direccién: Centro Monsefior Romero/UCA, apartado 01-106, San Salva-
dor (El Salvador). Correo electrénico: jsobrino@cmr.uca.edu.sv

'Y Estados Unidos viola repetidamente la democracia formal a nivel inter-
nacional. “No respeta la voluntad mayoritaria de la humanidad ni la sobera-
nia de las otras naciones, ni aun los dictimenes masivamente mayoritarios de
las Naciones Unidas, ni las sentencias del tribunal de La Haya”, I. Ellacuria,
“El desafio de las mayorias pobres”, ECA 493-494 (1989) 1080.
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J. Comblin, remitiéndose a los resultados de su funcionamiento for-
mal, reconoce un fracaso universal. “La democracia esta en crisis en el
mundo entero, en primer lugar en Europa y en los EE.UU. Es un clamor
universal. En América Latina también, aunque las manifestaciones pue-
dan ser un poco diferentes”?. Y la crisis es ciertamente inocultable, si se
considera a la democracia —sea cual fuere su esencia teérica— como la
realidad que configura a paises y bloques. Estamos presenciando una
creciente deshumanizacién?®, que llega a grados de crueldad. Estados
democréticos, individualmente o en su conjunto, han sido y son res-
ponsables, directa o indirectamente, de la muerte de millones de seres
humanos inocentes e indefensos, con bombas atémicas o convencio-
nales en tiempo de guerras, con politicas econémicas y comerciales
que producen muerte por hambre en tiempos mas normales. Los prin-
cipios que dieron origen a la democracia no principian un mundo
humano para seres humanos, lo que avergonzaria a los idealistas de la
modernidad. Lo veremos: principian realidad de mercado®.

La democracia —con un mds y un menos— ha traido libertades ciuda-
danas y politicas, estado de derecho, bienes civilizatorios y culturales,
impulsos hacia una sociedad participativa, desarrollo... Es su legado
positivo. Pero las criticas son ya inocultables, aunque los pecados de
la democracia siguen siendo perdonados con excesiva facilidad,
como si se tratase de las limitaciones e incoherencias inherentes a
todo lo humano. Y las criticas no suelen ir al fondo. Pervive el “mito
de la democracia”, lo que ocurre en un Occidente que ha sido impla-
cable contra cualquier mitificacion, empezando por la de la religion.

Por eso siguen siendo necesarios los “maestros de la sospecha”,
que vayan al fondo del problema y desenmascaren la ingenuidad y
aparente inocencia de Occidente, al que no parece alcanzar la exi-
gencia kantiana de “despertar”. La pregunta fundamental es por qué
la democracia ha llegado a ser y hoy es como es, por qué no confi-
gura un mundo en el que poder vivir todos los seres humanos con
justicia, verdad, dignidad, libertad y fraternidad. Y también hay que
preguntarse por qué se llega a la crueldad, y por qué se mantiene
como mito intocable.

2 “Crisis de la democracia”, en Agenda Latinoamericana Mundial 2007, p.
22.

* Véase lo que escribi en Fuera de los pobres no hay salvacion. Pequeiios
ensayos utépico-proféticos, Madrid 2007, pp. 65-74.
+“Los paises mas poderosos y présperos han abdicado de los principios

democréticos (justicia, libertad, igualdad, solidaridad) en favor de las leyes
del mercado”, Mayor Zaragoza, El Pais, 6 de junio de 2006, p. 15.
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Ellacuria fue uno de esos maestros de la sospecha. No partié de un
concepto tedrico: qué es la democracia, sino que se pregunté para
qué se usa. “Lo que busca el manejo ideologizado del modelo de-
mocrético no es la autodeterminacién popular respecto del modelo
politico y econémico, sino el encubrimiento de la imposicion capita-
lista”?, y el presupuesto es que da generalizadamente tal manejo. La
democracia, que comenzé como modo mds humano de ejercer la
soberania, se ha ido convirtiendo en componente politico de una
sociedad egoista y sin idealismo: un instrumento para producir y
apropiarse de lo producido segun intereses. En sus peores momentos,
ha pasado de ser un instrumento para actuar con libertad a un modo
de cohonestar imposicion y represion. Exige libertad, en directo para
el capital. No sabe casi nada de jgualdad de los humanos. Y no sabe
nada de fraternidad. Se ha convertido en el componente politico de
una civilizacién del capital —-de la riqueza, aifadia Ellacuria preci-
sando. Ha producido una sociedad “gravemente enferma”, que hoy
esta “amenazada de muerte por el gran capital financiero internacio-
nal que pretende que la mano invisible del mercado es la Gnica y

”e

suprema autoridad de la historia”®.

Ellacuria buscaba que se hiciesen realidad los derechos humanos —y
en esto veia mayores avances, aunque modestos e insuficientes, que en
la democracia. Pero también sospeché de la ideologizacion de la que
son objeto, y es importante recordarlo porque refuerza su desenmasca-
ramiento de la democracia. Los derechos humanos “propenden a ser
utilizados ideoldgicamente al servicio no del hombre y de sus dere-
chos, sino de los intereses de unos u otros grupos”’. Se convierten en
privilegios de minorias y poderosos, y éstos pueden ser usados incluso
en contra de los derechos de las mayorias. Por eso, para Ellacuria era
fundamental desenmascarar el encubrimiento de la violacién de los
derechos humanos fundamentales y de quiénes gozan realmente de
derechos , sospechas afines a las que despiertan las democracias.

Por lo que toca a lo primero, el derecho mas fundamental es poder
dominar la vida. Pero “para la mayor parte de la humanidad... no se
dan las condiciones reales para poder seguir viviendo biolégicamente

5 “Utopfia y profetismo”, Revista Latinoamericana de Teologia 17 (1989)
152.

¢ Jean Ziegler, El Pais, 9 de mayo de 2005.

7 “Historizacién de los derechos humanos desde los pueblos oprimidos y
las mayorias populares”, ECA 502 (1990) 590. Puede verse también mi
articulo “Los derechos humanos y los pueblos oprimidos. Reflexiones hist6-
rico-teoldgicas”, Revista Latinoamericana de Teologia 43 (1998) 79-102.
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—hambre y falta de trabajo”?, lo cual ocurre, en muy buena parte, por el
derecho de minorias a imponer condiciones en las relaciones comer-
ciales. Es la violacién primordial de los derechos humanos. Defen-
diendo otros derechos (libertad econémica), se viola el derecho basico.

Por lo que toca a lo segundo, el sujeto real de los derechos huma-
nos no es el ser humano que necesita vivir, sino el ciudadano de pai-
ses en los que ya se tiene la vida asegurada —y en los que “el buen
vivir’, no ya el vivir, es considerado como derecho adquirido e into-
cable. La declaracién universal puede fungir, entonces, como afirma-
cion utdpica a la que tender, pero no ilustra la verdad de lo que ocu-
rre en el mundo ni por qué ocurre. Ni es, por si sola, estimulo a
trabajar para que ocurra lo contrario.

Para gozar de derechos humanos es méas decisivo ser estadouni-
dense o francés que ser humano, y nada digamos si se es congolefio o
haitiano. Y no se ve que se den pasos decisivos, aunque sean peque-
fios, hacia la igualdad. La humanidad estd escindida entre quienes
disfrutan de derechos y quienes sufren su carencia. Y no sélo eso, lo
humano-en-sociedad acaece como “realidad dialéctica entre el fuerte
y el débil, entre el sefior y el esclavo, entre el opresor y el oprimido”°.

Esta critica a los derechos humanos converge con la critica a la
democracia: se encubre el interés real al servicio del cual estan
ambas cosas. Y s6lo cuando esto queda al descubierto aparece con
claridad y sin ninguna casuistica la tarea: “el problema radical de los
derechos humanos [y de la democracia] es el de la lucha de la vida
en contra de la muerte, la busca de lo que da vida frente a lo que la
quita o da muerte” . Lo que hay que hacer es revertir la historia,
“negar superadoramente aquella condicion de debilidad, esclavitud y
opresion” ™.

En el mundo de hoy —y en las democracias— lo que acabamos de
decir es todo menos evidente. La razén estd en que no se ve ni se
siente ni se analiza la realidad desde el mundo de los pobres. Estos
son, como los solemos definir, “los que no dan la vida por supuesto”,
y “los que tienen a (casi) todos los poderes en contra”. Fuera de ese
mundo, sin interés por los sin-vida y los sin-poder, dificilmente se
comprenderd la limitacién de la democracia, y lo que debiera ser su
finalidad principal.

® Ibid.
° Ibid.
 Ibid., p. 593.
" Ibid., p. 591.
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También Comblin ve que la democracia estd fracasando por su
incapacidad de producir vida para las mayorias. Lo estudia analitica-
mente desde la subordinacion de la democracia a la economia, raiz
de su desnaturalizacion, lo que aparece ya en sus origenes. “La
modernidad imaginé que bastaria suprimir la monarquia absoluta y
las clases privilegiadas —el clero y la nobleza— para establecer el reino
de la justicia. Las instituciones politicas democraticas podrian actuar
con plena libertad” ™. Pero las antiguas fuerzas econémicas fueron
reemplazadas por otras nuevas: los senores de la industria, del
comercio, de los bancos, que pusieron a su servicio a las institucio-
nes democraticas. La democracia se transformé en “una teoria poli-
tica vacia de contenido real, porque las fuerzas econémicas imponen
su voluntad a los Estados” **. En conclusiéon, que las mayorias tengan
vida no es lo central en la democracia.

I1. La tradicion biblico-jesuanica

A estas criticas se podra responder que la democracia funciona
mejor que las dictaduras y los antiguos socialismos marxistas, y se la
excusa con facilidad como mal menor. Pero dados los males reales
de un mundo configurado bajo su égida, es urgente sanarla y huma-
nizarla. Al emprender esta tarea, sin embargo, aparece otro serio pro-
blema: dejada a si misma, la democracia no tiene autocorrectivos efi-
caces para sanar estos graves males. La democracia es desvalida,
pero no lo suele reconocer. Y en mi opinién por dos razones.

La primera es un problema fundamental de epistemologia: la
democracia no se autoanaliza desde los pobres y victimas, ni desde
los males que, junto con algunos bienes, les ocasiona. Los lamentos
ante pobreza y muerte son flatus vocis.

La segunda es de indole ideoldgica: la democracia es analizada
s6lo desde una tradicién, la de la modernidad, con sus raices en el
mundo griego. No se tienen en cuenta otras tradiciones que también
han pensado lo-humano-en-sociedad. Y dada la critica de la moder-
nidad, se desconocen, practicamente a priori, tradiciones religiosas,
también la tradicién biblica.

Esto es una limitaciéon importante, pues esta tradicion, ciertamente
en su version biblico-jesudnica, y tal como se historiza hoy en la teo-

2 “Crisis”, p. 23.
“ Ibid.
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logia de la liberacion, puede ayudar al desenmascaramiento y la cri-
tica. Y puede ofrecer, ademas, contenidos positivos con los que supe-
rar la pobreza filoséfica de la democracia. Como dice Octavio Paz, la
democracia es procedimental, pero no ofrece contenidos, empe-
zando por la respuesta a las preguntas mas decisivas para los seres
humanos, el sentido de la vida, la felicidad, en definitiva de dénde se
viene y adonde se va... Puede ser instrumento, o un conjunto de pro-
cedimientos, para balancear el poder y evitar los abusos que se deri-
van de una concentracién excesiva del mismo, pero no tiene capaci-
dad para ir a lo profundo del ser humano. Las democracias actuales
son encubridoras, pero ademas, filoséfica y antropolégicamente, son
pobres y empobrecedoras.

Desde aqui cobra sentido esta inusual afirmacién de Comblin:
“Para nosotros cristianos, esta crisis [de la democracia] no nos sor-
prende tanto, porque el concepto de democracia en el mundo occi-
dental siempre nos parecio superficial y destinado a ocultar un pro-
blema mucho mas fundamental” ™. Y se explica.

La modernidad, inspirada en la filosofia y en la politica de la anti-
gua Grecia, busco el mejor sistema para ordenar la ciudad, y se
incliné por poner el poder en manos de todos los ciudadanos, no en
uno solo, rey o aristocrata. Pero la universalidad del demos de la
polis era falaz: los esclavos, los extranjeros y las mujeres no eran ciu-
dadanos. Y lo importante es saber por qué: no participaban en el
poder. Y lo mismo ocurri6 a finales del siglo XVIII con la exclusién de
los campesinos ingleses y franceses, y de los negros y esclavos en
Estados Unidos —alli ademads, en los inicios, también eran excluidos
los que no eran propietarios, y las mujeres. Cambian las situaciones y
mejoran en algunas cosas, pero los sin poder tampoco hoy son reali-
dad central en la democracia. No interesa qué pasa con ellos, pueden
ser explotados o inexistentes.

Eso es exactamente lo contrario de lo que estd en el origen de la
tradicion biblica: en su centro hay un pueblo oprimido, sin poder, sin
vida, que tiene una esperanza de liberacién. La cuestiéon fundamental
es entonces qué hacer con los que no tienen vida ni poder, para que
tengan vida, sean personas y pueblo.

En su historia real Israel tuvo gobiernos de corte mondrquico, no
democratico, y pocas veces los pobres y sin poder estuvieron real-
mente en el centro del interés social. Pero con pecados e incoheren-
cias, por una parte, con diatribas y Illamadas de conversién de los

" Op. cit.
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profetas, por otra, mantuvo viva una idea y una esperanza: que los
pobres tengan vida. Y mantuvo el presupuesto fundamental: desde el
destino de los pobres hay que juzgar cudndo un mundo es de seres
humanos y cuando no, qué lo produce y qué lo destruye. Y esa idea y
ese ideal gozan de ultimidad porque es el ideal del mismo Dios y la
idea que Dios proyecta de si mismo: esta con los sin poder.

A continuacion vamos a analizar algunos elementos centrales de la
tradicion biblico-cristiana, que, por su naturaleza, pueden ayudar
hoy a la humanizaciéon de la democracia: la compasion ante el pue-
blo crucificado, la justicia, la parcialidad hacia el pobre. Y pueden
ayudar a desenmascarar su deshumanizacién: la pecaminosidad del
poder y de la riqueza, la arrogancia. Obviamente seria injusto com-
parar ideas e ideales biblicos con realidades de democracias histoéri-
cas. Pero seria arrogancia no aprender de esa tradicion —cuando tanta
necesidad hay hoy de inspiracién-y de los repetidos intentos que
hubo por ponerla en préctica en la historia de Israel, aun en medio de
fracasos.

a) La centralidad de la compasion ante el pueblo crucificado. En la
tradicion biblico-jesudnica es central la cruz de los pueblos. Y lo es
en nuestra historia real: hambre, pobreza, exclusién, explotacién,
destierros, marginacién, desprecio de pobres, opresién, represién y
esclavitud. Es el destino de los sin poder. En la democracia, aunque
algo se haga, no es central qué pasa con ellos. Si lo es en la tradicion
biblica, que comienza por ahi: “Bien visto tengo los lamentos que les
arrancan sus capataces”, dice Dios programaticamente. Y con una
cruz real termina la vida histérica de Jesus.

La centralidad de la cruz es retomada en la teologia de la libera-
cion. El pueblo crucificado es siempre “el” signo de los tiempos, lo
que histéricamente caracteriza a nuestra época, confirmado anual-
mente por los informes del PNUD. A las mayorias los poderes de este
mundo siguen arrebatando todo, también cultura, dignidad y liber-
tad, pero “sobre todo la vida”, repetia Ellacuria. Y en ese pueblo cru-
cificado hay presencia de Dios, la ultimidad dltima. Queda prohibida
una mirada distanciada y light de la realidad. A “la autoridad de los
que sufren” no se puede negar obediencia. Y la compasién, “bajarlos
de la cruz”, es “articulus stantis vel cadentis humanitatis”. La demo-
cracia debe aprender a hacer central el hecho de la cruz del mundo.
No lo es la libertad —entendida burguesamente—, el buen vivir, el apo-
geo y la seguridad en medio de la abundancia.

b) La centralidad de la justicia. El pueblo crucificado no es un
cadaver, sino un asesinado. “Un nino que hoy muere de hambre
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muere asesinado”, dice Ziegler'. Es una injusticia. Pero para la
democracia, lamentando las muertes por hambre, la injusticia no es
la realidad central. Si lo es para la tradicion biblica, que hace de su
contrario lo absolutamente central. “Dios muestra que reina en el
mundo'® en el hecho de que, siendo bueno y misericordioso con
todas sus criaturas (cf. Sal 86,15s; 145,9), transforma una realidad his-
térico-social injusta en otra justa, en la que reina la solidaridad y en
la que ya no hay pobres (cf. Dt 15,4)” . La justicia, en los profetas y
en Jesus, es lo que decide si una sociedad es humana o inhumana. Su
contenido es vida, dignidad, verdad, libertad y paz. Qué sea en con-
creto hay que historizarlo cuidadosamente, pero desde su contrario
aparece con total claridad lo que no es: muerte, desprecio, mentira,
esclavitud y violencia. Segun exista lo primero y se supere lo segundo
una sociedad sera humana o no lo sera, sea cual fuere el grado de
democracia convencional. “Practicar la justicia, jno es eso cono-
cerme?” (Jer 22,15s), dice Dios, exigiéndola con ultimidad. Y como
su advenimiento no es nada obvio, en la tradicién biblica es igual-
mente central la esperanza: “el reino de Dios se acerca” (Mc 1,14).
No asi en el mundo griego: “la esperanza es un don peligroso y enga-
noso”, decia Platon.

¢) La centralidad de pobres y victimas, parcialidad en el modo de pro-
ceder. En las democracias se suele buscar mejorar la suerte de los
pobres, normalmente la suerte de los de casa y mds rara vez la de los de
fuera. Pero tampoco se hace de esto lo central. Si lo es en la tradicion
biblica. El rey esperado, por ser justo, es un rey volcado en la defensa
de los pobres. De igual forma, en Israel y en los pueblos semiticos la
idea de justicia y su administracién surge para defender a los pobres,
quienes sin ella son més facilmente presa de los poderosos (Sal 72; 1
Re 10,9; Jer 22,1-3). Resulta, entonces, que la justicia, en el concepto
y en su praxis, es parcial. Con ello se supera el principio igualdad
—histéricamente falaz—, que es uno de los presupuestos teéricos de la
democracia, y rige el principio parcialidad. En el centro estd lo pobre
sufriente, no, en directo, lo humano universal —y todos sabemos que
s6lo con esa parcialidad la justicia sera un poco mas imparcial.

En la tradicion biblica todos somos hijos e hijas de Dios, magnifica
formulacion religiosa del ideal de la democracia. Pero ante Dios hay
privilegiados, los pobres, lenguaje no muy afortunado pues esos “pri-

1> Op. cit.
' En lenguaje secularizado, que “la sociedad llegue a ser como debe ser”.

7 X. Alegre, “El reino de Dios y las pardbolas de Marcos”, Revista Latinoa-
mericana de Teologia 67 (2006) 8.
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vilegiados” resultan ser “inmensas mayorias”. De ahi que el ideal his-
torico de sociedad, otra cosa es el ideal escatoldgico, no es el de la
igualdad de todos, sino el de los pobres en el centro.

Esa parcialidad configura, operativamente, al mismo Dios. Monse-
fnor Romero conocia la sentencia de Ireneo “Gloria Dei vivens
homo”, bella sentencia universal. Pero semanas antes de su asesinato
la reformulé de esta manera: “Gloria Dei vivens pauper”, sentencia
parcial, plena de misericordia. Los pobres, viviendo, son la gloria de
Dios. Dios sale de si mismo con gozo cuando ve que estos millones
de seres humanos empobrecidos, despreciados, ignorados, desapare-
cidos, asesinados, respiran, comen, danzan, viven unos con otros,
nos dan la mano a quienes no somos pobres, perdonan incluso a
quienes los han oprimido por siglos. El “vivens pauper” debiera ser
también “la gloria de la democracia”, no el propio desarrollo y la
abundancia, el poderio mundial y la seguridad.

d) La pecaminosidad universal y la pecaminosidad especifica de la
democracia. El “ciudadano” no deja de ser “humano”. Es evidente,
pero es importante recordarlo, pues se ha introyectado —y pertenece
al “mito”- que la democracia no es tan proclive al mal, al menos no
tanto como otros sistemas. Pero no es tan simple.

El poder. En las democracias es positivo buscar el control de quien
tiene el poder politico y que los tres poderes se autolimiten, aunque
normalmente todos ellos pertenecen a las elites. Pero no se expresa
temor a los males a los que lleva cualquier poder. No asi la tradicion
biblica. Refiriéndose al poder de los que gobiernan decia Jesus:
“sabéis que los jefes de las naciones gobiernan como sefiores absolu-
tos, y los grandes las oprimen con su poder” (Mc 10,41; Mt 20,25),
palabras que Lucas cambia de lugar y las coloca en la dltima cena (Lc
22,24-27) para darles mayor relieve.

Con esa grave advertencia tienen que confrontarse las democracias
(no solo las dictaduras, las monarquias, los regimenes de seguridad
nacional, los socialismos, también los poderes religiosos y eclesidsti-
cos -y las multinacionales). En la historia real las democracias opri-
men con su poder. A veces cruelmente, como en Hiroshima o el
Oriente Medio. A veces inhumanamente, con la muralla levantada en
México en contra de América Latina, o dejando que el mar se con-
vierta en muralla insalvable para los africanos. A veces friamente, a
través de decisiones del BM, FMI, OMC. Con el poder se oprime a los
sin poder. También en las democracias. Asi lo vio Jests, y asi ocurre
hasta el dia de hoy.
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La riqueza. En la democracia se fomenta y se alaba la acumulacién
de riqueza —y se tolera la corrupcion como cosa normal, a no ser que
sea descomunal. Pero de la acumulacién, en si misma, no se dice que
atente contra la libertad, la igualdad y la fraternidad. Se impone sin
discusién. Y por eso Ellacuria critica, centralmente, “la imposicién
capitalista”, y Mayor Zaragoza “la abdicacién a las leyes del mer-
cado”. La democracia se ha dejado seducir por la fascinacion de la
riqueza, y nada hay en ella que defienda de esa peligrosa seduccion.

El Nuevo Testamento si advierte de ese gravisimo peligro: “el amor
del dinero es la raiz de todos los males” (1 Tim 6,10), pero en las
democracias el “dinero” ha vencido y origina grandes males. Uno de
ellos, fundamental por lo deshumanizante, es que lleva al agravio
comparativo entre ricos y pobres, sean individuos o paises. La pard-
bola del ricachén y del pobre Lazaro expresa a cabalidad la realidad
del Occidente democratico —y de sus subordinados en el tercer
mundo. Y a diferencia de la parabola, el pobre, a quien Jests pone
nombre: “Epulén”, hoy ni siquiera tiene nombre. Es despreciado. In-
existente.

Arrogancia. Que haya democracias de abundancia y paises pobres,
epulones y ldzaros, puede generar mayor o menor preocupacion,
pero es aceptado como “lo normal”, lo cual mide el grado de deshu-
manizacién en que vivimos. Ademds, en la conciencia colectiva ha
quedado introyectado que el “buen vivir” es algo que le es debido a
la democracia, que es incluso su “destino manifiesto” —como el “ser
elegido” por Dios en una conciencia religiosa. S6lo que nada esta
mas alejado de la verdad. La eleccion de Israel forma parte del pro-
yecto de Dios de crear un mundo humano: Israel no es elegido para
medrar él y someter a otros, sino para practicar la justicia, defender al
pobre y proteger al oprimido —y lo debe hacer con total dedicacién
precisamente por haber experimentado opresion, esclavitud y exilio.
La eleccién no es privilegio, sino responsabilidad. Para nada justifica
arrogancia, pero si la hay en la democracia

Arrogancia es conciencia de superioridad sobre los pueblos del ter-
cer mundo, siempre cercana a la xenofobia. Muchas veces es hipo-
cresia peligrosa, como lo denunciaba Jeremias. “No se ufanen
diciendo: ‘jTemplo de Jerusalén. Templo de Jerusalén. Templo de
Jerusalén!’. Mejoren su proceder y sus obras y hagan justicia a todos”
(Jer 7,3s). Y seria arrogancia fatal comprender “el buen vivir” como
“lo debido”, pues, hoy por hoy, eso sélo es posible a expensas del
malvivir de mayorias de la humanidad. También con democracias
sigue siendo verdad que “la humanidad estd dividida entre opresores
y oprimidos”, dice Comblin.
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Y una dltima reflexién. Para ver asi las cosas s6lo se necesita “hon-
radez con lo real”, lo cual supone “voluntad de verdad”. Pero ésta no
es central en la democracia. Ofrece —y de ello se gloria, en parte con
razén- de la “libertad de expresiéon”, pero ambas cosas no son lo
mismo. La tradicién biblica por el contrario, en concreto la tradicién
paulina, nos avisa de los males que produce hacer de lado “la volun-
tad de verdad”, y mdas atn “oprimir la verdad”: el ser humano se
corrompe, su corazon se entenebrece, y la realidad no revela a Dios
(Rom 1,18-25) —dicho para no creyentes, la realidad ya no se revela
tal cual es. Eso estd en juego en ignorar “la voluntad de verdad”, tam-
bién en la democracia, aunque defienda “la libertad de expresion”.

111. “Pueblo de Dios” e “Iglesia de los pobres”

Estas ideas e ideales es lo que aporta la tradicién biblico-jesudnica a
criticar y humanizar la democracia. No es mucho, podra decirse, pero,
si se lo toma en serio, tiene el mismo potencial humanizador que en
un democracia debiera concederse a las ideas e ideales de libertad,
igualdad y fraternidad, aunque, como no ocurre esto, no hay que
extrafiarse de que tampoco se preste atencién a lo biblico-jesuanico.

Pero ademads, hay que tener en cuenta que esa tradicion surgio en
medio de formas histéricas de vivir lo humano en sociedad, y para
hacerlo de la forma mas humana posible. A la fe biblica y cristiana,
tanto teolégica como histéricamente, le es esencial la comunitarie-
dad. Las formas van cambiando. En los inicios hay “comunidades”,
después “didcesis” y “patriarcados”. Se sigue manteniendo el ideal
con mayor pureza en “congregaciones religiosas” y va degenerando
en la figura de “cristiandad”. En definitiva, la fe cristiana se vive en
comunidad, en “iglesia”. Esto significa que las tradiciones analizadas
pueden hacerse realidad o no, lo que hay que analizar. La eclesiali-
dad de la fe supone la posibilidad de dar cuerpo a aquellas ideas e
ideales. Obviamente, esto supone también una responsabilidad, y el
riesgo —y hasta la hipocresia— de no vivir “en casa” las mejores tradi-
ciones que la Iglesia predica a los “de fuera”. En este contexto quere-
mos analizar dos modelos de Iglesia, lo que aportan o no a la demo-
cracia, y lo que pueden recibir de ella.

Pueblo de Dios. Segin el concilio, todos los miembros de la Iglesia
gozan de la misma dignidad, con anterioridad al lugar especifico que
ocupan dentro de ella. Para proclamarlo, el concilio tuvo en cuenta
tradiciones de la primera Iglesia, y de hecho también se debié dejar
inspirar por los mejores valores de la democracia, considerada como
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signo de los tiempos. Pero pronto surgieron dificultades. Alrededor
del sinodo extraordinario de Roma, 1985, el cardenal Ratzinger dijo
que el concepto pueblo de Dios era peligroso, pues lleva a compren-
der a la Iglesia sociolégicamente. Y defendié un concepto mas onto-
l6gico, por asi decirlo: la Iglesia es comunion.

No se perdi6 todo, pero la direccién quedaba marcada. Por una
parte, no se dejé que lo mejor de la democracia influyese en la Iglesia
y la pusiera al dia en los mejores valores que la humanidad habia ido
desarrollando, superando deficiencias seculares. En concreto, se tra-
taba de superar la desigualdad, el autoritarismo de los sefores de este
mundo, la concentracjén del poder en pocas manos, la marginacién
de los laicos, sobre todo de la mujer, la imposibilidad de apelacién,
que la autoridad no tenga que rendir cuentas... Habrad que afinar los
conceptos y mantener la distincién entre democracia civil e institu-
cion religiosa. Pero era y es innegable el deseo de una Iglesia mas
humana, mds consecuente con lo que desencadené Jesuis y mas pare-
cida a Jesus. Eso es lo que estaba en juego en una Iglesia “pueblo de
Dios” —con sus analogias en lo mejor de la democracia.

Por otra parte, estd en juego la credibilidad de la Iglesia para exigir
a otros comportamientos democraticos y respeto a los derechos
humanos —los mismos que defiende en su doctrina social—, y para
ofrecer los valores biblicos que hemos analizado. Y si en verdad se
quiere actuar con credibilidad, bueno serd también reconocer y pedir
perddn, con sentido comdn, por las condenas del pasado a la demo-
cracia, agradecer sus logros, aun con limitaciones, y reconocer con
humildad que la modernidad trajo algo importante que no habian
traido tradiciones eclesiales.

La Iglesia de los pobres es concepto distinto y va mas alla del pue-
blo de Dios. Fue central alrededor de Medellin y tiene mayor raigam-
bre evangélica. Recalca la desigualdad dentro de la Iglesia, no en
favor de la jerarquia de arriba, sino en favor de los pobres de abajo. Y
esto fue posible porque en Medellin se dio una caesura todavia
mayor que en el concilio: la fe y la Iglesia quedaron remitidas no ya
al mundo, sino a los pobres.

En el concilio “la Iglesia de los pobres” s6lo quedé incoada. La
habia anunciado Juan XXIIl, Monsefior Himmer, obispo de Tournai
(“primus locus in Ecclesia pauperibus reservandus est” y sobre todo el
cardenal Lercaro. Al final de la primera sesién dijo unas sorprenden-
tes palabras. El concilio todavia no habfa tratado el tema mas impor-
tante. Este es “la Iglesia en cuanto es particularmente Iglesia de los
pobres”.
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Esta Iglesia de los pobres no ha tenido viento a favor de parte de la
institucién. A mi modo de ver, tampoco la teologia la toma muy en
serio, a no ser en estudios histéricos, lo cual es empobrecedor —y
menos lo hace el magisterio. Suelen tratar de los pobres al hablar de
la mision y de la pastoral de la Iglesia, también de la doctrina moral.
Pero no hacen de ellos la realidad central para re-pensar el todo de la
Iglesia —lo cual desde el tercer mundo no es facil de comprender.
Como lo teorizé Ellacuria, los pobres deben estar en el centro de la
Iglesia como su principio interno de estructuracion, organizacién y
mision.

La Iglesia de los pobres no es aquella Iglesia que, siendo rica y
estableciéndose como tal, se preocupa de los pobres; no es aquella
Iglesia que, estando fuera del mundo de los pobres, le ofrece gene-
rosamente su ayuda. Es, mds bien, una Iglesia, en la que los pobres
son su principal sujeto y principio de estructuracion interna; la unién
de Dios con los hombres tal como se da en Jesucristo es histérica-
mente la unién de un Dios vaciado en su versién primaria al mundo
de los pobres. Asi la Iglesia, siendo ella misma pobre y, sobre todo,
dedicandose fundamentalmente a la salvacién de los pobres, podra
ser lo que es y podra desarrollar cristianamente su mision de salva-
cion universal. Encarndndose entre los pobres, dedicando ultima-
mente su vida a ellos y muriendo por ellos, es el modo cémo puede
constituirse cristianamente en signo eficaz de salvacion para todos
los hombres ™.

No niega esto que la Iglesia es pueblo de Dijos —ni los valores
implicitos de democracia-, pero avanza sobre ello. La Iglesia de los
pobres estda configurada por el principio parcialidad, que veiamos
antes, y toma en serio su raiz Gltima teologal. Y ese principio, aunque
las palabras asusten en un primer momento, expresa teéricamente la
desigualdad dentro de la Iglesia, no en favor de lo que esta arriba,
sino en favor de lo que estd abajo. Y de esa forma también saca a la
luz una debilidad teérica de la democracia y de pensamientos afines,
con consecuencias practicas: en un mundo y una Iglesia mayoritaria-
mente de pobres, no basta con igualdad (jojala!) para que éstos sean
tenidos en cuenta, sino que deben ser puestos en el centro.

Ellacuria insistia en ello por la experiencia histérica acumulada.
Una sociedad que pretenda ser en realidad “democratica”, igualita-
ria, debe ser pensada y organizada desde los pobres y los sin-poder.
De otra forma, éstos siempre acaban siendo privados de ciudadania
social y eclesial. O si quedan dentro, reciben s6lo migajas. Pero insis-

18], Ellacuria, “La Iglesia de los pobres, sacramento histérico de libera-
cién”, ECA 348-349 (1977) 717.
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tia también por una razén evangélica: sin los pobres en el centro, “los
pobres con espiritu”, la Iglesia no queda configurada evangélica-
mente. Las bienaventuranzas son la carta fundacional no de cual-
quier Iglesia, sino de la Iglesia de los pobres.

Esto es dificil de aceptar, incluso en teologias progresistas, pero sin
ello, dicho con sencillez, hasta la teologia conciliar puede ser pro-
clive al aburguesamiento. Es una opcién, pero una opcién licida, no
veleidosa. La lucidez proviene de hacernos cargo de la realidad
desde la parcialidad del pobre, de encargarnos de ella liberando a los
pobres, de cargar con ella participando de su cruz y de dejarnos car-
gar por ella encontrando en ellos esperanza y salvacion. Y no hay
que desdenar lo que muestra la experiencia.

Una Iglesia con los pobres en el centro, hecha sustancialmente de
comunidades de base —“base” son los pobres y no otra cosa—, puede
aceptar todo, pero configurdndolo de una manera especifica. Acepta
la jerarquia, y hace posible y agradece y obedece a un Monsenor
Romero. Acepta a sacerdotes y religiosas. Acepta instituciones de
todo tipo: emisoras, como la YSAX, por la que hablaba Monsefior,
colegios y hasta universidades, cuando eran y trabajaban junto con
ellos. Y acepta al CELAM, la Il Conferencia de Medellin. Los pobres
de la Iglesia de los pobres no niegan nada, pero —sin exigirlo, ni ente-
rarse probablemente- lo configuran todo mas evangélicamente.

Terminemos. Para humanizar la democracia se necesitan muchas
cosas. Ademas de lo que hemos dicho, Ellacuria insistia en propiciar
los cristianos, junto con otros, modelos econémicos y politicos que
generen vida y justicia en la sociedad. Comblin cree que en la Iglesia
latinoamericana, superada la “sensibilidad de la clase alta” presente
en parte de la jerarquia, “siempre habrd una minoria de la jerarquia,
del clero y de religiosos o religiosas comprometidos con cambios
sociales radicales. Son los fieles herederos de Medellin y Puebla” ™.
Pero quizas lo mds especifico que puede aportar la Iglesia a la larga,
aunque no sé si lo més eficaz a las inmediatas, es introyectar en la
conciencia colectiva el principio de compasion-justicia y el principio
de parcialidad ante el pobre —y poner signos de ello.

La paternidad de Dios es universal, expresion de la democracia
teologal: “todos somos hijos e hijas de Dios”. Pero el mismo Dios his-
torizé dicha universalidad desde la compasién: hay privilegiados, los
pobres y oprimidos. Y Dios actta asi con todos los pueblos oprimi-
dos, no sélo con Israel. Es liberador de los hijos de kusitas, pueblo

" Op. cit.,, p. 25.
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perdido en la lejana Etiopia; de los filisteos, los peores enemigos de
Israel, que emigraron de Kaftor; de los arameos de Quir (Am 9,7). Es
liberador incluso de los egipcios, cuando éstos claman a Jahvé para
que los defienda de sus opresores (Is 19,20). Y es su liberador porque
siente compasién por ellos.

Quizas esta compasion y esta parcialidad puedan salvar la demo-
cracia.
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Peter Kanyandago *

LA DEMOCRACIA EN AFRICA:
DESAFIOS PARA EL ESTADO Y LA IGLESIA

Introduccién

e entiende que el objetivo de
una democracia es crear las condiciones y las estructuras que hagan
posible que la gente viva en paz y armonfa respetando las diferencias
individuales y culturales. En el contexto cultural tradicional de Africa
que se refleja en las doctrinas cristianas, un pueblo democratico es el
que vive solidariamente, comparte sus bienes y forma una verdadera
comunidad. Un pueblo democrético no es solamente un grupos de
individuos que viven juntos, sino aquel en el que prevalece la justi-
cia social y econémica haciendo posible que todos puedan disfrutar
de una vida digna y tener acceso a los servicios esenciales. Un pais o
una comunidad democrética respeta y fomenta los derechos huma-
nos tanto dentro de él o ella como en el exterior. Lo que apuntala las
practicas y los procesos democraticos es la participacién del pueblo
en aquello que le afecta. La democracia, por tanto, tiene connotacio-
nes politicas, antropoldgicas y teoldgicas, y por ello puede abordarse
en relacion con el Estado y con la Iglesia. Los debates teolégicos y

* PETER KANYANDAGO es sacerdote de la archidiécesis de Mbarara, en
Uganda. Es vicerrector en funciones de la Universidad de los Martires de
Uganda. También es director del African Research and Documentation Cen-
tre (ARDC) y catedrético en el Institute of Ethics and Development Studies.
Imparte clases sobre ética africana, estudios africanos y sobre desarrollo. Su
investigacion se centra en la relacion entre cristianismo y culturas africanas.

Direccién: Uganda Martyrs University, P. O. Box 5498, Kampala (Uganda).
Correo electrénico: pkanyandago@umu.ac.ug
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politicos han de fundamentarse antropolégicamente puesto que es la
vision del mundo que la gente tiene la que inspira todas las demas
dimensiones de su vida. La idea politica de que la democracia con-
siste en elegir a dirigentes y representantes satisface esta condicién
hasta cierto punto, pero no subraya suficientemente la necesidad de
fomentar la justicia social y econémica para todos. Con tal idea de lo
que es la democracia, no deberia haber debate alguno sobre si un
determinado pueblo, organizacién o comunidad tienen que ser
democraticos o no. Los debates pueden desarrollarse sobre las moda-
lidades de ejercer la democracia teniendo en cuenta las circunstan-
cias historicas y culturales de un determinado pueblo, pero no sobre
el principio. Lo que no significa que un pueblo diferente no pueda
estar de acuerdo sobre cierto tipo de democracia, pero esto sélo
puede hacerlo si se respetan los principios democraticos.

Sin embargo, en la realidad, las practicas democréticas no son la
norma, ni siquiera dentro de las estructuras de la Iglesia. Es por esta
razén por la que mi estudio no se centrard solamente en la presenta-
cion de las doctrinas eclesiales o estatales sobre la democracia, sino
que también nos preguntaremos por el modo en que se han traducido
concretamente en la practica. No hay duda alguna de que los cristia-
nos tienen una idea excelente, pormenorizada y exhaustiva de lo que
es la justicia, el amor y el respeto a los derechos humanos. En la socie-
dad civil abundan las teorias sobre la democracia. Pero no obstante
todo esto, se han cometido crimenes con el anuncio del Evangelio y se
han hecho guerras para fomentar o imponer la democracia. Esta es
una de las razones que se han dado para justificar la intervencion de
las fuerzas de coalicion en Irak. La existencia de un gobierno demo-
cratico se presenta actualmente como una de las condiciones para
que los denominados paises pobres puedan conseguir ayuda interna-
cional. La suposicién en este caso, y en tantos otros, es que hay
alguien que sabe lo que es la democracia y, por consiguiente, tiene el
derecho para imponerla a los demds. Aqui es donde comienzan los
problemas, porque la democracia pierde todo su sentido si es decidida
o impuesta desde fuera. Apenas hay debate alguno sobre la definicién
del concepto de democracia o sobre qué tipo deberia adoptarse en un
pais y no en otro. En numerosos casos es el tipo occidental de demo-
cracia el que se asume como modelo, sobre todo en lo relativo a la
celebracién permanente de elecciones transparentes con varios parti-
dos en pugna. La celebracion de elecciones es uno de los medios para
fomentar la democracia, pero ciertamente no es el Gnico.

Si se utilizaran adecuadamente las diversas estructuras consultivas
previstas en el c6digo de derecho candnico se fomentaria la demo-
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cracia, aunque en la mayoria de los casos apenas hay posibilidad de
[levar a cabo eleccion alguna. Desafortunadamente, las iglesias, al
menos la Iglesia catélica, menosprecian facilmente las exigencias
democraticas afirmando que, por su propia naturaleza, la Iglesia no
puede ser democratica. Y, sin embargo, la Iglesia, como pueblo de
Dios, deberia dar ejemplo de lo que es la democracia en su seno. A la
luz de lo que acabo de decir, presentaré en primer lugar una vision
panoramica de la situacién en la que vive Africa y concluiré con
algunas reflexiones eclesiolégicas. Aunque mis reflexiones se centran
en Africa, pueden aplicarse a cualquier otro lugar, y, por supuesto,
tienen en cuenta el contexto internacional.

Consideraciones histéricas y sociales que han tenido
un impacto en la democracia en Africa

Resulta a todas luces imposible presentar un resumen sobre la
situacion de la democracia en un continente que cuenta actualmente
con cincuenta y tres paises independientes'. Sin embargo, es posible
hacer algunas observaciones generales y subrayar algunos elementos
comunes que pueden discernirse en esta realidad tan compleja. Un
dato evidente es que practicamente todos los paises africanos son el
resultado de invasiones, de sistemas e instituciones impuestas y de la
dominacién imperialista y colonial que han marcado negativamente
la historia sociopolitica de estos paises. Solamente Etiopia se libr6 de
la colonizacién.

El legado negativo de las invasiones

La historia de la invasién de Africa se remonta al siglo XVII a.C.,
cuando los hicsos la invadieron desde Asia. A partir de entonces, el
continente ha sufrido oleadas de invasiones: Persia, Grecia, Roma,
Arabia y, mas recientemente, Europa. El continente ha sido explotado
y saqueado desde entonces por agentes externos y, mas reciente-
mente, por los mismos autéctonos. El comercio de esclavos que
durante unos cuatrocientos afos fue llevado a cabo por paises cristia-
nos europeos y también por los drabes, con la complicidad de algu-

' Solamente la Reptiblica Arabe Saharaui Democritica, creada el 27 de
febrero de 1976, sigue luchando por su independencia. Su inclusién en la
Unién Africana (UA) hizo que Marruecos, que estd en contra del movimiento
de independencia, fuera el Gnico pais africano en declinar su pertenencia a
la Unién Africana.
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nos jefes africanos, despobld el continente, le costé muchas vidas y
perturb6 su desarrollo socioeconémico. La demarcacion artificial y
arbitraria con la consecuente imposicion de fronteras en la Conferen-
cia de Berlin (noviembre de 1984 — febrero de 1985) dejé un legado
que ha provocado la pérdida de recursos y ha llevado a la disloca-
cion sociocultural. Algunas de las guerras fratricidas que ya han ter-
minado y aquellas que adn contindan, incluyendo la de Somalia y la
de Dafur (Sudan), no pueden entenderse sin una referencia a esta tra-
gica historia. Sin contar con este bagaje resulta imposible hablar de la
democracia en Africa. Sin embargo, a pesar de estas agresiones, el
pueblo africano ha desarrollado una admirable capacidad de resis-
tencia para sobrevivir y hacer frente a estos asaltos. Si no fuera por la
constante traicion que sufren los africanos por sus respectivas elites,
que habitualmente colaboran con los opresores externos, al conti-
nente le iria mucho mejor.

Si pensamos en lo que es la democracia a la luz de lo que acabo
de decir, entonces nos daremos cuenta de que la situacién general en
el continente es realmente deplorable. Hay muchos gobiernos que no
respetan los derechos de sus pueblos; hay mucha pobreza, y se da el
empobrecimiento y la exclusion. Hemos de decir que estos elemen-
tos deshumanizadores son construcciones sociales y que, por tanto,
pueden eliminarse mediante procesos y practicas democréticas y
eclesiales. Sin embargo, Africa no es precisamente un continente que
tiene que identificarse con la corrupcion, las guerras y la enfermedad,
tal como los medios de comunicacién suelen presentarlo de forma
estereotipada. Tras estas terribles realidades hay fuerzas y valores que
deben volver a ser analizados si queremos hacer una adecuada valo-
racion de la democracia en el Estado y en la Iglesia.

La maldicién del estado nacion

La creacién e imposiciéon de un estado nacién en el continente afri-
cano, que Basil Davidson ha visto como una maldicién?, ha tenido
efectos catastréficos en cuanto que menosprecio totalmente las
estructuras y las instituciones politicas que funcionaban desde hacia
miles de anos. Estas estructuras poseian controles y equilibrios inna-
tos para regular la autoridad y el poder de los jefes y los reyes. El con-
sejo de ancianos era uno de estos 6rganos. La creacion del estado
nacién obligd también a unirse a pueblos que no tenian ningin

2 Cf. Basil Davidson, The Black Man’s Burden: Africa and the Curse of the
Nation-State, James Currey, Oxford 1992.

600 Concilium 4/104



LA DEMOCRACIA EN AFRICA: DESAFIOS PARA EL ESTADO Y LA IGLESIA

vinculo cultural. Mientras que estos pueblos, erréneamente llamados
tribus —el nuevo término “grupos étnicos” no es mucho mejor—, for-
maban verdaderas naciones y habian encontrado los medios para
vivir juntos, sin que esto signifique que no hubiera conflictos entre
ellos, ahora se encontraban bajo un dirigente que gobernaba varias
naciones. El abuso de poder en la Africa actual, asociado con el
nepotismo y la corrupcién, no son rasgos propios de los africanos,
como en ocasiones se ha insinuado, al tiempo que se sugeria que
Africa no era capaz de solucionar sus propios problemas. La anula-
cion y/o la interrupcion de la evolucion ordinaria de las sociedades y
las naciones africanas, especialmente de los controles éticos que se
habian desarrollado para garantizar el buen liderazgo y el bueno
gobierno, debe tenerse en cuenta a la hora de estudiar el tipo de
gobiernos y las practicas antidemocraticas en el continente. La evan-
gelizacién y colonizacién de Africa tenfan a menudo el mismo obje-
tivo: civilizar al africano en todos los aspectos. Por tanto, el proceso y
la necesidad de una democratizacion ha de tener en cuenta los facto-
res antropolégicos e histéricos que no lograron incorporar los valores
democréticos que estaban incrustados en las précticas y las tradicio-
nes africanas.

La lucha por la independencia en el continente africano no fue otra
cosa que una empresa politica. Parte del trabajo sobre las constitucio-
nes, que fueron escritas antes de la independencia, fue realizado en
las capitales de los entonces duefos coloniales; al menos éste fue el
caso de Uganda y de la Repdblica Democrética del Congo. Las cues-
tiones relativas al gobierno antidemocratico que estaba a punto de
terminar, asociadas con el colonialismo y el imperialismo y la com-
pensacion por el saqueo de los recursos naturales de las colonias,
nunca fueron discutidas como temas que debian plantearse conjunta-
mente con la independencia politica y la redaccion de las constitu-
ciones. No ha de sorprendernos, por tanto, que muchos lideres africa-
nos solamente tomaran el relevo y continuasen con sistemas de
gobierno que no estaban esencialmente concebidos para el bien del
pueblo, lo que supone una total contradiccién con lo que es la demo-
cracia.

Un falso comienzo para la democracia y la responsabilidad
del cristianismo

Excepto Liberia, que logré su independencia en 1847, y Egipto, en
1922, los demds paises africanos comenzaron a independizarse a par-
tir de 1951. La mayoria de los movimientos de liberacion se acompa-
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faron de una enorme violencia, en particular en las antiguas colonias
portuguesas de Guinea Bissau, Mozambique y Angola; estos dos Ulti-
mos paises no lograrian su independencia hasta 1975. Podemos decir
que el dltimo bastion del colonialismo fue abatido en Zimbaue en
1980, asi como que los Gltimos paises en conseguir su independencia
fueron Eritrea y Sudéfrica, en 1993 y 1994 respectivamente. Cierta-
mente que un politélogo tendria muchas preguntas que hacer sobre
todo este proceso, pero permitasenos plantear una cuestion de indole
teolodgica. ;Por qué el Occidente (cristiano) evangelizador (y esclavi-
zador) coincidié también con las potencias de colonizacién? Esta per-
tubadora coincidencia encuentra su epitome en las antiguas colonias
portuguesas. Portugal, un pais muy catélico, no tenia reparo alguno en
colonizar y, en algunos casos, matar a los colonizados en Iberoamé-
rica 'y en Africa. Ademas, apenas encontramos un condena explicita
del colonialismo en las obras de los te6logos, y mucho menos en la
doctrina social de la Iglesia. Resulta incluso mas sorprendente que ni
siquiera haya una alusion sobre este tema en un documento tan pro-
gresista del Vaticano Il como Gaudium et spes, la Constitucion Pasto-
ral sobre la Iglesia en el mundo actual del 7 de diciembre de 1965°.

Este breve andlisis muestra que, en general, los paises y las iglesias
occidentales no pudieron apoyar y fomentar la justicia y los gobiernos
democréticos porque estaban comprometidos desde el principio. No
es solamente una afirmacion teoldgica, sino también antropoldgica y
ética que condena la incapacidad de los europeos para promover la
justicia y la democracia fuera de sus paises. Esto se debe a que Occi-
dente tiende a considerarse como el modelo a seguir y, en consecuen-
cia, actda desde la perspectiva segtn la cual los no europeos no estan
en pie de igualdad con ellos. Esta actitud atn puede observarse en la
forma en que Occidente se relaciona con otros pueblos, caracterizada
por practicas racistas y xenéfobas, tal como recientemente se han
puesto de manifiesto en la manera de tratar a los emigrantes en
Europa y los Estados Unidos. Mis observaciones se aplican esencial-
mente a las tendencias histéricas y culturales, asi como a las politicas
e ideolégicas. Soy consciente de que hay individuos y movimientos
en Occidente cuyo objetivo es la liberacion total de la humanidad y la
promocion de la justicia, pero, desafortunadamente, hasta ahora no
han podido todavia cambiar totalmente los pecados estructurales de la
deshumanizacion y la opresiéon que han mantenido a millones de per-
sonas en la miseria, no sélo en los asi Ilamados paises en vias de desa-
rrollo, sino también en las naciones industrializadas.

> Cf. Austin Flannery (ed.), Vatican II: The Conciliar and Post Conciliar
Documents, Dominican Publications, Dublin 1977.
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La mision de la Iglesia en la promocidn de la justicia en el mundo

Hemos comentado que los cristianos tienen muy buenas doctrinas
sobre la promocion de la justicia y los derechos humanos. Sin
embargo, la Iglesia ha sido en ocasiones obstaculizada en su misién
de promover gobiernos democraticos basados en la justicia y los
derechos humanos tanto en sus estructuras como en la sociedad por-
que ha fallado en la forma de entender y aplicar adecuadamente sus
ensenanzas y sus leyes. Con respecto a la sociedad civil, la doctrina
de la separacion entre la Iglesia y el Estado, aunque conveniente en
algunos casos, es un arma de doble filo. La no distincion entre los dos
ha conducido a abusos e injusticias, como en otro tiempo se mani-
festé en Iberoamérica, pero la distincién puede también ser utilizada
por el Estado para decirle a la Iglesia que ella no tiene nada que hacer
en sus propios asuntos.

Sin embargo, en la préctica resulta dificil no apreciar cuanto han
contribuido los cristianos a la promocion de la justicia y de los
gobiernos democréticos. En Iberoamérica, la Iglesia y sus miembros
han sido determinantes para estos fines, en ocasiones con el riesgo de
perder la propia vida. En Sudafrica, el arzobispo Desmond Tutu ha
contribuido activamente a la erosién y la denuncia del repugnante
sistema del apartheid. En Uganda tenemos un sacerdote que trabaja
en la Comisién de Derechos Humanos, un obispo en la Comision de
Lucha contra el Sida y una religiosa en la Comisién Electoral Central.
Hemos tenido un sacerdote que era consejero del presidente y otro
que fue secretario permanente en el Ministerio de Educacién, asi
como algunos religiosos y sacerdotes que han ocupado puestos
importantes en tareas civiles y administrativas, especialmente en las
administraciones regionales. La Conferencia Episcopal Ugadensa ha
hecho una interpretacion estricta del canon 28582 que prohibe a los
clérigos “aceptar aquellos cargos publicos que llevan consigo una
participacion en el ejercicio de la potestad civil”“, pero en la practica
no ha tomado medidas concretas, al menos no piblicamente, para
retirar a los sacerdotes y los religiosos de las funciones mencionadas.
Pienso que el canon 28781 (“Fomenten los clérigos, siempre lo mas

*+ Para los canones utilizo el texto de The Canon Law Society of Great Bri-
tain and Ireland, The Code of Canon Law, Collins, Londres 1983 [N. del T.
nosotros utilizamos la edicion bilingtie comentada por los profesores de la
Facultad de Derecho Candnico de la Universidad Pontificia de Salamanca,
Lamberto de Echevarria (dir.), Cédigo de Derecho Canénico, BAC, Madrid
1983]. Los canones bajo discusion que se refieren a los clérigos se extienden
también a los religiosos en virtud del canon 672.
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posible, que se conserve entre los hombres la paz y la concordia fun-
dada en la justicia”) podria valer como principio hermenéutico orien-
tador. A éste deberia anadirse lo que Juan Pablo Il escribié en la
Constitucién Apostdlica Sacrae Disciplinae Leges (25 de enero de
1983) con ocasion de la promulgacién del Codigo de Derecho Cané-
nico: “El instrumento que es el Cédigo es llanamente congruente con
la naturaleza de la Iglesia cual es propuesta sobre todo por el magis-
terio del Concilio Vaticano Il visto en su conjunto, y de modo particu-
lar por su doctrina eclesiolégica. Es mas, en cierto modo puede con-
cebirse este nuevo Cédigo como el gran esfuerzo por traducir al
lenguaje canonistico esa misma doctrina, es decir, la eclesiologia
conciliar. Y aunque es imposible verter perfectamente en la lengua
canonistica la imagen de la Iglesia descrita por la doctrina del Conci-
lio, sin embargo el Cédigo ha de ser referido siempre a esa misma
imagen como al modelo principal cuyas lineas debe expresar él en si

”s

mismo, en lo posible, segln su propia naturaleza”’.

Deberiamos prestar atencion a estas observaciones porque enfati-
zan el hecho de que la disciplina de la Iglesia ha de entenderse siem-
pre en el contexto de la mision de la Iglesia. Si tomamos la debida
precaucion, entonces evitaremos los casos en los que la ley candnica
es interpretada de forma tan legalista y positivista que bloquea el
objetivo para el que fueron hechas las leyes de la Iglesia. En esta pers-
pectiva, resulta facil ver que, a pesar de las leyes que prohiben a los
clérigos y a los religiosos participar en ciertas acciones y funciones,
no obstante, se les puede permitir hacerlas cuando de lo que se trata
es de promover el bien comdn, que, segin el Vaticano Il, es “... el
conjunto de aquellas condiciones de la vida social que permiten a los
grupos y cada uno de sus miembros conseguir mas plena y facilmente
su propia perfeccién. En consecuencia, toda la raza humana esta
implicada en los derechos y obligaciones que de ello derivan. Todo
grupo debe tener en cuenta las necesidades y aspiraciones legitimas
de los demds grupos; mas adn, debe tener en cuenta el bien comdn

”e

de toda la familia humana”®.

_ Esto significa que no existe razén alguna por la que la Iglesia en
Africa no busque los medios apropiados para promover la justicia y la
democracia en los estados y participar en lo que fomenta y defiende
la dignidad de todas las personas en un continente que esta acosado
por inmensos problemas. La practica demuestra que puede realmente
hacerse.

5 Idem, pp. xiii-xiv.
¢ Cf. Gaudium et spes, n. 26.
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La justicia y la democracia en las estructuras de la Iglesia

Aunque la Iglesia no tiene el equivalente de las estructuras demo-
craticas que encontramos en la sociedad civil, sin embargo si posee
principios y estructuras muy relevantes para fomentar la justicia
social y la defensa de los derechos humanos. Por ejemplo, la colegia-
lidad esta en el ntcleo de la eclesiologia del Vaticano IlI. La colegiali-
dad significa que los diferentes miembros estan unidos por vinculos
de caridad y que las decisiones que les afectan estan precedidas de
sesiones de busqueda de consejo y de consultas. Aunque se refiere
principalmente a los obispos y al Pontifice Romano, se supone que
este mismo principio debe regular las relaciones entre los cristianos.
Las antiguas instituciones del Sinodo y el Concilio retinen a diferentes
miembros del cuerpo de Cristo para deliberar y consultarse recipro-
camente, y para tomar decisiones conjuntas y establecer las estrate-
gias y los procedimientos a seguir para el bien de las comunidades
cristianas. En otros niveles nos encontramos con estructuras estipula-
das por el Cédigo tales como el Colegio de Consultores y el Consejo
del Presbiterio, que aunque no son estrictamente democraticos, no
obstante ofrecen ocasiones para hacer consultas, para participar y
para dar y recibir consejos. El principio de subsidiaridad mantenido
en las estructuras eclesiales respeta la cadena de mando en las estruc-
turas administrativas y promueve la participacién de los dirigentes en
su nivel correspondiente.

Hemos de decir que la mayoria de estas estructuras estan orienta-
das hacia los clérigos, que son los tnicos que disfrutan plenamente
de los poderes administrativos, legislativos y ejecutivos en virtud de
la ordenacion. Sin embargo, si se entienden y utilizan adecuada-
mente, las mencionadas estructuras y érganos ofrecen canales
mediante los que se garantiza el gobierno democratico dentro de la
Iglesia. El Sinodo de los Obispos sobre la Justicia en el Mundo fue
muy explicito al afirmar que la Iglesia “reconoce que todo el que se
aventure a hablar a la gente sobre la justicia debe ser en primer lugar
justo a sus 0jos”’. A la luz de este desafio, durante la celebracién de
este Sinodo, los obispos llevaron a cabo un andlisis critico de los
modos de actuar de la Iglesia asi como de sus posesiones y su estilo
de vida. En consecuencia, el Sinodo se decanté por la preservacion
de los derechos dentro de la Iglesia, permitiendo a las mujeres parti-
cipar activamente en la vida eclesial y garantizando que todos los
miembros tuvieran cierta participacién en la toma de decisiones. La

7 Cf. Sinodo de los Obispos, “Justicia en el mundo”, 1971, en
http://www.osjspm.org/majordoc_justicia_in_mundo_official_test.aspx
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Iglesia en Africa, por tanto, tiene suficiente fundamento para ser tes-
tigo de la justicia en sus estructuras y sus practicas si realmente toma
en serio los medios con que cuenta.

Conclusién

Los desafios que afronta la practica de la democracia en Iglesia
africana y en los Estados no se deben a la naturaleza de los africanos.
Pueden explicarse claramente por los diferentes factores que han obs-
taculizado el desarrollo normal del continente. Sin embargo, no
deberia minimizarse la responsabilidad de los africanos. El continente
posee instituciones y valores sociales muy utiles que pueden utili-
zarse para contribuir a la diferente orientacién social y religiosa que
en él se halla. La practica del esfuerzo por conseguir el consenso y la
bldsqueda de la reconciliacién, cuando se produzcan conflictos, son
medios que pueden utilizarse para promocionar la democracia. Para
hacer esto bien, es necesario que situemos las reflexiones teolégicas y
politicas en el contexto histérico y antropolégico en que se encuentra
la misma Africa.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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DESAFIOS DE FE Y POLITICA
EN LA GLOBALIZACION

I método tradicional de enfo-
car esta cuestion consiste en partir de una nocién abstracta de la fe y
de una nocién abstracta de la politica. El te6logo intenta entonces
comparar ambas nociones para constatar coincidencias y divergen-
cias. Tomemos como punto de partida la realidad del pueblo de
Dios. Partimos de la fe y de la politica tal y como se viven en la
actualidad. De esta forma no llegaremos a una vision ideal de una
relacién entre una fe que no existe y una politica que tampoco
existe, manteniéndonos en la esfera de las ideas. Vamos a ver cémo
se vive en realidad la relacion entre fe y politica en el mundo actual,
en el mundo de los excluidos. Mi base de observacion es América
Latina. Pueden constatarse analogias en Africa y Asia, pero no dis-
pongo de informacion suficiente, y, sobre todo, carezco del contacto
prolongado que permite un conocimiento a través de vivencias.

* Jost ComBLIN. Nacido 1923 en Bruselas (Bélgica). Se orden6 sacerdote en
1947 y se doctord en Teologia en Lovaina 1950. Se trasladé a Campinas (Bra-
sil) en 1958. De 1962 a 1965 imparti6 clases en la facultad de Teologia de
Santiago de Chile, de 1965 a 1972 en el Instituto de Teologia de Recife (Bra-
sil), de 1972 a1980 en Talfca (Chile). De 1980 a 2005 ha residido en Jodo
Pessoa, trabajando en la formacién de dirigentes misioneros laicos.

Ultimas publicaciones: O caminho, Paulus, Sdo Paulo 2004; O que é a
verdade?, Paulus, Sao Paulo 2005.

Direccién: Cx. P. 13 Bayeux, 58.306-970 PB (Brasil).
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I. La fe

sQuién tiene fe en el mundo hoy en dia? Los pobres. Por consi-
guiente, nuestro problema es el problema de la fe y de la politica
desde el prisma de los pobres. Las clases dirigentes estan profunda-
mente secularizadas. Forman una sociedad humana totalmente diri-
gida por la economia. Todos trabajan de forma intensa al servicio del
mercado, intentando obtener los maximos beneficios posibles. Por
otra parte, para que la maquina de produccién pueda producir, es
necesario consumir. Las clases dirigentes tienen que consumir y la
publicidad les ofrece una amplia gama de productos a ese fin. Las
autoridades incitan a los ciudadanos a que compren y compren,
cuanto mas mejor. Al comprar cualquier producto, los compradores
aumentan el lucro de las empresas y la acumulacién del capital.

La fe queda fuera de este horizonte. No se trata de que la clase
dominante la rechace, sino que simplemente ha desaparecido de su
vida, totalmente integrada en la economia. Algunos puede que adn
mantengan algunas practicas como el bautizo de los nifos o las ora-
ciones de los funerales. Puede que respeten al clero y simpaticen con
el Papa. Pero esas cuestiones no entran en la vida: forman parte de
las relaciones sociales.

La fe subsiste en una clase media-baja, en el mundo de los trabaja-
dores, en el mundo rural de los excluidos. ;Cudles son los desafios a
los que se enfrentan los pobres que tienen fe?

II. La politica

En la actualidad la politica esta devaluada entre los pobres. Ha per-
dido el prestigio de hace dos siglos. No merece respeto. S6lo merece la
indiferencia con la que muchos ciudadanos la tratan. En efecto, quien
asume la direccion de la sociedad son las grandes empresas multina-
cionales, asociadas entre ellas de multiples maneras. Todas se ayudan
mutuamente. Su objetivo es conquistar la libertad total del mercado, es
decir, la libertad total para sus operaciones, tal y como ha ocurrido en
América Latina en los Gltimos afios. Los dirigentes del Estado ya no diri-
gen. Realizan promesa que no cumplen, porque no gozan del derecho
de mandar. Estan al servicio de los verdaderos duefos del pais.

Los pobres han dejado de creer en la politica. La idea que preva-
lece es que en la politica todo es corrupcién y robo, y que los politi-
cos se han puesto al servicio de los verdaderos duefios del pais.
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Las fuerzas econémicas han conseguido imponer su programa a los
Estados. La politica ha perdido el derecho a decidir y gobernar. Quien
decide son los grandes grupos econémicos y los Estados aplican el
programa definido por las fuerzas econémicas. De este modo, la poli-
tica se vuelve indtil. Es un gasto elevado que apenas produce algin
efecto, una gran administracién al servicio de las corporaciones.

El Estado se encarga de cobrar impuestos para poder ofrecer a las
corporaciones las mejores condiciones posibles: mano de obra prepa-
rada, transporte, medios de comunicacién, alimentacién, energia,
agua. El Estado organiza la ayuda de los pobres a los ricos, puesto que
los que pagan impuestos son los pobres, ya que los ricos se escapan.

Por estos motivos, la politica ha perdido credibilidad y suscita cada
vez mas indiferencia, sobre todo en la juventud. En Brasil el Congreso
es la institucion que menos confianza merece: sélo un 1%, frente al
37% de la Iglesia, aiin en cabeza. No obstante, los miembros del Con-
greso fueron votados por ciudadanos que luego los desprecian. En
cierta manera, votar es elegir a quien tendra el derecho de robar.

La politica es una profesién, una carrera. Una vez electo, el poli-
tico sélo tiene una preocupacion: que lo vuelvan a votar en las elec-
ciones siguientes. La tnica funciéon que mantiene es la de administrar.
Administrar es hacer funcionar a las instituciones vigentes, por el
mero hecho de que existen, sin saber para lo que sirven. Administrar
es mantener una sociedad sin cambios, sin perturbaciones que pue-
dan desequilibrar el orden establecido. Los politicos tienen como
mision impedir cualquier cambio social importante, a la vez que dan
la impresion de que estan cambiando para justificar sus salarios.

Los pobres permanecen en la indiferencia total. Sélo despiertan
cuando tienen la sensacion de que se presenta alguien distinto, deci-
dido a romper el sistema y resucitar la politica. En algunos casos la
realidad ha confirmado la esperanza (Venezuela), mientras que en
otros casos s6lo ha generado desilusion (Brasil).

Los pobres se sienten objetos en manos del sistema econémico
global. De repente, un gran negocio agricola se hace con millones
de hectareas de tierra y las personas que alli viven desde hace siglos
se ven obligadas a abandonar el lugar y aumentar el nimero de para-
dos de la ciudad. Las industrias tratan de sustituir la mano de obra
con maquinas y el nimero de operarios disminuye pese a que
aumente la produccion. Por otra parte, las fabricas se trasladan. Las
maquiladoras de México se van a China. Este movimiento ya ha
comenzado en Brasil.
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Los pobres no entienden nada. Lo Gnico que saben es que todo se
decide sin consultarles. Ocurre que no saben que los Estados deben
aceptar el plan global de la Organizacion Mundial del Comercio:
para América Latina la agricultura, para China la industria y para
India los servicios. De hecho América Latina se desindustrializa. Se
transforma en inmensos cafnaverales o campos de soja o bosques de
eucaliptos.

Los pobres se sienten impotentes ante fuerzas que ni siquiera saben
de donde proceden, no saben quién manda, dénde se toman las deci-
siones, cuanto ganan esas personas, cuantos impuestos pagan.

En este contexto, la relacion entre fe y politica es muy débil. Como
convencer a los pobres de que tienen fuerza y pueden actuar politica-
mente si lo que sienten es que no entienden nada, y que ni los politi-
cos consiguen cambiar las cosas y se mantienen en el cargo como
funcionarios al servicio del sistema econémico. Como mencion6 un
dia don Oscar Rodrigues Maradiaga, cardenal arzobispo de Teguci-
galpa (Honduras), “estamos en una Iglesia adormecida”. El pueblo de
los pobres esta fuera de juego e intenta sobrevivir dia a dia sin garan-
tias de futuro. La politica esta fuera del alcance de los pobres.

111. El papel de la religion de los pobres

La religion cumple un papel importante: ayuda a vivir. Ha dejado
de tener importancia politica. Para el pueblo cristiano, consciente de
su impotencia global, s6lo queda Dios. Si no estuviera Dios, ;quién
defenderia a los pobres? Los pobres atin cuentan mucho con los mila-
gros. El clero estimula esa forma de religion. Las pildoras de Fray Gal-
van, recientemente canonizado en Brasil, hacen milagros. Son pildo-
ras hechas de papel en el que hay escritos pensamientos piadosos.
Las pildoras de San Galvan hacen milagros. Basta con tragarlas. Susti-
tuyen a una politica ineficaz. La jerarquia se presta a ese juego que al
menos mantiene tranquilo al pueblo. La religion tradicional recibe
apoyo y ayuda de la sociedad establecida y de las autoridades.
Recibe también el apoyo de la publicidad, por ejemplo a través de la
television.

Si no existiese la religion, la vida de los pobres seria una vida sin
esperanza. La religion alimenta la esperanza. Dios resolvera, pero es
necesario rezar mucho. No podemos luchar contra esa religion sin
quitarles a los pobres lo que les permite sobrevivir. Antes de morir
Pierre Bourdieu escribié un libro sobre la miseria en el mundo. En
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realidad escribi6 sobre la miseria en Paris. Los pobres a los que pre-
gunto eran pobres sin religion, como son los pobres en Paris. Son per-
sonas sin alegria, sin esperanza, sin vida social. Los pobres del Tercer
Mundo son diferentes. Se alegran con cualquier cosa, son comunica-
tivos, celebran sus fiestas, aunque sea son simbolos muy simples. La
miseria acompanada de la religion es menos miserable.

Esta religion no va a desaparecer tan pronto, y es bueno que no lo
haga. Es senal de vida en un mundo que sélo ofrece sefiales de
muerte a la gran mayoria de los pueblos.

IV. La democracia en el Tercer Mundo

Vamos a tratar sobre todo de la democracia en América Latina y en
Africa, puesto que Asia tiene sistemas de profundas raices milenarias
que es dificil apreciar. Cuando América Latina y Africa conquistaron
la independencia aprovechando circunstancias favorables, a saber,
cuando el poder colonial ya no tenia capacidad o interés, empezaron
a imitar a las instituciones de los paises colonizadores. Importaron el
sistema del colonizador, algo que fue facil, puesto que los coloniza-
dores ya habian iniciado la importacién de sus instituciones.

Al lograr la independencia, las naciones de América Latina entra-
ron en una nueva dependencia. Importaron la estructura politica
denominada democracia de los Estados Unidos, de Inglaterra o de
Francia. Esas instituciones funcionan segin las normas del modelo
importado: elecciones, generalmente presidenciales, como en los
Estados Unidos, elecciones a la asamblea de diputados y senadores,
presencia de partidos politicos antagonistas, autonomia del poder
judicial. Con las libertades de religion, prensa, opinién, asociacion,
de mercado y el respeto a la propiedad privada.

Lo que sucede es que las mismas instituciones no producen los
mismos efectos. En América Latina no tenian raices histéricas, y por
ello, no produjeron los efectos deseados. En la préctica los poderes
ejecutivo y legislativo permanecieron en manos de las elites que
sabian manipular las elecciones o a los electos. La Justicia es una Jus-
ticia de clase, que garantiza la impunidad de los poderosos y es
implacable con los delitos de los pobres.

Desde entonces la estructura de la sociedad no ha cambiado. Man-
dan los mismos. Hay una pequeia elite que dispone de todos los
poderes y que estd intimamente ligada a los grandes poderes del Pri-
mer Mundo.
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En la actualidad, los dominadores son los mayores defensores de la
democracia, porque es el sistema que mas facilmente pueden mani-
pular. Para los pobres la democracia es una farsa, una comedia, pero
una comedia que cuesta cara a la nacion. Los partidos politicos son
las entidades a través de las cuales los amos del poder organizan el
control de la politica. Las instituciones democréticas constituyen el
mayor obstaculo para cualquier cambio social. Supuestamente, per-
miten al pueblo que se le reconozcan sus reivindicaciones. Lo que
ocurre es exactamente lo contrario. Los Parlamentos son el medio
inventado por las elites para impedir los cambios en el reparto de las
fuerzas sociales. La “Justicia” practica la discriminacion sistematica.

En el siglo XX en todos los paises nacié una clase media que garan-
tiza los servicios. Pero esta clase media no ha conseguido conquistar
el verdadero poder.

V. El desafio basico y la politica

El desafio bésico radica en cémo superar la desigualdad creada por
el sistema colonial, nunca modificada desde entonces. Los coloniza-
dores instalaron en el pais una clase de propietarios y administrado-
res, a los que se unieron comerciantes y poco a poco fundadores de
industrias. Los duefios de la tierra constituyen la clase dominante,
aunque esa clase pueda en la actualidad gozar de otros privilegios.
No obstante, la propiedad de la tierra es una sefal simbdlica de que
el propietario pertenece a la clase dominante. Por eso es tan dificil
una reforma agraria.

Por debajo de la clase dominadora estdn los excluidos. Son los
esclavos y descendientes de esclavos, los indigentes y descendientes
de indigenas, los mestizos. Toda esa poblacién quedé marginada.
Una parte encontré trabajo en el nuevo sistema de produccién. Pro-
porcion6 una mano de obra casi gratuita. Otra parte formé una clase
de excluidos, los que sobran, para los que no hay trabajo.

Entre las dos clases mediaba un abismo, y con el transcurso del
tiempo la distancia ha aumentado. La clase dominante se ha enrique-
cido y los demds sobrevivieron creciendo un poco en algunos luga-
res. La situacién actual se deriva de la colonizacion, y la coloniza-
cién nunca se ha superado. Sigue siendo el desafio. El indio sigue
siendo indio, el negro, negro, el mestizo, mestizo y el blanco, blanco.

;Cémo promover a los excluidos para que puedan ser tratados
como verdaderos seres humanos? El salario de un trabajador es
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cinco o diez veces mayor en los paises colonizadores que en los
paises colonizados. Este es el desafio. Con salarios que apenas per-
miten sobrevivir, ;cémo podra haber didlogo entre las clases socia-
les? Y los trabajadores son relativamente privilegiados, porque todos
los que trabajan en la economia informal ganan menos. Los dos
mundos creados por la colonia siguen existiendo. Todas las noveda-
des econémicas, tecnolégicas o politicas consolidaron la desigual-
dad original.

;Como superar esta situacién? En Cuba fue posible porque toda la
antigua clase dirigente, los sucesores de los colonizadores, emigraron
a Miami. Es una situacién excepcional. Los Estados Unidos tampoco
podrian integrar a todas las clases dominantes de todos los paises lati-
noamericanos, asi como Europa no podria recibir a todas las clases
dirigentes de Africa. Ya hay millones de africanos de la clase superior,
la que tuvo acceso a la cultura colonial, refugiados en Europa. Pero
no es concebible que Europa pueda acoger a todos los africanos que
desearian emigrar.

La independencia no cambié la estructura dual de la sociedad
colonial. La aumentd, porque el poder del rey podia disciplinar en
parte la arrogancia y la codicia de los duefios de la tierra. Con la
independencia los amos de la tierra y del poder pudieron aumentar
mds adn su dominio sin frenos de ningtn tipo. La proclamacién de la
democracia tampoco modificé la estructura fundamental. Hubo un
experimento en Chile, Gnico intento de revolucién social dentro de
las instituciones democraticas. Fue un fracaso absoluto. Desde enton-
ces no ha habido mas experiencias de este tipo. Ha quedado claro
que a través de los medios democraticos superficiales que existen en
las antiguas colonias no es posible ninguna transformacién bdésica. La
denominada democracia no es capaz de superar el antagonismo
basico creado por la colonizacién.

VI. El caso de Hugo Chavez en Venezuela

Con Hugo Chavez se abre una nueva época en la historia de Amé-
rica Latina. Hugo Chavez es indio. Este particular explicaria por sf
solo el odio de la oligarquia tradicional. Chavez sabe que no puede
entrar en un conflicto total con la oligarquia. Tolera que practiquen
una oposicion implacable. Lleva a cabo, no obstante, un proyecto
politico paralelo. Sin destruir los privilegios de la clase dominante,
estd creando nuevas estructuras en materia de sanidad, educacion,
vivienda y propiedad de la tierra.
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No ha entrado en conflicto frontal con las instituciones democrati-
cas viciadas, pero si ha conseguido esquivarlas de tal modo que en el
marco institucional goza de plenos poderes. Ha sido reelegido varias
veces en elecciones populares. Hugo Chavez se forjé una imagen de
héroe tras ser encarcelado tras una tentativa de golpe, y la prisién lo
consagré. Ademas, era miembro de un grupo de militares que no
aceptaron la terrible masacre que perpetré el ejército en Caracas en
1992. Su resistencia hizo de él un héroe nacional. Consiguié movili-
zar a las masas populares y éstas se impusieron al sistema. Demostra-
ron que las fuerzas populares tienen realmente fuerza cuando acttan
de forma masiva.

La politica de Hugo Chavez se centra en la promocion de un sis-
tema escolar popular eficiente y de un sistema de salud preventiva y
de atencién local segtin el modelo cubano. Estas reformas suscitaron
el entusiasmo del pueblo y despertaron muchas fuerzas dormidas.
Ademas, introdujo la primera reforma agraria en el campo. En las ciu-
dades inicié una verdadera politica de vivienda popular. Todo esto
fue posible gracias a la recuperacién del petréleo, que estaba en
manos de una verdadera mafia. En Venezuela, la politica resucité en
medio del pueblo con Hugo Chévez. Lo que era corrupcion y robo se
ha transformado en actividad de desarrollo humano, de salvacién de
los pobres. Nadie, de entre las masas populares, dird que Hugo Cha-
vez roba o es corrupto, como decian de sus predecesores. La politica
recuperé la dignidad perdida. Pero es una politica basada en el
apoyo de las masas populares.

A Hugo Chavez le sucedié Evo Morales en Bolivia. También se
topd con una fuerte oposicién dentro del Congreso, donde las elites
tradicionales habian conseguido la mayoria en el Senado. Consiguié6,
sin embargo, darle la vuelta a la situacion y conquistar amplios pode-
res gracias a la intervencion de las masas populares. En el nuevo
modelo la fuerza radica en la movilizacién de millones de pobres.

Después de Evo Morales lleg6 Rafael Correa en Ecuador. El tam-
bién consiguid librarse de un congreso hostil gracias a la presencia
masiva del pueblo, sobre todo de los indigenas. Nadie dird que
Correa roba o es corrupto, como se decia de todos sus antecesores en
las dltimas décadas. La politica resucité a través de las movilizacio-
nes populares. El pueblo de los pobres comenzé a creer que es capaz
de conseguir algo.

No queda claro si debemos incluir aqui a Daniel Ortega, que
acaba de ser elegido presidente de Nicaragua. El sandinismo cambié
mucho tras la derrota electoral del pasado. Ademas la derrota fue
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militar. El sandinismo fue victima de la guerra sucia y clandestina que
Estados Unidos libré contra Nicaragua. Un pais pequeiio como Nica-
ragua no podia resistir ante la potencia de los Estados Unidos. Inti-
midard ese pasado a Daniel Ortega?

Han aparecido movimientos similares en Pert, México o Paraguay,
sin conseguir el poder hasta ahora. Se prevé que varios paises sigan el
camino trazado por Hugo Chdavez. Los paises mas grandes, Brasil y
Argentina, no han cambiado de régimen, pero manifiestan simpatia,
pese a que en su segundo mandato Lula se muestre mucho mds con-
servador, buscando la alianza con las elites tradicionales.

Todos estos movimientos tienen una figura de proa, como un héroe
nacional que despierta a un pueblo adormecido. El pueblo toma el
poder del Congreso y entrega un poder muy amplio al lider.

Algunos identifican estos movimientos con el populismo de los
anos 50, con Getulio Vargas en Brasil y Peron en Argentina. El debate
sobre el concepto de populismo no tiene fin, no es pertinente en este
caso. En cualquier caso, la tGnica persona que consiguié cierto cam-
bio social en Brasil fue Getulio Vargas, y en Argentina, Peréon. Los
movimientos actuales parecen mas profundos y cuentan con pueblos
mas concienciados.

En cierto modo, se puede decir que hay aqui una resurreccion de
la politica. El pueblo adormecido de repente despierta. Se trataba de
un pueblo inerte y ahora es un pueblo activo. La conciencia politica
ha reaparecido o ha aparecido por primera vez, porque el pueblo ha
descubierto que puede actuar y que puede hacer muchas cosas. El
lider consigue movilizar las energias: el pueblo recupera la confianza
en si mismo. Pero adn no sabemos hasta dénde ird la promocién
popular y cémo reaccionaran las elites coloniales. Mucho dependerd,
seguramente, de los Estados Unidos.

Lo que esos nuevos lideres han conseguido es la reconstruccion
del Estado. Las fuerzas econémicas consiguieron destruir la capaci-
dad de iniciativa del Estado en el Tercer Mundo. Sin la reconstruccién
del Estado no es posible ningtin cambio social. S6lo un Estado fuerte
es capaz de dar pasos decisivos en la lucha contra el rechazo a los
excluidos. Sélo un Estado fuerte es capaz de conseguir que surja una
sociedad menos desigual, porque las grandes organizaciones mun-
diales defienden los intereses de las multinacionales y de los inverso-
res del Primer Mundo: Fondo Monetario Internacional, Banco Mun-
dial, Organizacién Mundial del Comercio, etc. Estas instituciones
defienden la democracia en todos los paises del Tercer Mundo, por-
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que saben que es el régimen que les permitird dominar a esos paises
y volverlos a colonizar. No se trata de amor por la democracia.

VII. La Iglesia catdlica en los nuevos movimientos politicos

En Venezuela todo el episcopado y la mayoria del clero se alinea-
ron junto a la clase privilegiada y contra Hugo Chavez. La oposicién
del nuncio y del cardenal de Caracas fue tan fuerte que el Vaticano
tuvo que apartarlos del poder y situé en su lugar a personas mas
moderadas, opuestas al régimen, pero con menos virulencia.

En Bolivia la oposicién no es tan fuerte, pero la Iglesia no apoya a
Evo Morales. En Ecuador la jerarquia no estd de lado de Rafael
Correa. En Paraguay el candidato era obispo, y fue condenado. El
mismo renuncioé al episcopado y pidié que lo redujeran al estado
sacerdotal, pero no aceptaron su peticion. La reaccion de Roma fue
intentar impedir que saliera elegido. En Nicaragua el episcopado
siempre fue contrario al sandinismo. La corrupcién que se introdujo
en el sandinismo durante el primer gobierno creé divisiones y
rechazo entre algunas personas que colaboraron con el mismo. Aun
Asi, la mayoria del pueblo lo apoyé y adn no se sabe lo que ocurrira.
En el resto de los paises la Iglesia impidié que ganara el candidato
revolucionario: en México y en Perd, por ejemplo.

La jerarquia y el clero han descubierto una vocacién democrética.
Hacen oposicion al nuevo régimen en nombre de la democracia. En
concreto asumen los argumentos de la burguesia local y defienden
una democracia que no existe. Los portavoces de la democracia son
los privilegiados, que saben que podran manipular dicha democra-
cia. Al mismo tiempo, la ideologia de la democracia permite crear la
ilusion de pertenecer al club de las naciones desarrolladas. Han
aprendido toda la ideologia, sin ver que ésta no se aplica y queda en
el papel o en los discursos.

Hay minorias que apoyan a los movimientos populares.

No se puede afirmar que este nuevo movimiento politico suponga
un peligro para la Iglesia. Hugo Chavez no pierde oportunidad para
afirmar que es cristiano y que su revolucion se inspira en las ensefan-
zas de Jesus. Rafael Correa esta muy vinculado a los Salesianos.

El pueblo catélico se identifica con los nuevos movimientos. No le
importa la actitud de la jerarquia o del clero. Reconoce en esos movi-
mientos su fe cristiana. En primer lugar, la politica en materia de edu-
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cacion y sanidad constituye una gran sefial. Ahi estd presente el reino
de Dios.

Estos nuevos movimientos son radicalmente pacificos. Hace 30
afos mucha gente del mundo popular se alejé de los movimientos
revolucionarios porque los identificaban con la violencia de algunas
vanguardias. Hoy en dia ya no es asi. Los violentos son los conserva-
dores de las clases dominantes.

Hacer politica es apoyar el nuevo movimiento de forma masiva. Es
también trabajar en los programas de reforma social del nuevo
gobierno. Es lo que hace el pueblo cristiano, con la conviccién de
que esta poniendo en practica la politica que Dios quiere y que Jesus
nos enseno.

VIII. La politica mundial

Los continentes que fueron colonizados descubrieron que debian
permanecer unidos si querian crear Estados fuertes y eficaces, capa-
ces de desempenar un papel importante en el mundo actual. Al poder
practicar su diplomacia con cada Estado de forma separada, los Esta-
dos Unidos consiguen que se adopten sus planes. Consiguen que el
Estado latinoamericano se transforme en un servidor de los progra-
mas mundiales de los Estados Unidos. Consiguen que los Estados lati-
noamericanos se conviertan en empleados de las grandes multinacio-
nales y de las operaciones financieras de sus grandes grupos.

Por este motivo, los Estados tienen que unirse y crear programas
comunes, reaccionando de forma conjunta a las propuestas de los
Estados Unidos. En los dGltimos afios América Latina ha empezado a
adentrarse en esa senda. Hacer politica es luchar por la integracion
de los paises latinoamericanos o al menos sudamericanos. Se creé el
Mercosur, al que se han adherido ya varias naciones. La resistencia
de Mercosur impidié que los Estados Unidos pudieran llevar a cabo
su plan de Area de Libre Comercio Americana, a través del cual
dominarian por completo el continente americano.

Hugo Chévez, ademas de adherirse al Mercosur, lanza un plan de
integracién mdas ambicioso que incluye una politica social comun.
Estd uniendo a Cuba, Venezuela, Bolivia, probablemente Ecuador, y
otros que puedan aparecer.

Los movimientos sociales estan atn poco integrados. En el mundo
rural Via Campesina ha conseguido organizar la comunicacién entre
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los movimientos de defensa de los agricultores, de la agricultura fami-
liar. Entre las centrales sindicales de los trabajadores urbanos la cola-
boracion sigue siendo muy débil.

Cuando la Iglesia fund6 el CELAM en 1955, gracias a la lucidez de
don Helder Camara (Brasil) y de don Manuel Larrain (Chile), desem-
penaba un papel de precursora. Las Conferencias de Medellin (1968)
y de Puebla (1979) confirmaron esa aspiracion a una pastoral comdn
a todos los paises de la region. No obstante, se dieron pocos pasos
para integrar las acciones de las Iglesias nacionales en proyectos
comunes. La condena de la teologia de la liberacién maté un pro-
yecto de integracion teolégica y dejé a América Latina sin una vision
comun. Asimismo, la cuasi condena de las Comunidades de Base
casi destruye dichas comunidades en todo el continente. La integra-
cioén de los religiosos iniciada por la Confederacién Latinoamericana
de Religiosos practicamente desaparecio tras la intervencién de
Roma. La Conferencia de Aparecida traté de reactivar a una Iglesia
adormecida.

Vamos a ver si la Conferencia episcopal de Aparecida (Brasil) con-
sigue dar lugar a proyectos concretos comunes a todos los paises o al
menos a algunos paises. Ailn es pronto para saberlo.

El pueblo de los pobres atin esta lejos de esa politica de integracién
continental. Esta es fruto de la diplomacia de las diversas naciones,
mds que de la presion popular.

Aun asi, algunas figuras han entrado en la imaginacién popular: la
principal es la de don Oscar Romero, venerado en todos los paises.
Incluso personajes ejemplares como don Helder Camara, don Manuel
Larrain, don Leonidas Proaio o don Enrique Angelelli son poco cono-
cidos fuera de sus respectivos paises. Algunos te6logos son conocidos
en todo el continente: Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff y ahora Jon
Sobrino, gracias a la publicidad hecha por la Congregacién de la Doc-
trina de la Fe.

Queda atin un largo camino por recorrer. El culto a la Virgen de
Guadalupe, no obstante, tiende a extenderse y a abrir camino. Cons-
tituye un simbolo de unidad de la region.

En la actualidad, la centralizaciéon romana ha crecido tanto que la
verdadera capital de la Iglesia latinoamericana es Roma. Los obispos
se seleccionan en funcién de su romanidad. Casi todos los teélogos
se han formado en Roma. Roma ha conseguido borrar al resto de pai-
ses europeos. El hecho de que todos los profesores de seminarios se
hayan formado en Roma crea una gran homogeneidad. Los alumnos
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de todos los paises aprenden las mismas cosas, que no tienen nada
que ver con sus paises. Aprenden una estructura mundial sin raices
en los distintos continentes. La que crea la unidad de la Iglesia latino-
americana es Roma, con su teologia, su estilo, su liturgia, su senti-
miento de superioridad, su formalismo. La mayoria de los obispos
también se forma en Roma. Los contactos entre paises son pocos,
pero todos los paises estan en contacto con Roma. El Papa ha conse-
guido una centralizacion radical. Todo el mundo es igual.

Hay pocos misioneros latinoamericanos en Africa, y menos adn en
Asia. Por eso predomina una ignorancia casi total en relaciéon con
dichos continentes. El desafio de la comunién con las Iglesias de todo
el mundo surge a veces en algunos discursos, pero queda ahi. Dece-
nas de miles de latinoamericanos viven en los Estados Unidos y en
Europa. Sin embargo, no se sienten misioneros en dichas regiones.
No se formaron con una mentalidad misionera, como fue antano el
caso de Irlanda o de Europa occidental, en los siglos XIX y XX. Esa
conciencia supone una conciencia del valor de su cultura, de su pais,
de su historia. En estos momentos, los paises latinoamericanos siguen
teniendo un sentimiento de inferioridad. Estudiar en el extranjero se
considera una promocién. Marchan al extranjero a aprender y no a
ensenar, parar adoptar la forma de ser de los pueblos desarrollados, y
no para evangelizarlos. La ideologia de la globalizacién alimenta en
cada pais del Tercer Mundo la superioridad del Primer Mundo y la
necesidad de depender de ellos. El pueblo lo considera normal.

Para el Tercer Mundo la prioridad sigue siendo la superacién de la
dominacion colonial. Ese es el problema politico fundamental. Ahora
bien, los gobiernos democraticos no consiguen despertar esa nueva
conciencia de los pueblos. Parece que los nuevos gobiernos si lo
consiguen. Ahf estd el desafio.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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EL CRISTIANISMO Y EL PROCESO
DEMOCRATICO GLOBAL

Yo no soy el evangelizador de la democracia; yo soy el evangeli-
zador del Evangelio. Al mensaje evangélico pertenecen, ciertamente,
todos los problemas de los derechos humanos; y si la democracia sig-
nifica derechos humanos, entonces también pertenece al mensaje de
la Iglesia.

Juan Pablo Il

a democracia se ha estable-
cido en la conciencia general de la humanidad como un modelo
irrefutable de comportamiento humano, hasta el punto de que
incluso los regimenes mas autoritarios se enmascaran como demo-
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Escuela de Filosofia y Pensamiento religioso, Universidad del estado de
Madrés (India). Ha impartido también clases, como profesor invitado, en las
universidades de Nimega, Munster, Francfort del Meno, y en el Ateneo de
Manila. También es miembro de la Comision Teoldgica Internacional del
Vaticano. Ha sido presidente de la Asociacion de Tedlogos de India y secreta-
rio de la Comision Teolégica de la FABC. Es miembro del Consejo editorial
de Concilium. Sus investigaciones y estudios de campo cubren disciplinas
relacionadas con las humanidades y las ciencias sociales.

Entre sus publicaciones de tema teolégico se encuentran: From the Dusty
Soil. Reinterpretation of Christianity (1995); Beyond Setled Foundations. The
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craticos y a los brutales dictadores les encanta desfilar bajo la ban-
dera de la democracia. Sin embargo, la verdad es que nos encontra-
mos viviendo en una época en la que menos de la mitad del mundo
sigue un sendero democratico e incluso donde parece existir la
democracia ésta se halla en profunda crisis.

Hay muchos indicios que nos muestran que la democracia se
encuentra en crisis como modo de gobierno. Mencionemos unos
cuantos. En lugar de participantes activos, los ciudadanos se han
hecho mas espectadores politicos, lo que se pone en evidencia en el
ndmero cada vez menor de gente que ejerce su derecho al voto en
diferentes partes del mundo; los representantes elegidos traicionan
con sus corrupciones y sobornos la causa de la gente a quien dicen
representar; la intervencién siniestra de las estructuras de poder glo-
bales y los voraces intereses econémicos que, en muchos casos, con-
vierten la democracia en una auténtica farsa; y, finalmente, el aconte-
cimiento de “una transformacién estructural de la vida pablica”)' —es
decir, del dmbito publico o la sociedad civil que tan fundamental
papel desempena para el sostenimiento de la democracia. El ambito
piblico estd secuestrado por el Estado; el mercado y los medios de
comunicacién ofrecen a la gente el paliativo del consumismo para
anastesiarla e impedir asi su participacion politica activa®. Para con-
cluir, pensemos en las nuevas generaciones de 300 millones de chi-
nos entre 20 y 29 anos cuyos ingresos se han incrementado en un
34% en los ultimos tres afos; la democracia es, tal vez, la dltima de
las cosas que realmente les pueda interesar’.

También hemos de tener en cuenta el hecho de que en el mundo
actual, posterior al 11 de septiembre, la democracia se ha convertido
en un arma ideolégica y retérica en la lucha contra el terrorismo.
Mientras que el terrorismo sigue extendiendo sus tentdculos por todo

' Jirgen Habermas, Historia critica de la opinién pdblica: la transforma-
cion estructural de la vida piblica, Gustavo Gili, Barcelona 2004.

2 Existe, ciertamente, una idealizacién de la esfera piblica burguesa euro-
pea de los siglos XVIIl y XIX en el pensamiento de Habermas. Tiene poco que
decir sobre las formas plebeyas de debate y sobre las formas de discurso de
las mujeres, por no hablar de la ausencia del modo en que la esfera publica
se ha experimentado y vivido entre los pueblos no occidentales. Sélo con-
firma la visién masculina eurocéntrica de la esfera publica. No obstante,
tiene un aspecto de validez general, a saber, la importancia del debate, los
discursos y las discusiones, que, sin embargo, no debe exagerarse.

* Simon Elegant, “China’s Me Generation. The New Middle Class - Young,

Rich and Happy - Just don’t mention politics”, en Time, 6 de agosto de 2007,
pp. 22-27.
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el mundo, lo que menos importa es que la democracia es un sistema
de gobierno que esta condenado a fracasar a menos que se acom-
pafe con una vision y un espiritu democratico. Un sistema que esté
imbuido del espiritu y la visién de la democracia cuidard en primer
lugar de crear un orden justo, que es la precondicién para que se sos-
tenga la democracia. La democracia, a su vez, sera un instrumento
para el establecimiento de la justicia y no un medio coactivo
(jmenuda ironia!) en manos del imperio.

La importancia que las raices religiosas tienen para la democratiza-
cion fue destacada en una de las principales intuiciones de Alexis de
Tocqueville (siglo XIX). Tocqueville hizo una interesante comparacion
entre la tradicién democratica francesa y la americana. Mientras que
la Revolucién francesa acabé en el terror, la contrarrevolucién y el
establecimiento del despotismo, la revoluciéon americana, segin él,
logré establecer la democracia porque en ella se mantuvo el funda-
mento religioso de la igualdad humana, mientras que éste desapare-
ci6 en el caso de la Revolucién francesa*. Dada la nueva oleada
democritica que se estda experimentando en diferentes paises del
mundo, seria oportuno revisar esta conexion entre la democracia y la
tradicion religiosa, que, en el caso de Tocqueville, era la cristiana.

La influencia del cristianismo en el proceso politico moderno

El ordenamiento politico moderno refleja el funcionamiento de
una maquina: la maquinaria democrética cuenta con unas elecciones
periddicas, la representacién del pueblo, la formacion de partidos
politicos, etc. La “cabina en la que colocamos nuestras papeletas de
voto es, incuestionablemente, demasiado pequefa, pues solamente
tiene espacio para uno”°. Con esta incisiva afirmacién Hannah
Arendt ponia de relieve los limites de un tipo mecéanico de democra-
cia representativa. Lo que actualmente falta es el espiritu de la demo-
cracia y las condiciones necesarias para sostenerla. Como en el caso
de las revoluciones, la democracia por si misma no constituye una
respuesta a la cuestion de la gobernalidad humana, a menos que se
acompafne de la participacion de la gente facilitada mediante varias
estructuras y medios desde la base.

+ Cf. Alexis de Tocqueville, La democracia en América, Alianza, Madrid
2002 (original francés de 1835).

> Hannah Arendt, Crises of the Republic, Harcourt Brace Jovanovich,
Nueva York 1972, p. 232 (trad. esp. Crisis de la Reptblica, Taurus, Madrid
1998).
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sPueden el cristianismo y la religién, en general, contribuir al sos-
tenimiento de la democracia y a la participacién de la gente? ;De qué
modo podria el cristianismo participar en el proceso democratico
actual y contribuir a la creacion de estructuras democraticas y al espi-
ritu democratico? ;Donde se sitda el cristianismo con respecto a los
desafios de la democracia actual? ;Qué tiene que ofrecer al proceso
de democratizacion?

Estas cuestiones han de plantearse en el contexto de la globalizacién
contemporanea. Para los escépticos y los secularistas radicales, lo que
ha ocurrido en décadas recientes en Espana, Brasil, Chile, Sudafrica,
Nicaragua, Polonia, Lituania, Filipinas, Corea del Sur, Timor Oriental,
etc., no evocaria sino la incredulidad. La religion, en concreto el cris-
tianismo, parece haber jugado un papel crucial en la creaciéon de algu-
nas de las condiciones que han hecho posible la aparicion de la demo-
cracia. Mds concretamente, Samuel Huntington observa que de los
treinta paises que han dado el paso a la democracia entre 1974 y 1990,
las tres cuartas partes eran predominantemente catélicos®.

En donde claramente se muestra el gran apoyo a la democratiza-
cion es en el modo en que el cristianismo se vive en la base. El
modelo de las comunidades y los grupos cristianos de base, por ejem-
plo, tiene una gran relevancia no solamente porque promociona una
vida cristiana participativa y creativa, sino porque posee unas implica-
ciones politicas mas amplias. Hemos de tener en cuenta el hecho de
que muchos grupos cristianos de base se oponen a conformarse acriti-
camente al Estado y sus objetivos, conscientes de que el bien de la
sociedad no se solapa con los objetivos del Estado. De ahi que se
comprometan activamente en la defensa de los derechos humanos.
Las comunidades cristianas de base podrian servir como un impor-
tante medio para la préactica de la democracia en la base, asi como
convertirse en un medio para controlar el abuso de poder. De hecho,
dondequiera que se haya producido una denuncia profética contra el
abuso de poder, podriamos detectar el activismo de los cristianos
de base. En este punto, el cristianismo encontraria unas firmes rai-
ces de un enfoque evangélico de la democracia diferente al que
ofrece la democracia liberal. De hecho, una de las crisis de la demo-
cracia se debe a que sus raices en el liberalismo, la ideologia domi-
nante que asocia la democracia consigo misma, son demasiado débiles
para sostenerla, exigiendo, por tanto, unos fundamentos mas firmes.

¢ Cf. Samuel Huntington, The Third Wave: Democratization in the Late
Twentieth Century, University of Oklahoma Press, Norman 1991, p. 76 (trad.
esp. La tercera ola: la democratizacion a finales del siglo XX, Paidés Ibérica,
Barcelona 1994).
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Ambigiiedad del cristianismo con respecto a la democracia

Al replantearnos la conexion entre el cristianismo y la democracia
podemos aprender mucho de la historia. Por una parte, la historia del
cristianismo muestra que sus prdacticas se hallaban, en conjunto, en
contra del espiritu de democracia porque estaba profundamente
enraizado en un modo de pensamiento jerdrquico. Por otra parte, el
espiritu de democracia, participacion, solidaridad, etc., especial-
mente tal como se vivia en los primeros siglos, imbuia el mensaje
cristiano. Encontramos, por tanto, una ambigiiedad en el cristianismo
con respecto a su posicion ante la democracia. A pesar de las muchas
semillas y recursos democraticos consagrados en la visién cristiana,
el modo de gobierno que ha dominado la historia cristiana es jerar-
quico y centralizado. En su espiritu, vision e inspiracion, el cristia-
nismo es verdaderamente democratico. Desgraciadamente, este
sublime ideal tan intimamente conectado con el cristianismo se per-
di6 durante la llustracion, que, al tiempo que ensalzaba la democra-
cia, cre6 una posicion antitética entre ésta y el cristianismo. Esto se
hizo posible porque, en su praxis histérica, el cristianismo fue apo-
yando cada vez mds la monarquia, la jerarquia y otros modos de
gobierno diferentes a la democracia. No sorprende en absoluto que,
en consecuencia, los emperadores y los dictadores, desde Constan-
tino hasta Salazar y Franco, recurrieran al cristianismo para legitimar
sus regimenes, y que en tiempos recientes la Iglesia catélica firmara,
sin el mayor problema, concordatos con los gobiernos fascistas de
Italia y Alemania.

Desde una perspectiva ideoldgica podriamos ver activas las ten-
dencias de un agustinismo politico —el sometimiento de la ciudad
terrenal a la Ciudad de Dios, que ha contribuido al desarrollo de la
corrientes teocraticas en la historia del cristianismo— que sirvié como
fuerza reaccionaria frente a la aparicion de los Estados soberanos y
de la democracia en el ambito secular’. En pocas palabras, el cristia-

7 Deberiamos reconocer la contribucién de pensadores disidentes como
Marsilio de Padua, que previé la importancia de la separacién entre la Iglesia
y el Estado, lo que ha mostrado ser un factor importante para el funciona-
miento saludable de la democracia. Por otra parte, el papa Inocencio X con-
dend con duros términos el sistema de los Estados soberanos que resulté de
la Paz de Westfalia en 1648. Este acuerdo era para él “nulo, vacio, invalido,
inicuo, injusto, condenable, reprobable, inane, vacio de significado y efecto
para siempre”. Citado en Daniel Philipott, “The Catholic Wave”, en Larry
Diamond et al. (eds.), World Religions and Democracy, The John Hopkins
University Press, Baltimore-Londres 2005, p. 103.

Concilium 4/129 625



FELIX WILFRED

nismo es una sefial confusa: por una parte se extiende en la direccion
de la democracia, mientras que, por otra, tiende a la jerarquia, la cen-
tralizacion y el autoritarismo. Esta contradiccion se manifestard a lo
largo de la historia, introduciéndose también en la tradicién de la
Reforma. Pues mientras que Lutero intenté establecer la soberania de
la persona comun en el dmbito religioso y, por tanto, su libertad
frente al control de los mediadores religiosos o los supuestos repre-
sentantes de Dios, irbnicamente se alié con los principes despéticos
en contra del pueblo y del campesinado, unos principes que segtn él
no tenian que rendir cuentas al pueblo sino solamente a Dios.

Expresando todo esto con otras palabras, podriamos identificar dos
amplias corrientes en la relacion del cristianismo con la democracia.
En primer lugar, nos encontramos con una oleada democrética en el
cristianismo primitivo. En él hallamos una concepcién de la sociedad
basada en la diversidad de talentos, carismas, etc., que trabajan con-
juntamente para el bienestar de la comunidad. Esta concepcion de la
sociedad es basicamente democrdtica, tanto en su naturaleza como
en su espiritu. En segundo lugar, también nos encontramos con un
esquema autoritario y centralizado de totalitarismo espiritual, que se
ha opuesto al desarrollo de la democracia. Este surgié por una distor-
sion de la idea de representacion. La afirmacién de los ministros de la
Iglesia de que son los representates de Dios, de Cristo, etc., condujo a
una absolutizacion del poder, mientras que tendria que haber suce-
dido precisamente lo opuesto, es decir, una relativizacion del poder.
Con otras palabras, la soberania de Dios, que deberia recordarnos la
relatividad de todas las empresas humanas, se exploto, paraddjica-
mente, para afirmar el poder absoluto del que estaban investidos los
representantes humanos. Esto es lo que ha ocurrido en el transcurso
de la historia del cristianismo. Esta posicién se vio filos6ficamente
desafiada mediante la llustracién y la teoria politica de la democra-
cia. Lo que resulté fue un falso conflicto entre una orientacion teolé-
gica basada en la idea de la representacién divina y una concepcion
filoséfica de la democracia, es decir, de la representacién del pueblo.

La democratizacion y des-absolutizacion de todo poder

Hoy dia necesitamos desafiar la concepcion de la representacion
como medio de absolutizacién, por una parte, y, por otra, imbuir la
democracia de un impetu espiritual. De hecho, lo que la democracia
hace es afirmar que la idea de representacion es relativa al pueblo.
Pero la democracia puede producir el efecto opuesto si absolutiza la
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concepcién de representacion. De hacerlo, dejaria de ser democra-
cia. En la perspectiva cristiana, el impulso democratico estd arraigado
en el hecho de que todos los poderes son relativos con relacién a la
soberania de Dios, por una parte, y con relacion a la creacion de la
comunidad humanidad en libertad e igualdad, por otra.

La relativizaciéon del poder que deberia ser inherente a toda forma
de gobierno humano, esta garantizada, al menos en cuanto principio,
en el sistema democratico. El ejemplo principal lo encontramos en el
medio que la democracia utiliza para transferir el poder. En otros siste-
mas, la transferencia del poder no acontece de forma voluntaria
(como es el caso de los sistemas totalitarios, las dictaduras, etc.), o se
limita a la familia o al clan en el caso de las monarquias, o podria
acontecer solamente mediante la revolucién violenta con efectos
desastrosos. La democracia afirma la verdad de que el poder es rela-
tivo y esta temporalmente limitado, y que ningdn ser humano puede
poseer un poder sin limites tanto en términos de extension como del
periodo de posesion. Con otras palabras, la democracia constituye un
desafio al estancamiento del poder y se posiciona a favor de su circu-
laridad. El caracter de limitacién temporal del cargo acentda el hecho
de que el poder retorne, circularmente, al pueblo, quien lo pone de
nuevo en marcha mediante la nueva eleccién de sus representantes.
De este modo, la democracia crea un sistema que refleja la vision cris-
tiana del poder de raices trascendentes. “Tienes autoridad sobre mi
solamente porque te ha sido dada por Dios” (Jn 19,11); los represen-
tantes tienen poder en una democracia solamente porque el pueblo se
lo ha dado, y la voz del pueblo es la voz de Dios (vox populi vox Dei).

La relativizacién del poder, que la democracia representa ideal-
mente, encuentra también una expresion en la divisién del poder
ejercido por diferentes agentes: el poder legislativo, el poder ejecu-
tivo y el poder judicial. El autoritarismo aparece cuando estos pode-
res se mezclan y se depositan en un UGnico agente. La separacién del
poder, que estd ausente en toda forma absolutista, es un aspecto fun-
damental del gobierno democratico. Los controles y reajustes que
gracias a ellos se producen en un sistema democratico pueden preve-
nir el abuso de poder y la explotacién del pueblo. La visién y la prac-
tica cristiana de los origenes era muy afin a esta divisién del poder,
dado que los diferentes servicios requeridos en la comunidad-iglesia
primitiva eran ejercidos por una variedad de cargos, un aspecto que
mantenia con salud a la comunidad (1 Cor 12,4ss). Una de las mds
importantes divisiones del poder era el poder de gobierno y organiza-
cion de la comunidad (Ex 18,13-27; Dt 1,9-18), que no se identifi-
caba con el poder de ensenar, que tenia sus propias caracteristicas y
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su autonomia. Desgraciadamente, con el transcurso del tiempo se
produjo una concentracion de poder en un solo cargo, lo que allané
el camino para una des-democratizacion en la Iglesia.

Un ideal cristiano que tiene una enorme consecuencia para el modo
democrdtico de gobierno es el pensamiento de que toda forma de auto-
ridad es un servicio a la comunidad. En esta linea, en cuanto servidores,
los que gobiernan a la comunidad representando al pueblo en una
democracia, tienen la obligacion de rendir cuentas al pueblo; el pueblo,
por su parte, tiene que exigir que sus representantes sean transparentes y
que le suministren todo el conocimiento y las informaciones necesarias.
El derecho del pueblo a la informacion sobre todas las cosas que le
conciernen es un medio importante en nuestro tiempo para tener bajo
control cualquier abuso de poder. El secreto es el arma de los poderosos
y la democracia florece cuando el mito del secreto, al que a menudo se
le atribuye un aura de sacralidad, explota y el pueblo tiene acceso a
todas las informaciones que les pertenecen. Esto es verdad tanto con res-
pecto a la sociedad mds amplia como con respecto a la Iglesia.

Las afirmaciones platénicas

“El impulso democrético estalla como una manifestacion temporal
de la inspiracién del Evangelio”®. Asi es como Jacques Maritain rela-
cionaba el cristianismo con la democracia. Su enfoque adolece de
cierto idealismo platonico, pues relaciona estas dos realidades en sus
formas ideales y no presta atencién a la interconexion de estas dos
realidades en el curso de la historia. Lo que puede decir sobre la rea-
lizacion histérica permanece en el nivel del idealismo: el fracaso de
la democracia se debe a su distanciamiento de la fe y de las enseian-
zas de la Iglesia®. Tiende a atribuir al cristianismo un crédito que la
historia no puede apoyar de la forma en que lo presenta. Pienso que
no es correcto afirmar que Maritain establece una identificacion entre
democracia y cristianismo, un argumento dificil de sostener a la luz
del conjunto de su pensamiento segin el cual el cristianismo no
puede ser subsumido por ninguna forma politica determinada, dado

® Jacques Maritain, Christianity and Democracy, Geoffrey Bles: The Cente-
nary Press, Londres 1945, p. 38. “No sélo la mentalidad democratica pro-
cede de la inspiracién del Evangelio, sino que no puede existir sin ella”,
ibid., p. 39 (trad. esp. Los derechos del hombre y la ley natural: cristianismo
y democracia, Palabra, Madrid 2001).

° La importancia del pensamiento de Maritain se debe también a la gran
influencia que ejercié en Pablo VI'y Juan Pablo II.
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que trasciende a todas. Lo que intenta decir es que la democracia es
la forma de gobierno con la que el cristianismo tiene una estrecha afi-
nidad, una idea que se integra perfectamente con su visién de un
humanismo cristiano. Sin embargo, las razones que aduce para ello
estan lejos de satisfacernos hoy dia, por lo que este punto requiere ser
repensado.

En todo caso, actualmente no podemos invocar la posicién de
Maritain para apoyar una postura cristiana conservadora de derechas
que sostenga que la democracia necesita al cristianismo'°. En este
planteamiento sentimos la nostalgia de una cristiandad medieval. Si
queremos replantearnos y desarrollar la conexién entre cristianismo y
democracia en nuestros dias, hemos de hacerlo mediante unas lineas
diferentes de las que las posiciones neoconservadoras parecen man-
tener. Tomemos el ejemplo de la Polonia postcomunista. En este pais
en el que casi toda la poblacién es catélica, no vio la luz ningtin par-
tido democratacristiano, pues las condiciones bajo las que aparecie-
ron los partidos democratacristianos en Europa occidental han cam-
biado notablemente y no pueden aplicarse en modo alguno a la
Polonia postsocialista. Sin embargo, la Iglesia jugd en Polonia, como
en muchas otras partes del mundo, el papel de sociedad civil, dado
que ésta no existia en estos paises. El cristianismo pudo hacer frente
al totalitarismo y al régimen del apartheid en la Alemania Oriental y
la Sudéfrica de entonces y provocar oleadas de impulsos democréti-
cos. El testimonio de la Iglesia y su apoyo a la democracia serd mas
grande y su impacto mucho mayor en la medida en que estas inter-
venciones se dirijan a desafiar los regimenes y el poder no democriti-
cos en nombre de un diferente conjunto de valores en lugar de
hacerlo desde intereses conectados con su supervivencia.

El cristianismo y las raices globales de la democracia

Hay dos mitos que circulan por todo el mundo. El primero es que
la racionalidad es un monopolio de la tradicién occidental, y el
segundo que la democracia es una creacioén de la cultura occidental.
No es necesario decir nada sobre el cardcter eurocéntrico de estos
puntos de vista. Lo que especialmente me preocupa aqui es el peligro
de establecer la conexién del cristianismo con la democracia a través
de la tradicion griega. Apenas hay libro escrito en Occidente sobre la
democracia que no hable de su origen griego, a pesar del flagrante

19 Tal parece ser la posicion de George Weigel, Joseph Weber y otros autores.
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hecho de que las ciudades estado griegas en las que supuestamente
se originé la “democracia” practicaban la esclavitud y excluian a las
mujeres de la participacién en las deliberaciones sobre el bien
comdun. Precisamente por esta exclusion, mi propuesta es que demos
otro nombre diferente a la forma de gobierno practicada por los grie-
gos que no sea el nombre de democracia.

Para estudiar la conexién entre cristianismo y democracia noso-
tros partimos, mds bien, de las raices globales de la democracia.
Libre de la camisa de fuerza griega, el cristianismo podrd abrirse al
didlogo e interaccién con las ricas tradiciones democraticas que
existen en diferentes pueblos de la tierra y contribuird a fortalecer y
promover las prdcticas y las tradiciones democraticas locales. Pode-
mos encontrar estas tradiciones en Asia, Africa y entre los pueblos
indigenas de América, Oceania y otras partes del mundo. Ademads,
las diferencias étnicas, de género y culturales han introducido nue-
vas dimensiones en la democracia que pueden redimirla de la
homogeneizacion y del peligro de universalizar una forma especifi-
camente occidental de democracia. Por ejemplo, la sangha (la
comunidad budista local) es mucho mas radical y estd mucho mds
cerca del ideal contempordneo de democracia que la “democracia”
ateniense (que, como vimos, prohibia participar a las mujeres y los
esclavos), pues no distinguia entre género, clase o raza: tanto las muje-
res como los hombres, los “intocables” como los brahmines, los cam-
pesinos como los principes, podian participar y contribuir a la deli-
beracién comun en la sangha en régimen de igualdad. Esto se debe,
tal como Su Santidad el Dalai Lama explica, a la igualdad de todos
los seres humanos que los budistas reconocen. “Como monje
budista no me siento ajeno al concepto y la practica de la democra-
cia. En el ntcleo del budismo se encuentra la idea de que el poten-
cial para despertar y llegar a la perfeccién esta presente en todo ser
humano y que la realizacion de este potencial es una tarea del
esfuerzo personal. El Buda proclamaba que cada individuo es duefio
de su propio destino, resaltando asi la capacidad que cada persona
tiene para conseguir la iluminacién. Al igual que el budismo, la
democracia moderna se basa en el principio de que todos los seres
humanos son esencialmente iguales...” 2.

" Cf. Kirti Bunchua, “Buddhism and Democracy”, en Waang Miao Yang et
al. (eds.), Civil Society in a Chinese Context, The Council for Research in
Values and Philosophy, Washington 1997, pp. 95-103.

2 Su Santidad el Dalai Lama, “Buddhism, Asian Values and Democracy”,
en Larry Diamond et al. (eds.), op. cit., pp. 70-71.
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En lo que se refiere a los procedimientos democraticos, tenemos
los ejemplos de los concilios budistas, con una historia de siglos, que
constituyen todo un simbolo del logro del consenso y de la resolu-
cion de los conflictos mediante la discusién y la deliberacion.

Democracia, totalitarismo y capitalismo: cierre y apertura al futuro

Una importante conexién entre democracia y cristianismo se da en
el hecho de que la democracia, a diferencia del totalitarismo, esta
abierta al futuro. El totalitarismo representa un cierre. Las interpretacio-
nes contemporaneas del capitalismo parecen haber asumido el cierre
ideoldgico semejante al del totalitarismo . No pertenece al espiritu de
la democracia la afirmacién de que podria responder a todos los pro-
blemas humanos del modo como lo hacen el totalitarismo vy el capita-
lismo. La democracia es la creacion de un entorno o un ambiente en el
que se potencia el desarrollo del individuo y de los grupos conser-
vando alternativas abiertas y posibilidades de futuro todavia inexplora-
das. Es precisamente en este punto donde podemos encontrar una afi-
nidad entre el espiritu del cristianismo y el de la democracia.

Para decirlo con otras palabras, la democracia representaria la ver-
sion secular de lo que esta insinuado por la “reserva escatolégica”, es
decir, lo que no se agota en ninguna forma Gnica de organizacién o
planificacién como si fuera lo dltimo y definitivo. Uno de los instintos
humanos profundamente incrustados es la bisqueda de seguridad en
algo definitivo por lo que la gente esta dispuesta a menudo a renun-
ciar a su libertad; este aspecto nos ayuda a explicar la fascinacién
que ejerce el totalitarismo. Pero el cristianismo ha levantado frecuen-
temente su voz contra este impulso en el nombre de Dios y de la
soberania absoluta de Dios, advirtiendo que el reinado de Dios no
puede ser abarcado por ninguna realizacion histérica particular. Esta
estrechamente vinculado al programa de Jesus en su objetivo de des-
vinizar al César y relativizar todos los poderes: “Dad al César lo que
es del César y a Dios lo que es de Dios...” (Mt 22,21). Existe un
ambito de vida que va mds alla de los confines del imperio del César.
Siguiendo estrechamente el sendero de Jesus, el cristianismo primi-
tivo se opuso a la divinidad del gobernante y a la soberania absoluta
del Estado. El concepto de soberania de Dios posee un impacto
deconstructor y profético: des-absolutiza toda afirmacién de poder y
muestra que el poder humano y su ejercicio es algo relativo.

3 Cf. Francis Fukuyama, El fin de la historia y el dltimo hombre, Planeta-
De Agostini, Barcelona 1996.
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Una segunda drea de afinidad entre los ideales cristianos y la
democracia podria hallarse en la promocion del pluralismo como
garantia de un futuro humano seguro. Aunque una interpretacion
liberal de la democracia puede hacernos dudar del modo en que la
democracia defiende realmente el pluralismo, al menos en principio,
este modo de gobierno fomenta mas el pluralismo que todas las
demas formas de gobierno. Mientras que en ciertos regimenes de
gobierno, como, por ejemplo, en el modo imperial, la pluralidad ha
sido tolerada', en una democracia, el pluralismo se convierte en un
derecho legitimo y no es una concesion debida a la conveniencia
politica o a cualquier otro motivo.

Al hablar de pluralismo hemos de tener en cuenta que una de las
importantes preocupaciones de la democracia deberia ser la de salva-
guardar el interés de las minorias. En nuestro tiempo, en el que las mino-
rias se han convertido en un importante asunto global, corresponde a la
fe cristiana dar un giro a la democracia para que se convierta en un ins-
trumento que proteja a las minorias. Pues, tal como ya dijera acertada-
mente Rousseau, existe una cierta debilidad en el sistema democrético:
“Puede uno preguntarse como puede un hombre ser al mismo tiempo
libre y ser forzado a conformarse a voluntades que no son la suya.
;Como puede la minoria en oposicién ser libre y al mismo tiempo estar
sometida a unas leyes a las que ellos no han dado su asentimiento?” >,

Si el mayoritismo es democracia, entonces, el cristianismo seria
totalmente ajeno a la democracia. Pues el cristianismo entiende su
tarea como proteccion del pequeno, del débil y de los grupos minori-
tarios que carecen de poder. Por tanto, una tarea cristiana consistiria
en desafiar la “tirania de la mayoria”. El problema se agrava en el
caso de las minorias permanentes como los pequefios grupos e iden-
tidades étnicas en una nacion estado. Es necesario responder de
modo concreto y local a la proteccién de los grupos minoritarios
impotentes y sus legitimas expresiones politicas.

Resulta facil de ver por qué el cristianismo contempordneo deberia
cuidar la representacion de las minorias en su contribucion a la de-
mocracia. Refleja la necesidad del momento en un mundo donde la
composicién demogréfica de las sociedades estd formada por muchos
grupos étnicos, culturales, etc., debido a la rapida movilidad, la emi-

" Cf. Michael Walzer, Tratado sobre la tolerancia, Paidés Ibérica, Barce-
lona 1998.

's Jean Jacques Rousseau, The Social Contract, Penguin Books, Hard-

mondsworth 1968, p. 153 (trad. esp. El contrato social, Espasa-Calpe,
Pozuelo de Alarcon 2007).
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gracion, etc. De hecho, la crisis y el fracaso de la democracia tiene
mucho que ver con el enfoque que se adopta hacia la cuestién de las
minorias. El principio del pluralismo podria salvaguardarse mediante
la superacion de la trivializacion de la democracia en el gobierno de
la mayoria y el constante sometimiento de las minorias étnicas vy lin-
gliisticas a la voluntad de la mayoria. Este hecho simplemente contra-
dice el espiritu de la democracia'®. Finalmente, el espiritu de la unidad
en la pluralidad deberia inspirar un modo de vida genuinamente
democrético en cualquier sociedad. El cristianismo primitivo ofrece en
este punto ricos recursos para legitimar y apoyar la democracia como
un simbolo de la vida en comun en el espiritu de la unidad en la diver-
sidad (1 Cor 12,4-6; 10,17). “No hay judio ni griego, ni hombre ni
mujer...” (Gal 3,28). También descubrimos en el cristianismo primitivo
la existencia de una apertura a compartir los recursos materiales con
otras comunidades en tiempos de necesidad. Desafortunadamente, no
se ha hecho todo lo necesario para desarrollar este motivo teolégico
en relacion con las luchas democraticas globales de nuestro tiempo.

Reforma de la democracia como camino para la justicia

Lo que a menudo no se advierte suficientemente es que la desi-
gualdad socava la democracia, lo que significa que cualquier cone-
xion de la democracia con el cristianismo tiene que responder a la
cuestion de hasta qué punto contribuye éste al establecimiento de la
justicia y la superacién de las desigualdades sociales. “La desigual-
dad social impide la democratizacién y socava la democracia bajo
dos condiciones: primera, la cristalizacién de las diferencias conti-
nuas (como las que te distinguen de tu préjimo) en diferencias cate-
gobricas cotidianas por motivos de raza, género, clase, etnia, religién y
otros agrupamientos similares; segunda, la traduccién directa de estas
diferencias categoricas en politicas pablicas. Antes de la década de
los noventa, el régimen sudafricano no sélo fomentaba la cristaliza-
cién de las diferencias cotidianas segin la “raza” en enormes desi-
gualdades materiales, sino que también convertia directamente estas
distinciones en derechos y obligaciones politicas” 7.

El liberalismo promete la libertad y la eleccion politica. Pero ;qué
significado tiene esto frente a las persistentes desigualdades de raza y

16 Cf. Neera Chandhoke, Beyond Secularism. The Rights of Religious
Minorities, Oxford University Press, Delhi 1999.

17 Charles Tilly, Democracy, Cambridge University Press, Cambridge 2007,
p. 110.
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género? El capitalismo es capaz de crear la impresion de que esta
aliado con la democracia al presentarse como instancia que fomenta
la libertad. Pero, de hecho, genera desigualdades que terminan por
amenazar el gobierno democrético, en cuyo caso el capitalismo se
refugia y prospera bajo las alas de la dictadura y el autoritarismo, que
es probablemente su verdadero lugar.

Las razones que fomentan la democratizacién han de explicarse
por el fermento hacia la igualdad y la determinacién por superar la
desigualdad social, cultural y politica, asi como la desdemocratiza-
cion debe explicarse por referencia a la acumulacion de desigualda-
des mas alld del punto de quiebra. En suma, la democratizacion no es
un proceso lineal, sino que tiene altibajos, y el movimiento que con-
duce a una mayor democratizacién estd inevitablemente relacionado
con la creacién de aquellas condiciones que contribuyen a la igual-
dad social y econémica, mientras que la desdemocratizacién esta
vinculada a la ausencia de estas condiciones. Una condicién crucial
es el acceso a los recursos econémicos y culturales y la distribucion
de oportunidades a través de las divisiones étnicas, culturales y de
género. Una contribucion principal del cristianismo al proceso demo-
cratico en las actuales circunstancias consiste en crear estas condi-
ciones para que la democracia aparezca y se mantenga.

La reforma de la democracia como camino para la justicia implica
que los representantes de los gobiernos democraticos no representen
al pueblo de un modo neutral. La totalidad de ellos, independiente-
mente de quienes les hayan elegido, deberian representar a los
pobres poniendo en el primer plano el bienestar de los mas débiles y
marginados. El enfoque cristiano sobre la democracia no puede sino
estar en consonancia con el nicleo del Evangelio, es decir, con el
amor y la solicitud de Dios por los pobres. El espiritu del Evangelio
puede inspirarnos y ayudarnos a transformar la democracia para que
deje de ser una representacion mecdnica y se convierta en un modo
de gobierno en el que todos los representantes se conviertan en
representantes de los pobres y de los mas débiles de la sociedad.

La historia atestigua el hecho de que los pobres no son la causa del
autoritarismo y la desdemocratizacion, sino todo lo contrario. La des-
democratizacion se debe a la manipulacion de las elites, los podero-
sos y los ricos. Quienes hoy dia estan mas deseosos de democracia
son los dalits (“intocables”) de la India'®, las masas de la China rural,

18 Cf. Felix Wilfred, Dalit Empowerment, ISPCK, Delhi 22007; Jeffrey N.
Wasserstrom y Elizabeth J. Perry (eds.), Popular Protest and Political Culture
in Modern China, Westview Press, Boulder — San Francisco — Oxford 21994.
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las minorias étnicas excluidas e impotentes y los pueblos indigenas
de diferentes partes del globo. En el caso de la India y de China, “las
presiones para la democratizacién implican levantar la voz y exigir
mas poder y derechos para los productores rurales asi como cambiar
las estructuras sociales, incluyendo las relaciones de clase, casta,
étnia y género... El peso especifico de la poblaciéon en ambas nacio-
nes se encuentra en el campo, tal como se manifiesta claramente en
el malestar y el descontento del campesinado, porque los problemas
del desarrollo y la democracia son mas intratables aqui y porque
observamos importantes cambios en proceso que afectan a la dina-
mica nacional asi como a la global” ™.

Por consiguiente, la posicién cristiana con respecto a los pobres y
sus aspiraciones es también una posicién a favor de la democracia;
cualquier tipo de alianza con las elites pone en riesgo al cristianismo
y lo expone al peligro de convertirse en un apoyo de los regimenes
autoritarios. La opcion por los pobres tiene, por tanto, una implica-
cién democrética. La justicia y la causa de los pobres se defienden
mds adecuadamente fomentando su participacion en el contexto
local especifico.

Cultura y espiritualidad de la democracia

La importancia de una cultura de la democracia se deriva del
hecho de que no siempre es una navegacién tranquila. A menudo
consiste en navegar en aguas turbulentas. Por tanto, a menos que
exista una cultura anclada en la democracia, ésta puede caer facil-
mente victima del autoritarismo. “Las perspectivas de que exista una
democracia estable en un pafs aumentardn si sus ciudadanos y diri-
gentes apoyan fuertemente las ideas y las practicas democraticas. El
apoyo mas fiable se da cuando estas creencias y predisposiciones se
incrustan en la cultura de un pais y logran transmitirse, en gran parte,
de generacién en generacion. Con otras palabras, cuando el pais
posee una cultura politica democrética” *.

Lo que el cristianismo podria hacer es crear una cultura o un
ambiente en el que pueda florecer la democracia. Podria, en este sen-

' Manoranjan Mohanty y Mark Selden, “Reconceptualising Local Demo-
cracy. Reflections on Democracy, Power and Resistance in Indian and Chi-
nese Countryside”, en Manorajan Mohanty et al. (eds.), Grassroots Demo-
cracy in India and China, Sage Publications, Delhi 2007, pp. 459-477.

20 Robert Dahl, Democracy, Yale University Press, 1998, p. 157.
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tido, echar una mirada a la visién espiritual de los profetas del Anti-
guo Testamento, que eran los mas apasionados criticos de un orden
politico (monarquia y teocracia) que devoraba al pueblo y olvidaba
sus intereses. En la misma linea, podriamos encontrar en la propia
vision de Jests un poderoso estimulo para representar los ideales de
la democracia. El concilio de Jerusalén (Hch 15) y los concilios de la
Iglesia primitiva eran procesos participativos mediante los que se lle-
gaba a tomar decisiones y a resolver los conflictos. Desde un punto
de vista histérico, fue la vision profética y la vida de Jesds —no la
democracia ateniense ni las ciudades estado del Renacimiento- las
que inspiraron a los cristianos disidentes (Marsilio de Padua, Savona-
rola, Arnoldo de Brescia, anabaptistas, cudqueros y tantos otros) a
desafiar al poder, asi como a estimular a los estratos mas bajos de la
sociedad para que lucharan por una revolucién democrética?'.

Infundir estos ideales en un sistema democratico es una tarea
ardua. Exige el cultivo de una espiritualidad de la democracia. Pues,
en el fondo, la lucha por la democracia es una lucha espiritual.
Implica la aceptacién del otro —individuo o grupo— como alguien que
participa en el mismo viaje, la practica de unas relaciones justas y
colocar el bien comdn por encima de la fascinacién del egoismo. El
sendero democrdtico es un camino arduo porque la persona tiene
que estar en constante actividad politica y en constante vigilancia,
comparado, sobre todo, al facil sendero de entregar la propia volun-
tad y libertad a la voluntad de un déspota que podria afirmar su auto-
ridad incluso en el nombre de Dios. Cuando las iglesias viven un
espiritu de participacién a nivel de las comunidades locales, crean
una vibracién democrética en la sociedad y pueden contribuir a su
transformacion siguiendo las lineas democraticas.

Vulnerabilidad de la democracia y el fantasma de su desaparicién

También necesitamos una cultura y una espiritualidad de la demo-
cracia porque la historia nos ensena lo vulnerable que es y cémo se
encuentra constantemente bajo la amenaza de desaparecer. La
monarquia, la teocracia, la dictadura, y otras formas semejantes de
gobierno, parecen dar un sentido de seguridad, determinacién y esta-
bilidad. Comparada con la impresién que éstas suscitan, la democra-
cia es una pobre competidora. En lugar de robustez, la democracia
exhibe una penosa vulnerabilidad. Las fuerzas de izquierda o de

21 Cf. John de Gruchy, Christianity and Democracy: A Theology for a Just
World Order, Cambridge University Press, Cambridge 1995, pp. 57ss.
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derecha podrian apoderarse facilmente de ella, tal como quedé de
manifiesto en el experimento democratico de Weimar en la Alemania
del periodo previo a la primera guerra mundial. En estas situaciones,
también las iglesias, con objeto de defender sus intereses, facilmente
se someten a la dictadura en lugar de apoyar a la democracia a pesar
de su vulnerabilidad. Se han dado muchos ejemplos de este tipo no
s6lo en Europa, sino también en Iberoamérica.

Se piensa que la probabilidad de una democracia estable en paises
en vias de desarrollo es menor que en los paises occidentales, porque
—asi se supone— dado que estan desarrollados, tienen que ser necesa-
riamente democraticos. Cuando no hace adn mucho tiempo Europa
produjo el fascismo y el nazismo, ;qué garantias hay para afirmar que
la democracia sera mas estable en Occidente que en otros lugares?
En dltima instancia, lo que subyace en esta opinién es la conexién
entre mercado y democracia. Dado que el mercado ha tenido éxito
en Occidente, se supone que, por ello, la democracia es estable. El
éxito es para muchas personas el criterio tacito para que triunfe la
democracia. Apoyarse en el mercado como garante de la democracia
equivale a contratar a un ladrén como vigilante nocturno de tu casa.
Si el cristianismo quiere liberarse de su tradicional eurocentrismo, su
enfoque sobre la democracia deberia reflejar también el caracter uni-
versal que la Iglesia afirma poseer. Como ya dije mas arriba, deberia
construirse sobre las raices globales de la democracia.

Deberiamos deshacernos de la imagen estatica de la democracia
como algo que se logra de una vez para siempre, y no deberiamos
dividir el mundo y sus naciones a partir de este presupuesto. Una
vision mas dindmica y realista seria considerar que se producen pro-
cesos de democratizacion y de desmocratizacion en toda nacion y
sociedad en diversos grados. ;C6mo puede considerarse democrético
un pais que niega la ciudadania a los inmigrantes, desprecia todas las
normas internacionales y sélo tiene en cuenta unas estrechas consi-
deraciones étnico-nacionales chauvinistas? Estas naciones occidenta-
les, mediante sus politicas migratorias descaradamente antihumanas,
hacen sucumbir miserablemente un importante criterio de la demo-
cracia, a saber, el de la inclusion. Aqui nos encontramos con una ten-
dencia hacia la desdemocratizacién. Por consiguiente, siempre hay
en toda sociedad una mezcla de aspiraciones democraticas, por una
parte, y fuerzas desdemocratizadoras, por otra?. Es obligacion de
todo cristiano aumentar el proceso democratico en la propia nacion
al tiempo que lucha contra el proceso de desdemocratizacion.

2 Cf. Charles Tilly, op. cit.
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La historia de un pais, como el caso de Francia, ilustra claramente
como el sendero de la democracia esta lleno de cambios de rumbo.
La democracia es una lucha constante y no hay garantia alguna de
que no sea reversible. El fantasma de su desapariciéon amenaza a toda
democracia; y los peligros podrian desarrollarse en su seno mediante
los cambios de las condiciones sociales y econémicas. Podemos
recordar, en este sentido, cémo el experimento democratico aleman
encontré su final con una crisis econémica que abri6 el camino a
Hitler y al surgimiento de la ideologia nazi. Lo que esta historia nos
ensefa es que la democracia requiere ser constantemente sostenida y
cultivada promoviendo la soberania del pueblo y su participacién. Es
esto lo que hard que la democracia sea una opcion politica radical,
algo que la democracia liberal no es.

Ademads, debe evitarse toda equivalencia entre la soberania del pue-
blo y la soberania de una nacién estado estrechamente definida. La
idea cristiana de democracia, al tiempo que afirma la identidad, la
pluralidad y la diversidad, se opone a toda confusién entre la sobera-
nia del pueblo y la idolatria de la nacién que estd en la raiz de muchas
guerras y violencias. La soberania del pueblo tiene sentido en relacion
con la comunidad humana universal. Por soberania del pueblo enten-
demos la creaciéon de un autogobierno que facilita la expansion libre
de un pueblo mediante la autodeterminacién en la que estan implica-
dos bien directamente, a través de la participacion, o indirectamente,
mediante la representacion?.

Conclusién

Defendemos la democracia porque es una forma de gobierno en la
que puede acontecer el desarrollo humano, y este aspecto constituye
una preocupacion central para el cristianismo. A pesar de sus muchos
fallos, la democracia se presta a la realizacién de los ideales huma-
nos y a su florecimiento.

Fiel al caracter universal que afirma poseer, el cristianismo deberia
buscar las raices de la democracia en las diversas culturas y tradicio-
nes de los pueblos de todo el mundo, y no acomodarse en la tradi-
cién y el legado griego y occidental. La democracia no es algo que ya
esta hecho. No existe ninguna forma de democracia tan ideal como

» En su andlisis de la Revolucién francesa, Hannah Arendt comenta que su
fracaso se debié a que, no obstante su compromiso con las cuestiones socia-
les, realmente no prest6 atencién alguna a la participacion del pueblo.
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para que se convierta en el modelo a seguir. Es un proyecto inaca-
bado. Pensar que es algo ya hecho y que sélo hay que importarla,
responde a una concepcién altamente mecanica de la democracia.

El cristianismo podria dejar de lado su ambigua historia con res-
pecto a la democracia y pasar ya pagina mediante su apoyo a la reso-
lucién de algunos de los espinosos problemas y desafios de nuestro
tiempo. En concreto, la proteccién de los sectores mas débiles y las
minorias, la defensa del pluralismo social y cultural, la distribucién
igualitaria de los recursos, la participaciéon comprometida del pueblo
en lo que concierne al bien comun y al control y verificaciéon de todo
abuso de poder. Estos aspectos son las columnas cruciales que nece-
sitamos hoy dia para defender la democracia como modo de
gobierno y forma de vida. Puede medirse lo que el cristianismo
puede aportar a la democracia mediante la contribucién que haga a
estas cuestiones y problemas. Una segunda e importante contribu-
cion del cristianismo podria consistir en promover una cultura y una
espiritualidad de la democracia, que necesitan apoyarse teoldgica-
mente en una concepcion participativa del poder y en la relativiza-
cion de toda forma de poder.

;Cudl es la razén que explica que el cristianismo haya sido efectivo
en el proceso democratico mientras que en otros contextos no lo ha
sido? Pienso que la respuesta se encuentra en la efectividad con que
se ha llevado a cabo el mensaje de la justicia social, de los derechos
humanos y del pluralismo en los diferentes contextos. Donde el com-
promiso de la Iglesia por la justicia y los derechos humanos ha sido
fuerte, el impulso democratico ha sido también significativo y efec-
tivo. Este compromiso ha permitido que la gente desafie criticamente
a las fuerzas autoritarias y antidemocraticas, y reponsabilice a quie-
nes estan investidos de la autoridad del servicio al bien comdn. En
segundo lugar, la diferenciacion entre el poder politico y la esfera
religiosa (a diferencia del modelo de cristiandad) ha ayudado, en
dltima instancia, a que la Iglesia tenga un papel preventivo y critico
en las relaciones con el Estado, y que facilite el proceso democrético
mediante su apoyo a las protestas y la participacién popular.

Aunque la democracia liberal puede haber jugado un papel impor-
tante en acabar con las estructuras de poder en el pasado, no ha garan-
tizado la participaciéon democratica del pueblo. Se estd produciendo
una oleada de aumento democratico entre los pobres. Su participacién
democratica es el medio para conseguir la igualdad, la dignidad y la
supervivencia, anhelos todos que encuentran expresion en muchos
movimientos sociales locales. Es la pasion del pobre la que impulsa la
democracia actualmente, no los dictados del imperio. En este con-
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texto, el cristianismo, con su visién, su praxis y sus recursos espiritua-
les, puede jugar el papel de oponerse a las fuerzas antidemocraticas y
echar su suerte con las aspiraciones democraticas del pueblo.

El futuro del cristianismo como defensor de la democracia depen-
dera de hasta qué punto sea capaz de desafiar la aparente conexién
del capitalismo y el mercado con la democracia. En una situacion en
la que el capitalismo y el mercado consideran a la democracia como
un aliada para crear posiciones y condiciones estratégicas con las
que lograr su éxito, el cristianismo se ve desafiado a desenmascarar
sus orientaciones y practicas antidemocréaticas, y a proyectar una
visién de democracia que esté centrada en el espiritu de la solidari-
dad. La democracia es un modo de vida en el que llegamos a ser
companeros y coparticipes con otros en un destino comdan.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Maria Clara Lucchetti Bingemer *

V CONFERENCIA
DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO
El desafio de la fe y el trabajo de la hermenéutica

| dia 31 de mayo de 2007 se
clausuré en Aparecida, Sdo Paulo, la V Conferencia del episcopado
latinoamericano. Inaugurada por el Papa Benedicto XVI en persona
el 13 de mayo, congregd a representantes de todas las conferencias
episcopales de América Latina y el Caribe, asi como a asesores teol6-
gicos' y representantes de varios segmentos y movimientos de Igle-
sia: sacerdotes, religiosos de ambos sexos, laicos y laicas en repre-
sentacion de movimientos eclesiales, comunidades y asociaciones
de fieles.

A lo largo de casi veinte dias, los delegados reunidos en el s6tano
del mayor santuario catélico de Brasil reflexionaron, celebraron y se

* MARIA CLARA L. BINGEMER es actualmente catedrdtica de Teologia en la
Universidad Pontificia de Rio de Janeiro (Brasil). Junto con su esposo,
Eduardo Bingemer, es consejera de la Conferencia Episcopal brasilefia sobre
asuntos como la justicia para las mujeres y la importancia del liderazgo de
los matrimonios en la Iglesia y la sociedad. Es considerada una experta en
espiritualidad laica y en liderazgo en la Iglesia, concretamente en cuanto al
nuevo modelo de Iglesia que emerge de las comunidades cristianas de base.
La dra. Bingemer es lider en el movimiento laico Comunidades de Vida Cris-
tiana, fundado por los jesuitas. También es coordinadora regional de la Aso-
ciacién de Tedlogos del Tercer Mundo de América Latina.

Autora de varios libros, su obra mdas conocida en inglés es Mary, Mother of
the Poor, Mother of God (1992).

Direccién: Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro, Depto. de
Teologia (TEO), Caixa Postal: 38097, 22453-900, Rio de Janeiro - RJ (Brasil).
Correo electrénico: agape@rdc.puc-rio.br

' Identificados como “expertos” en la conferencia.
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propusieron redactar un documento que dotara al camino de la Igle-
sia en el continente de pistas y orientaciones de cara a la proxima
década. La V Conferencia se enmarca en la larga y rica tradicién de
las conferencias anteriores, que imprimieron a la Iglesia de Latinoa-
mérica una identidad fuerte y reconocible en cualquier parte del
mundo.

Desde 1955, con la | Conferencia, celebrada en Rio de Janeiro,
Brasil, pasando por Medellin, Colombia, en 1968; por Puebla,
México, en 1979; por Santo Domingo, Republica Dominicana, en
1992, el episcopado latinoamericano llegaba a Aparecida consciente
de la responsabilidad de la tarea que se le presentaba. Se trataba de
seguir la senda de las conferencias anteriores y al mismo tiempo de
dar respuesta o al menos desarrollar algunas pistas para el momento
actual de la Iglesia en el continente, cargado de cambios profundos y
significativos.

En este articulo intentaremos presentar las lineas generales del docu-
mento de Aparecida —fruto tangible y concreto de la conferencia— con-
cluido al final de la conferencia y aprobado definitivamente por el
Papa Benedicto XVI en Roma el 29 de junio pasado. Destacaremos asi-
mismo algunos aspectos del documento que nos parecen importantes
para comprender la visién de Iglesia que lo preside. Por tGltimo, con-
cluiremos apuntando hacia el momento que se inicia ahora, tras Apare-
cida: momento de interpretar el documento, trabajarlo con las comuni-
dades y reflexionar sobre él con la inteligencia de la fe, |a teologia.

Un documento diferente

Consideramos que el aspecto mas destacable del documento de
Aparecida es que se trata de un texto diferente. Diferente en relacion
con los documentos de las conferencias anteriores en cuanto al
estilo, tono y contenido. El momento de grandes y profundos cam-
bios que vive el continente y toda la humanidad es lo que explica y
justifica estas diferencias. Diferencias que se explican también por las
transformaciones en el rostro de la Iglesia latinoamericana que se
constatan en el momento histérico que vivimos?.

2 Cf. lo que menciona P. R. de Oliveira en su articulo “La Iglesia que se
reunié en Aparecida”, que aparecerd en el préximo ndmero de la Revista
Eclesidstica Brasilefia (REB): la interpretacion de documentos como éste,
elaborados en el transcurso de una asamblea, conferencia o congreso, exige
un cuidado especial en el sentido de que se debe tener en cuenta que forman
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Es un documento de identidad clara y nitidamente catélica. Son los
pastores de la Iglesia catdlica dirigiéndose a los fieles de su Iglesia. En
este sentido, pese a que contenga buenos y valientes apartados sobre
el didlogo interreligioso, sobre el pluralismo de base que marca nues-
tra época, el ecumenismo, etc.?, éstos no esconden una actitud pru-
dente e incluso cuidadosa, de consejo a los catélicos cuando se
adentran en esos campos.

El documento se preocupa e interesa por reavivar la vida cristiana
de los catdlicos latinoamericanos, y para ello presenta reflexiones y
orientaciones. En el fondo queda de manifiesto la preocupacién de
los obispos por el éxodo de catélicos en el continente y el llamativo
crecimiento de las iglesias pentecostales. Hay que reconocer que el
texto no hace proselitismo agresivo descalificando a otras iglesias e
incitando a los catélicos a luchar contra ellas. En absoluto. No obs-
tante, la preocupacion por el refuerzo de la identidad catdlica consti-
tuye un sintoma de que esta preocupacion esta presente y latente en
el corazén de los pastores, que ven con angustia como su rebafo dis-
minuye y se erosiona.

El Discurso Inaugural del Papa en Aparecida hacia referencia a este
hecho cuando declaraba, en alusién a la vivencia eclesial en el conti-
nente, que se percibe cierto debilitamiento de la vida cristiana en el
conjunto de la sociedad, y de la propia pertenencia a la Iglesia
catélica*. El documento secunda al Papa al mostrar esa misma preocu-
pacién y pretende hacerle frente con un texto que desencadene un
nuevo fervor espiritual y misionero en el continente denominado “de
la esperanza”, puesto que concentra hasta la fecha el mayor nimero
de catélicos del mundo. Los obispos deploran el hecho de que muchos
catdlicos se hayan apartado del Evangelio en pos de una vida que no
se corresponde con los ideales que éste preconiza y reconocen que la

un género literario propio, puesto que han de recoger contribuciones muy
diferentes para alcanzar el consenso que les garantiza la legitimidad. Si esto
se aplica a cualquier asamblea o congreso, se aplica de forma concreta a
una asamblea eclesial. Por mds que se haya preparado con antelaciéon y
competencia, el documento final serd siempre heterogéneo, con ideas y
propuestas muy diversas, si no discrepantes. En este caso, nos sirve la meta-
fora de la colcha de retazos o patchwork, composicion artesanal hecha con
tejidos de diferentes colores cosidos sobre un forro. En el caso de la colcha
lo que le da unidad y resistencia es el forro, y en este tipo de documentos, es
el sustrato teérico-metodolégico el que unifica el conjunto de las contribu-
ciones y define su orientacion.

3 Cf. n. 99 g, toda la seccién 5.5.
+ Cf. Benedicto XVI, Discurso inaugural de Aparecida, n. 2.
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Iglesia sigue usando métodos evangelizadores y catequéticos que han
dejado de hablar a los corazones de las nuevas generaciones®.

Pese a ello, parece claro que los destinatarios del documento cum-
plen cierto perfil: catélicos algo instruidos, con identidad catélica
explicita y casi siempre pertenecientes a algin movimiento de Iglesia.
Los nuevos movimientos eclesiales, que han aumentado de forma sig-
nificativa en los Gltimos tiempos, son los protagonistas del documento
de Aparecida. Se observa en alguna medida la ausencia de otro tipo de
catélicos, que aumentaron mucho a partir de los afios 70: los catdlicos
de los medios populares que profundizaron en su identidad y en la
conciencia de su misién en las Comunidades Eclesiales de Base®.

Estos son, pues, los destinatarios del documento, de los que se desea
y espera que se conviertan en verdaderos discipulos y misioneros de
Jesucristo en su continente. Y a ese fin elabora un itinerario de forma-
cioén dirigido a todos, pero inspirado en un acontecimiento eclesial
reciente, el del surgimiento de nuevos movimientos, comunidades y
asociaciones, que florecieron sobre todo en el pontificado anterior’.

La cristologia que preside el documento y figura en el capitulo 4
apunta entonces a la comunién de vida que debe existir entre Jesu-
cristo y sus discipulos y enviados. Con algunas pédginas de extrema
belleza y gran profundidad, esta Cristologia tiene, no obstante, un
caracter eminentemente trascendental y espiritual, basado fundamen-
talmente en la pardbola de la vid (Jn 15) y en la comunién misteriosa
entre Jesucristo y todo aquel que se encuentra con él y se convierte
en su discipulo.

Se trata de una cristologia descendente, que parte del misterio trini-
tario y del envio del Hijo por el Padre® y se enmarca directamente en
el [lamamiento al discipulado y al seguimiento de Jests para desem-
bocar después en la misién. Queda fuera del texto toda la parte de la
teologia del Reino de Dios y de la practica del Jesus histérico, tan rica
y tan propia de la cristologia latinoamericana. El documento no la
niega, incluso propone algunas citas de los Evangelios Sinépticos®.
No obstante, no es lo que destaca su cristologia.

> Cf. n. 100, pars d) e g).

¢ Cf. en apoyo a lo que mencionamos, todo el apartado 100 del docu-
mento.

7 Cf. todo el capitulo 6 del documento: El itinerario formativo de los disci-
pulos misioneros.

5Nn. 129-131.
° Muy especialmente el Buen Samaritano. Cf. n. 135.
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La eclesiologia incluida en el capitulo siguiente al cristolégico, el
ndmero 5, pretende ser una eclesiologia de comunion. Para ello, des-
taca la comunion necesaria en y entre los distintos lugares eclesiales
(diécesis, parroquia, conferencia episcopal, comunidades eclesiales)
y los diversos estados de vida (obispos, presbiteros, diaconos, laicos,
consagrados).

En esta vision de la Iglesia [laman la atencién algunos aspectos.
Estamos lejos de la eclesiologia del pueblo de Dios que convive con
la eclesiologia de comunién en los documentos del Concilio Vati-
cano ll. Esa eclesiologia del pueblo de Dios fue crucial para la elabo-
racion de la cristologia latinoamericana de los anos posteriores al
Concilio y aparece de forma nitida —aunque no exclusiva— en los
documentos de Medellin y Puebla. Tras el retroceso de Santo
Domingo, la eclesiologia vuelve a crecer, pero en otra direccion, que
concibe la Iglesia como comunién entre diversos carismas y estados
de vida, en la linea de Rom 12.

Se trata de una comunion en la que la jerarquia de los sectores ecle-
siales estd bien clara y donde se enfatiza el papel predominante de los
pastores a la hora de conducir el proceso eclesial. Una comunién
donde hay fusiones algo sorprendentes. Por ejemplo, las Comunidades
Eclesiales de Base (CEB) figuran bajo el mismo titulo y en el mismo
apartado que las pequefias comunidades que, por su descripcién, indu-
cen a pensar en las comunidades oriundas de los nuevos movimientos
eclesiales, bastante distanciadas de las CEB, ya sea por la composicion
de sus miembros o por el objetivo de la propia vida comunitaria™.

Del mismo modo, la vida religiosa, una instancia de vanguardia
profética en la historia reciente de la vida eclesial de Latinoamérica y
el Caribe y que fue objeto de un largo y elogioso apartado del Papa
en su Discurso Inaugural', casi desaparece del texto del documento,
resumida en el titulo que engloba a todos los consagrados, sean
miembros de 6rdenes y congregaciones religiosas, o de institutos
seculares, o de asociaciones de fieles 0 movimientos eclesiales'.

Todo lo mencionado nos da una idea bastante precisa de la teolo-
gia del documento de Aparecida. Se trata de una teologia que se aleja
de la teologia conciliar y sobre todo postconciliar. Sin querer afirmar
que existe una vuelta a lo preconciliar, se percibe, no obstante, un
deseo de equilibrar tendencias y neutralizar corrientes mas osadas

1 Cf. nn. 178-180.
"Cf.DInn.5vy6.
2 Cf. toda la secciéon 5.3.5, nn. 116-124.
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que en las dltimas décadas pretendieron dotar a la Iglesia latinoame-
ricana de un rostro y pensamiento propios, distintos de los del conti-
nente europeo.

Pese a mostrarse abierta al didlogo y reconocer la presencia de
algunas grandes conquistas del camino eclesial recorrido en Latinoa-
mérica, la conferencia de Aparecida no avanza mucho respecto a
Medellin y Puebla. Ahora bien, su documento final recoge algunos
puntos que permiten afirmar que constituye un avance significativo
en relacién con la Conferencia de Santo Domingo.

Elocuencias y silencios de un texto

El estilo y el contenido del documento conclusivo de la Conferencia
de Aparecida son adecuados. Se trata de un texto claro, didactico, equi-
librado desde el punto de vista de la divisién en capitulos y apartados. A
continuacién destacamos algunos puntos que consideramos importan-
tes para el momento en el que nos encontramos, tras la Conferencia.

1. La cuestion del método que estructura el documento fue conflic-
tiva y polémica durante la conferencia de Aparecida. Esta agitacion
estd presente en todo el texto y se hace patente también en el docu-
mento final que tenemos entre manos. Ahi reside, en nuestra opinién,
una de las razones por las que el documento, pese a contener buenos
apartados y rescatar consignas importantes, no lleva consigo el soplo
profético y libertador que caracterizé a Medellin y Puebla.

El método ver, juzgar y actuar, marca de la Iglesia latinoamericana,
que le garantiza la proximidad con la realidad como punto de partida
que cuestiona y desafia la fe y la coloca en movimiento, habia desa-
parecido del primer documento enviado a las Conferencias episcopa-
les: el documento de participacion. El documento de sintesis, que sir-
vi6 de base para la Conferencia, lo recupera.

En este documento de sintesis el VER esta ya incluido en la mirada
de Dios Padre, lo que resta objetividad para analizar la realidad. En el
documento conclusivo disminuye este sesgo. Se observa un esfuerzo
por salvar el andlisis de realidad que forma el VER. No obstante, para
Ilegar a la forma en la que se presenta este andlisis en el texto actual,
aprobado por el Papa, el itinerario fue lento y trabajoso. Supuso
muchas luchas con el lapiz y la palabra en las sesiones de la Confe-
rencia y el resultado nos muestra un VER muy diferente de la objetivi-
dad de Medellin y Puebla.
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El nimero 19 del texto afirma que “en continuidad con las anterio-
res Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano, este
documento hace uso del método ver, juzgar y actuar”. Y al final del
apartado afirma que la adhesién creyente, gozosa y confiada en Dios
Padre, Hijo y Espiritu Santo y la insercion eclesial, son presupuestos
indispensables que garantizan la eficacia de ese método "*.

Después, en los nimeros 20-32, el anadlisis de la realidad viene
precedido por una reflexion espiritual donde abundan las expresio-
nes de loa, accién de gracias y alegria, con el objetivo claro de dotar
de un tono especial y concreto al analisis posterior. En realidad, el
analisis de la realidad, esto es, el VER, estd ya marcado y orientado
por la mirada creyente de la realidad.

Ahi es donde se observa, en nuestra opinion, la diferencia entre el
método descrito en el documento del ver, juzgar y actuar de las con-
ferencias anteriores. Lo que caracterizo a los andlisis realizados por la
Iglesia latinoamericana, en su pastoral y su teologia, décadas antes de
Aparecida, es la mirada objetiva sobre la realidad, sin la presencia de
la mirada de la fe.

Por lo tanto, segin el método consagrado en la vida de la Iglesia del
continente, ver la realidad significa ver de una manera objetiva,
dejando que la realidad hable por si misma y haga resonar sus interro-
gantes incomodos y desafiantes en los oidos de la Iglesia. La mirada de
fe aparece s6lo en un segundo momento, iluminado por la Palabra de la
Escritura y la Tradicion de la Iglesia. Ese momento seria el de juzgar.

En el documento de Aparecida, tal y como aparece en su version
final, el ver se solapa con el juzgar. Ello no le resta valor, pero lo sitda
en otra clave de lectura y de interpretacion, distinta de los documen-
tos anteriores del episcopado latinoamericano, en especial Medellin
y Puebla. El hecho mismo de que se haya optado por el método es un
logro, que da fe del esfuerzo de fidelidad a una perspectiva y a una
forma de comprensién y percepcion de la Iglesia en América Latina.

El documento no ignora, sino que toma nota de los desafios a los
que se enfrenta el mundo y nuestro continente. Constata los cambios
significativos que acompanfan al estado mutante universal, al que
denomina “cambio de época”': 1) pluralismo religioso y pérdida de
la hegemonia del cristianismo histérico; 2) necesidad del didlogo
ecuménico y macroecuménico a escala cada vez mayor 3) creci-

3 Cf. documento conclusivo, n. 19.
“Cf.n. 44.
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miento e incremento vertiginoso de la pobreza y la injusticia presen-
tes en el continente, que no ha hecho mas que aumentar a lo largo de
las décadas y que se encuentra en la actualidad en un estado calamitoso
(es como minimo escandaloso que en el continente de la esperanza, el
mayor continente catélico del mundo, un tercio de la poblacion viva
por debajo del umbral de pobreza); 4) la cultura posmoderna con las
nuevas tecnologias (méviles, Internet, etc.) que han transformado
desde la concepcién que tiene el ser humano de su corporeidad e
identidad humanas hasta las relaciones humanas y comunitarias;
5)un cambio en la recepcién de las normas y orientaciones de la
Iglesia, una sintesis personal que muchisimos catélicos hacen en
cuanto a la vivencia de la moral o al estilo de vida y que no siempre
o casi nunca se corresponde con lo que determina la Iglesia.

El Papa, en su discurso inaugural, afirmaba ya que “sélo quien
conoce a Dios conoce la realidad” . Con ello parece “bautizar”,
haciendo especial hincapié, la lectura de la realidad, enmarcandola
en la visién eclesial. El documento conclusivo retoma de forma literal
la afirmaciéon de Benedicto XVI en el n. 42, en pleno corazoén del
VER. Pese a que presenta, por lo tanto, un esfuerzo de andlisis que
beneficia al resto del documento, no se puede afirmar que estemos
ante el método consagrado ver, juzgar y actuar, que inspira, desde el
auge de la Accién Catélica en la década de los 60, la vida pastoral de
la Iglesia del continente.

2. El documento apunta igualmente luces y sombras en lo tocante a
la vida eclesial en América Latina, continuando con la linea que tiene
como centro de preocupacion a la Iglesia catélica. Como luces,
podriamos citar la herencia catélica del continente, la fe catdlica del
pueblo latinoamericano y todos los logros que se han podido obtener
de esta herencia a lo largo de muchos siglos. Como sombras, una
excesiva secularizacién de buena parte de la Iglesia, como por ejem-
plo la vida religiosa y la necesidad de superar la situacién actual. Des-
cribe asimismo el éxodo de catdlicos hacia las filas evangélicas pente-
costales y otras religiones, lo que causa bajas significativas a la Iglesia.

A esto se anade la disminucién de las vocaciones sacerdotales, del
contingente de fieles, etc. El documento llama a los fieles catélicos a
superar esas sombras y apuesta para ello por fuerzas como la familia,
primer agente de evangelizacion (pese a que se trate de una familia
que a nuestro entender ya no se corresponde con la realidad multi-
forme de las familias catdlicas latinoamericanas), la parroquia, la di6-
cesis y los movimientos.

' Discurso Inaugural, n. 3.
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Las soluciones que ofrece el documento para superar las sombras que
persisten en la vida cristiana del continente son, en nuestra opinion,
timidas y poco osadas. Citamos como ejemplo el problema de que
muchas comunidades catdlicas no tienen posibilidad de participar de la
Eucaristia dominical porque no hay clero en el lugar donde estan encla-
vadas. Se les priva, por lo tanto, del misterio central del catolicismo. La
CNBB (Conferencia Nacional de los Obispos de Brasil), en las observa-
ciones que envi6 al documento de participacion, encara con valentia
este problema y propone soluciones osadas e interesantes. Afirma, por
ejemplo, que si es cierto que “la Iglesia hace a la Eucaristia y la Eucaris-
tia hace a la Iglesia”, el hecho de que el 80% de los catdlicos brasilefios
no puedan celebrar la Eucaristia los domingos significa que se les priva
de una dimensién importante de su eclesialidad. Sugiere que se vuelva a
reflexionar sobre la cuestion del ministerio de los laicos y la posibilidad
de que los sacerdotes casados puedan retomar el ministerio.

El documento recoge el problema, pero no la solucién. En el
ndmero 100, letra e), explica que “el insuficiente nimero de sacerdo-
tes y su no equitativa distribucién imposibilitan que muchas comuni-
dades puedan participar regularmente en la celebracion de la Euca-
ristia. Recordando que la Eucaristia hace a la Iglesia, nos preocupa la
situacion de miles de esas comunidades, privadas de la Eucaristia
dominical por largos periodos de tiempo”.

El ndmero 253, mds adelante, dedicado a los presbiteros, explica
aquellos que no tienen la posibilidad de celebrar la Eucaristia los
domingos intenten participar devotamente en las celebraciones de la
Palabra y recen por las vocaciones sacerdotales. Muestra, por consi-
guiente, que la via para superar este tipo de problemas sigue siendo
la tradicional, y que la Iglesia no pretende introducir ninguna nove-
dad significativa para solucionar esta cuestion.

3. La renovacién que pretenden los obispos y que esta explicita en
el documento implica una Iglesia donde la jerarquia desempefe
bien su papel de conductora del proceso. No se percibe tan facil-
mente en el documento la flexibilidad que el Concilio aport6 con el
concepto de Iglesia pueblo de Dios. Del documento podria dedu-
cirse que el liderazgo de esta Iglesia renovada en el continente
recaeria en los obispos y el clero.

Sin embargo, el documento menciona en bastantes ocasiones la
existencia de laicos responsables y bien formados como elementos
indispensables para que la evangelizacién llegue donde sélo llegan
los laicos, esto es, desde el punto de vista temporal'. En cierta

6 Cf. seccién 5.3.4., nn. 209-215.
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medida y en cierto modo retoma el concilio. Nos parece, no obs-
tante, que la teologia posterior al concilio en materia de identidad y
mision del laicado no aparece en el documento, ya que se insiste una
y otra vez en que los laicos deben trabajar en el mundo, en las estruc-
turas temporales, etc. Apenas se reconoce el trabajo de los laicos
dentro de la estructura de la Iglesia, y cuando se hace, se destaca que
éste debe hacerse bajo la direccion de los pastores. Esto significa que
el paradigma que rige la eclesiologia del documento esta basado en
la contraposicién clero/laicado y no en lo que se expresa en las teolo-
gias posteriores al Concilio de Bruno Forte y otros, donde se aprecia
una fecunda interaccién entre comunidad y ministerios".

A nuestro juicio no se ha abierto ninglin camino nuevo para el lai-
cado, al que se le convoca a asumir la parte mas significativa de la
evangelizacién y mision continental. Al contrario, algunos caminos
ya abiertos aparecen si no cerrados, al menos en un segundo plano .
La Iglesia que esboza el documento y con la que pretende renovar la
identidad y la misién catdlica del continente es, por lo tanto, una
Iglesia muy centrada atin en la jerarquia y en el clero.

Como aspecto positivo, cabe destacar la inclusién —rara e incluso
inexistente en documentos oficiales del episcopado latinoamericano—
del reconocimiento de la importancia y legitimidad de los consejos
de laicos a todos los niveles: parroquial, diocesano, etc. Y también la
afirmacién de que la construccion de ciudadania y la construccién
de eclesialidad es, en los laicos, un solo y Ginico movimiento .

4. Por otro lado, hay conquistas importantes que si se han mante-
nido y destacado. La opcién por los pobres esta viva y presente en el
documento®, se hace incluso hincapié en ella?'. La imagen de los
rostros sufrientes, tan elocuente en el documento de Puebla, reapa-
rece aqui, con multitud de detalles y con nuevos matices: toxicéma-
nos, enfermos de Sida, migrantes, etc.?

El hecho de reconocer que la violencia es el principal problema con-
tra el que se debe luchar con valentia y claridad activa constituye un

7 Cf. la obra de B. Forte, A missdo dos leigos, Paulinas, Sdo Paulo 1987.

% Nos referimos aqui al grandisimo trabajo de empoderamiento del laicado
popular que significaron las Comunidades Eclesiales de Base y todo el movi-
miento de lectura popular de la Biblia, liderado por laicos, sobre todo mujeres.

"N. 215.

2N. 128.

#'Nn. 397-399.
*N. 65, 393, 402.
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punto altamente positivo. El documento incluye multiples apartados
donde se menciona este flagelo, incluidas sus formas nuevas y sofistica-
damente crueles: narcotréfico, crimen organizado, guerrilla, etc.?

La cuestion de la justicia —tratada siempre por su contrario, la
injusticia— aparece, por lo tanto, contemplada en el documento, aun-
que esté lejos de ser su eje central, como fue el caso de Medellin,
ratificado por Puebla.

Asi, el documento arrastra una ausencia significativa: la de la teologia
elaborada en el continente, que adquirié ciudadania en todo el mundo,
identificando a la Iglesia latinoamericana como un lugar en el que el
pensar la fe va ligado a la lucha por la justicia. Pocos son los apartados
que tratan de la inteligencia de la fe, la teologia. Sélo se hace referencia
al tema en el nimero 5. Y siempre en el contexto de formacion de pres-
biteros o laicos o de la cuestion del didlogo con el resto de ciencias.

La presencia de asesores teolégicos, invitados oficialmente por las
conferencias episcopales o reunidos en grupos extraoficiales en estre-
cho didlogo con algunos obispos, muestra, sin embargo, que la teologia
latinoamericana contintia muy viva. Demuestra asimismo que sus pro-
tagonistas han cambiado un poco de rostro en la actualidad. No son
Gnicamente presbiteros diocesanos o religiosos u obispos. Hay nume-
rosos laicos, hombres o mujeres, que ayudan a la comunidad eclesial a
caminar a través de su reflexion sobre la fe y la Palabra de Dios.

Ademds de los asesores invitados oficialmente por diversas conferen-
cias episcopales?®, las reuniones extraoficiales de Aparecida y el semi-
nario organizado por el Consejo de Laicos de Brasil en la ciudad vecina
de Pindamonhangaba atestiguan este cambio importante en el rostro
de la teologia que se desarrolla hoy en el continente y que encuentra
caminos mas alternativos para hacer oir su reflexion y su discurso.

Conclusién: en busca de la hermenéutica

Como dice Paul Ricoeur, el texto no es una grandeza cerrada, sino
algo abierto a nuevas lecturas e interpretaciones y a sucesivas relectu-
ras. Los que lo leen, lejos de desempenar un papel pasivo y mera-
mente receptivo, en cierto modo lo vuelven a escribir con su herme-
néutica. Asi creemos que ocurrird con el documento de Aparecida.

2 Nn. 402 en adelante.

% De los cinco asesores de la Conferencia episcopal brasilefia, dos eran
laicos y otros dos sacerdotes.
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Ahora empieza la interpretacién en las comunidades y en comunién
con ellas. Se trata de proponer su lectura, de dar claves para su inter-
pretacion, y acompanar el proceso de asimilacion del texto.

Por ello, es fundamental el trabajo posterior a la conferencia. Es ahi
donde surgira la oportunidad, a partir de los muchos buenos apartados
que contiene el documento, de trabajar el dia a dia de la Iglesia y del
pueblo de Dios en direccién hacia la formacion de un discipulado
misionero que renueve la faz de la comunidad de fe en el continente. La
bdsqueda constante del rostro de Dios en el momento actual de la
humanidad y en el momento actual del continente constituye el tema
central del documento de Aparecida. La fe en ese Dios Amor es y serd el
dnico camino para una Iglesia formada por discipulos misioneros hoy.

La fe en Dios Amor, corazén del evangelio, constituye un punto muy
importante que se debe difundir en la cultura de nuestros pueblos. El
cristianismo sitda al amor en el centro de su propuesta, y por ello debe
proponer y anunciar claramente que Dios es Amor, con el fin de ser fiel
al mensaje del que es portador. No obstante, el amor que el evangelio
de Jesucristo propone es un amor profundamente “infectado” de justi-
cia, de pasion por la verdad, de repudio a las injusticias de todo tipo. El
amor que emana del documento es objeto de buenos apartados en ese
sentido, pero no constituye un punto central del documento.

Un Dios que es Amor escucha los clamores de su pueblo y se
revela como amor no sélo de forma idilica, como bélsamo para apa-
ciguar corazones inquietos, sino también como perdén ante la vio-
lencia, como justicia ante la pobreza y la opresién, como apertura
ante el diferente y el otro, como disponibilidad para asumir los con-
flictos a fin de construir la paz. Sera crucial, tras Aparecida, trabajar
en las comunidades cristianas catélicas la fe en Dios Amor, inclu-
yendo en esa fe y en ese amor todos los dramas causados por el desa-
mor en la vida cotidiana de las personas y de las comunidades. Sélo
asi podra ayudar Aparecida a presentar intacto el Evangelio como
Buena Nueva, sin concesiones o reduccionismos.

La teologia, fe que busca su inteligencia, serd un elemento funda-
mental en ese trabajo hermenéutico que habra que realizar proxima-
mente en la Iglesia que esta al sur del Rio Grande y en las islas cari-
benas. Se espera que la exigencia y la importancia de dicho trabajo
encuentre a los tedlogos atentos y disponibles para prestar el servicio
que de ellos y ellas se espera.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)

654 Concilium 4/158



	CONTENIDO
	Luiz Carlos Susin. INTRODUCCIÓN
	1. DEMOCRACIA E HISTORIA CRISTIANA
	Eduardo Hoornaert. LECCIONES DE UN PASADO COMÚN
	Jean-François Colosimo. LAOS Y KOINONIA SEGÚN LA VÍA ORTODOXA
	John Witte. EL PROTESTANTISMO Y LOS PRIMEROS CIMIENTOS MODERNOS DE LA DEMOCRACIA
	Agenor Brighenti. LA ACCIÓN CATÓLICA Y E NUEVO LUGAR DE LA IGLESIA EN LA SOCIEDAD

	2. RAÍCES RELIGIOSAS, TEOLÓGICAS Y BÍBLICAS DE LA DEMOCRACIA
	Gregory Baum. LA IGLESIA: A FAVOR Y EN CONTRA DE LA DEMOCRACIA
	Néstor O. Míguez. JESÚS, EL PUEBLO Y LA PRESENCIA POLÍTICA. El Imperio des-escatologizante, reclamos populares y tiempos mesiánicos
	Jon Sobrino. CRÍTICA A LAS DEMOCRACIAS ACTUALES Y CAMINOS DE HUMANIZACIÓN DESDE LA TRADICIÓN BÍBLICO-JESUÁNICA

	3. POSIBILIDADES POLÍTICAS Y CONTRIBUCIONES DEL CRISTIANISMO AL FUTURO DE LA DEMOCRACIA
	Peter Kanyandago. LA DEMOCRACIA EN ÁFRICA: DESAFÍOS PARA EL ESTADO Y LA IGLESIA
	José Comblin. DESAFÍOS DE FE Y POLÍTICA EN LA GLOBALIZACIÓN
	Felix Wilfred. EL CRISTIANISMO Y EL PROCESO DEMOCRÁTICO GLOBAL

	DOCUMENTACIÓN
	Maria Clara Lucchetti Bingemer. V CONFERENCIA DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO. El desafío de la fe y el trabajo de la hermenéutica




