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EDITORIAL

El Concilio y Concilium: un doble aniversario

Hace cincuenta años se clausuraba el Concilio Vaticano II, 
que fue sentido como un soplo renovador y beneficioso 
para la Iglesia católica. La renovación que el aconteci-
miento conciliar aportó al mundo y a la Iglesia se propa-

gó por el mundo demostrando que la fe crece y se desarrolla en li-
bertad. Igualmente, el Concilio insistió en que la Iglesia está llamada 
a ocuparse de las realidades terrenales y a ser experta en humanidad, 
haciendo que surgiera en ella la luz y, en este ambiente, la belleza de 
la buena noticia del Evangelio de Jesús.

El sentimiento de que era necesaria, para una Iglesia que se reno-
vaba tan radicalmente, una teología también renovada, hizo florecer 
nuevas iniciativas eclesiales que permitirían que vieran la luz los nue-
vos contenidos y expresiones. La revista Concilium, que comenzó a 
publicarse en enero de 1965, antes de que concluyera el Vaticano II, 
fue ciertamente una de las expresiones más cualificadas de esa reno-
vación teológica.

Tratamos por consiguiente de celebrar un doble aniversario: por 
un lado, el del Concilio y de todo cuanto significó para la vida ecle-
sial, la pastoral y la liturgia, y, por otro, el de la revista Concilium. 
Fundada esta por los más ilustres teólogos europeos de aquel mo-
mento, comenzó a ofrecer a toda la Iglesia y también a la sociedad 
una reflexión teológica que partía de las conclusiones del evento 
conciliar. Sus números empezaron a inspirar positivamente a las fa-
cultades y los institutos de teología, a la pastoral y a las comunida-
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des cristianas más diversas. Así aseguraban también para el saber 
teológico un lugar destacado en el campo de las discusiones y de los 
debates más actuales. 

Para celebrar sus cincuenta años se organizó un simposio interna-
cional previo a la reunión anual ordinaria del consejo editorial de la 
revista. El simposio se celebró en mayo de 2015 en la Universidad 
Pontificia de Río de Janeiro (Brasil). El tema del simposio, que reu-
nió a más de cuatrocientas personas procedentes no solo de la mis-
ma universidad, sino también de otros puntos del país y de otros 
países, recuperaba la bella y feliz expresión del n. 1 de la constitu-
ción pastoral Gaudium et spes: «Caminos de liberación: alegrías y 
esperanzas para el futuro».

Con este título el equipo de Concilium dejaba claro que no solo 
deseaba celebrar un pasado grabado en la memoria como un agrada-
ble recuerdo, sino rescatar todo el potencial de innovación y de con-
vocatoria que esta expresión contenía, apuntando hacia el futuro. 
No se trata solamente de recordar un feliz acontecimiento que tuvo 
lugar hace ya cincuenta años, sino de preguntarse cómo hoy, aquí y 
ahora, ese acontecimiento nos invita a mirar hacia delante, atentos a 
las preguntas e inquietudes de las nuevas generaciones y dispuestos 
a una fiel creatividad en el ejercicio de responderlas. Como dice en 
su artículo, que forma parte de este número jubilar de la revista, el 
gran teólogo salvadoreño Jon Sobrino, «hay pasados que son «ente-
rradores» de historia y corrientes que aprisionan». Y hay pasados, 
pienso yo, que son «desencadenadores» de historia, «muelles» que 
impulsan para delante. Este es el sentimiento resultante del simpo-
sio celebrado en Río de Janeiro y de los textos que tiene ahora el 
lector en sus manos. La fundación de la revista Concilium hace cin-
cuenta años sigue dando fruto. Y —lo que es más importante— la 
revista no se ha detenido en el tiempo, sino que continúa en su di-
námica de afrontar en su ritmo y cadencia los desafíos del presente 
y del futuro de la sociedad y de la Iglesia.

El mismo hecho de celebrarse en Brasil, da a la celebración del 
aniversario una marca de actualidad. Desde hace dos años, la Iglesia 
católica, después de décadas e incluso siglos de ser gobernada por 
papas europeos, tiene a su cabeza a un pastor de Argentina, de Amé-
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rica del sur, del sur del mundo, del «fin del mundo», como afirmó 
el mismo Francisco en su primer discurso, recién elegido para la 
Sede de Pedro. La marca de una teología que expande su eje y su 
alcance saliendo del hemisferio norte, especialmente de Europa, 
desplazándose hacia el sur, es subrayada por el lugar en el que Con-
cilium eligió para celebrar su aniversario.

Pero no solo la celebración, en sus aspectos festivos, deja percibir 
esa característica «meridional» en la teología que se realiza aquí. El 
teólogo Luiz Carlos Susin, de Porto Alegre (Brasil), hablará en su 
artículo de las así llamadas «epistemologías del sur», que afectan a 
varias áreas del saber y que se aplican también a la teología produci-
da fuera de Europa, «comenzando con la teología de la teología de 
la liberación y siguiendo con la black theology y la feminist theology». 
Estas, como recuerda Susin, prestaron una atención especial a los 
contextos diversos —muchas veces ocultados e incluso reprimi-
dos—, es decir, a los lugares sociales donde se elabora la teología y 
los frutos sociales que produce.

Situándose en el sur del mundo, la teología que Concilium está 
llamada a hacer hoy da cuenta igualmente de la pluralidad que ac-
tualmente implica cualquier reflexión hecha en profundidad. Como 
afirma el teólogo francés Thierry Marie Courau en su contribución, 
«La unidad de la teología es un objeto con múltiples entradas… 
que, no obstante, no deja de preguntarse cómo hablar de su unidad 
cuando la pluralidad y la diversidad se presentan en todos los planos 
como infranqueables».

Así pues, el simposio, cuyas reflexiones publicamos aquí, muestra 
cómo durante estos cincuenta años de existencia y trabajo, la teología 
hecha por la revista ha acompañado siempre los cambios de época que 
acontecieron en la cultura y la llegada de los nuevos paradigmas que 
orientaron la inteligencia de fe hacia inevitables renovaciones. Andrés 
Torres Queiruga llama la atención sobre el hecho de que tales renova-
ciones nunca sucedieron sin una tensión con las resistencias que inme-
diatamente querían frenar los avances que emergían. Esas resistencias, 
sin embargo, no prevalecieron y hoy la teología encuentra su carta de 
ciudadanía no solo dentro de los límites institucionales de las iglesias, 
sino también en el diálogo fecundo con otras tradiciones religiosas.

9
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Gracias a eso y sin pudor por beber de otras fuentes y otras tradi-
ciones en la inspiración teológica, el presidente de la revista Conci-
lium, Felix Wilfred, nos recordará en su artículo que, «quinientos 
años después de Buda, Jesús se identificó a sí mismo con la humani-
dad sufriente. Y lo que es impresionante es que Jesús rompe el silen-
cio de Buda. Abrió su boca para hablar de un Dios, concretamente 
de un Dios Padre y Madre que está profundamente implicado en la 
vida de los seres humanos y de su sufrimiento». La aplicación del 
principio del Concilio que declara la vocación de la Iglesia como 
experta en humanidad, haciendo suyas las alegrías y las esperanzas, 
pero también los dolores y las tristezas de los hombres de hoy, se ve 
plenamente acogido por una teología que desea ser cada vez más 
inclusiva.

Los textos que se ocupan de la ética en varias dimensiones, her-
menéutica (Johan Verstraeten), feminista (Lisa Cahill), apuntarán 
hacia aquella misión, nunca bastante enfatizada, de la teología que 
está abierta al futuro y que debe servir a la justicia. La tarea que se 
pide hoy a la revista Concilium, con los ojos puestos en el horizonte 
del mañana, es siempre y tal vez más que nunca promover la justicia 
recordando incesantemente que la Buena Noticia se anuncia privile-
giadamente a los pobres; construir un mundo habitable cuidando 
con desvelo de la casa común que es el planeta Tierra; luchar contra 
las desigualdades y discriminaciones que empobrecen la deseada 
humanización, condición necesaria para tengamos vida en plenitud. 

Fiel al espíritu del Concilio Vaticano II, el simposio de los 50 años 
de la revista Concilium destaca con luz creativa el método de la Ac-
ción Católica francesa, que posteriormente inspiró a tantas teolo-
gías, incluida la teología latinoamericana de la liberación. Postulan-
do la permanente actualidad de este método en el contexto asiático, 
el teólogo filipino Daniel Pilario afirma en su texto que dejarlo de 
lado sería la muerte de lo que entendemos por teología. Las pro-
puestas del simposio y ahora de este número de la revista se revelan 
bien conscientes de este hecho.

Las intensas alertas que se nos hacen en los otros textos, incluidos 
los que aparecen en el foro, son concreciones de lo que implica esta 
«fidelidad creativa» a la que está hoy llamada la revista. La trayecto-
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ria de la exégesis y de la lectura de la Biblia, la gran conquista del 
ecumenismo imposible de descuidar, la riqueza de la religión popu-
lar y de los pueblos autóctonos, la importancia del laicado como 
protagonista de la vida eclesial y del quehacer teológico, el desafío 
de la juventud y de las cuestionas planteadas por ella, las «interrup-
ciones» varias a las que es preciso asentir para que la teología vaya al 
encuentro de las grandes preguntas e interpelaciones de hoy y de 
mañana. 

Fiel a su identidad de revista de teología cristiana y católica, Con-
cilium celebra su aniversario de cincuenta años con plena creatividad 
y apertura a lo nuevo que entra en las fronteras de la Iglesia por la 
puerta principal, liderado por el pontificado marcado por la apertu-
ra y la renovación que trae el papa Francisco. Es tiempo de alegría y 
esperanza, en el que los pulmones pueden respirar plenamente, lle-
nándose de los aires puros de la libertad. Se trata de una libertad que 
no teme la confrontación y la dificultad, que tanto proliferan en un 
mundo en el que parecen ganar espacio la violencia y la intolerancia. 
Pero es una libertad que confía, y por eso puede cantar y celebrar. 
Las bellas y alegres liturgias del Simposio, incorporando ritmos afri-
canos, caribeños y genuinamente brasileños en los cantos que emo-
cionaban a los participantes, dan testimonio de una teología abierta 
y atenta, dispuesta a dejarse interpelar e «interrumpir» por pregun-
tas y perplejidades, incluso las más inquietantes y provocadoras.

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)
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Felix Wilfred *

LA FUNCIÓN DE LA TEOLOGÍA EN LAS LUCHAS  
POR UN MUNDO MÁS EQUITATIVO E INCLUSIVO

La desigualdad y la exclusión caracterizan la vida de los pueblos del 
sur del planeta y aumentan también en los del norte. El mundo 

unipolar, posterior a la Guerra Fría, está cada vez más dirigido por el 
capitalismo explotador y el libre mercado que provocan el empobre-
cimiento material y el desplazamiento de millones de personas, con 
graves consecuencias sociales y medioambientales. Lampedusa es un 
símbolo y una instantánea de la división del mundo y de sus víctimas, 
y, ciertamente, de una «vergüenza moral y política». Una verdadera 
teología tiene que interrogarse por su propia función ante las urgen-
cias del tiempo presente. ¿Cómo puede contribuir la teología a la 
salvación o el bienestar (salus) del mundo? Tiene que ir descartando 
lentamente las explicaciones doctrinales que no se refieran a los pro-
blemas candentes de la humanidad y la naturaleza. Al desprenderse 
de sus pretensiones de conocer todo lo relativo al pecado y a la salva-
ción, la teología tratará de responder, al igual que Jesús, al dolor y al 
sufrimiento de la humanidad, pero en este proceso conducirá a la 
experiencia del misterio supremo del amor y de la compasión, vincu-
lando entre sí lo divino, lo humano y el universo.

* Felix Wilfred es catedrátido emérito de la Universidad de Madrás (India), 
donde también ha sido decano de la Facultad de Humanidades. Actualmente es 
director del Asian Centre for Cross-Cultural Studies. Ha sido miembro de la 
Comisión Teológica Internacional de la Santa Sede, presidida por el cardenal 
Ratzinger. Es presidente de Concilium. A petición del Gobierno de la India, ejer-
ció de catedrático de Estudios Indios en el Trinity College de Dublín (Irlanda). 
Ha sido profesor visitante en varias universidades: Universidad de Fráncfort, 
Universidad de Nimega, Boston College, Ateneo de Manila y Fudan University 
(China). Recientemente ha editado un volumen de referencia, The Oxford Hand-
book of Christianity in Asia, publicado por Oxford University Press, Nueva  York.

Dirección: Asian Centre for Cross-Cultural Studies, 40/6A, PanayurKuppam, 
Main Road, Sholinganallur Post, Panayur, Chennai 600 119 (India). Correo 
electrónico: felixwilfred@gmail.com
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Toda vida es un camino; también lo es la liberación. La igualdad 
y la inclusión son los dos ojos de la liberación, y son también 
los criterios para medir la distancia recorrida en el camino de 
la libertad —cuanto mayor sea la igualdad y la inclusión, tanto 

mayor será la liberación—. La ausencia de igualdad e inclusión implica-
ría un mundo de mayor violencia y contradicciones. Todo gran relato 
proyecta planes maestros de liberación y está teleológicamente orienta-
do con estrategias teñidas de revolución, evolución, etc. 

En el mundo globalizado, el neoliberalismo y el capitalismo desa-
rrollado, como relatos maestros, impregnan y controlan todas las 
áreas de la vida prácticamente e ideológicamente. La humanidad y la 
naturaleza necesitan liberarse progresivamente de su control absolu-
to, y esto no puede realizarse mediante ningún gran relato de libera-
ción, sino a través de luchas constantes y extensas por la igualdad y 
la inclusión, y confrontando la contradicción de esta ideología con 
la realidad que realmente se vive en la práctica. Además, en nuestra 
condición humana puede esquivarse un estado perfecto de justicia, 
igualdad e inclusión. Todo cuanto puede hacer es avanzar desde 
condiciones menos justas a más justas, hacia una mayor igualdad e 
inclusión. En este camino de lucha y de liberación, que debe em-
prenderse con esperanza por hombres y mujeres de todas las nacio-
nes, las religiones y las teologías podrían ejercer una importante 
función con todos sus recursos.

La función de la teología se ubica en este contexto de lucha por la 
igualdad y la inclusión al inspirarse en la compasión y la solidaridad. 
Siguiendo las huellas de Jesús, la auténtica teología abordará los pro-
blemas acuciantes que afectan a la humanidad y a la naturaleza, y 
entretejerá con ellos la cuestión de Dios, puesto que lo humano, lo 
divino y el universo están inextricablemente interconectados for-
mando un único misterio. La tarea futura de nuestra revista Conci-
lium tiene que impregnarse de este espíritu y de esta visión mística.

I. Los hechos hablan

Mil millones de personas del sur del planeta viven en pobreza 
extrema luchando por satisfacer las necesidades básicas de la vida: 
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comida, agua, vivienda, acceso básico a la salud y a la educación 
fundamental. Hay unos 800 millones de personas, la mayoría niños 
y ancianos, viviendo en esta zona, que están desnutridas1. Casi un 
tercio de las muertes que suceden en el mundo, es decir, unos 18 
millones, se producen por hambre y por enfermedades relaciona-
das con la malnutrición2. En muchos países del sur se está produ-
ciendo un aumento de la economía, pero sin que disminuya la pobreza. 
La desigualdad está formada por la exclusión. Encontramos situa-
ciones de exclusión de minorías étnicas, religiosas y lingüísticas, así 
como de tribus y pueblos indígenas, que estallan en guerras. Las 
continuas tragedias de los inmigrantes que cruzan los mares son 
una «vergüenza moral y política»3. La crisis migratoria puede pro-
vocar pánico, pero constituye una llamada para que tomemos con-
ciencia de la magnitud de la desigualdad y de la exclusión en nues-
tro mundo contemporáneo. La lucha contra ambas lacras es global 
—norte y sur— y exige muchas fuerzas de solidaridad, apoyo e 
intervención.

II. Formas de desigualdad y exclusión

En el pasado, los esclavos eran maltratados y discriminados, pero 
eran queridos como fuerza productiva de riqueza; de igual modo 
también los siervos en una sociedad feudal, y el lumpemproletaria-
do en la sociedad industrial. Lo alarmante de nuestro tiempo es que 
los pobres son considerados como superfluos, excluidos y se les hace 
sentir que no son queridos. Esta es la peor humillación para la dig-
nidad de una persona. Hemos dejado de analizar los problemas es-
tructurales de la pobreza y del aumento de la desigualdad. E incluso 
peor, se culpa a los pobres de su infortunio. La economía de merca-
do ha entrado como un elefante en una cacharrería destruyendo 
todo, incluida la naturaleza.

1  Véase The Economist, 29 noviembre-5 diciembre, 2014, p. 53.
2  Cf. Thomas W. Pegge (ed.), Global Justice, Blackwell Publishers, Oxford 

2001, p. 8. 
3  Véase The Economist, 25 abril-1 mayo, 2015.
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De forma no menos dramática, la economía de mercado, como 
fuerza hegemónica, se ha convertido también en una causa de formas 
modernas de exclusión y discriminación social, cultural y política. 
Margina a los grupos vulnerables como los pueblos indígenas y 
tribales, los inmigrantes, los refugiados, los apátridas, los trabajadores 
forzados, los mestizos, los campesinos, los indignados, las minorías, 
las y los transexuales, los homosexuales, las lesbianas, los y las 
intersexuales, etc. 

III. Los costes de la desigualdad y la exclusión

La desigualdad y la exclusión salen caros, puesto que están en la 
raíz de la desnutrición, del hambre crónica, de la carencia de vivien-
da y de la ausencia de un mínimo de atención sanitaria. La desigual-
dad priva a las víctimas de su protagonismo y autoestima. Restringe y 
limita las elecciones y las alternativas para configurar su vida indivi-
dual y colectiva. Además, produce una humillación que se concentra 
en los discriminados y excluidos. Como acertadamente puntualiza 
Pierre Bourdieu, «no existe peor carencia, peor privación, que la de 
los perdedores en la lucha simbólica por el reconocimiento, por el 
acceso a un ser social que sea socialmente reconocido, en una pala-
bra, a la humanidad»4. La pobreza material, como atestiguan los 
evangelios, es el resultado de la exclusión de la comunión y de la 
comunidad.

Además, la desigualdad destruye el tejido social; le roba a la co-
munidad la confianza, la solidaridad y la reciprocidad, que dan fun-
damento a las relaciones humanas. Se produce otro coste para la 
comunidad. Al excluir a los otros privamos a la comunidad de enri-
quecerse con los talentos y las capacidades de los excluidos. No es 
menor la pérdida que sufre la comunidad con las víctimas excluidas. 
La desigualdad suscita también una enorme cantidad de problemas 
sociales: violencia, drogadicción, alcoholismo, enfermedad mental, 
desempleo crónico, erosión del estado de derecho, baja esperanza 
de vida, etc.

4  Citado en Zygmunt Bauman, Consuming Life, Polity, Cambridge UK 2007, p. 1.
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Los estudios muestran también que aquellos países del norte del 
planeta que han logrado una mayor igualdad, tienen menos proble-
mas sociales y una calidad más alta de vida; y, al contrario, los países 
con mayor desigualdad son los que también tienen graves proble-
mas sociales5.

La negación de oportunidades es otra terrible consecuencia de la desi-
gualdad y de la exclusión. Forma parte del paradigma económico do-
minante. El actual sistema económico defiende el mercado libre y la 
competencia como el alfa y la omega del desarrollo, inconsciente de 
las condiciones iniciales de desigualdad y asimetría de poder y opor-
tunidades. En épocas anteriores, la opresión, la desigualdad y la ex-
clusión eran claramente visibles. Actualmente adoptan formas cada 
vez más sutiles y están profundamente insertas en los sistemas econó-
micos, sociales, culturales y políticos. La inteligente ocultación de la 
desigualdad y la exclusión bajo el manto de la ideología y los argu-
mentos sofisticados, los números y las estadísticas, exige que desarro-
llemos un análisis y un enfoque más sutil para desenmascararlos.

IV. Las raíces neoliberales de la desigualdad y de la exclusión 

En la raíz de la desigualdad se encuentra el hecho de que las fuer-
zas productivas —el capital, las grandes extensiones de tierra, la 
propiedad de varias formas de los recursos naturales, etc.— están 
concentradas en los grupos cada vez más pequeños de la élite y de 
los poderosos. La desigualdad es el fundamento en el que se cons-
truye la moderna economía de mercado, y esta desigualdad se ex-
presa en la vida de cada día. El aumento en el crecimiento de la de-
sigualdad también se debe a actitudes y medidas políticas. Con la 
disminución de la amenaza comunista, las medidas políticas de apo-
yo a los pobres han dado marcha atrás. Se han privatizado servicios 
públicos, se han debilitado drásticamente los sindicatos en todo el 
mundo, y han desaparecido o se han abolido las leyes de un salario 
mínimo en diferentes países.

5  Cf. Richard Wilkinson y Kate Pickett, The Spirit level: Why Greater Equality 
Makes Societies Stronger, Bloomsbury Press, Nueva York 2009.
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La reivindicación del derecho político y su exaltación del merca-
do libre inició una tendencia que ha culminado actualmente en 
una desigualdad sin precedentes con respecto a los ingresos y la 
justa compartición de los recursos. El laissez faire liberal de la eco-
nomía actual ha asumido un carácter incluso de religión con sus 
propios pontífices como Friedrich von Hayek, Milton Friedmann 
y Thomas Friedman, que esperan que tengamos una fe ciega en el 
mercado. Afirman proporcionar las soluciones económicas infali-
bles. Han logrado reclutar a discípulos como Michael Novak, que 
puede justificar teológicamente el statu quo económico y santificar 
el mercado.

V. La respuesta neoliberal a la desigualdad y la exclusión

Estamos luchando contra una ideología insidiosa que no cree real-
mente en la igualdad y en la inclusión. Tiene pues toda la razón el 
papa Francisco cuando ataca duramente en Evangelii gaudium a una 
economía que mata. En sus propias palabras:

Así como el mandamiento de «no matar» pone un límite claro 
para asegurar el valor de la vida humana, hoy tenemos que decir 
«no a una economía de la exclusión y la inequidad». Esa economía 
mata6.

Como cabía esperar, los individuos y grupos de derechas, inclui-
dos los católicos, que apoyan una ideología de mercado neoliberal, 
han atacado duramente al papa Francisco o se han distanciado de 
sus puntos de vista sobre el capitalismo, indigeribles para ellos7. La 
filosofía de la economía neoliberal no solo no desafía la desigual-
dad, sino que, curiosamente, considera la desigualdad como algo 

6  Papa Francisco, Evangelii gaudium 53. El mismo tono crítico se encuentra 
también en su reciente encíclica Laudato si’. 

7  Incluso el cardenal Timothy Dolan, de Nueva York, ha hecho declaraciones 
que parecen quitarle importancia al mensaje del Papa. El cardenal habla de un 
«capitalismo virtuoso» practicado en los Estados Unidos, como si la virulenta 
crítica del Papa no se aplicara allí. Véase el artículo escrito por el cardenal en 
The Wall Street Journal, 22 de mayo de 2015. 
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tolerable y necesario para el desarrollo. La concepción de sociedad 
que subyace en la economía de mercado neoliberal se basa en la 
teoría del contrato social. La teoría contractual vacía la riqueza de las 
relaciones humanas. Es incapaz de sostener las comunidades por-
que se basa en el interés propio. No tiene corazón para quienes 
sufren, para las víctimas, para los refugiados y los torturados. La 
solidaridad y la compasión son proscritos y sustituidos por la com-
petencia inspirada en la filosofía de la supervivencia del más fuerte 
o del que mejor se adapta. En una presunta guerra de todos contra 
todos —bellum omnium contra omnes, como diría Thomas Ho-
bbes—, quienes no formen parte del contrato son los perdedores, y 
no tienen derechos. Llegan a ser los excluidos. No se tiene en cuen-
ta las condiciones desiguales en las que los individuos y los grupos 
nacen o se ven arrojados. Si no son capaces de asumir unas relacio-
nes contractuales, son abandonados. Esta teoría se burla de la ver-
dad de que no todas las relaciones humanas pueden entrar en el 
marco de un contrato.

La economía neoliberal presenta el capitalismo como una realidad 
inevitablemente histórica y proclama su triunfo definitivo. Se trata 
de un puro y simple fatalismo moderno. Pensemos en Francis Fuku-
yama y su libro El fin de la historia y el último hombre8. En este sistema 
la desigualdad se explica como efecto colateral del proceso de desa-
rrollo. Considerar el sufrimiento y las carencias de millones de per-
sonas como un perjuicio colateral no puede no verse sino como un 
razonamiento disparatado y retorcido. Para ocultar estos perjuicios, 
el capitalismo clientelista contemporáneo se viste inteligentemente 
con el manto del buen samaritano y se apropia del discurso de la 
liberación. A todo esto tenemos que añadir el hecho de que en 
muchas sociedades, especialmente en el sur, hay fuertes vestigios 
de cultura y prácticas feudales que prosperan gracias a la jerarquía de 
los que están encima y los que están debajo —secundum sub et su-
pra—. En estas sociedades encontramos una mezcla de estos vesti-
gios con la economía de mercado neoliberal.

8  Francis Fukuyama, El fin de la historia y el último hombre, Planeta, Barcelona 
1992.
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VI. La economía necesita un sabbath

Como en tiempos de los faraones egipcios, lo que tenemos hoy es 
un sistema de producción y consumo que nos tiene a todos en una 
situación de ansiedad9. Sintomático de esta situación son las unida-
des de producción que no paran en todo el día, ni durante la sema-
na, el mes y el año. Así es como se comportan muchos negocios y 
actividades económicas. Como el diablo, el negocio nunca duerme. 
Esta loca carrera en nombre del desarrollo exige una sensata inte-
rrupción. El sabbath en la tradición bíblica no es solo un día de 
descanso para recuperarse y seguir después igual que antes; es, en 
cierto modo, una interrupción, que es necesaria para liberarnos de 
nuestra ansiedad. El sabbath es una metáfora de la libertad de la 
esclavitud de la codicia que empuja a producir y a consumir sin 
parar, y a encontrar la felicidad en este ciclo enloquecido. El sabbath 
es una interrupción liberadora que nos recuerda nuestro auténtico 
yo, el de otros y el de los valores que importan10. Nos ayuda a ver a 
nuestros prójimos con nuevos ojos: no como competidores amena-
zantes o como objetos de explotación, sino como verdaderos seres 
humanos con dignidad. En esta perspectiva se entiende la sacralidad 
del sabbath. «Recuerda el día de sabbath, y guárdalo de forma sagra-
da» (Éx 20,8). El sabbath también nos aporta un elemento de con-
templación y de una estética primordial. Dios vio que todo cuanto 
había hecho era muy bueno (cf. Gn 1,31), y «Dios bendijo el día 
séptimo y lo santificó, porque en este día Dios descansó de todo el 
trabajo que había hecho en la creación» (Gn 2,3). El gran problema 
con nuestra economía y nuestras políticas es que son mecanismos 
sin sabbath, sin mística y sin contemplación. Por eso pueden llegar 
a ser muy violentas y agresivas, brutales y destructivas.

El budismo habla de trishna, la insaciable sed o ansias de acumula-
ción. La acumulación es fuente de división, desigualdad y exclusión. 
El sabbath es una liberación de hacer de todo una mercancía, incluido 
el propio yo y los demás. El sabbath nos recuerda la igualdad funda-

9  Véase Walter Brueggemann, Disruptive Grace: Reflections on God, Scripture 
and the Church, SCM Press, Londres, pp. 55ss.

10  Ibídem. 
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mental de todos los seres humanos, independientemente de su ocu-
pación y sus logros. La igualdad brota del origen y del destino común 
de todos los seres humanos, del hecho de compartir una común natu-
raleza humana y de experimentar el mismo tipo de necesidades y as-
piraciones. Si la «tierra es del Señor» (Sal 24), todos los hijos de Dios 
tienen el derecho a compartir sus recursos de manera equitativa. Los 
Padres de la Iglesia condenan con vehemencia la privatización de los 
bienes comunes por algunos y el hecho de que priven a otros de sus 
legítimos derechos11. Nuestra fe nos incita hoy a desafiar con firmeza 
la comercialización de la tierra y sus recursos que trastornan la comu-
nión y la vida de las comunidades. Este es un punto que el papa 
Francisco ha resaltado perfectamente en Laudato si’12. 

VII. Una teología centrada en lo esencial

Sin un contacto inmediato con la realidad, la teología corre el 
riesgo de perder su credibilidad, por muy brillantemente que pue-
da explicar sus afirmaciones doctrinales recurriendo a la Escritura y 
a la tradición. La teología necesita llegar a ser humilde en medio de 
la situación crítica en la que se encuentra la humanidad y estar dis-
puesta a cooperar con muchas otras fuerzas. En un mundo de frag-
mentación —del conocimiento, del yo, de la comunidad, de la eco-
nomía, de la política, etc.—, la teología, creo yo, puede ofrecer 
cierto sentido de esperanza. Puesto que una teología adecuadamen-
te orientada es aún una empresa disciplinar que tiene el potencial 
de una visión holística y mística y de un enfoque integral. Esto es lo 
que se necesita hoy para responder a la desigualdad y a la exclu-
sión, a la opresión y a la injusticia.

Cuando la casa está ardiendo solo tenemos tiempo para salvar lo 
esencial. Cuando la humanidad y la naturaleza se encuentran en una 
crisis profunda, e inmersas en la desigualdad y la exclusión, necesita-
mos elaborar teologías —tanto en el norte como en el sur— que 

11  Charles Avila, Ownership: Early Christian Teaching, Wipf & Stock Publi-
shers, Eugene 2004.

12  Cf. Felix Wilfred, «Theological Significance of Laudto Si. An Asian Rea-
ding», Vidyajyoti Journal of Theology 79 (2015) 645-661. 
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aborden la situación de crisis de la humanidad y de la creación. La 
teología es responsable, y tiene una responsabilidad con la humani-
dad y con la creación de Dios. Puede ser interesante estudiar el tema 
de la virginidad de María y realizar elaboradas distinciones teológicas 
entre la virginidad ante partum, in partu, post partum, etc. Puede ser 
apasionante discutir sobre el acercamiento entre protestantes y cató-
licos con respecto a la doctrina de la justificación. Estas preocupacio-
nes doctrinales que ocuparon y siguen ocupando tanta atención por 
parte de la teología tienen que pasar a un segundo plano ante la 
magnitud de los problemas que afronta la humanidad: problemas de 
desigualdad, exclusión, violación de la dignidad y de los derechos 
humanos, violencia, guerra, paz, opresión de mujeres y su discrimi-
nación, y problemas medioambientales. Desafortunadamente, gran 
parte de la teología actual, incluida la que dice inspirarse en el Vati-
cano II, evade frecuentemente la cuestión de la pobreza, de la desi-
gualdad y de la exclusión. Está perdida a menudo en la discusión de 
si el Vaticano II está o no en continuidad con la tradición, centrándo-
se en las minucias exegéticas de la hermenéutica de los textos conci-
liares. Una teología que se limita a explicar e interpretar los aspectos 
doctrinales del cristianismo y su sistema simbólico estaría haciendo 
poco bien a la humanidad. Necesita volver su mirada al mundo e 
intentar responder a aquellas cuestiones cruciales que los seres hu-
manos encuentran justo en el centro de su existencia.

Existe un abismo entre la teología clásica y la experiencia real co-
tidiana de la vida y las luchas que implica. Dios ha identificado su 
propia realidad con la humanidad (verbum caro factum est). Acerta-
damente, Nicolás de Cusa nos recuerda que Dios es un círculo infi-
nito cuyo centro está en todas partes y cuya circunferencia no está 
en ningún lugar13. Exiliar a Dios y al prójimo del horizonte de la 
economía para perseguir un craso egoísmo e individualismo consti-
tuye el mayor desafío para la teología actual. Si el sabbath, como 
vimos, representa una interrupción, una pausa para pensar en el 
todo con miras a una transformación creativa, entonces la función 

13  Este pensamiento atribuido a Nicolás de Cusa (Docta Ignorantia II. 2) de-
riva de tradiciones neoplatónicas, y fue expresado de formas diferentes por 
Alain de Lille, Pascal y otros autores. 



LA FUNCIÓN DE LA TEOLOGÍA EN LAS LUCHAS POR UN MUNDO MÁS EQUITATIVO...

Concilium 1/23 23

de la teología sería promover la práctica del sabbath en todo campo de 
la vida humana y colectiva. Implicará ayudar a conectar cada frag-
mento con el todo; conectar cada día con el día que no tendrá fin. 
Para seguir a la humanidad en su camino de liberación, la teología 
necesita efectuar una reubicación de lo sagrado desde los espacios y 
objetos tradicionalmente venerados; necesita respetar la creación 
entera y todas las formas de vida, desde la brizna de hierba hasta los 
seres humanos. Una de las intuiciones fundamentales de la Biblia es 
que la calidad de una comunidad se mide por el modo en el que 
cuida de sus miembros débiles y vulnerables, para lo cual es funda-
mental la igualdad y la justicia. Esta intuición recorre todo el corpus 
de la tradición bíblica, en la están interconectado idolatría e injusti-
cia. Pues, en efecto, abandonar a Yahvé provoca injusticia y desigual-
dad en la sociedad. Y, viceversa, la injusticia social aparta de Yahvé 
y conduce hacia los ídolos.

La exclusión está diametralmente opuesta al dinamismo de inter-
dependencia que nos cuenta el relato de la creación del Génesis. En 
la creación Dios vincula todo conjuntamente en armonía; no obstan-
te, la creación confiere también singularidad e identidad a cada cria-
tura. Cuando la exclusión se practica como asimilación del otro, 
niega la diferencia y la pluralidad legítima. He aquí una importante 
tarea para la teología. Se trata de la tarea de contribuir a crear comu-
nidades sin exclusión; comunidades que respeten la diferencia y la 
pluralidad. Se trata de una actividad esencial en estos tiempos en los 
que el sistema económico dominante se ha convertido en una fuerza 
de división y de conflicto entre comunidades.

La liberación y la persecución de la igualdad y la inclusión serán 
inspiradas por un nuevo sentido de lo sagrado y nutridas por una fe 
profunda en Jesús. En un mundo que sacralizaba la jerarquía y el 
poder, cultivaba la desigualdad y practicaba la exclusión, Jesús de-
fendía la dignidad de todo ser humano como el nuevo templo de 
Dios. La exclusión de los pobres del conocimiento, de la libertad, de 
la dignidad y de la participación en la comunidad, era un auténtico 
sacrilegio. Los evangelios nos cuentan cómo a Jesús le preocupaba 
más el sufrimiento y las carencias humanas que el pecado. Lamenta-
blemente, la soteriología cristiana llegó a desarrollarse en torno al 
pecado y no a partir de los aspectos más importantes de la praxis de 
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Jesús con respecto al bienestar (salus) de los seres humanos y de 
las comunidades. Su concepción de la liberación estaba anclada en 
la experiencia de lo divino como un Dios compasivo y solidario con la 
humanidad sufriente. La experiencia del sufrimiento humano, la po-
breza, la carencia y la esclavitud, le afectó profundamente. La com-
pasión y la solidaridad le salían de sus propias entrañas. Una teolo-
gía que siga las huellas de Jesús, incorporará su concepción, su 
pasión y su praxis. Al igual que Jesús, cuestionará lo que parece 
evidente e irá más allá de lo cuestionable.

VIII. Intercambio de teologías

Hubo un tiempo en el que las cuestiones teológicas estaban estruc-
turadas según la mentalidad occidental, por lo que los asiáticos, los 
africanos, los latinoamericanos y los oceánicos podían hacer una teo-
logía con sentido solo en la medida en que se integraban en los dis-
cursos teológicos de marco occidental. Actualmente, la teología occi-
dental, salvo loables excepciones, está sumida en una crisis profunda. 
Sus discursos teológicos pretenciosos y de altos vuelos se encuentran 
en fuerte contraste con la realidad de un cristianismo occidental ago-
tado del que los fieles huyen masivamente14. Parece ser poca la co-
rrespondencia que existe entre esta teología y la situación en el terre-
no. A mí me parece que la teología occidental dominante es como un 
entretenimiento intelectual, al que no le afectan las urgencias de la 
humanidad y de la naturaleza. Comenzamos a preguntarnos ¿a quién 
se dirige esta teología? y cui bono? —¿a quién beneficia?—. Lo diré sin 
rodeos: la teología europea no tiene futuro a menos que esté dispues-
ta a entrar en un diálogo serio con las teologías que emergen en dife-
rentes partes del mundo a partir de la experiencia de la opresión, el 
sufrimiento, la desigualdad y la exclusión. En este contexto la tarea 
de nuestra revista Concilium adquiere una gran relevancia, puesto que 

14  En un reciente congreso sobre el papa Francisco en la Universidad de 
Viena (14-18 de octubre de 2015), advertí a mis colegas teólogos europeos a no 
extraer «conceptos» de las intervenciones del Papa para convertirlos en objeto 
de debate teológico, sino, más bien, a centrarnos en las implicaciones y los de-
safíos para la teología que fluyen de su visión y de su praxis. 
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se esfuerza todo lo posible por intercambiar recíprocamente teologías 
de diferentes partes del mundo.

Conclusión

El camino de liberación está plagado de muchos obstáculos, es un 
desierto que necesita atravesarse con esperanza. Esta esperanza se 
encuentra en los movimientos de resistencia en todo el mundo con-
tra la desigualdad y en su oposición a someterse a la exclusión. Esta 
resistencia es llevada adelante por varios movimientos sociales glo-
bales y locales. Son conscientes del mundo actual y encarnan la ética 
en la práctica. En este camino de lucha y de liberación, que debe 
emprenderse conjuntamente con esperanza por hombres y mujeres 
de todas las naciones, podría tener una función relevante un adecua-
do tipo de teología. Se me preguntará: «¿Qué entiende por un ade-
cuado tipo de teología?». Permítanme responder recordando una 
parábola de Buda de hace ya 2.500 años —la parábola de la flecha 
envenenada—. Una persona recibió un flechazo mientras atravesaba 
un bosque. Cuando sus amigos y familia quisieron ayudarle no per-
mitió que le quitaran la flecha hasta tener claro quién era la persona 
que la había disparado, su nombre, edad, pueblo, sus medidas físi-
cas y la magnitud del arco usado, e insistió en saber si las plumas de 
la flecha eran de un buitre, una cigüeña, un halcón o un pavo real. 
Esta parábola era una crítica mordaz de Buda contra teología de la 
casta superior brahmin de su tiempo y sus abstrusas especulaciones 
metafísicas que fracasaban seriamente en la praxis. Buda llamó a to-
dos a que respondieran al sufrimiento y a la opresión del ser humano 
con karuna (compasión y misericordia)15 y sin demora. Sostenía en 
sus enseñanzas la igualdad de todo hombre y de toda mujeres, sin 

15  Podríamos advertir una convergencia entre la visión budista de la compa-
sión y la interpretación que hace el papa Francisco de los Evangelios mediante 
la clave de la misericordia. Como acertamente comenta Walter Kasper, la «mi-
sericordia» se ha convertido en el carácter definidor del pontificado de Francis-
co. Véase Walter Kasper, Pope Francis’ Revolution of Tenderness and Love, Paulist 
Press, Nueva York 2015, pp. 31ss (trad. esp.: El papa Francisco. Revolución de la 
ternura y el amor, Sal Terrae, Santander 2015). 
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distinción, partiendo de la base de que todos son igualmente capa-
ces de obtener la iluminación. Rompió la estratificación social de las 
castas que excluían a las personas. Sin embargo, cuando se le pre-
guntó sobre Dios, Buda se mantuvo en silencio. El enigmático silen-
cio de Buda es todo un tema de gran envergadura.

Quinientos años después de Buda, Jesús se identificó con la hu-
manidad sufriente. Lo que llamaba la atención es que Jesús rompió 
el silencio de Buda. Abrió sus labios para hablar de un Dios, es más, 
de un Dios Padre y Madre que está profundamente involucrado en 
la vida de los seres humanos y en sus sufrimientos. Este Dios no es 
un Dios distante, sino un Dios de compasión, de misericordia y de 
solidaridad, que trata con igualdad a todos los hijos e hijas. Conta-
mos con un gran mensaje de esperanza para continuar la lucha por 
la igualdad y la inclusión, y para avanzar por el camino de las luchas 
por la liberación en estos tiempos en los que la vida humana y la 
coexistencia están amenazadas por el mercado liberal y su modelo 
de desarrollo. Una teología sensible al problema de la desigualdad y 
la exclusión en nuestro mundo contemporáneo tiene la liberadora 
tarea de desacralizar al «becerro de oro» del mercado libre. La teolo-
gía intentará constantemente entretejer la cuestión de Dios con los 
graves problemas que afligen a la humanidad, y proporcionará una 
visión que se basará en la unidad esencial del misterio de lo huma-
no, lo divino y del universo. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Andrés Torres Queiruga * 

LA TAREA DE LA TEOLOGÍA  
TRAS LA RESTAURACIÓN POSCONCILIAR

El Vaticano II puso fin a un período de restauración, originando un 
gran esfuerzo de creatividad teológica y de sintonía con los gran-

des problemas humanos, con una intención decidida de aceptar la 
nueva situación de secularidad. La revista Concilium nació con el pro-
pósito de contribuir a esta tarea. Como sucede en todo gran cambio, 
también dio origen a un fuerte pluralismo. La reacción oficial ha sido 
un acentuado retraimiento eclesial y una creciente restauración doctri-
nal. La creación teológica se vio frenada y expuesta a frecuentes sancio-
nes. En consecuencia, acentuó los estudios positivos y el contacto con 
los problemas humanos y las ciencias respectivas. El nuevo pontifica-
do trata de recuperar la intención originaria del Concilio, convocando 
a una nueva sintonía con los problemas del mundo y acentuando los 
valores evangélicos a favor de los pobres, marginados y necesitados. La 
teología, sin abandonar su deriva práctica, tiene ahora la ocasión de 
renovar el estudio de las grandes verdades de la fe, para hacerlas signi-
ficativas y eficaces en la situación actual. Solo podrá ayudar verdadera-
mente a la construcción de la humanidad si logra exponer con claridad 
el significado específico de la contribución evangélica. Esta situación 
constituye un nuevo kairós para la teología y también para Concilium.
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Dios es eterno, pero su presencia se realiza en la historia. 
Por eso la acogida y la comprensión están siempre situa-
das desde las necesidades, las preguntas y los desafíos 
que van presentando las distintas épocas y culturas. Más 

de tres mil años de tradición bíblica y dos mil en su reconfiguración 
cristiana explican los cambios que la teología ha ido atravesando a lo 
largo del tiempo. Cambios de amplitud distinta según el arco tem-
poral con que se enfoquen. 

I. La teología en la Modernidad: restauración versus renovación

La teología actual está profundamente marcada por uno de los 
cambios más radicales ocurridos en la historia de la humanidad: los 
descubrimientos geográficos, el humanismo, la crisis de la Reforma 
y la Contrarreforma, la nueva filosofía y las ciencias actuales. Todo 
ello ha desembocado en lo que llamamos la Modernidad (hoy, con 
sus variantes post- o tardomodernas). 

Han sido puestos en cuestión todos los estratos de la cultura, y 
pronto se hizo evidente que también la fe quedaba afectada en su 
interpretación teórica, en la teología. Ha supuesto un cambio de tal 
calibre, que tal vez solo admita comparación con el acontecido al 
comienzo del cristianismo, cuando tuvo que repensarse y retradu-
cirse dentro de la cultura helenística. Fue, como dijo Paul Tillich, 
una «conmoción de los cimientos», que removió la comprensión de 
todas las verdades teológicas, incluidas las fundamentales.

La teología se encontró ante la necesidad de realizar un «cambio 
epocal», una verdadera mutación de paradigma: tarea enorme, que si-
gue planteando cuestiones muy importantes, todavía no resueltas. Exi-
gía una verdadera revolución, que amenazaba la misma continuidad de 
la fe. De ahí las resistencias internas en la iglesia y los conflictos externos 
con los desafíos, críticas y negaciones que venían de la nueva cultura.

De hecho, la teología en la Modernidad está marcada por una viva 
tensión entre los intentos de renovación y las resistencias a la mis-
ma. El apoyo oficial hizo que, como observó Yves Congar, siempre 
fueran imponiéndose las restauraciones. Los intentos renovadores no 
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podían desaparecer: piénsese, por ejemplo, en la Escuela de Tubinga 
y en Newman. Pero, a partir del Vaticano I y de la dura respuesta a 
la Crisis Modernista, se impuso una nueva y enérgica restauración, 
mediante duras condenas, que restablecieron el orden, mas dejaron 
abiertos los problemas. 

Por fortuna, los esfuerzos de renovación no se paralizaron, aunque 
tuvieron que refugiarse, por lo general, en los estudios positivos, siem-
pre menos controlables. Esa fue la gran aportación de las «renovacio-
nes» de la patrística, la historia de los dogmas y, principalmente, de 
la exégesis. El impulso logró mantenerse y su influjo «rizomático» 
propició una progresiva transformación de la mentalidad religiosa, 
con nuevos datos y nuevos horizontes para la teología. Como es bien 
sabido, llegó incluso a hablarse de una «Nouvelle Théologie».

Aún así, continuó oficialmente el espíritu restaurador: la encíclica 
Humani generis (1950), condenando la «Nouvelle Théologie», fue 
un duro golpe, que turbó el ambiente eclesial, afectando a teólogos 
como Congar, Lubac, Teilhard, Rahner o Urs von Balthasar. Para las 
nuevas generaciones, esto resulta difícil de comprender y acaso de 
creer, cuando comprueban que estos nombres no solo son hoy uni-
versalmente reconocidos, sino que fueron los grandes inspiradores 
de la renovación del Vaticano II.

II. La renovación del Vaticano II

Este recorrido esquemático era necesario para apreciar lo que su-
puso el Vaticano II. Fue, sin duda, el mayor concilio de la historia, 
sobre todo gracias al reconocimiento de que la renovación era —y 
es— necesaria. Además creó las condiciones para su realización, op-
tando por el diálogo, renunciando a la condena y fomentando la 
participación eclesial y la libertad teológica. Juan XXIII definió cla-
ramente su intención y significado, en su transcendental discurso 
Gaudet Mater Ecclesia, hablando de aggiornamento: «poner al día» el 
valor eterno de la revelación divina, asegurando su permanencia, 
pero haciéndolo «en conformidad con los métodos de la investiga-
ción y con la expresión literaria que exigen los métodos actuales», 
distinguiendo entre «las verdades que contiene nuestra verdadera 
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doctrina» y «la manera como se expresa» (n. 14); y «teniendo en 
cuenta las desviaciones, las exigencias y las posibilidades de la Edad 
Moderna» (n. 2).

Fue abrir las compuertas de aguas largamente represadas, dando 
origen a una primavera de creatividad teológica, que revolucionó el 
tratamiento de todos los grandes problemas. El cambio fue tan enor-
me, que quizás solo podamos comprender su envergadura quienes 
tuvimos la suerte de vivir ese breve período de transición. 

Concilium estuvo ahí desde el primer momento. La revista no es-
taba sola, ciertamente. Pero somos muchos los que, habiéndola se-
guido desde el número uno, hemos vivido la renovación ayudados 
por sus artículos y caminando a su ritmo. Contaba para ello con un 
equipo compuesto por buen número entre los mejores teólogos del 
momento; bastantes habían sido protagonistas del Concilio. Este su-
po conjuntar un claro sentido histórico de apertura al mundo con 
un enfoque decididamente teológico. Basta repasar sus distintas sec-
ciones para apreciar ese equilibrio. Los grandes temas teóricos estu-
vieron siempre atentos a su dimensión pastoral y secularidad cons-
tituyó una preocupación constante.

III. La teología y la restauración posconciliar 

El camino no fue llano. La normal conflictividad y el inevitable 
pluralismo que siguió siempre a todo gran concilio, apareció tam-
bién ahora. Renacieron las tendencias al frenado y marcha atrás, 
pensando que iba demasiado lejos, demasiado aprisa y no siempre 
por caminos ortodoxos. También en esto Concilium tiene un cierto 
protagonismo simbólico, con una temprana escisión (ya en 1972) en 
su propio seno, que llevó incluso a la creación de la revista Commu-
nio, expresamente presentada como alternativa y con promotores 
tan relevantes como von Balthasar, Lubac y Ratzinger. 

De suyo, la restauración podía haber quedado en un mero episo-
dio dentro del pluralismo teológico. Pero contó con el decidido apo-
yo oficial, inaugurando un largo período de tres decenios, con fuer-
te freno para la teología. No era posible volver a la etapa anterior, 
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porque lo impedían la experiencia conciliar y las nuevas evidencias 
teológicas; también —digámoslo— la fuerza del Espíritu, siempre 
atento a «renovar la faz de la tierra».

Pero los efectos fueron graves, como lo muestran los numerosos 
conflictos y las duras condenas de muchos teólogos. Aunque de me-
nor intensidad y más corta duración, cabe afirmar que ha sido un 
nuevo período de restauración. Cabe incluso sacar una importante lec-
ción, observando cierto paralelismo con la restauración anterior. 
Como he dicho, en ella gran parte del impulso renovador se refugió 
en la teología positiva: patrística, histórica, exegética y pastoral. Ese 
refugio ofrecía una doble ventaja: aquellos estudios estaban más li-
bres de la censura oficial y permitían seguir cultivando la creatividad 
teológica. Así consiguieron mantener viva la renovación del ambien-
te eclesial, y construyeron puentes para el diálogo con la cultura y 
los problemas del mundo. 

Algo parecido ha sucedido durante estas tres décadas. Continua-
ron los estudios de teología positiva y ha avanzado la exégesis. Aun-
que ahora el énfasis se ha puesto en dos grandes direcciones marca-
das por el Concilio: el diálogo con el mundo y el encuentro y colaboración 
con las religiones. Esta doble orientación ha supuesto un claro avance 
y propiciado un sentido realista para la teología. Los teólogos hablan 
el idioma donde gozan y sufren, buscan y esperan los hombres y 
mujeres actuales. También esto se nota en Concilium. Felix Wilfred 
lo ha expuesto en dos conferencias, celebrando la concesión del pre-
mio Herbert Haag, en 2015: en nuestra agenda están muy presentes 
problemas como «el sexo, la naturaleza, la dignidad humana, la jus-
ticia y la igualdad [...] así como el poder, la globalización, las migra-
ciones, los fugitivos, el diálogo interreligioso y la paz».

IV. El problema en la situación actual

Wilfred dejaba claro que estos temas «no pueden dejar indiferen-
te a nadie». Sería absurdo descuidarlos o perder la riqueza que apor-
tan. La tarea actual, vista ahora desde una cierta distancia y un nue-
vo clima eclesial, consiste en avanzar, conservándolos, pero 
buscando un nuevo equilibrio teológico. Porque, junto al diálogo 
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solidario con el mundo, el Concilio insistió en una tercera verdad: la 
autonomía del mundo, que constituye una de sus aportaciones más 
originales y teológicamente revolucionarias: 

Lo hizo con una invitación extrañamente solemne a reconocer, 
estudiar y respetar las leyes propias de la realidad mundana, tanto 
en su dimensión física, como en la personal y la social. Y eso implica 
que debe cuidarse con esmero el reparto de funciones y papeles. La 
Iglesia es «experta en humanidad», dijo Pablo VI. Pero debe enten-
derse: experta en una dimensión humana, la religiosa. Las demás 
pertenecen a las ciencias correspondientes: «Pues, por la propia na-
turaleza de la creación, todas las cosas están dotadas de consistencia, 
verdad y bondad propias y de un propio orden regulado, que el 
hombre debe respetar con el reconocimiento de la metodología par-
ticular de cada ciencia o arte»1. La religión debe respetar su autono-
mía, igual que debe exigir respeto para la propia. Se reparten las 
competencias y es preciso evitar transgresiones de frontera. 

Aquí, como es lógico, nos interesa centrarnos en la teología. Tiem-
po hubo en que, considerándose «reina de las ciencias», creía tener 
derecho a intervenir en todas. La situación ha cambiado: por un la-
do, la pluralidad y complejidad de las ciencias hace evidente que 
son competencia de los «científicos»; por otro, su autonomía recha-
za toda injerencia en su racionalidad propia. Es preciso asimilar to-
das las consecuencias de esta nueva relación.

No es momento para análisis detallados. Pero vale la pena insi-
nuar lo fundamental, mediante el conocido ejemplo del «caso Gali-
leo». Cuando los cardenales argumentaban con la Biblia para opo-
nerse a la autonomía científica, Galileo contestó: la Biblia no dice 
«cómo va el cielo, sino cómo se va al cielo». Una afirmación cuya 
verdad hoy nos resulta evidente, aunque todavía dos siglos más tar-
de no pudo evitar el conflicto con Darwin... 

No exige una separación o ignorancia entre ciencia y religión, 
pues para que exista diálogo es necesario que cada parte conozca lo 
que sabe y dice la otra. Pero obliga a tomar en serio que los saberes 
específicos son competencia de cada disciplina, y a ella corresponde 

1  Gaudium et spes, 36. 
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elaborarlos y ofrecerlos. Procediendo así, ambas partes aprenden y 
pueden enriquecerse mutuamente. De hecho, los teólogos, cuando 
aprovecharon los resultados adquiridos por Galileo, pudieron actua-
lizar el concepto de revelación. Y Galileo recibió justos avisos, invi-
tándolo a ceñirse a la intencionalidad científica, sin transgredir inde-
bidamente las fronteras de la teología.

El prestigio de la ciencia hace que hoy sean los científicos —pién-
sese en los llamados «nuevos ateos»— quienes invaden con más fre-
cuencia la competencia teológica e incluso la filosófica. En cambio, los 
teólogos se han hecho más cautos ante la competencia científica, has-
ta el punto de que para ellos existe hoy una tentación sutil: no advertir 
que lo que los científicos esperan de ellos es justamente el saber distin-
to que puedan ofrecerles desde su competencia específica. El diálogo 
solo es fecundo cuando cada parte tiene algo propio que ofrecer.

Pues bien, me atrevo a pensar que aquí tenemos un importante pro-
blema pendiente. El desafío de la Modernidad al pensamiento religioso 
con el descubrimiento de la autonomía es de tal calibre, que no pode-
mos darlo por resuelto. Impresionan las palabras que, ya en 1970, 
inaugurando el Congreso Mundial de teólogos, celebrado en Bruselas 
por la Fundación de Concilium, pronunció su Presidente. Presentándo-
se como «un industrial que ha tenido la gracia o la desgracia de encon-
trarse con teólogos», acaba instándoles: «decidme en dos palabras sen-
cillas qué significan hoy el Evangelio y el cristianismo, para que yo 
pueda comprender de manera simple e inteligible el mensaje evangéli-
co. […] Quizá espere y pida de ustedes muchas y muy grandes cosas, 
pero ¿no tengo derecho a ello como cristiano creyente?»2. 

Por desgracia, eso no afecta solo a los fieles. Realmente, la teología 
misma está en una situación muy parecida. Acerca de las cuestiones 
religiosas que verdaderamente interesan no hemos encontrado toda-
vía las palabras que las presenten de modo verdaderamente signifi-
cativo, más allá de la simple repetición de fórmulas o conceptos que 
o ya no hablan o dicen muy poco. Basta pensar en lo difícil y casi 
imposible que resulta hoy para cualquier teólogo, cuando ante un 

2  A. van de Boogaard, Alocución, en la Sesión de apertura: Concilium: El fu-
turo de la Iglesia, nº extra (Diciembre 1970), 172 y 173.
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ambiente medianamente crítico tiene que hablar de cuestiones co-
mo la Trinidad, explicando que se trata de un solo Dios en tres 
personas distintas; o de Jesucristo, afirmando que es Dios pero no 
«persona humana»; o del mal, en un mundo creado por un Dios 
bueno y omnipotente; o de la transubstanciación, del infierno, del 
pecado original, de la causalidad sacramental, de los milagros, de la 
oración de petición… En definitiva, de casi todos los grandes pro-
blemas que constituyen el fondo del mensaje cuya fecundidad que-
remos aportar al diálogo en bien de la humanidad.

En aquel mismo congreso Schillebeeckx insistía en la necesidad 
de escuchar a las ciencias, para avanzar en «un nuevo entendimien-
to de la fe»; pero asimismo reclamaba un exigente rigor teológico: 
«Toda respuesta responsable acerca del hombre en el mundo —y, 
por tanto, también el hablar creyentemente sobre Dios en nuestra 
vida terrena— está orientada internamente a prolongarse en una 
investigación y reflexión críticas, que las convierte en estudios de 
carácter científico. Si se prescinde de ese rigor, se corre el grave pe-
ligro de perderse en diletantismo» 3.

V. Hacia un equilibrio satisfactorio

No se trata de abandonar uno de los extremos. El problema real 
reside en encontrar un justo equilibrio entre ambos. Seguir impli-
cándose en los problemas vitales del mundo y la sociedad; pero sa-
biendo que investigar sus estructuras y funcionamientos pertenece a 
las ciencias correspondientes, cuyos resultados la teología debe co-
nocer, pero cuya autonomía debe respetar. Si, por ejemplo, se trata 
de estudiar las migraciones, los refugiados, las nuevas esclavitudes o 
los avances en biotecnología, nadie pide tratados teológicos, pues 
para eso están la antropología, la sociología, la ética o la biología. Lo 
cual no significa desinteresarse de los problemas o ignorar lo que 
enseñan eso tratados, pues sin conocer sus resultados las palabras 
teológicas sonarían a hueco y carecerían de sentido. Pero de la teo-

3  La «categoría» crítica de la teología, ibíd., pp. 216-223; las citas en pp. 219 
y 217.
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logía se espera que ofrezca la luz que puede venir desde su perspectiva 
específica, sea ayudando a descubrir un sentido trascendente, ofre-
ciendo el ánimo y la confianza de contar con el apoyo divino, sea 
aportando la «memoria peligrosa» de su tradición con valores que 
pueden quedar descuidados… 

Pues bien, para lograrlo necesita repensar con rigor sus propios 
contenidos en los nuevos parámetros culturales, pues solo así resul-
tarán comprensibles y creíbles. En primer lugar, para que los propios 
creyentes puedan alimentar su fe y cultivar el espíritu de compromi-
so y colaboración. (En algún momento será preciso analizar el influjo 
que el descuido de este punto tiene en la sangría de militantes cristia-
nos que abandonan la fe, porque tal como la entienden ya no les resul-
ta significativa como fundamento y motivación para su compromiso 
solidario.) Y también para los no-creyentes, abriendo posibilidades 
de comprensión y rompiendo malentendidos que para tantas perso-
nas representan hoy un obstáculo casi insuperable para la fe.

Y es aquí donde la nueva situación eclesial, inaugurada por el 
papa Francisco, presenta la ocasión de un posible reequilibrio. La 
restauración posconciliar no cuenta ya con el apoyo oficial, y la teo-
logía entra en un ciclo de libertad para poder dedicarse a su tarea 
directa de actualizar la comprensión de sus grandes temas. Hacién-
dolo sin abandonar su sentido de compromiso, pero sabiendo que 
su aportación a los problemas dependerá de que su propuesta sea 
verdaderamente rigurosa y coherente en su campo. Solo así merece-
rá ser escuchada, porque desde su competencia específica podrá 
ofrecer algo verdaderamente propio como contribución a la tarea 
común.

No es fácil para la teología determinar en cada momento la justa 
proporción entre su atención a lo que dicen las ciencias y la consa-
gración fundamental al estudio y elaboración de lo que a ella y solo 
a ella le corresponde decir. No tiene sentido volver atrás, a una teo-
logía abstracta. Pero, justamente para seguir adelante, es necesario 
cuidar al máximo la propia oferta. De otro modo, difícilmente esca-
pará a un doble peligro: a) un clericalismo extemporáneo, que pre-
tenda protagonizar investigaciones o tareas que corresponden a 
otras instancias o b) disolver la teología en aquellas ciencias que de 
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ella no esperan enriquecimiento de lo que ellas conocen mejor por 
sí mismas, sino la luz y el ánimo que puede ofrecerles una fe verda-
deramente significativa.

Si es verdad lo dicho a propósito de la grave falta de salida en que 
hoy se encuentra una comprensión verdaderamente creíble y vivible 
de las verdades fundamentales de la fe, es obvio que la tarea se pre-
senta como urgente y decisiva. Mientras no logremos poner la teolo-
gía a la altura de nuestro tiempo, avanzando en una asimilación rigu-
rosa y consecuente de lo iniciado tras la entrada de la Modernidad, 
seguiremos en lo que Hegel calificaba de «ilustración insatisfecha». Y 
nos expondremos a perder las energías en «discursos [falsamente] 
edificantes», en lugar de concentrarnos en «dar razón» crítica, res-
ponsable y actualizada, de la esperanza que vive en nosotros (cf. 1 Pe 
3,15) y que debemos ofrecer al mundo. 

No quiero renunciar a la esperanza de que también en esta oca-
sión la revista Concilium encontrará el camino justo y contribuirá así 
a mantener viva la gran esperanza de la que ella nació y que hoy 
encuentra una nueva llamada y una ocasión especialmente propicia.

VI. Algunas orientaciones sobre el futuro

Desde esta preocupación conviene enfocar el análisis de las gran-
des cuestiones pendientes. Es tarea a definir entre todos. Aquí, par-
tiendo justamente de la mutación fundamental introducida por el 
reconocimiento de la autonomía, me atrevo a indicar algunas de las 
orientaciones que me parecen más decisivas. 

1) Empezando por mostrar que la creación no merma sino que 
fundamenta la autonomía. Dejar bien claro a la cultura actual que, 
creando libremente desde su plenitud infinita, Dios no busca nada 
para sí, y que por eso —como justamente insistieron tanto Schelling 
como Kierkegaard— puede entregar totalmente la creatura a sí mis-
ma. Y creándola por amor, la sostiene y acompaña, buscando única-
mente su bien. La presencia divina no resta o suplanta la creatura: se 
realiza realizándola. La cristología lo confirma, al confesar la encarna-
ción: Jesús cuanto más divino, más humano; cuanto más humano, 
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más divino. Todo avance verdadero en cualquier dimensión humana 
prolonga la acción creadora. Aplicaciones generales como la realiza-
da en lo social por la Teología de la Liberación y en lo ecológico que 
el Papa acaba de oficializar, lo reconocen. Y temas como la gracia, los 
sacramentos, los milagros o la oración pueden cobrar así significado 
pleno, sin recaer en visiones anacrónicas, intervencionistas o incluso 
míticas.

2) El Concilio, al afirmar que la voz de Dios se manifiesta en el 
lenguaje de la creación, ilumina la revelación. Significa que esta se 
realiza a través de aquella —naturaleza, historia, subjetividad huma-
na—, respetando su autonomía y por tanto sin «dictados milagro-
sos». Consiste por tanto en descubrir que la realidad (que es única y 
común para todos los humanos) está sustentada y habitada por 
Dios, y esforzarse por interpretar lo que en ella trata de manifestar a 
todos. La difícil historia de la revelación, lejos de deberse a un su-
puesto «silencio de Dios», indica más bien el resultado de su «lucha 
amorosa» por ir superando las limitaciones y resistencias de la re-
cepción humana. La revelación está en la raíz de toda la teología e 
influye decisivamente su desarrollo. Conviene señalar dos conse-
cuencias especialmente relevantes.

3) La primera, renovar a fondo el modo de leer la Escritura. La crítica 
bíblica ha dado pasos de gigante. Pero queda demasiado «funda-
mentalismo», en general implícito en los problemas heredados del 
pasado literalista. Aspectos antes descuidados, como el carácter pro-
fundamente judío del Nuevo Testamento y el fuerte pluralismo teoló-
gico dentro de él, resultan especialmente importantes. Todo convida 
a una hermenéutica diferenciada, más atenta al espíritu que a la le-
tra. Dios nos está diciendo a nosotros hoy lo mismo que entonces 
dijo a los autores bíblicos, de suerte que podemos y debemos avan-
zar hasta la experiencia que los sustenta, para hacerla comprensible, 
vivible y verificable en nuestra cultura.

4) El Concilio dijo además que la palabra divina en la creación es 
percibida por «cuantos creen en Dios, sea cual fuere su religión». 
Los tiempos conciliares no estaban maduros para afirmar expresa-
mente la presencia de revelación en todas las religiones. Pero esas pala-
bras la implican con claridad, y creo que a estas alturas debemos 
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afirmarlo nosotros. Reconocerlo significa avanzar por su camino, 
cuando reconoce cuanto en ellas «hay de verdadero y santo»4, y 
además anima a cultivar su estudio5. Esto constituye la base más 
firme para construir un diálogo fraternal y fecundo. La plenitud de-
finitiva que los cristianos confesamos como acontecida en Cristo no 
niega, sino que afirma y supone toda la verdad presente en la vida y 
en los textos sagrados de las demás religiones.

En este sentido creo que el concepto de «inreligionación» puede 
ser de gran ayuda, como complemento del de «inculturación». Apro-
vechando su avance, puede librarlo de un grave peligro, porque 
construida dentro del paradigma anterior, la inculturación parte del 
supuesto implícito de que solo existe revelación en la religión bíbli-
ca. La consecuencia puede ser —lo fue en otros tiempos, con efectos 
terribles— pensar que debe preservarse la cultura, pero eliminar la 
religión. Por fortuna, la práctica es siempre más rica que la teoría, y 
los misioneros y misioneras actuales han sabido respetar y acoger los 
valores de las religiones adonde llegaban. Pero lo hacían a pesar de la 
teoría teológica: la inreligionación ofrece la nueva posibilidad de es-
clarecer y potenciar la praxis misionera, que, como intuyera san Pa-
blo a propósito del judaísmo (cf. Rom 11,13-19), no busca la supre-
sión que mata, sino el injerto que aumenta la vida de quien ofrece y 
de quien recibe.

4  Nostra aetate, 2.
5  Optatam totius, 16)
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EL «ALMA DE LA TEOLOGÍA»: ESPERANZAS, 
SUFRIMIENTOS Y CUESTIONES ABIERTAS
50 años de estudios bíblicos en Concilium

Cuando se fundó la revista Concilium hace 50 años estaba fuera 
de duda que había que dar un gran peso a la Biblia y con ella 

a las ciencias bíblicas, pues el Vaticano II había descrito los estu-
dios bíblicos como «alma de la teología». En nuestro artículo repa-
samos los desplazamientos y los cambios acontecidos con respecto 
a la Biblia durante los cincuenta años de existencia de la revista y 
pondremos de relieve los problemas fundamentales para una exé-
gesis que se entiende como una disciplina teológica acorde con los 
tiempos.

La revista Concilium dio en el momento de su fundación, hace 
cincuenta años, una importancia central a la Biblia y a su 
ubicación teológica. Con los desplazamientos de la exégesis 
científica y sus contextos también cambió en las siguientes 

décadas el tratamiento que de la Biblia se hacía en la revista. Al des-
cribir las posiciones fundamentales y los puntos de inflexión que 
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son evidentes en la revista, esperamos resaltar la importancia que las 
perspectivas críticas, pero también las cuestiones abiertas, tienen pa-
ra una exégesis que quiere ser teológicamente «actual»1.

I. «Primavera bíblica», también en Concilium

Los padres fundadores de Concilium, cuyo deseo central era dedi-
carse a la renovación de la teología según el espíritu del Concilio 
Vaticano II, tuvieron que dirigir también su atención a la Biblia, 
puesto que su estudio había sido definido en la constitución Dei 
verbum como «alma de la teología». Por eso se previó para la Biblia 
una de las diez secciones que debían prepararse responsablemente 
para cada número del año.

En el prólogo programático de su primer número (1 [1965]) expli-
can los tres editores, el especialista en Nuevo Testamento Pierre Be-
noit (Jerusalén), su colega Bas van Iersel (Nimega) y el especialista en 
Antiguo Testamento Roland E. Murphy (entonces en Washington 
D.C.), cuál era su objetivo. La investigación bíblica, así comentan, 
había experimentado una nueva orientación; se había desplazado del 
ámbito de la doctrina al de la experiencia. Siguiendo la corriente de 
la investigación histórica de la Biblia, que ya era posible realizar en la 
Iglesia católica, los libros bíblicos dejaron de considerarse sobre todo 
como un repertorio de dicta probantia de las afirmaciones dogmáticas 
para ser estudiados a partir del mundo en el que surgieron y desde el 
que había que interpretarlos. Al volver a poner la Biblia en su mundo 
se hace claro lo intensamente enraizado que está el mensaje bíblico 
en las tradiciones y las experiencias a las que se dirigía originalmente, 
así como también la intensidad con la que los autores bíblicos recu-
rrían a ellas para formular su mensaje. Las investigaciones históri-
co-literarias prueban que la Biblia es realmente un libro del pueblo 
de Dios —no simplemente como Palabra de Dios que los autores 
inspirados transmitían al pueblo, sino como Escritura, que está pro-
fundamente anclada en la vida de este pueblo, del que procedían sus 

1  Para la elaboración de este artículo han sido de gran ayuda los índices 
desde 1965 hasta 2006 de la revista Concilium que Peter Kenny (Dublin) colgó 
en www.bijbel.net/concilium/, aún disponibles.
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mismos autores—. Desde esta perspectiva de la historia de las tradi-
ciones surge un descubrimiento, que al mismo tiempo proporciona 
un modelo, a saber, la necesidad de franquear la distancia entre el 
tiempo de la Biblia y el presente: los textos bíblicos se basan en tradi-
ciones previas y se transforman creativamente; la Biblia misma prac-
tica ya, por consiguiente, aquel aggiornamento que el papa Juan XXIII 
había exigido a la teología y a la Iglesia en su totalidad. Los estudios 
bíblicos contemporáneos, que siguen los impulsos del Concilio, de-
bían, por consiguiente, dedicarse a interpretar la Biblia con el pueblo 
de Dios y para el pueblo de Dios, y los exégetas tenían que servir a 
esta meta y finalidad. Se percibe la voluntad de los teólogos de Con-
cilium de dar a la Biblia un lugar central en la vida de las comunida-
des, y, al mismo tiempo, la convicción de poder hacerla accesible, 
con la adquisición del método histórico-crítico tradicional, al presen-
te como fuente fecunda para la teología y la vida de la Iglesia. Los 
primeros números de los que se responsabilizaron Benoit, van Iersel 
y Murphy, abordaron también cuestiones fundamentales de herme-
néutica bíblica: Inspiración y autoridad (1965), Biblia y Tradición 
(1966), la importancia del Antiguo Testamento (1967) y la eucaristía 
como realización de la Palabra (1968).

Una década posterior a la aparición de Concilium, la sección exe-
gética se fusionó con la sección de la historia de la Iglesia; en adelan-
te las dos configurarían los temas conjuntamente. Con ello se espe-
raba dar una fundamentación bíblica e histórica a todos los temas 
tratados; pero también se perdió la posibilidad de planificar un nú-
mero desde un punto de vista esencialmente exegético-bíblico. El 
problema de fondo consistía en cómo desarrollar específicamente 
una colaboración fecunda entre la exégesis y las otras disciplinas 
teológicas, o bien, aún de mayor alcance, cómo proyectar la exégesis 
misma como disciplina histórica y al mismo tiempo teológica.

II. La salida para nuevos «continentes»

Después de dos décadas recibió Concilium un nuevo formato: la 
cantidad de los números que aparecían anualmente se redujo a seis; 
se crearon dos nuevas secciones, «Teología del Tercer Mundo» y 
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«Teología feminista», y la sección bíblica volvió a cobrar vida, sobre 
todo porque se quería dar cuenta de la aparición de un sinfín de 
nuevas adquisiciones exegéticas además de los métodos histórico-
críticos (cf. al respecto el número 158 [1980] ¡procedente de la 
sección «Ecumene»!). En lo que sigue esbozaremos las salidas exe-
géticas en esas tres secciones, dando por supuesto que en ellas en-
contraremos con más probabilidad perspectivas innovadoras y plan-
teamientos paradigmáticos.

1. Más allá de la crítica histórica

El primer número de la renovada sección bíblica (175 [1984]) se 
plantea el «El Holocausto como interrupción». Se trata de un tema 
que concierne a toda la teología cristiana y que afecta a sus funda-
mentos. Elisabeth Schüssler Fiorenza (entonces en Notre Dame, In-
diana) y David Tracy (Chicago), que editaron el número en colabo-
ración exegético-hermenéutica y sistemática, ven que la teología, 
frente al sufrimiento concreto de los asesinados en el holocausto, se 
ve desafiada a despedirse en adelante de una historia concebida co-
mo continuidad lineal o incluso en el sentido de un optimismo evo-
lutivo. Luise Schottroff llama la atención sobre el hecho de que, a 
más tardar, a partir del siglo iv d.C. comienza una interpretación 
opresora del Nuevo Testamento cuyo objetivo es legitimar una teo-
logía y una praxis eclesial antijudía (1984, pp. 253-265). También 
en este punto tiene que romper la exégesis cristiana, y, con ella, la 
teología en su conjunto, con su historia, y superar las arraigadas 
tradiciones religiosas y sociales antijudías.

Bajo el título «El Éxodo, paradigma permanente», Bas van Ierserl 
y el historiador de la Iglesia de Nimega Anton Weiler llevan a cabo, 
por su parte, un trabajo de colaboración interdisciplinar. Las contri-
buciones del número editado por ellos (209 [1987]) siguen el moti-
vo del éxodo en primer lugar intrabíblicamente, en el Antiguo y el 
Nuevo Testamento, posteriormente en etapas seleccionadas de la 
historia de la Iglesia, y, finalmente, en tres movimientos contempo-
ráneos: la teología de la liberación, la teología negra y la teología fe-
minista. Se produce aquí desde el punto de vista metodológico la 
ampliación de la exégesis histórico-crítica para incluir la de la histo-
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ria del efecto de los textos bíblicos perceptible en diferentes contex-
tos históricos y actuales.

Partiendo del presupuesto de que, en cierta medida, la fuerza de 
la Sagrada Escritura se hace escuchar eficazmente en cada nuevo 
contexto, Seán Freyne, especialista en Nuevo Testamento en Dublín, 
y Wim Beuken, especialista en Antiguo Testamento que entonces era 
docente en Nimega, abordan explícitamente el tema «La Biblia y sus 
lectores» (233 [1991]) y desplazan así la perspectiva hacia la recep-
ción de los textos bíblicos. Pero con ello salta a la vista el problema 
del sentido no unívoco de los textos. Christine Gudorf muestra en 
su artículo que tampoco está exento de esta problemática funda-
mental el magisterio, a pesar de que use técnicas diferentes para in-
vestigar el sentido del texto.

Una década después intensifican de nuevo la problemática Seán 
Freyne y Ellen van Wolde, que entonces enseñaba Antiguo Testa-
mento en Tilburgo. «Las muchas voces de la Biblia», así suena el tí-
tulo de su número (294 [2002]), que son audibles no solo en la 
polifonía de los diferentes escritos bíblicos, sino que surgen también 
de la creciente muchedumbre de lectores y de lectoras de la Biblias, 
especialmente de quienes están al margen de la sociedad por diver-
sas causas, como, por ejemplo, por su origen étnico o por su tenden-
cia sexual. Pero precisamente estos reclaman, desde la perspectiva 
de su marginación, la Biblia como su herencia, y esperan ser acepta-
dos como miembros con los mismos derechos que los demás en sus 
iglesias. El pueblo de Dios, aquel que recibe la Biblia en su mano, no 
es una única comunidad uniforme, sino que cada vez es más com-
plejo. El punto en común e incluso la unidad en tal pluralidad no 
puede imponerse mediante actos autoritativos que desambigüen el 
sentido del texto. 

El número sobre «La Biblia como legado cultural» (257 [1995]) 
parece querer dar un enfoque constructivo sobre este problema. Las 
contribuciones muestran, por un lado, lo profundamente anclada que 
está de hecho la Biblia en su mundo, y, por otro, cómo, no obstante, 
ha marcado dondequiera que haya sido proclamada el rostro de sus 
nuevos contextos; estos artículos unen la crítica histórica y la crítica 
del efecto y de la recepción. No se ocultan los aspectos negativos de la 
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evangelización o de la colonización (cf. también 220 [1988], pero, a 
pesar de todo, se mantiene la validez de la Biblia como fuente de va-
lores humanos fundamentales, especialmente en el ámbito de los de-
rechos humanos y de la protección del medio ambiente. ¡La ética au-
tónoma y su fundamentación bíblica confluyen!

2. Más allá de Europa

Desde el principio, los padres fundadores de Concilium se esforza-
ron por evitar la estrechez eurocéntrica de sus perspectivas, infor-
mando sobre los acontecimientos eclesiales de los otros continentes 
y contando con autores procedentes de contextos no europeos. Ya 
en 1967 los editores de la sección exegética habían recabado para la 
sección de documentación de su número un espectro completo de 
contribuciones sobre la relevancia de las Sagradas Escrituras tenien-
do en cuenta además del judaísmo y del islam también el hinduis-
mo, el budismo y el sintoísmo. En 1973 se incorporó al consejo 
editorial el teólogo peruano Gustavo Gutiérrez. Con la creación de 
una sección propia sobre la «Teología del Tercer Mundo» se dio ex-
presión programática a la visibilidad de las teologías críticas del he-
misferio sur. Entre 1984 y 1995 editaron como directores de sección 
Leonardo Boff (Petrópolis) y Virgil Elizondo (San Antonio, Texas) un 
total de seis números. Los dos primeros establecieron en el centro la 
opción fundamental por los pobres, desglosándola, por una parte, 
desde la perspectiva del concepto de pueblo de Dios (20/6 [1984]), 
y, por otra, desde el desafío que implicaba para los ricos (22/5 
[1986]). Solo encontramos unas pocas contribuciones explícita-
mente bíblicas: Jorge Pixley esboza, desde la perspectiva de la tradi-
ción histórico-social, la historia del pueblo bíblico de Dios partiendo 
de las rebeliones campesinas de Israel a finales del Bronce hasta lle-
gar a la praxis de Jesús, que se desarrolla en medio de los pobres 
(1984, pp. 452-457); Juan Alfaro aborda la confrontación entre Is-
rael y Egipto como una lucha entre oprimidos y opresores (1986, 
pp. 343-348), y George Casalis subraya cómo el amor de Jesús 
transforma a los ricos, que libremente deciden ponerse del lado de 
los pobres (1986, pp. 349-356). Aparte de esto, no obstante, encon-
tramos una serie de títulos de artículos con resonancias bíblicas o 
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que están en cierto modo impregnados de la convicción de que la 
Biblia es el Evangelio de los pobres y para los pobres, y, por consi-
guiente, es parcial. En el contexto de una teología que se ha conver-
tido a los pobres, se impone tal comprensión y puede empalmar con 
una amplia corriente de las tradiciones bíblicas.

Casi lo mismo cabe decir con respecto al número sobre los 500 
años de la colonización de América Latina, 1492-1992, que categóri-
camente sitúa la voz de las víctimas en el punto central (26/6 [1990]). 
Jon Sobrino explica claramente que el discurso de los «pueblos cru-
cificados» es hoy analíticamente sensato y pragmáticamente necesa-
rio, y lo vincula con el siervo sufriente del libro de Isaías, que en el 
Nuevo Testamento se convierte en la imagen de Cristo. Desde un 
punto de vista exegético, el uso que hace Sobrino de la Biblia es tipo-
lógico, un uso que prolonga hasta el propio presente una tipología ya 
intrabíblica —Jesús/Cristo como siervo sufriente— y la relaciona con 
un colectivo (como por lo demás también el siervo sufriente isaiano 
puede aplicarse a Israel como colectivo). De esta manera, quienes 
sufren actualmente reciben una alta dignidad, pero también los que 
provocan el sufrimiento de los pueblos se convierten en los enemigos 
de Dios —¡y este veredicto recae en los misioneros cristianos!—. Es-
ta forma de usar la Biblia es expresión del sufrimiento experimenta-
do, pero también sacude las conciencias y despierta la solidaridad.

Con la opción por los pobres se vincula en el número 261 (1995) 
el problema de la ecología. Ante el enfático título del número «Grito 
de la Tierra, grito de los pobres», explica Christoph Uehlinger que 
esta forma de hablar mitológicamente de la Tierra no está en confor-
midad con la Biblia, pero que, no obstante, la necesidad de contem-
plar conjuntamente ecología y pobreza puede basarse en ella. En el 
fondo se encuentra el problema del modo adecuado de actualizar los 
impulsos bíblicos entre expresiones mitológicas, narrativas y argu-
mentativas.

Más allá de Latinoamérica, el número 219 (1988) se centra en la 
variedad de las «teologías del Tercer Mundo» y en su comparación 
sistemática. En este número se pone de relieve lo siguiente: mientras 
que en América Latina y también en África la Biblia posee una gran 
importancia, en Asia la situación es más bien diferente. En corres-
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pondencia saltan a la vista en el número 246 (1993), que está dedi-
cado al tema «Cristo en Asia», ante todo las diferentes inculturacio-
nes que se han hecho del Cristo bíblico o eclesial.

3. Más allá de una perspectiva masculina2

Mientras que desde el principio se quiso que la perspectiva teoló-
gica estuviera abierta a todos los países del mundo, los padres fun-
dadores de Concilium llegaron con cierto retraso a darse cuenta de su 
«ceguera con respecto al género». En 1978, Elisabeth Schüssler Fio-
renza fue la primera mujer en ser llamada a formar parte del consejo 
editorial. Ya había participado dos años antes en el número «La mu-
jer en la Iglesia» (111 [1976]) con un artículo sobre «La función de 
la mujer en el movimiento cristiano primitivo». En él combina unas 
perspectivas de investigación críticas contra el androcentrismo en el 
cristianismo primitivo con una propia distinción entre los evange-
lios y las cartas de Pablo, en las que se ponen de relieve tanto las 
estructuras igualitarias del movimiento cristiano primitivo como su 
«repatriarcalización» posterior (1976, pp. 9-24). Se puede percibir 
ya in nuce el proyecto de su libro En memoria de ella, cuya hermenéu-
tica ha ido continuamente desarrollando. Al crearse en 1984 la sec-
ción de «Teología feminista» en Concilium, fue ella una de sus direc-
toras, y editó hasta el año 2000 nueve números en colaboración con 
diferentes colegas del círculo. Los temas abarcan, por una parte, 
cuestiones candentes de injusticia social contra las mujeres, por 
ejemplo, en los ámbitos del trabajo y de la pobreza (214 [1987]; en 
colaboración con Anne Carr, Chicago), y la violencia contra ellas 
(252 [1994]; con Mary Shawn Copeland, New Haven), y, por otra, 
la exclusión estructural de las mujeres en la Iglesia, su invisibilidad 
(202 [1985]; con Mary Collins, Washington D.C.) o el rechazo de su 
ordenación (281 [1999]; con Hermann Häring, Nimega), y después 
un análisis de la afirmación sobre una particular «Naturaleza de la 
mujer» (238 [1991]; con Anne Carr). En cada caso solo se encuen-
tran algunas contribuciones explícitamente exegético-bíblicas. En 

2  Cf. al respecto más detalladamente Marie-Theres Wacker, «¿Dónde están las 
mujeres en el 50º aniversario de Concilium?», Concilium 362 (2015) 641-648.
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general adoptan, más bien, una perspectiva crítica sobre la Biblia 
como un documento con el que se ha fomentado la discriminación 
de las mujeres, y dan menos relieve —quizás con la excepción del 
número sobre «La maternidad» (226 [1989]; con Anne Carr)— al 
hecho de que también en la Biblia se encuentran tradiciones opues-
tas, que pueden ser recibidas a favor de los intereses de las mujeres. 
Tal vez, esto está relacionado con una hermenéutica que se manifies-
ta claramente en el número sobre «Las Escrituras Sagradas de las 
mujeres» (276 [1998]; con Kwok Pui Lan, entonces en Cambridge, 
MA, como coeditora externa). Cuando la canonización de las Escri-
turas se entiende como proceso, en el que las voces que a los grupos 
dominantes les parecieron inaceptables fueron reducidas al silencio, 
las mujeres, que son afectadas estructuralmente por tales exclusio-
nes, no pueden aceptar un canon prefijado de las Sagradas Escritu-
ras como tal. Las mujeres deben reclamar de nuevo la autoridad de 
denominar lo que es sagrado para ellas. Ciertamente esto incluye la 
«búsqueda de la moneda perdida» en las Sagradas Escrituras trans-
mitidas, pero también va más allá y abarca todas las palabras escritas 
o habladas que la/s «mujer/mujeres» considera/n sagradas —la gra-
fía «wo/men», que usa Elisabeth Schüssler Fiorenza, quiere indicar 
que aquí no se trata de las mujeres como género femenino, sino de 
todas las personas que son marginadas por su género—. En este 
número la perspectiva feminista se amplía en la perspectiva de géne-
ro. Pero además radicaliza también la superación del eurocentrismo, 
puesto que (sobre todo en los artículos de Kwok Pui-Lan y Musa 
Dube) se integran en el análisis los rasgos fundamentales del discur-
so poscolonial, en particular el recurso a las correspondientes tradi-
ciones de la propia cultura y a su utilización (crítica) en confronta-
ción con las tradiciones bíblicas dañadas por la colonización. El 
género y el poscolonialismo recorren como perspectivas también la 
amplia distinción de la «teología feminista a escala mundial» (263 
[1996]), que, entre otras, también tiene en cuenta las diferentes dis-
ciplinas teológicas cristianas, no solamente la exégesis.

Un ejemplo de lo que la/s «mujer/es» (podrían llegar a) a reclamar 
como sagrado se encuentra en la palabra clave «sabiduría» (288 
[2000]; en colaboración con María Pilar Aquino, San Diego, CA). 
Desde una perspectiva cristiana, la figura bíblica de la mujer o dama 
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Sabiduría, procedente del Antiguo Testamento y aplicada a Jesucris-
to en el Nuevo Testamento, puede llegar a ser una valiosa fuente 
para su espiritualidad, siempre que se libere de sus connotaciones 
de lo eterno femenino. Desde un punto de vista judío ganaría más 
bien en importancia la Shekinah, y ambas tradiciones tendrían que 
aprovechar el valor de los impulsos espirituales de otras religiones o 
contextos. Pero toda espiritualidad, insiste Elisabeth Schüssler Fio-
renza, debe satisfacer el criterio de favorecer las luchas por la super-
vivencia y la liberación.

III. Visión de conjunto

Desde hace ya una década se disolvieron las secciones de Conci-
lium a favor de una colaboración transversal de todas las disciplinas 
teológicas. Las contribuciones bíblicas se realizan en aquellos núme-
ros en los que la temática lo requieren. Las biblistas del consejo 
editorial en esta fase, la especialista en Nuevo Testamento Elaine 
Wainwright (Brisbane; posteriormente en Auckland) y las dos espe-
cialistas en Antiguo Testamento, Sarojini Nadar (Durban) y yo mis-
ma, fuimos y estamos en él no como expertas en Biblia, sino, sobre 
todo, como teólogas familiarizadas con nuestra época. El único nú-
mero explícitamente centrado en la Biblia en esta fase más reciente 
(335 [2010], editado por Dennis Gira, París, Diego Irarrazaval, San-
tiago de Chile, y yo, de Münster) estuvo dedicado a «La Biblia como 
Palabra de Dios». En conexión con los temas estudiados en ese nú-
mero deben mencionarse, concluyendo, algunos campos problemá-
ticos, cuestiones que ya están recogidas a lo largo de mi artículo y 
que continúan siendo actuales y candentes:

Ante los crecientes fundamentalismos, también en algunas decla-
raciones del magisterio romano, por ejemplo, en el campo de la pa-
reja, la familia y la sexualidad, se necesita una comprensión de la 
«Palabra de Dios» cuya configuración bíblica se contextualice histó-
ricamente para poder elaborar de forma crítica y constructiva su 
vinculación temporal. A esto debe contribuir el concepto de una 
variada comunidad de recepción de creyentes adultos, que entienda 
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su diversidad como oportunidad (¡dada por el Espíritu!), en lugar de 
definirse a partir de las exclusiones de la comunidad. 

Ante los encuentros cada vez más intensivos con religiones no 
cristianas, se necesita una comprensión de la Palabra de Dios que en 
el diálogo use los conceptos correspondientes que no pertenecen al 
cristianismo. En Europa, pero también en África y en partes de Asia, 
encontramos el islam como el principal interlocutor. También aquí 
es importante fortalecer las tendencias anteriores, que estén dis-
puestas a entender el Corán como inspiración para la adultez, la 
inclusión y la eliminación de la violencia.

 Ante un creciente cansancio con respecto a la Biblia o su olvido, 
como en cierto modo en sentido contrario al aumento del funda-
mentalismo —al menos en Europa occidental—, los estudios bíbli-
cos universitarios, pero también la clase de religión y las catequesis 
con la Biblia, se encuentran actualmente en una situación de cambio 
radical, cuyo análisis y solución constructiva requieren mucha «ins-
piración», y solo puede iniciarse sensatamente mediante la colabo-
ración interdisciplinar.

(Traducido del alemán por José Pérez Escobar)
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Luiz Carlos Susin *

TEOLOGÍA: HERMENÉUTICA  
PARA UN FUTURO COMÚN

El artículo recuerda el viraje hermenéutico del siglo xx que po-
sibilitó la renovación de la teología, la contribución al Concilio 

Vaticano II y la fundación de la revista Concilium. A continuación, 
asumiendo el principio de que «el todo es más que la suma de las 
partes», se abordan grandes cuestiones de nuestro tiempo como 
indicadores de los próximos campos temáticos para la hermenéu-
tica teológica: la ecología, la familia humana, el pluralismo cultu-
ral, las ciencias y el carácter hospitalario de la religión.

La revista Concilium atestigua el desarrollo de la teología cató-
lica a lo largo del siglo xx. Aunque comenzó su trayectoria en 
la década de 1960, conviene buscar sus raíces en su prehisto-
ria, anterior a sus actuales 50 años. Siguiendo los nombres de 

sus fundadores y colaboradores de primera hora, nos los encontra-
mos implicados con el Concilio Vaticano II, pero antes aún con la 
renovación teológica, con el «viraje hermenéutico» acontecido en el 
transcurso del siglo xx, aunque con grandes resistencias del antimo-
dernismo que dominó e intentó controlar el pensamiento católico, 
sobre todo en la primera mitad del siglo. En Francia el esfuerzo de 
renovación a partir de nuevos criterios hermenéuticos se llamó pre-
cisamente renouveau théologique, pero fue más conocida por nouvelle 

* Luiz Carlos Susin es fraile capuchino, profesor de Teología sistemática en 
la Universidad Pontificia Católica de Río Grande do Sul y en la Escuela superior 
de Teología y Espiritualidad Franciscana, en Porto Alegre (Brasil). Es secretario 
del Foro Mundial de Teología y Liberación, y miembro del equipo interdiscipli-
nar que asesora a la Conferencia de Religiosos de Brasil. Entre sus libros desta-
camos A vida dos outros: ética e teologia animal (Paulinas, São Paulo 2015).

Dirección: Rua Juarez Távora, 171. 91520-100-Porto Alegre-RS (Brasil).
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théologie, aunque debiera tal nombre a la gran crítica que recibió por 
parte del tomismo romano. Trataba de pasar del tomismo «barroco», 
hecho de superposiciones postridentinas, y del «paradigma dogmáti-
co» de los manuales, a nuevos lenguajes posibilitados por el viraje 
hermenéutico que se produjo de forma muy amplia, pasando de la 
metafísica abstracta a la historia y la historicidad, a la trascendencia 
en el interior y en la transparencia de la inmanencia (Maurice Blon-
del), del lenguaje formal de los conceptos al lenguaje narrativo y fe-
nomenológico. De ahora en adelante el paradigma sería el «paradig-
ma hermenéutico», por consiguiente la hermenéutica no sería un 
mero pasaje para que la teología se organizara de otra formar, sino 
que sería la nueva forma de hacer teología1. La posición hermenéuti-
ca vino para quedarse —«hermenéutica infinita», abierta, inacaba-
da— y permitió redefinir la teología ciencia hermenéutica. A este 
paradigma hermenéutico se añadió el «viraje antropológico», atribui-
do a Karl Rahner, con lo que tenemos entonces una nueva epistemo-
logía para erguir el edificio del conocimiento teológico: la experien-
cia, el testimonio, la búsqueda de sentido como lugar teológico, en el 
que se comprende la Escritura, la tradición, en fin, la revelación.

Para cumplir su misión de ciencia hermenéutica, la teología debe, 
desde entonces, contar con tres aspectos que hasta hoy son pilares 
firmes del quehacer teológico: 1) Regresar a las fuentes bíblicas, pa-
trísticas e históricas (le ressourcement, otra forma de denominar la 
renovación teológica). 2) Abrirse al diálogo con la cultura contem-
poránea, especialmente con las ciencias. 3) Tener en cuenta la di-
mensión evangelizadora y pastoral de la teología. En la circularidad 
dialéctica de estos tres puntos puede constatarse cuánto debe el pro-
pio Concilio a estos tres aspectos de la renovación teológica.

En el hemisferio norte se produjo un gran trabajo de investigación 
y de puesta a disposición de los recursos de las fuentes bíblicas, patrís-
ticas e históricas. En cierto modo, la misma revista Concilium retrata, 
más en su primera fase que en la actual, la riqueza de las fuentes. Estas 
son absolutamente necesarias como materia para el esclarecimiento de 
la identidad de la teología cristiana en el actual pluralismo religioso y 

1  Cf. Claude Geffré, Crer e interpretar. A virada hermenêutica da teologia, 
Vozes, Petrópolis 2004. pp. 29ss.
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teológico, y en lo específico que podemos ofrecer al mundo contem-
poráneo. La «teología del norte», que asumió la tarea de abrir camino 
a través de la modernidad y no contra ella, se confrontó con la pre-
gunta por el sentido, por la comprensión, que procedía de Kant y de 
la Ilustración2. Dialogó con la filosofía, sobre todo la fenomenología y 
la filosofía del lenguaje, con el psicoanálisis, con el evolucionismo. 
Concilium da testimonio de estas ganancias.

Con la aparición de las así llamadas «epistemologías del sur»3, 
también la teología, producida inicialmente fuera de Europa, comen-
zando con la teología de la liberación y siguiendo con la black theolo-
gy y la feminist theology, prestaron una atención especial a los contextos 
diversos, ocultados, reprimidos, o sea, a los lugares sociales en los que 
se hace teología y a sus frutos sociales. Por consiguiente, llevaron 
adelante la condición práctica, no solo la «pastoral» eclesial o el lugar 
eclesial, sino también su relevancia social, su capacidad de descolo-
nizar el propio conocimiento, de transformar no solo el sentido de la 
realidad, sino de incrementar la liberación social, es decir, del reco-
nocimiento de la dignidad y de los derechos, en fin, llevaron adelan-
te una «teología pública»4. Así pues, se trata del propio carácter libe-
rador del conocimiento y de la epistemología teológica. Esta atención 
a las nuevas epistemologías y este trabajo de confrontación con la 
práctica no son una tarea acabada. Al contrario, la situación actual es 
mucho más compleja y está exigiendo una creatividad epistemológi-
ca, con riesgos y experimentos. Lo que no podemos es regresar al 
castillo de una metafísica muerta, elaborada en lenguas muertas, y a 
epistemologías muertas como si estuvieran vivas. El pasado, incluso 

2  Cf. Jon Sobrino, Ressurreição da verdadeira Igreja. Os pobres, lugar teológico 
da eclesiologia, Loyola, São Paulo 1982, pp. 17ss (trad. esp.: Resurrección de la 
verdadera Iglesia, Sal Terrae, Santander 1981).

3  Cf. Boaventura de Sousa Santos y Maria Paula Meneses (eds.), Epistemolo-
gias do sul, Cortez, São Paulo 2010. 

4  De los diversos modos de presentarse como teología pública se acentúa aquí 
la teología no como expresión de una comunidad de fe dirigida a ella misma, es 
decir, teología de la Iglesia y para la Iglesia o servicio eclesial del teólogo y de la 
teóloga a la Iglesia, sino como teología dirigida a la sociedad y a las iglesias 
desde la periferias silenciadas, invisibles, colonizadas, incluso por el mimetismo 
del conocimiento en relación con los centros de poder.
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donde se manifestó glorioso, con su memoria rica de lecciones, no 
puede repetirse sino como farsa: el camino está delante.

El papa Francisco, en la carta del 3 de mayo de 2015 dirigida al 
rector de la Universidad Católica de Argentina con ocasión del aniver-
sario de los 50 años de la Facultad de Teología, insiste en que también 
la teología, como la jerarquía, debe dejar su espacio protegido miran-
do el mundo desde el balcón para bajar a la calle y mezclarse con la 
vida del pueblo y con el «olor de las ovejas», para ayudar a dar espe-
ranzas con misericordia a quien está en la calle5. Sus palabras aclaran 
aún más la intención de las «teologías del sur»: no solo buscar o dar 
sentido, sino buscar caminos y nutrir esperanza. Las palabras del Papa 
no suenan propiamente como novedad para el camino de la teología 
latinoamericana después de Medellín y de la teología de la liberación. 
Él da una visibilidad más fuerte, pues, según el comentario de Boa-
ventura de Sousa Santos, un prestigioso sociólogo portugués que tran-
sita entre el norte y el sur, la primera tarea de las epistemologías del 
sur es «conocer el sur», saber que el sur existe. En otras palabras, ir 
para la parte del mundo —sur no solo geográfico— que en el mapa-
mundi es colocada siempre «en bajo», aun sabiéndose que en el uni-
verso, y por lo tanto en el planeta, no hay alto y bajo. Este «sur» 
puede estar en las calles de Boston o en el canal de la Mancha. Pero 
¿qué significado tiene esto para el trabajo teológico actual? Aquí es 
donde entra el segundo punto de los criterios de renovación teológica 
y que ahora podría conseguir el primer lugar por su enorme desafío y 
por su complejidad: se impone el diálogo con las culturas contempo-
ráneas en un mundo más complejo, más sistémico, en biodiversidad, 
en redes, en «ecologías de saberes» (Boaventura de Sousa Santos), sin 
la linealidad o la esfera eurocéntrica y occidental.

Para considerar la complejidad actual de la cultura o de las cultu-
ras, en plural, conviene seguir el principio de que «el todo es más 
que la suma de las partes», un principio sorprendentemente evoca-
do por el papa Francisco en Evangelii gaudium, de forma ligeramente 
simplificada: «El todo es superior a la parte» (nn. 234ss). Esto puede 
indicarnos diversos niveles de atención, incluso epistemológica, in-

5  http://w2.vatican.va/content/francesco/es/letters/2015/documents/papa-fran-
cesco_20150303_lettera-universita-cattolica-argentina.html. Visitada: 20/08/2015. 
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terpretando otra vez nuestra identidad y misión de la teología cris-
tiana a la luz del todo, de lo más amplio, en un círculo hermenéuti-
co que comience en aquello que es mayor y que tiene prioridad de 
visión y oriente la prioridad de acción. Pues también es verdad que el 
todo está en cada parte, lo que nos obliga al método de acción reco-
mendado por Tolstoi como prioridad de acción: «si quieres ser uni-
versal, comienza pintando tu propia aldea». Pero el horizonte últi-
mo, de futuro, de esperanza y de inspiración, inclusive para la 
teología cuando pinta la propia aldea, por lo tanto que guía el traba-
jo local y encarnado, es el todo mayor, la visión desde el horizonte 
grande. Algunos elementos «mayores» que hoy exigen un trabajo 
sistemático de la teología pueden ser alistados aquí con cierta osa-
día, sin pretensión de profundizar en cada uno de ellos.

I. La urgencia de la ecoteología cristiana

La ecología, el futuro de la Tierra y de la vida en la Tierra, es el 
horizonte y el contexto cultural y práctico más amplio en el que 
tendremos que centrar nuestra atención. La vida en nuestro planeta 
ha llegado al punto de depender ahora de nuestra ética ecológica, de 
decisiones éticas de gran alcance, de amor u odio a la vida misma en 
la Tierra. La encíclica Laudato si’, sobre el cuidado de la casa común, 
que tal vez se convierta en la Rerum novarum del siglo xxi, al insistir 
en una ecología integral recoge indicaciones valiosas también para la 
tarea de la teología. Como ya señaló Jürgen Moltmann, una armo-
niosa ecología de la tierra solo es posible si contamos, sin esquizofre-
nia, con una ecología del cielo, y, viceversa, una ecología que integre 
tierra y cielo, mundo y trascendencia6.

Con palabras más tradicionales, una teología de la creación, que 
hace ya algún tiempo que se está haciendo, se ha convertido en algo 
aún más urgente y central en la conciencia teológica de las iglesias. 
Se desarrollará perfectamente a la luz de una escatología integral, es 
decir, no simplemente en una escatología del alma o incluso de los 

6  Cf. Jürgen Moltmann, Dios en la creación. Doctrina ecológica de la creación, 
Sígueme, Salamanca 1987. 
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individuos humanos en un esencialismo escatológico de carácter me-
tafísico que no se corresponde con las fuentes bíblicas. La escatolo-
gía occidental quedó oscurecida y se transformó en el horizonte se-
cuestrado y reprimido de la modernidad. La percepción y la 
exigencia no son nuevas, pero una escatología fundamental que sea 
convincente con respecto a la posibilidad de existencia de una esca-
tología cristiana, continúa siendo un presupuesto necesario. Una 
creación destinada al sábado de la comunidad de vida en comunión 
eucarística —esta insistencia de Moltmann en diálogo con la teología 
judía— que Laudato si’ indica como espiritualidad, conversión y edu-
cación, integrando así la creación, la escatología y el camino de la 
historia del mundo en una ecología integral, es el horizonte de mayor 
inspiración para una teología relevante7. En estos asuntos es válido el 
principio de que el todo es más que la suma de las partes.

II. Una teología de la familia humana

La familia humana, percibida realmente como una gran familia, 
reconocida en su biodiversidad irreductible, en su pluralidad cultu-
ral, en la pluralidad de los modos de vida, e incluso en la pluralidad 
de los modos de expresión religiosa, de tradiciones con sus esperan-
zas y convicciones, pluralidad que atraviesa la misma catolicidad y 
le da un significado nuevo y más amplio, es una prueba para identi-
ficar una teología como cristiana. Hace ya algún tiempo que las igle-
sias, con la aceleración de los procesos de globalización, se refieren 
a la humanidad como una gran familia. Los mensajes de los papas 
con ocasión de las jornadas de la paz y de las migraciones y varios 
documentos del Consejo Mundial de las Iglesias, toman este enfo-
que como presupuesto. Pero una antropología teológica cristiana y, 
de nuevo, la inspiración de la nota de catolicidad de la comunidad 
cristiana ampliada a familia humana, pueden dar más de sí.

Precisamente porque teología «cristiana» significa teología «me-
siánica», es decir, elaborada a partir de la de fe que anuncia la salva-
ción, ella es la forma de conocimiento que necesita encargarse, en su 

7  Cf. Laudato si’ 233ss.
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comienzo, de los criterios de reconocimiento: reconocimiento de la dig-
nidad de aquellos que aún no son reconocidos en su plena y real 
dignidad. Por consiguiente, una teología con criterios para desarro-
llar el escándalo y la indignación típica de los profetas y de Jesús, 
suscitadora, en consecuencia, de luchas por los derechos y por la 
transformación de lo que todavía se manifiesta como inhumano en 
la humanidad. Ella ya se mostró a la altura de esta misión en mo-
mentos históricos cruciales. Bien conocida es la sentencia al respecto 
pronunciada por Boaventura de Sousa Santos: tiene el derecho a 
luchar por la igualdad cuando la diferencia hace inferior y excluye, 
y derecho a la lucha por la diferencia cuando la igualdad elimina la 
legítima diferencia. La antropología teológica cristiana, teniendo en 
cuenta los estudios de género y las minorías, puede tomar los dos 
principios, el de la igualdad y el de la diferencia, para desarrollar la 
catolicidad de la gran familia humana: el todo es superior a la parte.

El horizonte de una familia humana con todas sus consecuencias no 
es un dato empírico evidente, no es obvio por la historia vivida ni es 
suficientemente clarificado por las ciencias, aun cuando hemos hecho 
notables progresos. Es una nueva etapa en el humanismo que todavía 
está por llegar. Como decía el indio Seattle al hombre cara pálida: «Tal 
vez seamos hermanos. Vamos a verlo». El desafío de Seattle resuena 
en el sueño de Martin Luther King: que los hijos de los esclavos y de 
los esclavistas anden juntos dándose la mano —es aún un sueño de 
catolicidad—. El humanismo, más allá de la ciencia y de la filosofía, es 
una decisión ética de reconocimiento con consecuencias prácticas. En 
tiempos de migración intensa y descontrolada, más allá de los trágicos 
y ridículos muros nuevos de contención humana, donde el mercado y 
el dinero pretenden ser los únicos en carecer de fronteras, es altamen-
te relevante la teología como epistemología «del sur» que se visibiliza 
y grita por el reconocimiento de una familia verdaderamente católica.

III. La teología entre lo líquido y lo sólido

Junto al reconocimiento de la pluralidad cultural, y, por tanto, 
religiosa, hay buenas razones para que nos preocupemos de la frag-
mentación y de la situación líquida (Bauman) y hasta meteorológica 
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de la cultura, que evapora consigo las expresiones religiosas, aque-
llo que es «sagrado» e «intocable» en términos de valores y convic-
ciones. Los fundamentalismos religiosos, con el potencial agresivo 
que revisten diversos conflictos regionales y diseñan nuevas fronte-
ras, y que han mostrado también sus dientes entre los cristianos, 
son indicios de este estado de cosas en cuanto reacción de insegu-
ridad ante la amenaza de anomia y caos. Existe el fundamentalismo 
de los que poseen, es decir, el del statu quo, y el fundamentalismo 
de los vulnerables, que experimentan en su carne la «vida desnu-
da» (Giorgio Agamben), sin protección en ningún sentido, subyu-
gada a la arbitrariedad ajena, sin un estado de derecho a su favor. Por 
consiguiente, es necesario contextualizar las formas de fundamen-
talismo, y, eventualmente, de fanatismo, para comprenderlas en su 
sentido más profundo y poner así el conocimiento al servicio de la 
justicia.

Es verdad que los primeros registros de la Palabra de Dios fueron 
inscritos en piedra, y más tarde los conceptos teológicos dogmáticos 
pretendieron también ser «conceptualmente pétreos». Pero, como 
bien mostró el estudio de Régis Debray, la imagen y la palabra expe-
rimentaron cada más un proceso «en marcha», en movimiento cada 
vez más suavizado y redondeado, en la grafía, en las figuras, en los 
ritos, en las relaciones, en el ejercicio de la autoridad y de la ense-
ñanza. Incluso cada vez más humanizado y feminizado en el cristia-
nismo hasta el tiempo pentecostal en el que nos encontramos, un 
tiempo de despegue y de vientos, de pura virtualidad. La solidez no 
está más en la piedra, sino que estará necesariamente en las relacio-
nes, en las interacciones, en los cuerpos transfigurados por una dan-
za mística en sintonía con la danza del universo8.

Si nuestra sensación es que, después de tanta aceleración, ahora 
despegamos y estamos en el espacio, según la nueva imagen del 
universo, la Tierra misma es una nave que se desplaza por el espa-
cio sideral y que nos produce una nueva compresión de nosotros 
mismos. Es algo vertiginoso e irreversible que provoca un salto 
cualitativo, una ruptura epistemológica, que exige a la teología 
cristiana, concretamente a la teología trinitaria y pneumatológica, 

8  Cf. Régis Debray, Dios, un itinerario, Siglo XXI, México 2005.
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una nueva hermenéutica para estar a la altura del viento y del vue-
lo. Es lo que podemos entender de la función de la comprensión en 
el mensaje que Einstein escribió para un grupo de estudiantes: 
«Quien conoce la alegría de la comprensión ha conquistado un ami-
go infalible para la vida. Pensar es para el hombre lo que volar es 
para los pájaros. No tomes como ejemplo a una gallina cuando 
puedes ser como una alondra»9. Es necesario volar: el todo es más 
que la suma de las partes.

IV. ¿La teología en la disputa de las teorías del todo?

El desarrollo de la ciencia, que se convirtió en la primogénita de 
la modernidad occidental, continúa siendo la interlocutora dura de 
la teología en la relación entre fe y razón, actualmente entre ciencia 
y religión, puesto que ambas tienen pretensión de ser theory of every-
thing. Aunque poseemos una adelantada claridad sobre las diferen-
cias de los campos epistemológicos, hay cuestiones prácticas que 
ponen de nuevo en tensión ciencia y religión. Las nuevas cuestiones 
éticas surgidas del biopoder, aumentado por las ciencias, que inclu-
yen, por ejemplo, el comienzo y el fin de la vida, la comprensión de 
la sexualidad y de las relaciones familiares, que han sido debatidas 
en el Sínodo de 2014 y 2015, exigen una atención a la masa de nue-
vos conocimientos en las diferentes ciencias. No basta la exégesis del 
texto bíblico y de la tradición, sino que hay que contar con las cien-
cias humanas, con sus pruebas suficientes, que se convierten en un 
nuevo desafío para la exégesis y la hermenéutica. Si no se mete en la 
rueda de los debates interdisciplinares, la teología pierde la capaci-
dad de ser eficaz para ayudar al pueblo de Dios y a sus pastores. En 
realidad, una teoría final sería abolición de la historia e hýbris típica 
de quien pretende tener el ojo divino. Una theory of everything de 
orden científico o religioso es más bien un horizonte de orientación 
en la construcción inacabada del conocimiento, inclusive en teolo-
gía y en religión. Aquí también el todo es superior a la parte.

9  El mensaje se encuentra em el Colegio Anchieta de la ciudad de Porto 
Alegre, Brasil.
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V. Teología: economía y salvación

No obstante, conviene recordar que la condición líquida, posmo-
derna, de la cultura es consecuencia de un trayecto propio de Occi-
dente y de su hegemonía. La tesis de Simon Huntington, oponién-
dose con razón a Fukuyama, para quien la historia habría llegado a 
su homeostasis última gracias al liberalismo occidental después de la 
caída del comunismo, era que los grandes conflictos que se produ-
cirían en el futuro no serían provocados por las soberanías de los 
Estados-naciones, por consiguiente no serían de carácter político, 
sino que serían provocados por el choque de civilizaciones, enten-
diendo por civilizaciones las totalidades de comprensión de las rela-
ciones y de los valores entre hombres y mujeres (género y familia), 
entre Estado e individuos, y entre convicciones religiosas o no, éti-
cas diversas que marcan sus diferencias. En parte nos vemos tenta-
dos a dar crédito a la profecía de Huntington, pero, cuando exami-
namos más de cerca, lo que observamos es el fracaso de la política a 
la hora de conducir los procesos de globalización a un real progreso 
humano y a una justicia social amplia e intergeneracional.

En efecto, la globalización es conducida fundamentalmente por el 
global market. Lo que tenemos no es tanto un choque de civilizacio-
nes, sino un desplazamiento de la forma de la guerra y de la forma de 
imperio: «Fracasó la política, la guerra ahora es económica» (Serge 
Latouche)10. Se trata de un panorama internacional complicado, de 
maniobras de intereses regionales de aglomeraciones económicas 
conjugadas con gobiernos económicamente más poderosos. Por con-
siguiente, lo que tenemos es, de nuevo, un imperio, ahora con altas 
dosis de descentralización administrativa, pero con una alta concen-
tración financiera —en algún nivel un imperio exige concentra-
ción—, un imperio online, bien conectado y global, que acaba de ser 
estudiado por Thomas Piketty en su libro El capital en el siglo xxi11. 

10  http://ihu.unisinos.br/noticias/542576-a-economia-fracassou-o-capita-
lismo-e-guerra-a-globalizacao-e-violencia-entrevista-com-serge-latouche. Vi-
sitada: 20.08.2015.

11  Cf. Klaus da Silva Raupp y Luiz Carlos Susin, «Capital y desigualdad. Una 
breve reseña del libro de Thomas Piketty y algunas relaciones con la ética teoló-
gica católica», Concilium 359 (2015) 171-176. 
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Ante esta nueva forma de imperio se explican mucho mejor los fun-
damentalismos religiosos, sea como mimetismo de la teología de la 
prosperidad —deseo de participación en él, lo religioso como parte e 
incremento del mercado, el dinero como eficacia «sacramental»—, o 
bien como expresión violenta de la humillación y de la falta de espe-
ranza de segmentos sociales y hasta de pueblos enteros. Aquí tam-
bién cabe aplicar el axioma: «El todo es superior a la parte». Y al estar 
el todo en las partes, está lanzando un enorme desafío a la teología y 
a su epistemología en el futuro próximo. Es necesario y urgente con-
tinuar profundizando en la dimensión religiosa de la economía y en 
la dimensión económica de la religión. Tanto críticamente como po-
sitivamente, pues positivamente en el centro del Evangelio hay tam-
bién una unidad intrínseca entre pan y eucaristía, economía y espiri-
tualidad, bajo la techumbre de la hospitalidad y de la justicia. Si la 
economía fue entendida en primer lugar, desde Eusebio de Cesarea, 
como «economía de la salvación», forma de dispensación de la salva-
ción por parte de un Dios mesiánico, y si, según la observación de 
Max Weber, la modernidad convirtió la economía de la salvación en 
«salvación a través de la economía», suscitando ahora la dramática 
búsqueda de la salvación de la propia economía, nos queda por saber 
si seremos capaces de reconducir la economía a su condición teoló-
gica y sacramental de salvación. Y esta tarea es de la teología mesiáni-
ca, por consiguiente, de la teología cristiana.

VI. La hospitalidad es el alma de la salvación, y de la religión

Para un futuro común, en una ecología de biodiversidad y familia 
humana, solo la hospitalidad puede salvar. Si la religión es el alma de 
la cultura y su sustancia (Paul Tillich), la hospitalidad es el alma de la 
religión, lo que explica por qué hasta la trascendencia divina se supe-
ra en la condescendencia, en la mesa y en el cuerpo entregado por vo-
sotros, como triunfo de la hospitalidad sobre la hostilidad. En las 
condiciones actuales, de pluralismo y emigración, la salvación que 
está en el corazón del cristianismo —redundancia de términos— so-
lo puede configurarse como hospitalidad, categoría heurística y her-
menéutica bien de la presencia y de la actuación divina en su crea-
ción como de la razón de ser de las religiones —camino regio de la 
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religión—, y específicamente del trayecto bíblico, desde Abrahán has-
ta Jesús. Narrativamente, desde el pesebre hasta Emaús, en todos sus 
encuentros y desencuentros, o bien en forma de reflexión teológica, 
«Vino a los suyos y los suyos no la recibieron; pero a cuantos la reci-
bieron y creyeron en ella, les concedió el llegar a ser hijos de Dios» (Jn 
1,11-12). Somos huéspedes de Dios, pero también Dios se hizo hués-
ped nuestro, transustanciando todo extranjero en familiar12.

La hospitalidad no es un tema; es, además de categoría heurística 
y hermenéutica, una perspectiva y una forma de elaborar teología 
exigida por los signos de los tiempos que vivimos. Abre a la familia 
humana y a todos los seres vivos, incluido el hermano lobo de san 
Francisco. El todo es superior a la parte.

En conclusión, la teología, a diferencia de las ciencias de la reli-
gión, puede y debe salir del ámbito específico de las expresiones de 
fe. Ella no se vuelca solamente sobre las gramáticas de la fe en cuan-
to religión con sus rituales, doctrinas, mandamientos, tradiciones y 
jerarquías, que es lo que hace toda ciencia de la religión. La teología 
es, más bien, la fe misma que interpreta el mundo, es hermenéutica 
de los modos de vivir y del mundo de la vida, hermenéutica que 
parte de la fe y de su actuación en el mundo, hospeda al mundo y le 
ofrece su mesa. Incluso su dimensión eclesial y su lugar eclesial, li-
túrgico y pastoral, están exigidos por el lugar social y ecológico más 
amplio, por la cultura más compleja en su riqueza de biodiversidad 
y en su amenaza de liquidez. Evidentemente, las fuentes garantizan 
su identidad, pero la identidad cristiana y la comprensión de las 
fuentes están inevitablemente marcadas por el círculo hermenéuti-
co, desde lo que, en última instancia, es prioritario con respecto a la 
vida y a la salvación: «el todo es más que la suma de las partes».

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)

12  Cf. Claudio Monge, Dieu Hôte. Recherche historique et théologique sur les rituels 
del’hospitalité, Zeta books, París 2008. Alain Montandon, Le livre de l’hospitalité. 
Accueil de l’étranger dans l’histoire et les cultures, Bayard, París 2004. Luiz Carlos 
Susin, «Deus hóspede: hospitalidade e transcendência», Thaumazein 12 (2013).
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Thierry-Marie Courau *

EL PLURALISMO IRREDUCTIBLE DE LAS CULTURAS 
Y LA UNIDAD DE LA TEOLOGÍA

La unidad de la teología es un tema con múltiples entradas. ¿Es 
posible hablar de la unidad cuando la pluralidad y la diversidad se 

presentan como infranqueables? Para hacer frente a la pluralidad cul-
tural se investiga en primer lugar lo que es semejante. La noción de 
pluralismo de las culturas se construye teniendo en cuenta lo contra-
rio. Aborda, sin inquietud, su irreductible singularidad para distan-
ciarse de la confusión al igual que de una percepción unívoca ilusoria. 
Conduce a cada uno a trabajar en diálogo con vistas a elaborar una 
perspectiva común. El futuro de la teología y de su unidad se encuen-
tra en el núcleo mismo de la prueba del encuentro de los elementos 
irreductibles que se convierten en el recurso para la teología «común».

Introducción

La unidad de la teología es un objeto con múltiples entradas. La 
primera se abre con la pluralidad de los métodos y de las disci-
plinas. Se trata de la cuestión epistemológica. Por ejemplo, 
¿qué diferencia una reflexión teológica de una reflexión de 

* Thierry-Marie Courau es profesor de Teología de las Religiones, especialis-
ta en el budismo, en el Instituto Católico de París. Dominico, decano del Theo-
logicum – Faculté de Théologie et de Sciences Religieuses. Sus investigaciones y 
sus publicaciones se centran en el budismo, en el encuentro de las culturas y en 
la teología del diálogo. Es presidente de la CICT-COCTI, Conférence des Insti-
tutions Catholiques de Théologie, en el seno de la FIUC-IFCU (Fédération In-
ternationale des Universités Catholiques).

Dirección: Institut Catholique de Paris, 21 rue d’Assas, 75006 París (Francia). 
Correo electrónico: tm.courau@icp.fr
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ciencias religiosas? Una segunda trata del proyecto de las disciplinas 
teológicas y sus epistemologías, es decir, de la unidad interna de la 
teología. Una tercera perspectiva se refiere a las cuestiones que se plan-
tean de igual modo a todas las disciplinas y enfoques, en un tiempo, en 
un contexto y una situación determinadas. Una cuarta se interroga 
sobre cómo mantener la pluralidad de las proposiciones y de las argu-
mentaciones teológicas con respecto a la unidad de la fe1. ¿Cómo y en 
qué condiciones hablar de la unidad de la teología cuando la plurali-
dad y la diversidad se presentan en todos los planos como infranquea-
bles? Entre estos la pluralidad cultural ocupa actualmente un lugar 
central. Una vez reconocida esta, distinguiremos la noción de plura-
lismo de las culturas para tratar de construir a partir de él su especifi-
cidad en el contexto teológico. Una vez planteado este, trataremos de 
comprender cómo se ve desde él el futuro de la teología en todas sus 
disciplinas.

I. En el centro de la pluralidad de las culturas

La pluralidad de las culturas es actualmente un hecho contextual 
constatado por todos en todas las latitudes. Más aún que el ateísmo 
o las religiones, o, mejor dicho, englobándolos, es, sin duda, el ho-
rizonte contemporáneo más fundamental que debemos tener cons-
tantemente en mente de manera clara y justa para elaborar teologías 
que tengan sentido. Mal entendida y enfocada, la pluralidad condu-
ce a posiciones teológicas de bajo coste características de nuestra 
época hipermoderna2: bien las desacreditadas por su relativismo o 

1  La Comisión Teológica Internacional se ha interesado en esta problemática 
desde su creación. «La unidad y la pluralidad en la expresión de la fe tienen su 
fundamento último en el misterio mismo de Cristo, el cual, aunque es misterio 
de recapitulación y reconciliación universales (cf. Ef 2,11-22)», excede las po-
sibilidades de expresión de cualquier época de la historia y se sustrae por eso a 
toda sistematización exhaustiva (cf. Ef 3,8-10), en La unidad de la fe y el pluralis-
mo teológico, Vaticano 1972, n. 1. Véase también, cuarenta años después, Teolo-
gía hoy: Perspectivas, principios y criterios, Vaticano 2012. 

2  Entiendo por hipermoderno el hecho de poder pensar y elegir el objeto y su 
modo de construcción según su voluntad, partiendo de elementos disponibles 
tras las deconstrucciones operadas a lo largo del tiempo que pueden entonces 
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las acusadas de un absolutismo nervioso y temeroso que trata de 
obstaculizarlas. 

La cuarta entrada está indisociablemente vinculada a la pluralidad 
de las culturas con mucha más frecuencia de que lo que se cree. No 
basta con tener una epistemología y un proyecto compartido. Cada 
teólogo pertenece a una cultura que le da una visión del mundo que 
puede creer que es universal o, en todo caso, que corresponde al 
único plan de Dios para la humanidad, y a partir de ahí construye su 
argumentación. Su cultura es doble. Por una parte, es general, es 
decir, él pertenece a una cultura que le da sus modos de inteligibili-
dad, y, por otra parte, es personal, es decir, que mediante su historia 
él se construye un modelo propio de comprensión dentro del marco 
general. No le resulta fácil ser plenamente consciente de la una y de 
la otra, y de la función que ejercen en su trabajo teológico que sin 
embargo quiere que sea lo más objetivo y científico posible. Las dos 
no cesan de evolucionar sin transformarse totalmente ni fundamen-
talmente. En nuestro artículo solo trataremos los marcos generales, 
no los personales. No obstante, es evidente que no carecen de co-
nexión entre sí.

II. La pluralidad de las culturas y la avidez de lo semejante

Si la pluralidad de las culturas no constituye una novedad, lo que 
sí es nuevo para el mundo occidental (no hablaremos de otras partes 
del planeta porque no tenemos sus claves de interpretación) es con-
siderar todas las culturas con una mirada positiva, igualitaria. Todas 
las culturas merecen en adelante y ante todo ser apreciadas por lo 
que son, no como objetos de curiosidad estética o científica, o ex-
presiones bárbaras que deben ser civilizadas. Lo que no quiere decir 
que todas las culturas, incluidas las cristianas, no estén llamadas a 
dejarse mejorar por el Espíritu de Cristo. En la teología católica, a 
imagen y semejanza de la pluralidad religiosa devenida un elemento 
infranqueable de la condición humana, la comprensión del fenóme-

designarse con el término posmoderno. Véase también Sébastien Charles y Gilles 
Lipovetsky, Los tiempos hipermodernos, Anagrama, Barcelona 2006.
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no varía. Pero como quiera que se entienda, el desafío primordial ha 
llegado a ser el encuentro y el diálogo de las personas que pertene-
cen a estas culturas y religiones.

Para responder a este desafío, los teólogos cristianos de las religio-
nes han desarrollado posiciones3 partiendo del reconocimiento, o 
no, de una «base» común de todos los interlocutores. Este punto 
idéntico, de base o dominante, es concebido como lo semejante, 
como aquello sobre lo que llega a ser posible estar de acuerdo. Esta 
semejanza que debe reconocerse en el otro es considerada necesaria 
para la posibilidad del diálogo, del encuentro. La humanidad co-
mún con sus aspiraciones fundamentales es entonces buscada en un 
denominador común de preguntas y de respuestas, de valores y de 
comprensiones. Una vez encontrado, se presenta como la base a 
partir de la que puede construirse la paz.

En lugar de ayudar al encuentro, esta visión que rechaza el hecho 
de la diferencia4 es, paradójicamente, un obstáculo para conseguir la 
paz y vivir juntos en un mundo culturalmente plural. Desde el punto 
de vista de la teología católica, puede resultar fácil pensar lo común 
como algo que se encuentra ante todo y esencialmente en la Iglesia 
occidental, y medir todo por este criterio. Si se impone sobre el de 
todas las otras Iglesias, es, por una parte, debido a su avance, podría-
mos decir, en la historia del cristianismo, y que es legítimo, y, por 
otra, debido a su alianza con los poderes occidentales que han domi-
nado el mundo y han podido colonizar poco a poco con su cultura el 
resto del planeta, lo que es ilegítimo. Si lo común pasa por la Iglesia 
occidental de manera legítima, como pasó anteriormente por el pue-
blo hebreo, el helenismo y el mundo romano, no puede ser un co-
mún dominante que engloba y absorbe a aquellos que encuentra y 
que realizan, a partir de su encuentro con él, la experiencia de la 
salvación en su propia historia. Si les explica de manera definitiva por 
qué debe contemplarse a su luz la transmisión de la salvación (como 
un padre a sus hijos), entonces disolvería los mundos que la acogen. 

3  Exclusivista, inclusivista, pluralista; o eclesiocéntrica, cristocéntrica, teo-
céntrica, soteriocéntrica, etc.

4  Michel de Certeau, El extranjero o la unión en la diferencia, Agape Libros, 
Buenos Aires. 
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La verdad es lo contrario. ¿Podríamos recurrir a la analogía de la en-
carnación del Verbo en la carne, por la que Dios entró de manera 
definitiva en un diálogo recíproco con el hombre en Jesucristo, res-
petando al mundo tal cual es, iluminándolo, sosteniéndolo y acom-
pañándolo, incluyendo cuando llegó a darle muerte?

Actualmente, todo nos muestra que es un fracaso querer mante-
ner que existe en el seno de las culturas un elemento común que 
sería un contenido semejante que conduce a la paz y al encuentro 
feliz de los pueblos. Si renunciamos a creer que podemos encontrar 
un parecido a priori en las otras culturas, ¿qué debemos hacer? ¿Po-
demos esperar aún establecer un diálogo? Paradójicamente, esta 
pregunta, que parece llevarnos a un callejón sin salida, es una vía de 
liberación. Nos hace salir del marco en el que nos mantenemos. 
Cuando la pluralidad se presenta como una dificultad, la de no po-
der encajar visiones diferentes, la de no poder encontrar algo de uno 
mismo en el otro para lograr comprenderse y respetarse, surge en-
tonces otra noción: el pluralismo. 

III. El pluralismo de las culturas y el deseo de lo común

El pluralismo no debe entenderse aquí según los criterios de cier-
tas teologías de la religión denominadas teologías del pluralismo re-
ligioso que construyen a menudo una globalización niveladora de 
las singularidades en lugar de ponerlas de relieve. Nosotros utiliza-
mos el término pluralismo cuando el otro se descubre en su singula-
ridad, irreductible a toda otra singularidad, no solamente en cuanto 
a su idioma, sus doctrinas, sino también en su modo de ser en el 
mundo, es decir, en su cultura. El pluralismo se produce cuando nos 
vemos obligados a pensar en el encuentro de manera diferente a 
como lo hacemos al partir del reconocimiento de lo parecido. Cuan-
do descubrimos que no tenemos nada en común, que los sistemas 
son incompatibles, y que, sin embargo, estamos destinados a vivir 
juntos en la misma tierra y a comunicarnos. Dicho de otro modo, es 
pleonástico hablar de un pluralismo irreductible. La irreductibilidad 
pertenece a la noción misma de pluralismo. ¡No existe un continen-
te uniforme ni una superposición posible! El teólogo indio-español 
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Raimundo Panikkar es, sin duda, el que posee un pensamiento más 
elaborado sobre el significado que habría que dar a este término y, 
por tanto, puede ayudarnos a precisarlo mejor.

El pluralismo aparece cuando el conflicto es inevitable. El pro-
blema del pluralismo surge cuando sentimos —sufrimos— la in-
compatibilidad de visiones del mundo diferenciadas y, al mismo 
tiempo, se ven forzadas por la praxis a coexistir y velar por la mu-
tua supervivencia5.

En el campo de la teología católica lo común puede compararse a 
la tradición viva6, que a partir de lo antiguo construye lo nuevo, que 
es el principio activo de transmisión. Es algo que debe ser construi-
do, que está ante nosotros, que recibe sus recursos tanto de sí mismo 
como de otros ámbitos diferentes. No existe una base atemporal ca-
paz de viajar a través del tiempo y de las culturas. Su elaboración 
está llamada a hacerse con los medios de unos y de otros, y no bajo 
la forma de un único recurso que habría que adaptar, modificar y 
vestir para aparecer conforme o aceptable a las costumbres locales. El 
desafío es totalmente diferente. El recurso original, fruto de la expe-
riencia salvífica vivida a lo largo del tiempo, debe inculturarse en una 
tierra nueva con sus riquezas propias, que se benefician de la activi-
dad del Espíritu Santo como las condiciones «atmosféricas» de su 
desarrollo.

De igual modo, la humanidad común no debe buscar en criterios 
o en un fondo común atemporales, sino en aquello que constituye 
hoy lo humano y en lo que la hace capaz de construir un proyecto 
con los demás. Para entrever lo común no se trata tanto de tener una 
mirada semejante sobre una historia compartida, pues cada uno tie-
ne su propia interpretación al respecto, cuanto, más bien, mirar ha-
cia el futuro que queremos construir conjuntamente; no tanto en 

5  Raimon Panikkar, «Myth of Pluralism: the Tower of Babel. A Meditation on 
Non-Violence », Cross Currents 29 (1979) 197-230. Trad. española: «El mito del 
pluralismo: La Torre de Babel. Una meditación sobre la no violencia», en R. 
Panikkar, Sobre el diálogo intercultural, trad. y pr. de J. R. López de la Osa, San 
Esteban, Salamanca 1990, p. 21. 

6  Yves Congar, La Tradition et les traditions vivantes, Arthème Fayard, I. Essai 
historique, París 1960; II. Essai théologique, 1963.
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apoyarse sobre lo que podríamos creer y considerar como adquirido 
cuanto en lo que tenemos que crear; no detenerse en la cuestión de 
los contenidos cuanto en la de los continentes, en las estructuras.

Desde un punto de cristiano, lo que constituye lo humano no es 
su dimensión estructurante del deseo que razona, cuanto la capaci-
dad de abrirse a la palabra, a la escucha de a(A)quel que llama, a su 
recepción movilizadora, a la razón que desea y quiere, a la acción 
creadora, a la cultura, etc. Es decir, su capacidad de abrirse al diálo-
go o rechazarlo. Un rechazo que no es sino la capacidad humana 
que conduce a los horrores de la exclusión, de la división, de la es-
clavitud, de la guerra, de la destrucción de la relación, al pecado. La 
obra de la salvación se realiza en el cumplimiento de esta capacidad 
de abrirse al diálogo. Un término que no adquiere todo su sentido 
sino cuando remite a su etimología: por el lógos y a través del lógos. 
Dicho de otro modo, el desafío del diálogo es el de la experiencia 
más profunda del ser humano, aquella en la que la persona comuni-
ca y recibe en la verdad y el amor lo que ella es.

Este diá-logo que nosotros designamos con la expresión de diálogo 
co-personal7 (estar dispuesto a dejarse penetrar por la palabra con el 
otro) tiene por horizonte escatológico el diálogo interpersonal, donde 
cada uno se entrega de manera recíproca al diálogo co-personal8. La 
noción de pluralismo cultural es indisociable de este diálogo co-per-
sonal, de este compromiso para y en la escucha. Esta es la razón por 
la que el pluralismo cultural no es un hecho (lo que es un hecho es la 
pluralidad), sino que es una doble decisión: la de reconocer como 
infranqueables las irreductibles pluralidades, multiplicidades, varie-
dades de formas y de interpretaciones, y de diversidades9; y la de 

7  Panikkar lo expresa, con un sentido un poco diferente, mediante el término 
dialogical dialogue. Raimon Panikkar, «The dialogical dialogue», en F. Whaling 
(ed.), The World’s Religious Traditions. Current Perspectives in Religious Studies. Es-
says in honour of Wilfred Cantwell Smith, Clark, Edimburgo 1984, pp. 201-221.

8  Remitimos a nuestro artículo «Le dialogue est-il nécessairement réciproque? 
De l’interlocution au dialogue interpersonnel», en Henri de La Hougue y Anne-
Sophie Vivier-Muresan (eds.), A l’écoute de l’autre. Penser l’altérité au cœur du dia-
logue inter-religieux, DDB, coll. Théologie à l’Université, París 2015, pp. 93-105.

9  Panikkar, «Le mythe du pluralisme», pp. 40-41.
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comprometerse en una actitud10 de diálogo co-personal, donde con 
los demás cada uno trabaja a partir y con su identidad dinámica para 
desarrollar algo común. Conduce a la unidad del género humano, que 
es un proyecto que debe construirse con todos en una tensión creati-
va, no un en sí predeterminado al que cada uno debería corresponder 
renunciando a lo que es. Esto no es nada más ni nada menos que 
comprometerse con Dios, que no cesa de crear por amor, es decir, 
diferenciando por la actividad del Espíritu de Cristo para suscitar sin-
gularidades en la unidad11.

IV. La teología «común» o la unidad de la teología

¿Qué impacto tiene el pluralismo de las culturas en la teología y 
en su unidad? La teología es ante todo y fundamentalmente el Verbo 
mismo. Escrutando y explicando el misterio del Logos encarnado y 
de su acción, la vocación de los teólogos se despliega realmente en 
la unidad de la fe y de la verdad que quieren amar siendo Iglesia. La 
unidad de la teología pertenece a su esencia. Si puede que se cues-
tione actualmente, es debido a que es habitual considerarla según las 
diferentes entradas señaladas en la introducción: epistemología, dis-
ciplinas, contextos, proposiciones. Este enfoque plural y relacional, 
no fragmentado ni relativista, nos ayuda a ver la unidad como algo 
diferente a la uniformidad o a un acuerdo sobre una posición abso-
luta. Se trata de un dinamismo interno nunca logrado, siempre su-
friendo dolores de parto, de la comunidad de quienes eligen y deci-
den estar unidos para trabajar a favor del bien de la humanidad 

10  Raimon Panikkar, «The Defiance of Pluralism», Soundings 79 (1996) 168-
191. Traducción francesa: «Le défi du pluralism», Pluralisme et interculturalité, 
op. cit., pp. 75-101, p. 83.

11  «Bien entendida, la diversidad cultural no amenaza la unidad de la Iglesia. 
Es el Espíritu Santo, enviado por el Padre y el Hijo, quien transforma nuestros 
corazones y nos hace capaces de entrar en la comunión perfecta de la Santísima 
Trinidad, donde todo encuentra su unidad. Él construye la comunión y la ar-
monía del Pueblo de Dios. El mismo Espíritu Santo es la armonía, así como es 
el vínculo de amor entre el Padre y el Hijo. Él es quien suscita una múltiple y 
diversa riqueza de dones y al mismo tiempo construye una unidad que nunca 
es uniformidad sino multiforme armonía que atrae» (Evangelii gaudium 117).
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mediante «una búsqueda común de la verdad, un servicio común 
del cuerpo de Cristo y una común devoción al único Dios»12. Esta 
comunidad puede verse como un poliedro13, con varios centros de 
inteligibilidad y de servicio suscitados por un mismo aliento, como 
un cuerpo viviente y danzando de alegría bajo su acción.

La noción misma de unidad ha podido entenderse mal a lo largo 
de los últimos siglos. Mientras que el mundo occidental se otorgaba 
la misión de civilizar al resto del mundo, pudo creer que su visión 
propia de la realidad, impuesta de modo general sobre las tierras y 
los pueblos que dominaba, lograría la unidad absorbiéndolos. Al no 
poder seguir dominándolos, descubre cada vez más los otros mun-
dos por sí mismos, aprende a apreciar sus culturas propias y a cons-
truir diferentes modelos de unidad. La Iglesia no es la última en este 
movimiento. Cuanto más madura en todas las latitudes y más se 
independiza de los poderes políticos y comerciales, tanto más con-
voca a la asamblea de los creyentes a movilizarse y a dejarse impul-
sar bajo la acción del Espíritu. Dos choques vividos en menos de 
cuarenta años —la elección para la sede de Pedro de un europeo 
eslavo y de un sudamericano— constituyen sus primicias anuncia-
doras y liberadoras. La pluralidad cultural nunca ha llegado a ser tan 
reconocida en el corazón de la Iglesia y desconocemos hacia dónde 
la conducirá. Sin embargo, no carece de medios ni de recursos14. Si 
la pluralidad cultural es un hecho infranqueable, es necesario ir más 
allá que una aceptación cortés de la situación. Debe ser un compro-
miso para ella. El pluralismo cultural le es ontológicamente accesi-
ble para construir una teología «común»; es decir, dejándose ser 

12  Comisión Teológica Internacional, La teología hoy: Perspectivas, principios, 
criterios, Vaticano 2012. 

13  El papa Francisco utiliza frecuentemente, contraponiéndolas, dos figuras 
geométricas, la esfera y el poliedro, para mostrar qué significa la «verdadera 
mundialización», aquella que hace de la unidad en las diferencias su estructura 
de base. Nosotros la aplicamos a la comunidad teológica confiriéndoles varios 
centros. En nuestra opinión, si bien sería mejor la imagen del cuerpo, como lo 
sugiere EG 236, el uso insólito en teología del término poliedro permite ampliar 
la comprensión (Evangelii gaudium 236).

14 La visión analógica de la realidad forma parte de estos recursos. David 
Tracy, «Pluralismo étnico y teología», Concilium 121 (1977) 107-118.
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cada vez más diá-logo, elaborándose con la Palabra y la Tradición, 
los teólogos, los fieles, el Magisterio, cada uno perteneciente a una 
cultura, todos llevados por el deseo de responder conjuntamente al 
proyecto de salvación querido por Dios.

Conclusión

La teología «común», producida por los no parecidos, que se pre-
senta en lenguas y culturas singulares, no puede elaborarse sino en 
el ámbito del encuentro de las culturas y de sus racionalidades15, de 
su visión propia de lo real, según los métodos propios de la teología 
y de sus disciplinas, en el aliento y según la clave hermenéutica que 
ofrece la historia de la historia de salvación como il dialogo della sal-
vezza16. Esto es lo que hizo posible el Vaticano II y lo que hace posi-
ble que la revista Concilium haya cumplido 50 años, como también 
otros encuentros internacionales (por ejemplo, el pasado Sínodo de 
la Familia). Tampoco aquí nos encontramos con una experiencia 
novedosa; basta con que recordemos los primeros concilios ecumé-
nicos en los que, más allá de las cuestiones políticas, los problemas 
de la lengua y de la cultura fueron centrales17. Las fórmulas dogmá-

15  Este trabajo dialogal es un trabajo para la verdad. «Bien sabemos que, 
fuera de Dios, la verdad no existe como un “en sí”. Sería un ídolo. La verdad 
solo puede desarrollarse en la relación con el otro que se abre a Dios, el cual 
quiere manifestar su propia alteridad en y a través de mis hermanos humanos… 
La verdad solo puede ser conocida y vivida en la libertad; por eso, no podemos 
imponer la verdad al otro; la verdad se desvela únicamente en el encuentro de 
amor», Benedicto XVI, Ecclesia in medio oriente 27. Sin embargo, ¿qué valor 
tiene este concepto de verdad en las otras culturas? En este sentido, remitimos, 
por ejemplo, a François Jullien, que, frente al contexto chino, propone susti-
tuirlo con el concepto de recurso, De l’Être au Vivre. Lexique euro-chinois de la 
pensée, Gallimard, París 2015, pp. 221-236.

16  La expresión il dialogo della salvezza, creada por Pablo VI en su primera 
encíclica Ecclesiam suam, escrita en italiano y fechada el 6 de agosto de 1964, ha 
sido retomada ampliamente por Juan Pablo II y forma parte en la actualidad del 
discurso magisterial habitual.

17  Son las culturas griega y latina conjuntamente las que pudieron poner a 
punto las proposiciones dogmáticas de las que nosotros somos hoy los benefi-
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ticas que se forjaron en el encuentro de los mundos griego y latino 
están llamadas a verificarse en su recepción en las matrices de las 
culturas de Asia, de África, de América, y de Oceanía, etc., según su 
propio modo de inteligibilidad y no solamente copiando el modo 
occidental, es más, diferenciándose de este mediante su incultura-
ción. La verificación misma es recurso para la teología «común», es 
decir, para entender cómo el Evangelio y las fórmulas de la fe, vi-
vientes y activas por el Espíritu en los pueblos, les conducen a vivir 
la única salvación en Jesucristo en su cultura, aun cuando su inteli-
gibilidad mantenga su singularidad e inaccesibilidad a los demás. 
Las culturas de Occidente podrían pensar que están exentas de esta 
tarea. Pero es ilusorio. Esta tarea tiene que rehacerse constantemen-
te, sobre todo en esta época de multiplicación de fragmentos y de 
cambios contextuales tan rápidos. Si ninguno sabe dónde el Espíritu 
desea llevar la Iglesia en estos encuentros, no obstante, no cabe duda 
de que es por esta vía por donde traza el futuro de la teología y de su 
unidad.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)

ciarios, necesitando, por ejemplo, conservar las palabras correspondientes a las 
dos lenguas unidas en una misma confesión de fe.
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 Jon Sobrino *

CINCUENTA AÑOS PARA UN FUTURO  
CRISTIANO Y HUMANO

Quiero expresar los impactos fundamentales que ha tenido 
Concilium en mi modo de vivir y pensar. Los resumo en estos 

tres. 1) La honradez con lo real, tal como la vi presente en un ar-
tículo de J. B. Metz de 1966: «La incredulidad como problema 
teológico». 2) La civilización de la pobreza, en un artículo de Igna-
cio Ellacuría de 1982: «El Reino de Dios y el paro en el tercer 
mundo». 3) El martirio por la justicia, bien encaminado por el ar-
tículo de Karl Rahner de 1983: «Dimensiones del martirio». Estos 
tres temas del cristianismo creo que abren a muchos otros que si-
guen siendo recogidos por Concilium. Tomados en su conjunto 
ofrecen un impulso para un futuro convertido y liberador. Por 
coincidencia, hace cuatro días fue beatificado Monseñor Romero. 
Por eso mis palabras finales quieren ser de alegría y esperanza: 
«Dichoso Monseñor», «Dichoso el pueblo de pobres».

En esta conferencia quiero hacer dos breves reflexiones sobre 
la revista Concilium. En la primera me concentraré en dos 
artículos, como símbolo de lo que para mí ha sido significa-
tivo en la revista. Pertenecen a sus primeros años, y com-

* Jon Sobrino, S.J., nació en Barcelona (1938) en el seno de una familia vas-
ca, y se formó en España, Alemania y Estados Unidos, donde cursó estudios de 
ingeniería. Ingresó en la Compañía de Jesús en 1956 y desde 1957 pertenece a 
la Provincia de América Central, viviendo la mayor parte del tiempo en El Sal-
vador. Es profesor de Teología y director del Centro Monseñor Romero de la 
Universidad Centroamericana de San Salvador. Es miembro del Consejo Edito-
rial de Concilium.

Dirección: Universidad Centroamericana José Simeón Cañas, Apartado Pos-
tal (01) 168, Final Boulevard Los Próceres, San Salvador (El Salvador, CA). 
Correo electrónico: jsobrino@uca.edu.sv.
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prenderán que en aquella época escribían fundamentalmente teólo-
gos, hombres y sacerdotes. En la segunda haré una breve reflexión 
sobre el título de este simposio. 

Mi enfoque sobre la revista Concilium es personal, y obviamente, 
cada quien tendrá el suyo. Ojalá se complementen para bien de la 
revista. 

I. Dos artículos importantes

El primero es de 1965: «La incredulidad como problema teológi-
co» de J. B. Metz. El segundo es de 1982: «Reino de Dios y el paro en 
el tercer mundo» de Ignacio Ellacuría. Entremezclaré mis reflexiones 
sobre ambos con breves alusiones a otros pensadores e instancias 
eclesiales, sobre todo las que tienen que ver con el tercer mundo. 

1. J. B. Metz. Ante lo real, con honradez y compasión

1.1. Teología ante lo real con honradez 

En los primeros números de Concilium muchos artículos me llama-
ron la atención por su novedad y profundidad, y por la libertad de los 
autores. El que más recuerdo es uno de Metz: «La incredulidad como 
problema teológico». La razón inmediata para leerlo era personal, 
pues en aquella época yo me enfrentaba con el problema de Dios y de 
la incredulidad. Pero, más allá de la luz para mi situación, el artículo 
me hizo ver un rasgo fundamental del hacer teología de Metz: se 
enfrentaba con temas reales de suma importancia y lo hacía con suma 
honradez. El asunto era la fe y la incredulidad, y la relación entre 
ambas realidades. «El permanente estado de peligro y amenaza de la 
fe… no le viene accidentalmente y como de fuera, de determinadas 
situaciones históricas, sino que procede de su propia esencia»1. 

No sé si le entendí bien a Metz, pero lo que el artículo me dejó es 
la importancia última que Metz da a la realidad de las cosas en su 

1  «La incredulidad como problema teológico», Concilium 6 (1965) 67.
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hacer teología. Y en correspondencia con ello, a la honradez con lo 
real en su actitud pensante. 

Esto me impactó entonces, y me ha seguido atrayendo de sus es-
critos. A continuación simplemente menciono, sin analizar, algunos 
tópicos en los que aparece el momento insustituible de la realidad 
para hacer teología. Es conocida su pregunta de cómo hacer teología 
después de Auschwitz lo que entre nosotros ha sido recogido por Ca-
saldáliga, manteniendo el desafío para la teología del horror desco-
munal de nuestra realidad latinoamericana, y actualizándolo en el 
tiempo, «cómo hacer hoy teología en Auschwitz». Todo ello para mí 
implica dos cosas. Una, la más obvia, es que no se puede hacer teo-
logía sin tener en cuenta la realidad de todo tipo de auschwitzs. Otra, 
la más sofisticada, es que en Auschwitz hay elementos fundamenta-
les para responder a la pregunta inicial. 

Si el teólogo se pregunta, por ejemplo, cómo es posible orar des-
pués de Auschwitz, Metz responde que sí es posible, porque en 
Auschwitz se rezó. Y si se pregunta por la esperanza, Metz proclama 
con E. Wiesel, quien estuvo en Auschwitz, «a pesar de todo la espe-
ranza». Esa no murió en Auschwitz. Sea cual fuere la fortuna de es-
tas reflexiones mías, no me queda duda de que lo que desencadena 
el pensar de Metz es la realidad. 

Por aquellos mismos años, en 1968 también Medellín dio priori-
dad a la realidad en su pensar pastoral. Lo hizo desde sus palabras 
iniciales. «Existen muchos estudios sobre la situación del hombre 
latinoamericano. En todos ellos se describe la miseria que margina a 
grandes grupos humanos. Esa miseria, como hecho colectivo, es una 
injusticia que clama al cielo»2. El intuitivo Rahner había dicho que, 
por ser simbólica, «la realidad quiere tomar la palabra», y en Mede-
llín la tomó. Como en el Éxodo, la realidad «clamaba al cielo». Y de 
esa realidad surgía «el anhelo de liberación de todas las esclavitu-
des», tal como lo menciona Medellín ya en la introducción.

En ese modo de proceder de Medellín, y análogamente de Metz, 
me ha impactado que, al menos, en un primer momento la verdad de 
lo que dicen no necesita ser fundamentada ni siquiera en la Escritura, 

2  Justicia 1.
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en la tradición o en el magisterio, sino que se impone por sí misma. 
Pienso que Metz y Medellín convergen en que ambos se remiten pri-
mariamente a la realidad. Y como consecuencia que proviene de la 
misma realidad, intentan ante todo ser honrados con ella. 

Con todas las analogías siempre necesarias, creo que también 
convergen ambos con la teología de la liberación. Ciertamente con 
Ignacio Ellacuría. Para él inteligir es «hacerse cargo de la realidad, 
encargarse de ella y cargar con ella», donde ve la fundamentación 
filosófica de la teología de la liberación. Años más tarde añadí: «y 
dejarse cargar por ella», lo que a Ellacuría le pareció correcto.

Volviendo a Metz, la honradez que he mencionado significa desen-
mascarar el encubrimiento de lo que podemos llamar grandes o pe-
queños auschwitzs de las últimas décadas. «Un nuevo fantasma re-
corre Europa… Se está difundiendo una posmodernidad cotidiana 
de los corazones que arrumba la pobreza y la miseria del llamado 
Tercer Mundo en una mayor lejanía sin semblante»3. La miseria es 
expulsada de la conciencia, lo que suele ir acompañado de un des-
precio por parte de Europa hacia el tercer mundo, desprecio no solo 
psicológico sino metafísico: «lo real somos nosotros». 

Y significa también desenmascarar una religión burguesa4 con la que 
con frecuencia el cristianismo entra en componendas. «Se pone a sí 
mismo en entredicho cuando no percibe ni impone su diferencia 
respecto a la religión burguesa»5. En definitiva, ignora el mesianismo.

1.2. La compasión

Otro aporte fundamental y específico de Metz es haber hecho cen-
tral la compasión. Sin ella no se responde al sufrimiento del otro, y 
ciertamente no al sufrimiento en Auschwitz, ni a la injusticia en 
América Latina. Y posee ultimidad para el pensar teológico. Recor-

3  «Teología europea y teología de la liberación», en J. Comblin, J. I. González 
Faus y J. Sobrino (eds.), Cambio social y pensamiento cristiano en América Latina, 
Madrid 1993, p. 268. 

4  Más allá de la religión burguesa, Salamanca 1982, p. 12.
5  Ibídem. 
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demos algunos tópicos de Metz alrededor de la compasión, de más 
fácil comprensión que lo que hemos dicho hasta ahora.

Según entiendo, para Metz compasión no es el ejercicio de una 
entre otras obras de misericordia, sino reacción primaria ante el su-
frimiento del otro. Posee una dimensión política, pues la actitud 
meramente privada, buena por otros motivos, no es suficiente. Y 
como se debe llevar a cabo en medio de la opresión y represión, 
sobre todo estructural, debe tornarse en justicia. Hace unos años, en 
una reunión de Concilium, Metz nos animó a que concentráramos en 
una palabra lo que juzgamos que debe ser central en nuestro queha-
cer teológico, también como revista. Su propuesta fue: la justicia.

En el contexto de la compasión, Metz introduce una grave denun-
cia sobre lo que hemos hecho con Jesús de Nazaret. «La primera 
mirada de Jesús no se dirigía al pecado de los otros, sino a su sufri-
miento»6. Pero «el cristianismo muy pronto tuvo serias dificultades 
con esa sensibilidad fundamental hacia el sufrimiento del otro, que 
es inherente a su mensaje. La inquietante pregunta por la justicia 
para con el inocente que sufre, que está en la entraña de las tradicio-
nes bíblicas, se transformó con demasiada rapidez en la pregunta 
por la salvación de los pecadores»7. 

También en la teología de la liberación la compasión está en su 
raíz fundacional. Y por esa razón —más allá de necesarios análisis— 
hablar de liberación —no de desarrollo— no es redundancia. Cuando 
el sufrimiento proviene de opresiones y esclavitudes masivas, no 
basta con añadir buenas realidades —desarrollo—, sino que hay que 
erradicar las raíces de las malas realidades-liberación. Lo primero 
bien puede ser compasión, importante sin duda. Lo segundo es una 
compasión mayor.

En El Salvador la compasión es central también por otra razón. Mu-
chos seres humanos han sido eminentemente compasivos. Por defen-
der a las víctimas han luchado contra sus victimarios, y por ello han 
sido perseguidos y asesinados. Son los consecuentemente misericordiosos, 

6  «La compasión. Un programa universal del cristianismo en la época del plu-
ralismo cultural y religioso», Revista Latinoamericana de Teología 55 (2001) 27. 

7  Ibíd., p. 28.
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los mártires. El Jesús de los sinópticos —en lo que insiste Metz— y los 
mártires de la justicia impulsan a la compasión, mientras exista pudor 
y un mínimo de vergüenza. Mucho de esto ha ocurrido en El Salvador.

2. Ignacio Ellacuría. El pueblo crucificado  
y la civilización de la pobreza

Poco después de la publicación del libro de Moltmann El Dios 
crucificado, le oí decir a Ellacuría que habría que publicar otro, igual 
o más extenso, sobre «El pueblo crucificado». Sobre ese tema él 
publicó dos artículos. En 1978 «El pueblo crucificado, ensayo de 
soteriología histórica»8, y en 1981 «Discernir el signo de los tiem-
pos»9. En 1982 publicó un tercer artículo «El reino de Dios y el paro 
en el Tercer Mundo»10. Lo publicó en Concilium, lo cual es una de las 
razones para hablar hoy de Ellacuría. Pero la razón principal es que 
en este artículo menciona por primera vez «la civilización de la po-
breza».

Retomamos estos artículos, pues, sobre el pueblo crucificado y su 
dimensión salvífica ya no es frecuente que se hable en serio. Y la civi-
lización de la pobreza es todavía más desconocida a no ser entre los 
expertos en Ellacuría. 

2.1. El pueblo crucificado

Los dos artículos mencionados son sumamente densos, y no es el 
momento de explicarlos en detalle. Espero que sea suficiente citar 
ordenadamente algunos párrafos clave con algún añadido. 

Qué es históricamente el pueblo crucificado.

Se entiende aquí por pueblo crucificado aquella colectividad 
que, siendo la mayoría de la humanidad, debe su situación de cru-

8  En Cruz y Resurrección y Resurrección, México 1978, pp. 49-82, libro publi-
cado en preparación a Puebla. Años más tarde fue publicado en Revista Latino-
americana de Teología, 18 (1989) 303-333.

9  Diakonía 17 (1981) 57-59. 
10  «El reino de Dios y el paro en el Tercer Mundo», Concilium 180 (1982) 588-596.
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cifixión a un ordenamiento social promovido y sostenido por una 
minoría que ejerce su dominio en función de un conjunto de fac-
tores, los cuales, como tal conjunto y dada su concreta efectividad 
histórica, deben estimarse como pecado11. 

Expone su calidad de signo principal y su identidad como continua-
ción del siervo sufriente de Yahvé.

Entre tantos signos como siempre se dan, unos llamativos y otros 
apenas perceptibles, hay en cada tiempo uno que es el principal, a 
cuya luz deben discernirse e interpretarse todos los demás. Ese sig-
no es siempre el pueblo históricamente crucificado, que junta a su 
permanencia la siempre distinta forma histórica de su crucifixión. 
Ese pueblo crucificado es la continuación histórica del siervo de 
Yahvé, al que el pecado del mundo sigue quitándole toda figura 
humana, al que los poderes de ese mundo siguen despojando de 
todo, le siguen arrebatando hasta la vida, sobre todo la vida12. 

Fueron palabras audaces escritas en el exilio de Madrid de 1981, 
y lo siguen siendo. En contra de la visión pseudo homogeneizada de 
los tiempos, que se nos introyecta so capa de globalización, el pue-
blo crucificado, siendo el signo principal, expresa la verdad de los 
tiempos, realidad que clama y chirría, expresa una humanidad cruci-
ficada por causas históricas. Lo es siempre, aunque varíen las formas, 
lo cual es verdad a pesar de los cantos de sirena que, cuando pasa el 
chaparrón de las crisis, cantan los poderosos: «ahora sí», estamos en 
el buen camino. 

Y lo más audaz es que el siervo sufriente de Yahvé es portador de 
salvación. Esta dimensión salvífica del siervo suele ser relegada tri-
vialmente a la liturgia, y de esta forma es despachada de la historia. 
Ellacuría, por su parte, insistió en ella y la encontró en el mundo de 
pobres y víctimas. Recuerda la afirmación de los obispos en Puebla: 
los pobres «han comenzado a organizarse para una vivencia integral 
de su fe y por tanto para reclamar sus derechos»13. Comenta que «la 

11  «El pueblo crucificado», p. 318.
12  «Discernir», p. 58.
13  Puebla, n. 1137.
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fe los constituye así en fuerza política de liberación»14. Y comunica 
su propia visión a partir de la experiencia.

Hay signos de que los pobres son evangelizadores, son salvado-
res. La espléndida experiencia de las comunidades de base como 
fermento de renovación de la Iglesia y como factor de transforma-
ción política, el ejemplo no puramente ocasional de «pobres con 
espíritu», que se organizan para luchar solidaria y martirialmente 
por el bien de sus hermanos, los más humildes y débiles, son ya 
prueba del potencial salvífico y liberador de los pobres15.

Ese potencial salvífico también lo vio actuante en la UCA. Esta 
«trabaja desde la luz y en la luz que las mayorías de oprimidos del 
mundo derraman sobre todo él para enceguecer a unos, pero para 
iluminar a otros»16. 

2.2. La civilización de la pobreza

En sus años de madurez, Ellacuría hizo gran hincapié en la nega-
tividad de este mundo. Lo hizo sin ningún masoquismo, sino con 
inmensa honradez —y dolor. En un escrito de 1985 reclamaba a 
Heidegger que «quizás en vez de preguntarse por qué hay más bien 
ente que nada, debería haberse preguntado por qué hay nada —no 
ser, no realidad, no verdad, etc., en vez de ente»17. 

Le dio muchas vueltas a tema tan central, y en mi opinión lo fue 
abordando a) historizando el mal y sus consecuencias en su época, 
b) analizando cómo el mal puede configurar la realidad del mundo 

14  «Pobres», en C. Floristán y J. J. Tamayo, Conceptos fundamentales de Pasto-
ral, Madrid 1983, p. 797.

15  Ibíd., 796. En varios artículos de aquellos años iluminó con metáforas 
vigorosas cómo los pobres del tercer mundo salvan al primer mundo mostrán-
dole, como en un espejo invertido, su verdad. Y con mayor audacia y escándalo 
escribió que el primer mundo conoce su verdad por lo que produce. Es lo que 
aparece en el coproanálisis. 

16  «El desafío de las mayorías populares», Estudios Centroamericanos 493-
494 (1989) 1076.

17  «Función liberadora de la filosofía», Estudios Centroamericanos 435-436 
(1985) 50.
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en su totalidad, y c) cómo hay que pensar la salvación histórica de 
ese mundo. Es obvio que ahora solo podemos tratarlo sucintamente. 
Lo haremos citando con frecuencia palabras del propio Ellacuría. E 
insistiendo en la importancia decisiva que le dio al tema.

Comenzamos con unas palabras de su último discurso en Barce-
lona el 6 de noviembre de 1989, nueve días antes de ser asesinado, 
en las que enuncia la realidad del mal en la sociedad y anuncia la 
posibilidad del bien.

Lo que en otra ocasión he llamado el análisis coprohistórico, es 
decir, el estudio de las heces de nuestra civilización, parece mostrar 
que esa civilización está gravemente enferma y que, para evitar un 
desenlace fatídico y fatal, es necesario cambiarla desde dentro de sí 
misma […] Solo utópica y esperanzadamente uno puede creer y te-
ner ánimos para intentar con los todos los pobres y oprimidos del 
mundo revertir la historia, subvertirla y lanzarla en otra dirección18.

Aun en medio de muchos otros trabajos, especialmente el de impul-
sar una negociación que pusiese fin a la guerra, quiso pensar cómo dar 
explicación y solución a ese mundo gravemente enfermo, teniendo en 
cuenta su totalidad de mayoría de oprimidos y minoría de opresores. 

Progresistas esperanzados dicen «otro mundo es posible». Ellacu-
ría, también esperanzado, decía como progresista práxico «otro 
mundo es necesario». Para ese mundo otro es necesaria otra civiliza-
ción, no solo distinta, sino contrapuesta y superadora de la civiliza-
ción de la riqueza que es la que configura el presente mundo de 
pecado. Es la civilización de la pobreza. No es fácil comprenderla ni 
explicarla en breves minutos, pero voy a intentarlo.

De antemano hay que decir que a Ellacuría el tema le pareció de 
máxima importancia, y desde 1982 publicó cuatro textos sobre él19. 

18  «El desafío de las mayorías pobres», Estudios Centroamericanos 493-494 
(1989) 1078.

19  «El reino de Dios y el paro en el Tercer Mundo», Concilium 180 (1982) 
588-596; «Misión actual de la Compañía de Jesús», escrito en 1983 y publicado 
póstumamente en Revista Latinoamericana de Teología 29 (1993) 115-126; «La 
construcción de un futuro distinto para la humanidad». Discurso pronunciado 
en la inauguración de un Congreso realizado en Berlín en octubre de 1988, 
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En ellos se encuentran ideas fundamentales que permanecen a lo 
largo de esos 7 años. A veces Ellacuría las presenta en forma diversa, 
pero siempre convergente.

En su primer artículo de 1982, Ellacuría describió así qué hay que 
hacer para salvar a este mundo enfermo. 

Implica trabajar por una civilización de la pobreza, donde la po-
breza ya no sería la privación de lo necesario y fundamental debida 
a la acción histórica de grupos y clases sociales y de naciones o 
conjunto de naciones, sino un estado universal de cosas en que 
esté garantizada la satisfacción de las necesidades fundamentales, 
la libertad de opciones personales y un ámbito de creatividad per-
sonal y comunitaria que permita la aparición de nuevas formas de 
vida y cultura, nuevas relaciones con la naturaleza, con los demás 
hombres, consigo mismo y con Dios20.

Ellacuría fue perfilando estas ideas, sobre todo en su último ar-
tículo «Utopía y profetismo», pero otras las dejó abiertas, como dán-
dolas por supuesto. Así, no definió con total precisión qué entendía 
por civilización, aunque la describió suficientemente en paralelo a un 
proyecto general de la humanidad, un orden de valores, un estado de 
cosas, firme. Lo decisivo es que no remitía solo a un ámbito de la 
realidad social, como pudiera ser la economía, la religión, el cultivo 
de la ciencia, sino a una totalidad. 

Tampoco definió con precisión qué entendía por pobreza cuando 
con ella precisaba el contenido de una civilización humana, pero hay 
que comprenderlo bien. A quienes objetaban simplistamente el uso 
del término pobreza les advertía que no se trata de una pauperización 
universal —lo cual debiera ser evidente para toda persona normal. 

Habló de civilización del trabajo, o como ingrediente de la civili-
zación de la pobreza, o como su equivalente. 

http:/mercaba.org. FICHAS/Teología_latina; «Utopía y profetismo», Revista La-
tinoamericana de Teología 17 (1989) 141-184, publicado también en I. Ellacuría 
y J. Sobrino, Mysterium Liberationis, Conceptos fundamentales de la teología de la 
liberación I, Madrid 1990, San Salvador 1991, pp. 393-442.

20  «El reino de Dios», p. 595.
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En mi percepción muy personal, dos cosas me parecen de suma 
importancia. La primera es comprender pobreza en relación contraria 
y superadora de la riqueza que configura la otra civilización. Y com-
prendida así la pobreza, la civilización que configura sí sana a nues-
tra civilización enferma. Así lo dijo en conceptos bien pensados. «En 
un mundo configurado pecaminosamente por el dinamismo capi-
tal-riqueza es necesario suscitar un dinamismo contrario que lo su-
pere salvíficamente»21. Afirma que nuestro mundo actual está some-
tido a la figura del pecado —lo que de una u otra forma da muerte—, 
figura que tiene un dinamismo, dynamis, fuerza, energía. Por ello se 
necesita otro dinamismo, otra dynamis, que, en lucha, supere la fuer-
za que configura nuestro mundo gravemente enfermo. Y aceptada 
su necesidad, se puede comprender en qué consiste el dinamismo 
contrario.

La civilización de la pobreza […] rechaza la acumulación del 
capital como motor de la historia y la posesión-disfrute de la rique-
za como principio de humanización, y hace de la satisfacción uni-
versal de las necesidades básicas el principio del desarrollo, y del 
crecimiento de la solidaridad compartida el fundamento de la hu-
manización22.

Esto no es fácil de aceptar, ni siquiera de comprender. De ahí que, 
aun con buena intención, a veces el término pobreza ha sido sustitui-
do por otros, y se habla así de «civilización de la austeridad compar-
tida». La razón principal, pienso, es el escalofrío que produce intro-
ducir el término pobreza en la formulación de un ideal. Pero al 
hacerlo, hay que tener en cuenta que solo con la palabra austeridad 
no se va al fondo del asunto. Austeridad, en efecto, es una actitud 
subjetiva contraria a despilfarro, actitud positiva y necesaria, pero po-
breza es una realidad objetiva, y compleja. Pobreza, no austeridad, es 
lo que se opone dialécticamente a riqueza. Y hay que conocer bien 
los elementos fundamentales de ambas civilizaciones.

En la civilización de la riqueza, por el contrario, el motor de la 
historia es «la acumulación privada del mayor capital posible por par-
te de individuos, grupos, multinacionales, estados o grupos de esta-

21  «Utopía y profetismo», p. 171.
22  Ibíd., p. 170.
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dos»23. Su sentido es el máximo disfrute de lo acumulado en base a la 
propia seguridad y a la posibilidad de un consumismo siempre cre-
ciente como base de la propia felicidad. Esa civilización deshumani-
za. Lo que humaniza es su contrario. 

La segunda cosa es que Ellacuría mantiene en sus diversos textos 
lo que dijo desde un principio. «Este nuevo proyecto general de hu-
manidad puede vislumbrarse poniendo los ojos en la perspectiva del 
reino de Dios desde la realidad y los valores del Tercer Mundo»24. 
Introducir reino de Dios, «reino» y «Dios» no es espiritualismo con-
vencional, sino convicción de su potencial, si es comprendido y vivi-
do desde el tercer mundo. Así lo vislumbró, utópicamente, Ellacuría. 

Esa pobreza es la que realmente da espacio al espíritu, que ya 
no se verá ahogado por el ansia de tener más que el otro, por el 
ansia concupiscente de tener toda suerte de superfluidades, cuan-
do a la mayor parte de la humanidad le falta lo necesario. Podrá 
entonces florecer el espíritu, la inmensa riqueza espiritual y huma-
na de los pobres y los pueblos del Tercer Mundo, hoy ahogada por 
la miseria y por la imposición de modelos culturales más desarro-
llados en algunos aspectos, pero no por eso más plenamente hu-
manos25.

Terminamos con el último párrafo que escribió Ellacuría en su 
artículo «Utopía y profetismo». Relaciona las dos civilizaciones con 
la Iglesia y el hombre viejo, y con la Iglesia y el hombre nuevo. Al 
final se avizora el Dios liberador.

La negación profética de una Iglesia como el cielo viejo de una 
civilización de una riqueza y del imperio y la afirmación utópica de 
una Iglesia como el cielo nuevo de una civilización de la pobreza es 
un reclamo irrecusable de los signos de los tiempos y de la dinámi-
ca soteriológica de la fe cristiana historizada en hombres nuevos, 
que siguen anunciando firmemente, aunque siempre a oscuras, un 
futuro siempre mayor, porque más allá de los sucesivos futuros 
históricos se avizore el Dios salvador, el Dios liberador.

23  «El reino de Dios», p. 593.
24  Ibídem.
25  «Misión actual», p. 120.
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II. Caminos de liberación: alegrías y esperanzas para el futuro

En esta segunda parte voy a reflexionar brevemente sobre las pa-
labras del título que han elegido para este simposio. Espero que 
ayuden en algo. Sin duda, otros lo harán de otra forma.

1. Caminos de liberación

Camino viene de caminar, realidad fundamental de los humanos. 
Muchos han pensado sus diversas dimensiones, más allá de la espa-
cial. El poeta Antonio Machado lo interpretó existencialmente: «ca-
minante no hay camino, se hace camino al andar» —lo que Joan 
Manuel Serrat ha universalizado con su canto. Don Pedro Casaldáli-
ga descentró el caminar, fraternal y liberadoramente: «camino que 
uno es, camino que hace al andar, para que los rezagados nos pue-
dan alcanzar, para que los retrasados se puedan incorporar». 

Del caminar habló Miqueas (6,6-8) en un momento solemne, que 
me voy a permitir teatralizar. Yahvé está harto de su pueblo que quie-
re acercarse a Él para sacar provecho propio. «¿Aceptará Yahvé miles 
de carneros, miles de torrentes de aceite?», se preguntan. Yahvé zan-
ja la cuestión: «dejen de estar cavilando, y no regresen a preguntar». 
Y afirma tajantemente: «Ya se te ha declarado, oh hombre, lo que es 
bueno y lo que Yahvé reclama de ti: practicar la justicia, amar con 
ternura y caminar humildemente con tu Dios». 

Caminar es introducido en la ultimidad. Tiene una dimensión teo-
logal con contenidos práxicos en bien del prójimo: justicia, amor y 
ternura. En la historia no es cosa fácil, no es un placentero pasear, ni 
menos un deambular. Es más bien «abrirse camino» en medio de 
obstáculos. Por ello no hay que caminar altaneramente, sino humil-
demente, con Dios y en la historia real.

2. De liberación

Es central y, si me permiten, solo quiero añadir una advertencia. 
No demos por supuesto que la teología ya está in possesione de la li-
beración. Ni reduzcamos la liberación a ortodoxia universalmente 
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aceptada por las iglesias. En los orígenes fue central: «Conozco sus 
sufrimientos y he bajado a liberarlo», dice Yahvé. Siglos después 
Jesús insiste. «He sido enviado a proclamar la liberación a los cauti-
vos. A dar libertad a los oprimidos». 

Liberación es lo que intenta hacer Dios y lo que intenta hacer Je-
sús. Y de esa forma concretan la salvación en medio de una historia 
de opresión. De ahí que los esclavizados pasan a primer plano, y a 
los teólogos y teólogas se nos conmina a mantener su centralidad. 

Hoy se analizan, gracias a Dios, otras formas de opresión —además 
de las socioeconómicas, como suele decirse. Pero no hay que dejar de 
lado paulatinamente la liberación del Éxodo y de la sinagoga de Naza-
ret. Si eso ocurre pienso que la teología se trivializa o desaparece. 

Y si me permite una segunda advertencia, la «liberación» fue re-
cuperada vigorosamente hace cuarenta años en el tercer mundo. El 
impulso fundamental provino no mecánicamente del Concilio, sino 
de Medellín, aunque en el Concilio hubo impulsos previos que hi-
cieron posible el gran impulso de Medellín. 

3. Alegrías y esperanzas 

Son centrales en el título como cortesía evidente al Concilio Vati-
cano II, especialmente a la Gaudium et spes —y quiero recordar que 
Felix Wilfred nos dijo que esta es la constitución que ha causado 
mayor impacto en el mundo asiático. Yo solo quiero añadir que esta 
cortesía debe ser integral, aparezca o no en el título del simposio.

La Gaudium et spes comienza con «alegrías y esperanzas», pero sin 
hacer pausa alguna continúa con «las tristezas y las angustias de los 
hombres de nuestros tiempos, sobre todo de los pobres y de todos 
cuantos sufren». Sería incoherencia con el concilio, y caer en irreali-
dad ignorar estas palabras. Nos ponen ante una fundamental exi-
gencia y estrictamente teológica. 

Hablo desde El Salvador, y al llegar a este punto de la Gaudium et 
spes, debo mencionar realidades execrables y dolorosas. El promedio 
de homicidios diarios en El Salvador, en los últimos años, ha sido al-
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rededor de 12. A lo largo del 2015 va en aumento, algunos días suele 
llegar a 20. La semana pasada en tres días hubo 85 homicidios26. 

Con el fin de la guerra y los acuerdos de paz en 1992, los pobres, 
que mucho sufrieron, se alegraron inmensamente. Las democracias 
de Occidente, que casi nada arriesgaron por parar la guerra, y menos 
por parar la injusticia, aplaudieron el fin de la guerra. Y si se me 
permite la ironía, se felicitaron. Lo «suyo», lo mejor y más civilizado 
en el planeta, salía triunfante, sin preocuparse de cuánta verdad ha-
bía en lo que celebraban, cuánto era autoengaño para no sentirse 
mal viviendo como viven bien, aunque algo disminuido en tiempo 
de sus crisis. 

Ante todo esto vienen a la mente las palabras de los israelitas en el 
destierro: «cómo cantar a Yahvé en tierra extraña». Sin verdad, sin 
compasión, sin justicia, cualquier celebración se acerca a lo hipócri-
ta o intrascendente. 

4. Para el futuro

Así termina el título y en ello me voy a detener un momento. Es 
frecuente advertir a los ponentes que no nos quedemos en el pasado, 
sino que pensemos y animemos al futuro. Está muy bien, aunque 
pienso que tampoco es bueno absolutizar la advertencia. Tanto el 
ayer, como el hoy, como el mañana implican temporalidad, y son esen-
ciales para el ser humano, de diversa forma y en diversa medida. 
Pero si se absolutiza uno de sus momentos, y más si se los presenta 
excluyentemente, no creo que la temporalidad humanice mucho. 

Voy a intentar aclararme. A veces, unos más que otros, podemos 
dar la impresión de volver en exceso al pasado. De hecho así he 
hablado en la primera parte. Ciertamente no es «nostalgia», pues 
nadie en su sano juicio quiere volver a cruces y torturas, madres y 
ancianos huyendo de noche, a oscuras, con niños en brazos, para no 
ser encontrados por escuadrones de la muerte. Lo que sí solemos 
sentir es «añoranza» de comunidades populares, iglesias, incluso 

26  Al redactar de nuevo estas líneas añado que en el mes de agosto hubo 907 
homicidios.
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universidades audaces, cristianos decididos seguidores de Jesús, 
teologías que se encargan de la realidad, que cargan con ella y que se 
dejan cargar por ella. Y el amor de los mártires. No es esto anclarse 
en el pasado. Todo depende de la calidad del pasado.

Hay pasados que son enterradores de historia y cadenas que apri-
sionan. Y hay pasados, pienso yo, que son desencadenantes de histo-
ria, resortes que impulsan hacia delante.

Según el relato de Marcos: «apresado Juan, marchó Jesús a Galilea 
y comenzó a actuar» (Mc 1,14), Juan impulsó a Jesús. Tras unos 
tanteos apostólicos, también Jesús se vio amenazado: «fariseos y he-
rodianos se confabularon para acabar con él» (Mc 3,6). Al final am-
bos murieron asesinados. Y hasta el día de hoy, ambos siguen impul-
sando a hombres y mujeres. 

Así ocurrió en El Salvador. «Asesinado Rutilio Grande, irrumpió 
Monseñor Romero. Asesinado Monseñor Romero, irrumpió —mu-
chas veces lo he escuchado— Ignacio Ellacuría, con un considerable 
número de hombres y mujeres». Hay pasados que impulsan a un 
presente de entrega, y encaminan al futuro. Otros no.

En definitiva, pienso que lo que el mundo necesita son fuentes de 
aguas vivas en medio de pozos encharcados. Al servicio de aguas vivas 
debe estar todo pasado, todo presente y todo futuro.

III. Palabras finales

Hay muchos otros asuntos novedosos para la teología, evidente-
mente. Algunos de ellos ni siquiera sabemos a dónde nos llevarán. 
La familia, la mujer, los niños, la juventud, los emigrantes e indíge-
nas, las relaciones entre los humanos, heterosexuales, homosexua-
les; las religiones y las iglesias, la jerarquía, el poder sagrado, en su 
momento culminante con plenitud de poder, legislativo, ejecutivo, 
judicial. Asunto cada vez más novedoso para la teología son el fir-
mamento y las neuronas, lo inmensamente grande y lo inmensa-
mente pequeño, lo que asombraba a Kant, si mal no recuerdo. A 
ustedes les toca entrar y cargar con esos mundos.
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Como probablemente saben, llegué a Río el 23 de mayo. Ese día 
Monseñor Romero fue declarado beato y mártir. Por ello termino con 
unas palabras de Rahner y de Ellacuría sobre Monseñor Romero. 

En 1983, un año antes de su muerte, el gran Rahner escribió en 
Concilium estas conocidas palabras:

¿Por qué no habría de ser mártir un monseñor Romero, por 
ejemplo, caído en la lucha por la justicia en la sociedad, en una 
lucha que él hizo desde sus más profundas convicciones cristianas?

En 1980 en la misa-funeral que celebramos en la UCA, Ignacio 
Ellacuría dijo: 

Con Monseñor Romero Dios pasó por El Salvador.

Y mis palabras finales son de Monseñor Romero. 

Esto es el imperio del infierno27. Sobre estas ruinas brillará la 
gloria del Señor28. 

Es su denuncia y su esperanza.

Sería triste que en una patria donde se está asesinando tan ho-
rrorosamente no contáramos entre las víctimas también a los sacer-
dotes. Son el testimonio de una iglesia encarnada en los problemas 
del pueblo29. 

Es su proclamación de una iglesia crucificada en medio de un pue-
blo crucificado.

La gloria de Dios es el pobre que vive30. 

Deseo muy sinceramente que Monseñor Romero nos acompañe a 
todos.

Río de Janeiro, 27 de mayo de 2015

27  Homilía del 24 de junio, 1979.
28  Homilía del 7 de enero, 1979.
29  Homilía del 24 de junio, 1979.
30  Discurso en la universidad de Lovaina, 2 de febrero, 1980.
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Daniel Franklin Pilario *

A VUELTAS CON EL MÉTODO  
VER-JUZGAR-ACTUAR

Nuestro objetivo es analizar el desarrollo del método ver-juz-
gar-actuar a lo largo de los años y examinar qué contextos 

contemporáneos, en Asia y otros lugares, lo desafían de cara a una 
revisión y un replanteamiento. En primer lugar, más allá del puro 
análisis socioeconómico equiparado con el marxismo, el «ver» 
(análisis social) ha tenido continuamente en cuenta los contextos 
plurales de diferentes culturas, géneros y religiones. Aun cuando 
esta «pluralización» era necesaria, el actual sistema despiadado de 
la globalización exige recuperar la crítica original de la «idolatría 
del dinero», ya presente en las primeras épocas de la teología de la 
liberación. En segundo lugar, el «juzgar» ha sido clásicamente con-
siderado como la aplicación al contexto de los denominados «prin-
cipios cristianos». Las ciencias reflexivas contemporáneas desafían 
el predominio de la teoría sobre la praxis, abogando también, en 
consecuencia, por repensar la función de las experiencias y de la 

* Daniel Franklin Pilario, C.M., es el actual decano y catedrático del St. 
Vincent School of Theology, Adamson University, en Quezon City, Filipinas. Ha 
publicado varios libros, el más reciente Back to the Rough Grounds of Praxis 
(2005). Ha editado o coeditado también varias misceláneas: The Ambiguity of 
Sacrifice (2013); Christian Orthodoxy (2014); Globalization and the Church of the 
Poor (2015); Philippine Local Churches after the Spanish Regime (2015); Faith in 
Action: Catholic Social Teaching on the Ground (2015); Second Plenary Council of 
the Philippines: Quo Vadis (2015). Pertenece al consejo editorial de revistas filo-
sóficas y teológicas, entre ellas Concilium, International Journal of Theology, Asian 
Christian Review y Hapág: Interdisciplinary Journal of Theology, Studia Philosophica 
et Theologia. Es miembro también de instituciones dedicadas a la educación y a 
la investigación: Adamson-Ozanam Educational Foundation, Institute of Spiri-
tuality in Asia, entre otras. También es expresidente y miembro fundador de la 
DAKATEO (Catholic Theological Society of the Philippines).

Dirección: St. Vincent School of Theology, Adamson University, 221 Tan-
dang Sora Avenue, Quezon City (Filipinas). Correo electrónico: danielfranklin-
pilario@yahoo.com
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reflexión de las personas en las comunidades de bases para la (re)for-
mulación de las proposiciones dogmáticas cristianas y de las es-
tructuras pastorales. En tercer lugar, el «actuar» necesita recuperar 
la resistencia cotidiana dada por supuesto entre las comunidades 
de base que en su mayor parte han sido brutalmente desarticuladas 
por los efectos del capital global.

Aun cuando en sus orígenes se remonta al movimiento de 
la JOC fundado por Cardijn en la década de 19201, la 
metodología del «ver-juzgar-actuar» llegó a ser el sello 
distintivo del espíritu del Vaticano II. El papa Juan XXIII 

la oficializó inicialmente en Mater et Magistra (236-237), y muchos 
de los documentos posteriores del Vaticano II, especialmente Gau-
dium et spes2, se estructuraron siguiendo su enfoque y encuadra-
miento. Las encíclicas sociales recientes y el magisterio social de la 
Iglesia siguen la misma metodología. En los documentos oficiales de 
algunas conferencias episcopales, por ejemplo, Medellín y Puebla, 
del CELAM, resuena el mismo espíritu. Se eclipsó en Santo Domin-
go, pero volvió a resurgir en Aparecida. El proceso del ver-juzgar-ac-
tuar fue la inspiración de las famosas mediaciones (socio-analíticas, 
hermenéuticas y pastorales) de la teología de la liberación. Los obis-
pos de Asia (FABC) intentaron adaptarlo al espíritu asiático de ar-
monía y contemplación, pero el contenido de sus documentos pue-
de aún leerse desde la perspectiva del mismo método. Le siguieron 
otros movimientos eclesiales: desde las organizaciones laicales hasta 

1  Cf. Joseph Cardijn, Laïcs en premières lignes, Éditions Universitaires, Bruse-
las 1963, pp. 164-167 (trad. esp: Laicos en primera línea, Nova Terra, Valencia 
1965); Joseph Cardijn, Jeune – J.O.C: Methode et organization, Secrétariat Géné-
ral, [n.d.] París, pp. 8-11. Cardijn admite que las raíces del método ver-juz-
gar-actuar se encuentran en L. Ollé-Laprune, La certitude morale, Éditions Uni-
versitaires, París 1880. 

2  «1964 Schema XIII adopts see-judge-act», http://www.josephcardijn.
com/1964-schema-xiii-adopts-see-judge-act (visitada 22.08.2015); «See-
Judge-Act at Vatican II», http://cardijnresearch.blogspot.com/2013/01/see-
judge-act-at-vatican-ii.html (visitada 22.08.2015). 
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la Acción Católica; desde el Movimiento Familiar Cristiano hasta las 
Comunidades Cristianas de Base.

El objetivo de este artículo es trazar los desafíos actuales que tiene 
que afrontar este método y avanzar algunas propuestas desde la 
perspectiva de nuestro quehacer teológico en Asia.

I. Ver

El «ver» ha experimentado cierta reconsideración en los tiempos 
posmodernos y poscoloniales. El filosófico «viraje hacia la cultura» 
pone en cuestión el análisis puramente socio-económico de la varie-
dad marxista característica de la primera ola de los teólogos de la li-
beración. Ya en 1981, durante la reunión de la EATWOT (Asociación 
Ecuménica de Teólogos del Tercer Mundo) en Nueva Delhi, diferen-
tes representantes de diversos continentes llamaron la atención sobre 
la necesidad de integrar las sensibilidades culturales, religiosas, las 
voces de las mujeres y otros factores desatendidos por la teología de 
la liberación3. En la reunión de Ginebra (1983), la EATWOT se de-
claró a favor de la necesidad de analizar conjuntamente las formas 
interrelacionadas de opresión: clasismo, imperialismo, sexismo, ra-
cismo y dominación religiosa4. En suma, cuando Ratzinger condenó 
«ciertos aspectos de la teología de la liberación» en Libertatis nuntius 
(1984) por coquetear con el denominado análisis social marxista 
reduccionista, la teología de la liberación ya no se encontraba en ese 
lugar, sino que se había desplazado a otra parte. Los africanos remi-
tían al poder de la religiosidad tradicional; los cristianos asiáticos 
nos hacían tomar conciencia de las antiguas religiones que nutrían 
las vidas de muchos de sus vecinos. La influencia de los discursos 
feminista, posmoderno y poscolonial nos hizo rescatar las voces do-
minadas de la raza, el género y los pueblos indígenas en las teologías 
cristianas.

3  Virginia Fabella y Sergio Torres (eds.), Irruption of the Third World: Challen-
ge to Theology, Orbis Books, Nueva York 1983.

4  Virginia Fabella y Sergio Torres (eds.), Doing Theology in a Divided World, 
Orbis Books, Nueva York 1985.
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El desplazamiento hacia la «pluralización» de los contextos y los 
métodos socio-analíticos en el «ver» (o leer los signos de los tiem-
pos) fue, por consiguiente, un avance positivo. La categoría de clase 
dejó de ser exclusiva y el contexto plural se convierte ahora en el 
nuevo locus theologicus. En Asia, pero también en otros continentes, 
hay una mayor conciencia de los recursos culturales y religiosos (p. 
ej., la intuición moral encontrada en las antiguas tradiciones religio-
sas, las creencias indígenas en la naturaleza y los espíritus; los valo-
res comunitarios de la hospitalidad y la compasión; las expresiones 
autóctonas de la armonía y de la solidaridad, y las filosofías y la sa-
biduría encontradas en las canciones, los mitos y las prácticas de la 
gente), que se han convertido en fuentes de reflexión teológica5.

No obstante, puesto que la globalización hace persistentemente 
sus incursiones en estas mismas comunidades populares, se hace 
imperativo ahora recuperar una intuición de la primera generación 
de los teólogos de la liberación: su crítica determinante de la «idola-
tría del dinero» en el contexto del capitalismo de mercado como 
causa fundamental de la exclusión social mucho antes de que el 
papa Francisco la sugiriera en Evangelii gaudium (52-60) y Laudato si’ 
(101-115). Gustavo Gutiérrez, Franz Hinkelammert, Pablo Richard, 
Hugo Assman y otros, analizaron la economía capitalista, descu-
briendo que no solo era opresora sino también idólatra6. Con pala-
bras de Jung Mo Sung: «Lo que se critica es la absolutización del 
mercado y la fe de que el mercado producirá siempre efectos sociales 
beneficiosos no intencionados de los que surge una exigencia de 
sacrificio de vidas humanas («costes sociales» en términos económi-
cos) en nombre de las leyes de mercado. El ídolo es la institución 

5  Cf. John C. England et ál., Asian Christian Theologies: A Research Guide to 
Authors, Movements, Sources, 3 vols., Orbis Books, Nueva York 2002-2004. 

6  Gustavo Gutiérrez, A Theology of Liberation: History, Politics and Salvation, 
Orbis Books, Nueva York 1971, pp. 84-99 (orig. esp.: Teología de la liberación, 
Sígueme, Salamanca 1971); Franz J. Hinkelammert, Ideological Weapons of 
Death, Orbis Books, Nueva York 1986 (1977); Pablo Richard, A luta dos deuses: 
Os ídolos da oppresão e a busca do Dios libertador, Paulias, São Paulo 1982); Franz 
Hinkelammert y Hugo Assman, A idolatria do Mercado, Vozes, Petropolis 1989. 
Sobre esto, véase Michael Löwy, The War of Gods: Religion and Politics in Latin 
America, Verso, Londres 1996.
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humana elevada a la categoría de lo absoluto que requiere el sacrifi-
cio de vidas humanas»7.

Ahora más que nunca, la acumulación de beneficios ha invadido 
los mundos vitales de estas comunidades, desde Filipinas hasta In-
dia, desde Laos hasta Camboya, desde Tailandia hasta China, des-
truyendo no solo los recursos culturales de los pueblos, sino tam-
bién sus propias vidas. El objetivo de esta crítica no es recuperar 
nostálgicamente cierto universo orgánico y premoderno, sino desa-
fiarnos a afrontar directamente las concretas situaciones difíciles que 
encontramos en los actuales contextos globales. Tengo en mente, 
por ejemplo, el caso de una madre soltera filipina, Sarah Jane, que 
solo quería tener un trabajo para mantener a su pobre familia que 
vivía en un pueblo lejano, y fue usada, inconscientemente, como 
una «mula» por narcotraficantes internacionales y que ahora se está 
pudriendo en una cárcel de Indonesia a la espera de ser ejecutada8. 
Al escribir este artículo hay aún pateras de rohingyas, que huyeron 
de la violencia y de la violencia de Myanmar, que se mantienen a 
flote en las aguas asiáticas sin rumbo fijo. Indonesia, Malasia y Tai-
landia les arrojaron bienes y alimentos en medio del mar, pero no les 
permiten desembarcar en sus cotas. Los refugiados en el mar Medi-
terráneo sufren un destino paralelo, del que el caso de Lampedusa 
constituye un ejemplo dramático9. Son también interminables las 
historias del desplazamiento masivo interno de personas (madres, 
niños, ancianos, discapacitados, etc.) provocado por el saqueo de 
los recursos naturales locales llevado a cabo por compañías mineras 
internacionales; de la pérdida de la dignidad y de la vida mediante 
el tráfico de seres humanos y la caída en las violentas redes del nar-
cotráfico; de la ruptura de las familias por la migración forzosa y las 
«nuevas esclavitudes» creadas por las economías del primer mundo 

7  Jung Mo Sung, The Subject, Capitalism and Religion: Horizons of Hope in 
Complex Societies, Palgrave Macmillan, Nueva York 2011, p. 23. Véase también 
Jung Mo Sung, «El pobre después de la teología de la liberación», Concilium 361 
(2015) 439-450.

8  Cf. http://nypost.com/2015/04/28/indonesia-executes-8-drug-smugglers- 
spares-filipino-woman-at-last-minute/ (visitada 25.08.2015).

9  D. F. Pilario y N. Reck, «Refugiados: Una conversación entre Danny Pilario 
(Filipinas) y Norbert Reck (Alemania)», Concilium 362 (2015) 659-667.
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en las que gentes de Asia y de otras partes realizan los trabajos su-
cios, peligrosos y degradantes (llamados en inglés «3D Jobs» = «dir-
ty», sucio, «dangerous», peligroso, «demeaning», degradante) para 
quienes viven en Occidente, pero a quienes, irónicamente, no se les 
acoge como trabajadores legales en sus ciudades. Tomando prestada 
una idea de David Harvery, no incluir este duro análisis económico 
en nuestro modo de analizar y «ver» el contexto actual es festejar los 
fetichismos posmodernos de la diferencia y la pluralidad «mientras 
negamos ese tipo de metateoría que puede entender los procesos 
políticos-económicos que están universalizándose cada vez más en 
profundidad, intensidad, alcance y poder en la vida diaria»10.

II. Juzgar

El «juzgar» se ha considerado tradicionalmente como una aplica-
ción vertical de principios a situaciones concretas. Desde la teología de 
los manuales escolásticos de siglos anteriores hasta las instrucciones 
magisteriales más recientes, la teología ha sido entendida como un pro-
ceso deductivo a partir de dogmas y doctrinas (pre)establecidas. Aún 
pueden verse los restos de este mismo modo de pensar en los comen-
tarios que algunos obispos hicieron durante el reciente Sínodo sobre la 
Familia. Por una parte, están de acuerdo en que hay una necesidad: 
«Tenemos que desarrollar un diferente tipo de teología en el que poda-
mos aprender a partir de la experiencia vivida de las familias y de las 
dificultades que tienen»11. Por otra parte, algunos afirman también: 
«Nunca cambiaremos la doctrina, solo cambiaremos la aplicación de la 
doctrina a casos particulares. La doctrina no puede cambiar»12.

El desafío del futuro método teológico es encontrar un lugar en el 
que quepan las voces de la realidad en nuestra explicación de los 

10  David Harvey, The Condition of Postmodernity, Blackwell, Oxford 1990, pp. 
116-117.

11  «Archbishop Martin on the Synod», http://en.radiovaticana.va/news/2014/ 
10/14/abp_martin_on_synod_we_must_learn_from_the_lived_experienc/1108519 
(visitada 24.08.2015).

12  «Letter No. 33, 2014», http://insidethevatican.com/news/newsflash/letter- 
33-2014-francis-hand-tiller (visitada 24.08.2015). 



A VUELTAS CON EL MÉTODO VER-JUZGAR-ACTUAR

Concilium 1/99 99

denominados principios cristianos. Las ciencias contemporáneas re-
conocen los límites de la teoría en la explicación de la realidad. Ya lo 
decía Einstein hace un siglo: «Las leyes de las matemáticas no son 
ciertas en la medida en que se refieren a la realidad, y en la medida 
en que son ciertas, no se refieren a la realidad»13. La reflexividad 
científica ha obtenido ya relevancia en la ciencia contemporánea. En 
el contexto de un único juego capitalista que se enmascara de cien-
cia y gobierna el mundo hacia lo que Fukuyama denomina «el fin de 
la historia», la reflexividad se hace altamente necesaria. Estos cerra-
dos universos evolutivos capitalistas no proporcionan una salida a 
las víctimas de la historia. Las víctimas están encarceladas para siem-
pre en lo que Nietzsche llama «el eterno retorno de lo mismo». En 
sus polémicas contra este, escribió una Johann Baptist Metz: «En la 
radio se informa sobre las catástrofes entre piezas musicales. La mú-
sica sigue sonando como el paso audible del tiempo que avanza 
inexorablemente y por nada puede ser detenido. Brecht decía: 
“Cuando se comete un crimen, al igual que cuando cae la lluvia, 
nadie grita: ‘¡Alto!’”»14. Si la teología quiere ser vivificadora tiene que 
gritar «¡alto!». Pero solo puede hacerlo cuando ella misma se para 
—se interrumpe— y llega a ser consciente de sus propios límites. 
Por usar la propia metáfora de Metz, la teología solo puede una in-
terrupción cuando ella misma se interrumpe.

La contribución que la reflexión asiática aporta a la revisión del 
método ver-juzgar-actuar es insertar la «contemplación» como parte 
del proceso que la FABC denomina la «espiral pastoral» (es decir, 
análisis social de inmersión/exposición-contemplación-planifica-
ción)15. Esta inserción remite al reconocimiento reflexivo de que el 
discernimiento teológico incluye intrínsecamente escuchar las voces 

13  Albert Einstein, «Geometry and Experience» (Discurso en la Academia 
Prusiana de las Ciencias, Berlín, 27 de enero de 1921), http://www-history.mcs.
st-and.ac.uk/Extras/Einstein_geometry.html (visitada 24.08.2015).

14  J. B Metz, Faith in History and Society, Seabury Press, Nueva York 1981, pp. 
170-171 (trad. esp.: La fe, en la historia y la sociedad, Cristiandad, Madrid 1979).

15  Bishops’ Institute for Social Action (BISA) VII, «Final Reflections», 8-13, 
en For All Peoples of Asia: Federation of Asian Bishops’ Conferences Documents from 
1970-1991, vol. 1, eds. Gaudencio Rosales y Catalino Arevalo, Orbis Books, 
Nueva York 1992, pp. 229-233.
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del otro y la voz del Totalmente Otro. La teología no es un mero 
producto de nuestros conceptos cerrados y presuposiciones preesta-
blecidas. El verdadero desafío, sin embargo, es introducir la «reflexi-
vidad teológica» en nuestras teologías y declaraciones eclesiales para 
contrarrestar la «hegemonía de los expertos», bien sea entendidos 
como Magisterio o como teólogos profesionales16.

Permítanme citar dos consecuencias concretas de la reflexividad 
en el lenguaje teológico y en las estructuras eclesiales. En primer 
lugar, nuestro lenguaje teológico tiene que interrumpirse si quere-
mos que sea liberador. Las conferencias y las clases de teología e 
incluso las homilías dominicales están llenas de una jerga eclesioló-
gica que no es accesible a la persona común sentada en el banco. 
Los teólogos y los agentes de pastoral, como sus homólogos en las 
ciencias seculares, están tan absortos en el juego teológico que ya 
no llegan a darse cuenta de cómo su lenguaje y sus presuposicio-
nes, dadas por supuesto, se convierten también en instrumentos de 
exclusión. La ciencia teológica ha llegado a hacerse tan esotérica 
que la gente necesitó inventar otra especialización llamada «teolo-
gía popular» o «teología aplicada». El objetivo de la reflexividad es 
interrumpir esta illusio de manera que el lenguaje teológico pueda 
servir como expresión liberadora de los sentidos e identidades de la 
gente en las situaciones más difíciles de nuestras comunidades cris-
tianas.

La segunda consecuencia de la reflexividad desafía a la Iglesia a 
crear estructuras concretas viables para que la jerarquía escuche a los 
fieles de modo profundo y significativo, y no de forma simbólica o 
superficial. Ya en 1859, John Henry Newman hablaba de «consultar 
a los fieles en materias de doctrina». Como demostró la crisis arriana 
en el siglo iv, fue la ecclesia docta (los fieles) la que proclamó, impuso 
y mantuvo la sana doctrina, no la ecclesia docens (jerarquía). Más cer-
cano a nosotros, el reciente documento Sensus fidei (2014) de la Co-
misión Teológica Internacional reconoce la necesidad de «tener en 

16  Sobre el concepto de reflexividad teológica, véase Daniel Franklin Pilario, 
Back to the Rough Grounds of Praxis: Exploring Theological Method with Pierre Bour-
dieu, Peeters and Leuven University Press, 2005, pp. 213-227; 457-471.
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cuenta la experiencia de los fieles»17. Sin embargo, aún no existen 
estructuras operativas dedicadas sistemática y efectivamente a con-
sultar a los fieles, no solo sobre cuestiones doctrinales y el desarrollo 
cotidiano de la vida eclesial. Se produjo un intento inicial durante el 
Sínodo sobre la Familia, pero las consultas entre los fieles no llegaron 
realmente a las personas que se sientan en los bancos y mucho menos 
a las pobres comunidades de base que viven enérgicamente la fe, 
pero cuyas familias son las que más sufren en nuestras situaciones.

Al «juzgar» y discernir no solo necesitamos escuchar la voluntad 
de Dios oída desde los lugares altos de las Escrituras y la doctrina, 
sino también las voces silenciosas de Dios en las comunidades de 
base en su lucha por sobrevivir y ser testigos fieles del Evangelio. En 
el contexto multirreligioso de Asia es probable que estas voces no 
tengan que ser necesariamente cristianas, como tampoco tienen que 
proceder solamente de las reflexiones de las comunidades cristianas 
de bases, sino también de las comunidades humanas de base. Su 
fuente no es solamente la Biblia cristiana o el Magisterio católico, 
sino que obtienen sus inspiraciones del Corán, el Baghavad Gita, las 
Analectas de Confucio, o bien otras fuentes de sabiduría de las varias 
religiones y creencias indígenas de Asia. La inspiración divina puede 
oírse no solamente a partir de los grupos bíblicos de base, sino tam-
bién de la lucha de los movimientos populares, de los rituales de los 
pueblos indígenas, de la actividad de los movimientos ecologistas, 
de la vida diaria de mujeres y niños, etc.18

III. Actuar

La planificación pastoral como resultado de la lectura de los sig-
nos de los tiempos se puso de moda en el período posterior al Vati-
cano II. Términos como visión-misión-metas, planes de acción, 

17  Comisión Teológica Internacional, Sensus fidei (2014) http://www.vatican.
va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_20140610_sensus-
fidei_en.html (visitada 24.08.2015).

18  FABC Office of Theological Commission, «Methodology: Asian Christian 
Theology», en For All Peoples of Asia: Federation of Asian Bishops’ Conferences 
Documents from 1970-1991, vol. 1, pp. 329-419.
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indicadores de realización, objetivos finales, asignación de tiempos 
para las diferentes tareas, etc., resonaban en las asambleas diocesa-
nas y en los salones parroquiales, al mismo tiempo que la Iglesia 
empleaba también los recursos de las ciencias de la gestión, del 
desarrollo organizativo y del campo empresarial. Si bien todo esto 
constituía un excelente avance con respecto a la acción pastoral 
superficial y pietista de otro tiempo, sus extremos condujeron a una 
planificación interminable por parte de expertos de pastoral inde-
pendientes sin conexión alguna con las dificultades de su pueblo, 
como los generales de un ejército derrotado sin conexión con la 
realidad, por recurrir a algunas imágenes del papa Francisco19.

En algunas realizaciones contemporáneas, sin embargo, las prác-
ticas cotidianas —incoadas y descoordinadas, informales y tentati-
vas, sin organización formal ni liderazgo centralizado— ocupan el 
centro del escenario de la resistencia contra el capital global. En el 
campo teológico, la recuperación de las «prácticas de la vida diaria» 
de Michel de Certeau, las «tácticas de los débiles» de James Scott, o 
lo cotidiano de Ada Isasi-Diaz, nos recuerdan, todos ellos, el poder 
que las actividades diarias (tan sencillas como cocinar, sembrar, ca-
minar y orar) tienen como expresión de resistencia y supervivencia. 
Antonio Negri y Michael Hardt nos hablan de la «multitud» que ven 
en las protestas antiglobalización realizadas en Seattle, Génova y 
Porto Alegre20. Esta heterogénea red de trabajadores, emigrantes y 
movimientos sociales proporciona una alternativa viable al gran 
avance del «Imperio» capitalista global.

Pero más allá de estos movimientos anticapitalistas que han ad-
quirido ya una repercusión global, me gustaría resaltar unos actos de 
resistencia menos conocidos que son accesibles a quienes se en-
cuentran en los márgenes. Pienso en los verdaderos pueblos indíge-
nas que son fieles a sus rituales como medio para oponerse a la in-
tervención de las grandes compañías mineras en sus comunidades; 
en una madre que solo puede encender una vela ante la imagen de 

19  Evangelii gaudium 96.
20  Antonio Negri y Michael Hardt, Empire¸ Harvard University Press, Cam-

bridge 2000); Idem, Multitude: War and Democracy in the Age of Empire, Penguin 
Press, Nueva York 2004. 
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la Virgen María para sobrevivir al dolor de una hija perdida que fue 
maltratada por sus despiadados señores en la lejana Arabia Saudita; 
en unas sencillas agricultoras que levantaron y comenzaron a plan-
tar vegetales en una parcela limpiada apenas un mes después de que 
el tifón Haiyan, cuando aún no se habían encontrado los cuerpos 
muertos de sus hijos e hijas. Fortalecidas por los recursos de su fe 
(no necesariamente cristianos), por su solidaridad y la compasión 
recíproca y su absoluta determinación por sobrevivir, estas comuni-
dades no han oído un análisis social. Tampoco tienen dinero para ir 
a las manifestaciones antiglobalización o de protesta laboral. Ni si-
quiera entienden una palabra de teología. Y sin embargo son ellas 
quienes han resistido y han sobrevivido a la crueldad del colonialis-
mo de los siglos anteriores y a la crudeza de la economía global en 
nuestros tiempos actuales.

A menudo se hace la siguiente pregunta: ¿en qué medida es efec-
tiva la «resistencia cotidiana» con respecto al capital global? ¿No 
estamos idealizando las actividades diarias de las comunidades po-
pulares? Citando a Marc Bloch, las grandes revoluciones y rebelio-
nes son «meros arrebatos» condenados a la masacre y a la derrota. 
Pero «las luchas pacientes y silenciosas llevadas a cabo obstinada-
mente por las comunidades rurales [urbanas y emigrantes] a lo largo 
de los años, llegan a conseguir más que estos arrebatos de un instan-
te»21. A modo de ejemplo citaré un estudio histórico sobre una de-
voción popular común entre los pobres del centro de Filipinas, a 
saber, la Pasyon22. Durante la época colonial, los misioneros españo-
les compusieron la Pasyon —una versificación en lengua vernácula 
de la historia de la salvación que culmina con la pasión, la muerte y 
la resurrección de Jesús—, que tenía que cantarse y recitarse en las 
casas y en las capillas de los pueblos durante la Semana Santa. Esta 
práctica ritual continúa siendo popular actualmente. En manos de 
los dueños coloniales su objetivo era inculcar en la mente de los 
colonizados no solo el sentido cristiano del sufrimiento, sino tam-

21   Marc Bloch, French Rural History, University of California Press, Berkeley 
1970, p. 170.

22   Reynaldo Ileto, Pasyon and Revolution: Popular Movement in the Philippines, 
1840-1910, Ateneo de Manila University Press, Quezon City 1975.
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bién la necesidad de someterse al régimen colonial. Sin embargo, al 
tener obligatoriamente que cantar este poema los revolucionarios 
filipinos populares (la mayoría de los cuales eran campesinos subsis-
tentes) para alegría de los colonizadores, ellos también se apropia-
ban de un horizonte diferente al de las intenciones coloniales origi-
nales, a saber, que en la muerte y la resurrección de Jesús era posible 
un mundo nuevo; de hecho, estaba comenzando a acontecer en me-
dio de ellos. Esta visión les dio la fuerza para su revolución.

Este hecho muestra solamente que, frente al poder totalizador, los 
pueblos dominados son realmente tan creativos y resilientes que po-
seen su propio modo de comunicarse y resistirse con respecto a los 
poderes dominantes. Aun cuando la acción pastoral puede emplear 
también las ideas y las estrategias del mundo empresarial, es necesa-
rio de hecho ponerlas en cuestión, puesto que se ubican en el mismo 
espacio empresarial y siguen la misma lógica capitalista que repro-
duce la exclusión social. Podría ser beneficioso que la Iglesia y la 
teología recuperaran los diferentes modos comunes religioso-cultu-
rales, locales e indígenas, mediante los que los pueblos se resisten 
ingeniosamente y en este proceso avanzan hacia su propio bienestar 
y el bienestar de los demás.

Conclusión 

Desde el comienzo del método ver-juzgar-actuar, Cardijn estaba 
ya seguro de que la «acción» cotidiana de sus jóvenes obreros «pro-
movería una sacudida redentora», «indómita, un tanto salvaje y lo-
ca»23, una sacudida que desafiaría la lógica o la exacta precisión téc-
nica características de las fuerzas dominantes. Un texto inédito 
(1958), escrito cuando Cardijn tenía 76 años, recuerda brevemente 
qué era necesario para la «condición esencial de la verdadera revo-
lución obrera». En una época en la que la JOC había ocupado una 
posición dominante y se había difundido por todo el mundo, Car-
dijn temía que el movimiento se «aburguesara», por lo que recordó 

23  Joseph Cardijn, «The First Worker Apostles», en https://sites.google.com/a/
cardijn.info/cardijn-project/the-first-worker-apostles; cf. comentarios y notas de 
Stefan Gigacz (visitada 24.08.2015).
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aquella «sacudida redentora» original que encendió a los primeros 
apóstoles obreros.

Si el método teológico renuncia a estas mismas orientaciones, en-
tonces será asimilado por la lógica de los poderes hegemónicos so-
ciales (y eclesiásticos). Puede también significar matar nuestras «es-
peranzas y gozos para el futuro» que el Vaticano II una vez prometió, 
y además podría significar incluso la muerte de lo que la gente en 
general llama «teología».

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)



Concilium 1/107 107

Lisa Sowle Cahill *

CAMINOS DE LIBERACIÓN: LA ÉTICA TEOLÓGICA 
CATÓLICA MÁS ALLÁ DEL VATICANO II

Después del Concilio Vaticano II, la ética católica comenzó a 
considerar la moral personal más holísticamente, a prestar 

más atención a la justicia social, a emplear un prisma global para 
reflexionar sobre los problemas sociales y a dar prioridad a la «op-
ción preferencial por los pobres» como clave de sentido de la jus-
ticia. Con estos cambios están relacionados cuatro modelos de éti-
ca: una ética de la moral personal, una ética del bien común 
universal, una ética liberacionista, y quizá, lo más importante, la 
ética del empoderamiento, que representa el protagonismo moral y 
político de los mismos oprimidos.

Introducción

El Concilio Vaticano II produjo cuatro cambios importantes en 
la ética católica: 1) desplazamiento de la ética personal a la 
social; 2) las estructuras de justicia e injusticia comenzaron a 
analizarse desde una perspectiva global; 3) la «opción prefe-

rencial por los pobres» se convirtió en el centro de la ética social; y 
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4) los pobres reivindicaron su propio protagonismo en las nuevas teo-
logías, éticas y políticas por todo el mundo. Con estos cambios pueden 
correlacionarse cuatro modelos de ética: una ética de la moral personal, 
una ética del bien común universal, una ética liberacionista, y la que de-
nomino una ética de empoderamiento, que representa el protagonismo 
moral y político de los mismos oprimidos. Cada una contribuye a 
nuestro camino futuro, pero también tiene límites e incluso peligros.

La ética personal resalta la responsabilidad ante Dios de las propias 
acciones y la necesidad de la conversión moral y de la virtud. La 
conversión personal es un prerrequisito para cambiar las perversas 
estructuras sociales que exigen que casi la mitad de la población 
mundial sobreviva con menos de 2 euros al día. No obstante, la ética 
católica de la toma de decisión personal se ha deteriorado por su 
individualismo, su concentración en el acto y su excesiva certeza 
con respecto al juicio. La ética del bien común universal aparece en las 
encíclicas sociales posconciliares asumiendo el lenguaje público de 
la dignidad de la persona, los derechos humanos y la justicia global. 
También refleja la renovación bíblica de la teología posterior al con-
cilio, incorporando relatos y temas de las Escrituras. Sin embargo, 
este modelo está limitado por su eurocentrismo, su exceso de con-
fianza en la razón humana y en la «buena voluntad», y su concep-
ción progresiva del cambio.

La ética liberacionista implementa la perspectiva evangélica revolu-
cionaria de una «opción preferencial por los pobres». Sin embargo, 
como la doctrina social de la Iglesia, recurre principalmente al poder 
para transformar la injusticia y se olvida de las opresiones que se 
intersecan más allá de la pobreza y de la clase social; por ejemplo, la 
opresión por la raza, el género y la orientación sexual. 

La ética de empoderamiento reconoce a los pobres como agentes de 
su propia liberación. Pone de relieve el carácter estructural del mal, la 
solidaridad como una fuente de esperanza, y el diálogo interreligioso. 
Sus límites potenciales son la localización de la política cristiana y la 
desestabilización de la identidad cristiana. Sin embargo, este modelo 
proporciona la mayor energía para la futura ética católica.

La relevancia concreta de estos modelos se ve enseguida cuando 
pensamos en las violaciones de la justicia a escala mundial: violen-
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cia, opresión de las mujeres, corrupción y destrucción medioam-
biental, con la desigualdad económica que exacerba la injusticia en 
las cuatro áreas. Véanse, por ejemplo, los números de Concilium ti-
tulados «Religión e identidad en sociedades posconflicto» (n. 359), 
«Género y teología» (n. 347), «Ubicuidad de la corrupción» (n. 358) 
y «El agua marca nuestra vida» (n. 348). Aunque podamos alegrar-
nos de que hayan disminuido significativamente las guerras entre 
los Estados y dentro de ellos desde la Segunda Guerra Mundial, los 
niveles de la llamada guerra social o guerra civil han aumentando 
considerablemente. Similarmente, el siglo xx avanzó en el reconoci-
miento de los derechos de las mujeres, pero estos derechos han lle-
gado a implementarse muy raramente en la práctica. La supuesta-
mente función principal y única de las mujeres —la maternidad— les 
impide obtener un mínimo decente de respeto en el orden de la 
existencia común. 

Las tendencias globales hacia la democracia y el estado de derecho 
han reducido positivamente la corrupción. Y, sin embargo, la co-
rrupción sigue azotando a los gobiernos, a los sistemas judiciales y 
al mundo empresarial, con enormes repercusiones en los pobres. 
Finalmente, el cambio climático y la escasez de agua se encuentran 
en los programas internacionales, gracias, en no pequeña medida, al 
papa Francisco. Pero el 80% de la población mundial, que solo reci-
be el 20% de sus recursos, sigue llevándose la peor parte del daño 
medioambiental. Nuestra época global aún alberga tanto los «gozos 
y las esperanzas» como las «las tristezas y las angustias» identifica-
das por Gaudium et spes (n. 1).

¿Qué recursos ofrecen las varias visiones posconciliares de la ética 
cristiana con respecto a estos sobrecogedores desafíos?

I. La ética personal

La moralidad y la responsabilidad personal, la virtud y el vicio, eran 
categorías determinantes de la «teología moral» anterior al Vaticano II. 
No obstante, a pesar de su valor duradero, este modelo estaba despro-
porcionadamente centrado en el sexo, en las funciones de las mujeres, 
y en la condena de las minorías sexuales o disidentes. Tras el Concilio, 
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los teólogos debatieron el carácter absoluto de las normas morales, la 
función de la conciencia individual, y la concentración de la atención 
moral en los pecados sexuales, famosamente ilustrada por las luchas 
intraeclesiales con respecto a la Humanae vitae.

Una línea crítica procedía del «personalismo», asociado con el teó-
logo moral belga Louis Janssens. El personalismo considera la morali-
dad a la luz de «la persona humana integral y adecuadamente consi-
derada» (Gaudium et spes 37-38), que se distancia de un enfoque 
estricto sobre los actos morales individuales. En la estela del Vatica-
no II, la ética católica comenzó a incorporar los descubrimientos de 
las ciencias naturales y humanas. La sociología y la psicología amplia-
ron la comprensión de la acción moral, integrando los actos con su 
contexto social y la experiencia del sujeto a lo largo del tiempo.

Otra línea de la teología moral revisionista fue el «proporcionalis-
mo». Numerosos teólogos morales católicos de la generación del 
Vaticano II lograron su reconocimiento académico en los debates 
sobre el «principio del doble efecto». Los proporcionalistas insistían 
en que todas las acciones morales tienen que ser contextualmente 
evaluadas, no simplemente declaradas como «intrínsecamente ma-
las». Los acalorados ataques y contraataques sobre el proporciona-
lismo de otro tiempo han llegado prácticamente a desaparecer en la 
ética católica dominante de nuestra época. La insistencia de los pro-
porcionalistas en el contexto dio finalmente origen a la conciencia 
de que toda ética es ética social («lo personal es político», por citar 
un eslogan feminista). Por esta razón los moralistas católicos tienen 
actualmente mayor interés en la ética social y en la ética liberacionis-
ta, representadas por los dos paradigmas siguientes.

A pesar de sus límites, el modelo de la «ética personal» tiene sus 
aspectos positivos que deben afirmarse, como comprobamos en el 
carácter indispensable que tiene la conversión del corazón para erra-
dicar el mal social-estructural; en la reaparición de la ética de las 
virtudes, especialmente en Norteamérica y Europa, y en la renovada 
consagración a la santidad personal a través de un modo de vida 
cristiano, con los santos como ejemplos y compañeros. Un número 
de Concilium de 2013, titulado «Repensar la santidad», conectaba la 
santidad y la acción social de liberación.
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II. Ética del bien común universal

El siguiente modelo está estructurado por la tradición de las encí-
clicas sociales que se remonta a la Rerum novarum de León XIII 
(1891). Los sellos distintivos de la Doctrina Social de la Iglesia (DSI) 
son la accesibilidad y la justicia públicas. La justicia social tiene su 
premisa en la dignidad de la persona y en el bien común, y se fun-
damenta en la ley natural. Las ciencias sociales, como la historia, la 
economía, el derecho y la política, proporcionan a la ética social 
católica importantes instrumentos de análisis, especialmente sobre 
las tendencias y las estructuras globales. A partir de la década de 
1960, el bien común ha sido llamado el «bien común universal». 
Los papas Juan XXIII, Pablo VI, Juan Pablo II, Benedicto XVI y aho-
ra Francisco, han adaptado la DSI de manera que formen parte de 
ella los valores evangélicos y la opción liberacionista por los pobres.

La ética social católica posee un enfoque confiado, activista y atrac-
tivo sobre la justicia, pero adolece de varios límites. Quizá el más ob-
vio es su exceso de confianza en el progresismo social. Otro problema 
se encuentra en su concepción de que los gobiernos locales y globales 
constituyen una pirámide de círculos concéntricos en la que el poder 
se incrementa conforme ascendemos a la cúspide. En realidad, la au-
toridad de gobierno global, las Naciones Unidas, posee poco poder de 
imposición. Además, los gobiernos de los estados nacionales traicio-
nan a menudo el bienestar de los ciudadanos, se convierten en «esta-
dos fallidos», o se ven mermados en su poder por una variedad de 
actores transnacionales que, para bien o para mal, escapan a su con-
trol. Entre estos podrían incluirse el autodenominado Estado Islámi-
co, la Organización Mundial del Comercio, el Comité Internacional 
de la Cruz Roja, o las compañías multinacionales farmacéuticas con 
planes en los mercados emergentes. El marco del «bien común» de la 
DSI parece gravemente deficiente en el orden práctico.

Un límite adicional es que la DSI concibe los gobiernos, las políticas 
y la justicia en términos modernos «occidentales». Presupone el esta-
do de derecho, el pluralismo religioso, la separación entre Iglesia y 
Estado, y la disponibilidad de un lenguaje público que trasciende las 
identidades grupales particulares. En el Sur global este modelo es me-
nos acertado, especialmente en culturas altamente religiosas, en cultu-
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ras pluralistas en las que los cristianos son una minoría, y en culturas 
bajo el control de un gobierno represivo. Por ejemplo, el teólogo nige-
riano Agbonkhianmeghe Orobator señala que incluso una virtud tan 
importante como la solidaridad, favorecida por Juan Pablo II (Sollici-
tudo rei socialis), puede reforzar las normas africanas de la unidad de 
clan y familia contribuyendo así a la violencia y a la corrupción1.

Cuando participé en un congreso sobre la construcción de la paz 
en Burundi hace ya varios años, me di inmediatamente cuenta de que 
el vocabulario preferido por los representantes de África y de otras 
partes del Sur global era bíblico, un lenguaje que ellos conectaban 
con las tradiciones religiosas indígenas. Tuve unas experiencias se-
mejantes mientras debatía sobre la violencia de género con teólogas 
católicas de la India. En la reunión del año pasado de Concilium en 
Sarajevo, donde se abordó la reconciliación política, ninguna contri-
bución se basó en la DSI. Así pues, la relevancia global de la DSI 
está en cuestión.

Además, si bien la ética social católica ha exhortado desde sus ini-
cios a los gobiernos a que ayudaran a los pobres, los explotados y los 
socialmente marginados, ha dirigido sus apelaciones morales directas 
a los jefes de Estado y a otros líderes de la cumbre. La DSI incorpora 
el vocabulario de la participación y de la subsidiaridad, pero rara-
mente alude al hecho de que la mayoría de los miembros de las elites 
eclesiales, gubernamentales y del mundo de los negocios, incluso a 
nivel local, son varones de grupos étnico-raciales privilegiados.

Otro límite lo constituye el marco de la ley natural. Tradicionalmen-
te, la doctrina social católica ha usado este vocabulario para unir a to-
dos los pueblos en la búsqueda de la justicia. Sin embargo, la ética de 
la ley natural ha sido criticada por presentar valores supuestamente 
«universales» con un sesgo occidental. Para avanzar hay que respetar 
la particularidad de las culturas y de los pueblos. Dicho esto, es nece-
saria una visión común de la justicia para unir a los múltiples pueblos 
y tradiciones contra los males que afligen a todos. Esta visión debe 
construirse dialógicamente, cooperativamente e inductivamente.

1  Agbonkhianmeghe E. Orobator, S.J., «Caritas in veritate and Africa’s Bur-
den of (Under)Development», Theological Studies 71 (2010) 327-328.
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El teólogo brasileño-alemán Paolo Suess piensa que tanto los teóri-
cos como los activistas deben «contribuir a una nueva concepción de 
universalidad transversal basada en cuestiones que afectan a la huma-
nidad como un todo y enraizada en sus teologías regionales específi-
cas (teologías indígenas, afroamericanas y feministas, teologías de la 
tierra y del agua, reinterpretaciones de la Biblia)»2. Algunos de estos 
conceptos puente, como universalidad transversal, «universales revi-
sables» (Cristina Traina3), «solidaridad pragmática» (Paul Farmer y 
Nicole Gastineau Campos4), o «ética convergente» (Tina Astorga5), 
deben formar parte de nuestra futura ética del bien común universal.

III. Teología de la liberación y ética

El distintivo de la teología de la liberación es una política de la 
justicia para «los pobres», una política de compromiso y de riesgo 
que rebasa la simple igualdad para hacer una «opción por los po-
bres» que es «preferencial». Algunos de los más grandes innovado-
res y líderes de la teología de la liberación han sido miembros del 
consejo editorial de la revista Concilium: Gustavo Gutiérrez, Jon So-
brino, Leonardo Boff y José Oscar Beozzo. Como advierte Gutiérrez, 
si la teología «no vitaliza la acción de la comunidad cristiana en el 
mundo» en nombre de los pobres, entonces habrá hecho poco más 
que «racionalizar una partida desde el Evangelio»6.

La teología social de las encíclicas papales ha ido asumiendo cada 
vez más desde hace medio siglo «la opción preferencial» y repudiando 

2  Paolo Suess, «Prolegómenos sobre descolonización y colonialidad de la 
teología en la Iglesia desde una perspectiva latinoamericana», Concilium 350 
(2013) 253-264.

3  Cristina L. H. Traina, Feminist Ethics and Natural Law, Georgetown, 
Washington 1999, pp. 320-321.

4  Paul Farmer y Nicole Gastineau Campos, «Rethinking Medical Ethics: A 
View from Below», Developing World Bioethics 4 (2004) 38.

5  Christina A. Astorga, Catholic Moral Theology and Social Ethics, Orbis, Nue-
va York 2014, p. 6.

6  Gustavo Gutiérrez, A Theology of Liberation: 15th Anniversary Edition with a 
new introduction by the Author, Orbis, Nueva York 1988; 1ª ed. ingl. 1983, p. 174.



LISA SOWLE CAHILL 

Concilium 1/114114

las opresivas «estructuras de pecado». A pesar de la enorme influencia 
de la «teología del cuerpo» de Juan Pablo II, la doctrina católica «ofi-
cial» está actualmente igual o más preocupada con las violaciones de 
la justicia social que con los juicios sobre la culpabilidad personal. Es 
más, bajo el pontificado de Francisco «la Iglesia de los Pobres» marca 
la pauta de la teología, la espiritualidad y la praxis eclesiales. La Iglesia 
de los pobres es el mismo punto de partida de la teología y de la ética 
de Jon Sobrino sobre las que intervino críticamente la Congregación 
de la Doctrina de la Fe en fechas tan recientes como 20067.

En 2009, Concilium publicó un número titulado Padres de la Iglesia 
en América Latina8. En un artículo sobre Óscar Romero, Jon Sobrino 
nos recuerda que la auténtica solidaridad con los pobres exige no 
solo amar sino llevar la cruz. En un artículo sobre las «madres» de 
la teología de la liberación, Maria Clara Bingemer y Anna María Bi-
degain muestran que, si bien los primeros intelectuales liberacionis-
tas fueron varones, las mujeres han sido siempre el soporte de la 
Iglesia católica en América Latina y han reconocido siempre las ne-
cesidades de los pobres en su trabajo pastoral. Su artículo, de hecho, 
nos lleva hacia el siguiente modelo de ética teológica, la ética de 
empoderamiento. Cuando las mujeres formadas comenzaron a estu-
diar, enseñar y escribir teología, no solo hablaron en nombre y a fa-
vor de los pobres, sino que escribieron desde el espacio liminal que 
las mujeres habían ocupado siempre en el catolicismo.

Las mujeres que trabajan conjuntamente en la viña de la libera-
ción reconocen que en toda cultura y subgrupo cultural las mujeres 
sufren dobles y triples opresiones. Por eso incluir a las mujeres entre 
los «pobres» de la tierra que merecen la liberación es positivo y ne-

7  Congregación para la Doctrina de la Fe, Notificación sobre las obras del Padre 
Jon Sobrino, S.J. (http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/do-
cuments/rc_con_cfaith_doc_20061126_notification-sobrino_sp.html; visita-
da 2.04.2015). Véase también Jon Sobrino, «La Iglesia de los pobres», Conci-
lium 349 (2015) 115-123.

8  Silvia Scatena, Jon Sobrino y Luiz Carlos Susin (eds.), Padres de la Iglesia en 
América Latina, Concilium 333 (2009). En ese número véanse especialmente Jon So-
brino, «Con Monseñor Romero Dios pasó por El Salvador», y Anna María Bidegain 
y Maria Clara Bingemer, «La matristica latinoamericana: ¿empieza a reconocerse?».
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cesario, pero no suficiente. Entre los pobres, las mujeres son las más 
pobres; entre los oprimidos, las más oprimidas, y entre los silencia-
dos, las más violentamente silenciadas. Los teólogos deben cuestio-
nar los presupuestos sobre el género y la desigual posición de las 
mujeres que están entretejidos en los mismos procesos y categorías 
de la teología, así como en la ética y la política que ella produce9. 
Una figura de transición entre la ética de liberación y la ética de em-
poderamiento es Elsa Tamez, que es también miembro del equipo 
de Concilium. Su obra liberacionista La Biblia de los oprimidos fue 
publicada originalmente en Costa Rica en 1979, solo ocho años 
después de que apareciera la Teología de la liberación de Gustavo 
Gutiérrez10. La ética liberacionista lleva en su seno las semillas del 
siguiente modelo, puesto que la liberación de los pobres equivale al 
reconocimiento de su acción o protagonismo.

IV. Ética de empoderamiento

Son las mismas personas sin voz quienes han cumplido la esperanza 
de Gutiérrez, a saber, que la concienciación de los pobres y la «lucha» 
organizada por ellos mismos «por la dignidad y la justicia social» pro-
duciría una praxis eclesial distintiva y una teología que transformaría la 
Iglesia en su totalidad11. Como Johann Baptist Metz insiste con vehe-
mencia, «la autoridad de los que sufren» es la base necesaria de la ética 
social cristiana, es más, de toda política que quiera ser justa12.

Las contribuciones de la ética de empoderamiento incluyen el plu-
ralismo dentro de la unidad del evangelio, la confrontación realista con 
el mal, la esperanza que nace de la acción solidaria y el activismo polí-
tico interreligioso con una dimensión compartida de la fe. En primer 
lugar, el pluralismo. La ética de empoderamiento adquiere su forma en 

9  María Pilar Aquino, «Evil and Hope: A Response to Jon Sobrino», CTSA 
Proceedings 50 (1995) 91.

10  Elsa Tamez, La Biblia de los oprimidos, Departamento Ecuménico de Inves-
tigaciones, San José, Costa Rica 1979.

11  A Theology of Liberation, xxix, pp. 154-155.
12  Johann Baptist Metz, A Passion for God: The Mystical-Political Dimension of 

Christianity, Paulist Press, Mahwah 1998, pp. 4, 112, 133, 134, 144.
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diversos contextos generacionales; en diversos subgrupos dentro de 
culturas específicas, como la de los latinos, los afroamericanos y lo 
asiáticoamericanos en los Estados Unidos; en las iglesias que crecen 
rápidamente en el Sur global, especialmente en África; y en unas nue-
vas teologías políticas «desde abajo», como la teología minjung corea-
na y la dalit india. Con esto queda claro que los moralistas católicos en 
la «Iglesia mundial» no hablan ni podrán hablar al unísono. 

Será un desafío mantener la comunión entre católicos de culturas 
diferentes, respetar las convicciones de los otros y adoptar una voz 
profética dondequiera que sea necesario partiendo del Evangelio. Por 
ejemplo, muchos católicos del norte del planeta esperaban que del 
Sínodo sobre la Familia (2014-2015) resultara una mayor flexibilidad 
sobre los católicos divorciados vueltos a casar, una aceptación del ma-
trimonio gay y una mayor paridad en las funciones de género. Pero los 
obispos africanos se oponían explícitamente al divorcio, consideraban 
perversas e inaceptables las relaciones entre personas del mismo sexo, 
y estaban más preocupados por los efectos de la pobreza y de la vio-
lencia en la vida familiar que sobre cualquiera de los otros temas.

Los otros tres modelos de ética ofrecen orientaciones para superar 
las controversias provocadas por el pluralismo: cada persona debe 
examinar su propia conciencia y esforzarse honestamente por amar 
a su prójimo (ética personal); la dignidad de cada persona exige 
participar plenamente en el bien común de la sociedad (ética del 
bien común universal); y la participación de los excluidos debe ser 
la principal prioridad de la ética social católica (ética de liberación).

Sin embargo, estos objetivos no son fáciles de obtener. Esta difi-
cultad nos conduce a una segunda característica de la ética de em-
poderamiento: una evaluación realista del mal. La realidad del mal 
no está ausente en ninguno de los tres modelos precedentes. La 
«memoria peligrosa» de quien sufre es esencial para que la política 
cristiana sea honesta (Metz). Pero en las teologías y la ética que pro-
ceden del «reverso de la historia»13, cobra urgencia el desafío de 
transformar ya ahora el mal.

13  Linda Martin Alcoff y Eduardo Mendietta (eds.), Thinking from the Underside 
of History: Enrique Dussel’s Philosophy of Liberation, Roman & Littlefield, 2000.
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La ética de empoderamiento percibe más claramente que los otros 
tres modelos la profundidad del mal y la apatía de la que son capa-
ces los seres humanos. Los más pobres de los pobres saben que las 
injusticias pueden perdurar durante las generaciones venideras, al 
igual que lo han hecho en el pasado. Maria Clara Bingemer deplora 
que enormes masas de pobres, de víctimas del racismo y de la dicta-
dura y de mujeres «no vean mejoría alguna en el horizonte de su 
vida», pues sus protestas terminan solamente en «decepción y frus-
tración»14. Otra teóloga brasileña, Ivone Gebara, ha aprendido al 
«vivir en una zona pobre de Camarigibe» que la bondad es frágil 
mientras que el mal es fuerte; que el Evangelio de Jesucristo «carece 
de un suelo apropiado para ser sembrado, de la posibilidad de ser 
vivido efectivamente»15. Y sin embargo también los pobres saben 
que las realidades presentes son simplemente inaceptables.

Los pobres deben crear solidaridad, resistencia y supervivencia en 
medio de condiciones extremadamente adversas, donde la virtud mo-
ral está a menudo cargada con la ausencia de elecciones claramente 
buenas. Gebara menciona la prostitución para poder alimentar a la 
familia o tener que dejar solos a los niños pequeños en casa para ir a 
trabajar16. Desde el punto de vista moral, medidas desesperadas como 
estas cuentan como estrategias objetivamente justificadas para adver-
tir los limitados bienes posibles bajo condiciones imposibles, cuya 
culpa es atribuible a todos los que se benefician y son cómplices.

Aún así, la salvación llega a este mundo de violencia y muerte. 
Bingemer confía en que «más allá del dolor y del sufrimiento huma-
no se encuentra la compasión de Dios, como también su fuerza vital 
creadora y productiva»17. Gebara subraya que la salvación es «un 
pequeño oasis en medio de los problemas diarios»18. «Algo así como 

14  Maria Clara Lucchetti Bingemer, A Face for God: Reflections on Trinitarian 
Theology for Our Times, Convivium Press, Miami 2014, p. 67. «Dios es aquel que, 
habiendo asumido interiormente el dolor, lo redime y le da un sentido» (p. 61).

15  Ivone Gebara, Out of the Depths: Women’s Experience of Evil and Salvation, 
Augsburg Fortress, Minneapolis 2002, p. 57.

16  Gebara, Out of the Depths, pp. 18, 20, 56, 142.
17  Bingemer, A Face for God, p. 57.
18  Gebara, Out of the Depths, p. 125
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un movimiento de resistencia florece en medio de la tristeza… Asu-
mir el dolor conjuntamente es resistirse al sufrimiento, encontrar 
caminos comunes para intentar vencer al mal»19. Esta idea expresa 
la tercera característica de la ética de empoderamiento: la esperanza 
nace de la convicción, la pasión y la valentía de una acción solidaria.

Finalmente, la ética de empoderamiento incluye la alianza entre 
grupos religiosos para combatir contra condiciones concretas de po-
breza, violencia, patriarcalismo, corrupción gubernamental y destruc-
ción del medioambiente. En Asia el cristianismo es una exigua mino-
ría, que hace de la cooperación interreligiosa un elemento esencial 
para lograr los objetivos sociales. En África, el cristianismo, el islam y 
las religiones tradicionales son poderosas guías para las identidades, 
los comportamientos y las lealtades políticas de los pueblos. El cristia-
nismo se entrelaza frecuentemente con los sistemas de creencias reli-
giosas «indígenas», como las religiones tradicionales africanas, a veces 
de la forma con que emigraron a América a través de la esclavitud.

Como Diego Irarrazaval señala, la formación de la identidad im-
plica distinciones entre nosotros mismos o grupos y las interaccio-
nes que cada parte hace con la identidad del «otro». La acción 
política interreligiosa determina lo que significa ser cristiano, pro-
fundizando en un sentido de lo divino o distorsionando el mensaje 
evangélico. En un número de Concilium de 2006 titulado «Cristia-
nismos africanos», un autor se pregunta si las nuevas transformacio-
nes de los ministerios de sanación católicos en Camerún son cohe-
rentes con el carácter y la presencia divina mediada por Jesucristo20. 
Irarrazaval discierne la riqueza religiosa «en entornos de mezcla de 
razas, en comunidades emigrantes que rehacen espiritualidades, en 
la masa de jóvenes que tienen sus propios símbolos y nuevos modos 
de comunicarse con lo sagrado, en muchos de quienes son más sen-
sibles a la biodiversidad. Estos son los heterogéneos escenarios en 
los que se invoca al Dios de la Vida»21. Dos de las áreas más impor-

19  Ibíd., p. 147.
20  Eric de Rosny, «Las nuevas formas del ministerio de sanación en África: la 

Iglesia católica en Camerún», Concilium 317 (2006) 625-635.
21  Diego Irarrazaval, «Colonialidad y otreidad: una indagación teológica», 

Concilium 329 ( 2009) 69-77.
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tantes del diálogo interreligioso para la ética son la resolución de 
conflictos y la construcción de la paz, y el descubrimiento de modos 
más holísticos para coexistir en nuestro hogar común, el planeta 
Tierra.

Felix Wilfred considera las culturas como lugares de «gracia coti-
diana»22. Cuando los cristianos se comprometen con múltiples cul-
turas, incluidas sus dimensiones religiosas, se están comprometien-
do con nuevos lugares de gracia, nuevas experiencias de Dios y 
nuevas comprensiones de sí mismos. Trabajar por la justicia codo a 
codo con otros creyentes nos implica en un «diálogo de vida», en el 
que la presencia y la realidad de Dios son más ampliamente enten-
didas23. La colaboración interreligiosa puede generar un cambio en 
la fe y la identidad cristianas. Se trata de un riesgo al que inevitable-
mente nos llama el hecho de ser discípulos del reinado de Dios.

Conclusión

En el camino de la ética cristiana, el modelo de la ética personal, pre-
vio al Vaticano II, nos enseña a tomar muy en serio las acciones y las 
responsabilidades morales individuales, y a recordar que para la vida 
moral cristiana es esencial la relación con Dios en la oración, la liturgia 
y los sacramentos. Nos proporciona unos instrumentos analíticos, co-
mo los principios del doble efecto y de la cooperación, con lo que te-
nemos que pensar con atención si los medios que hemos elegido para 
realizar nuestros ideales son prudentes y justificados.

La ética del bien común universal vincula el marco de la dignidad, 
la justicia y los derechos con el mundo práctico de la ley, la políti-
ca, la defensa y la construcción de la comunidad. Nos recuerda que, 
aunque nuestro punto de partida sea la particularidad cultural, la 

22  Felix Wilfred, «Recursos culturales para la reconciliación y la paz», Conci-
lium 349 (2013) 97-111.

23  Paul Crowley, S.J., «Mystagogy and Mission: The Challenge of Nonbelief 
and the Task of Theology», Theological Studies 61 (2015) 26; citando el decreto 
5 de la 34ª Congregación General de la Compañía de Jesús, «Nuestra misión y 
el diálogo interreligioso». 
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política debe ser también responsable del ideal de una sola familia 
humana, y que la dignidad de cada uno, con el bien humano, tiene 
que discernirse en colaboración con los demás.

La ética de liberación reafirma la conexión de la ética y la política 
con el evangelio, especialmente dando prioridad al ministerio inclu-
sivo de Jesús con respecto a los más vulnerables. Los moralistas 
aportan distintivamente a la teología de la liberación un análisis de 
las aplicaciones específicas de la justicia, señalando tanto la existen-
cia de las oportunidades concretas para el cambio como también los 
límites sobre sus posibilidades.

El esfuerzo interreligioso y global de la ética de empoderamiento 
parte de la actuación de los oprimidos. El discernimiento ético debe 
comenzar y cobrar sentido con quienes viven sus consecuencias. Las 
perspectivas de los pobres y de los pueblos indígenas son indispen-
sables para descubrir un equilibrio justo entre las necesidades de las 
comunidades locales y el bien común global.

Las ideas clave de cada modelo captan los desafíos permanentes 
en el camino de la liberación. La ética personal llama a todos a la 
conversión y al compromiso. La ética del bien común universal nos 
insta a encontrar fundamentos «transversales» para la dignidad de 
las personas y para el bien común. La ética de liberación reconecta 
nuestra política con el evangelio, exigiéndonos una costosa solidari-
dad de acción y sacrificio. La ética de empoderamiento nos inspira 
con la valentía del «más pequeño de estos», exigiéndonos escuchar 
sus voces, aceptar sus políticas y asumir el riesgo de una fe interreli-
giosa.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Johan Verstraeten *

ENTRAR PLENAMENTE EN EL TEJIDO SOCIAL
 El papa Francisco y el futuro  

del discernimiento social católico 

Con metáforas inspiradoras, gestos extraordinarios y dos textos 
extraordinarios (la exhortación apostólica Evangelii gaudium 

[EG] y la encíclica Laudato si’ [LS]), el papa Francisco está dejando 
su huella en el desarrollo ulterior de la doctrina social de la Iglesia. 
Reconectando su enfoque con el programa radicalmente profético 
de un importante grupo de obispos durante el Vaticano II, propone 
un marco para discernir cómo los miembros de la Iglesia (en EG) y 
la gente en general (LS 3) pueden responder a los signos de nuestro 
tiempo (EG 51, 53, 133). En lo que sigue comentaré cómo su pen-
samiento radical orientado hacia la realidad abre nuevas perspecti-
vas para el pensamiento social católico y su práctica. Las referencias 
a Laudato si’ se limitan a lo que es directamente relevante para com-
prender el pensamiento social del Papa en general. 

I. Desde la doctrina al discernimiento con miras  
a la transformación del mundo

Según el papa Francisco, «Una auténtica fe —que nunca es 
cómoda e individualista— siempre implica un profundo 
deseo de cambiar el mundo…» (EG 183). Para referirse al 
compromiso de cambio usa explícitamente la palabra libe-

* Johan Verstraeten (1955), licenciado en Filosofía, es Doctor de Teología 
Sagrada en Estudios Religiosos y catedrático de Ética Social en la Facultad de 
TEología y Estudios Religiosos en la Universidad Católica de Lovaina. Es coor-
dinadora de la Unidad de Investigación de Ética Teológica. Da clases de ética 
social cristiana, ética de la paz, liderazgo y espiritualidad.
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ración: «Cada cristiano y cada comunidad están llamados a ser ins-
trumentos de Dios para la liberación y promoción de los pobres…» 
(EG 187). Junto con esta llamada a la liberación, aboga por una re-
sistencia contra el paradigma tecnocrático que provoca desastres 
medioambientales cuyas mayores víctimas son los pobres (LS 112). 
El pensamiento social de la Iglesia al igual que la ciencia no pueden 
ser ya un asunto de «meras generalidades que no interpelan a nadie» 
(EG 182).

Para encontrar las respuestas adecuadas a los desafíos de nuestro 
tiempo, el discernimiento y la teoría sociales deben basarse en el 
principio según el cual «las realidades son más importantes que las 
ideas» (EG 231-233). Los conceptos y la teoría son importantes, 
pero solo en la medida en que «intensifican el contacto con las rea-
lidades que tratan de explicar, no distanciarnos de ellas» (EG 182). 
Las personas adolecen a menudo de decisiones inadecuadas porque 
«muchos profesionales, formadores de opinión, medios de comuni-
cación y centros de poder están ubicados lejos de ellos, en áreas 
urbanas aisladas, sin tomar contacto directo con sus problemas […] 
Esta falta de contacto físico y de encuentro […] ayuda a cauterizar la 
conciencia y a ignorar parte de la realidad en análisis sesgados» (LS 
49). Esto se aplica también a los pastores de la Iglesia y a los teólogos 
que contribuyen al pensamiento social católico: sin un contacto di-
recto tampoco ellos pueden «escuchar el clamor de la tierra y el 
clamor de los pobres» (LS 49). Probablemente por esta razón Fran-
cisco resalta que el discernimiento social no es una tarea exclusive 
del Papa, «ni de una élite que hable en nombre del pueblo». Para el 
papa Francisco el realismo del pensamiento social católica comienza 
con el presupuesto de que los fieles no son solamente receptores, 
sino también los sujetos de discernimiento. Es tarea de «todo el pue-
blo de Dios» (EG 51)1 y exige un diálogo a diferentes niveles: ecu-
ménico, interreligioso y también un diálogo abierto con las ciencias 

1  Merece notarse que, a diferencia de sus predecesores, Francisco no usa la 
palabra Iglesia como sinónimo de «la jerarquía que habla al pueblo o al mun-
do», sino como referencia a todo el pueblo de Dios. No es necesariamente un 
signo de una interpretación populista o «culturalista» como sugiere Scannone, 
puesto que está también en línea con el capítulo 2 de Lumen gentium y la teolo-
gía del sensus fidei.
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(EG, cap. 4). El objetivo no es producir una doctrina, sino discernir 
cómo puede cambiarse el mundo.

Francisco contempla el mundo como una interacción compleja en 
la que emerge el futuro de Dios. En su perspectiva ni la Iglesia («el 
pueblo de Dios») ni las disciplinas científicas son agentes neutrales 
y observadores distantes. Su reflexión y acción forman parte integral 
del proceso de humanización del que son corresponsables.

II. La radicalización de la opción por los pobres

La responsabilidad de construir un mundo nuevo se radicaliza 
mediante la opción por una «iglesia que es pobre y para los po-
bres»2. Con esta opción el papa Francisco conecta de nuevo el pen-
samiento y la práctica social de la Iglesia con el programa profético 
radical que emergió durante el Vaticano II3 y en particular en el Pac-
to de las catacumbas (16 de noviembre de 1965). En este Pacto un 
significativo grupo de obispos críticos prometieron «vivir pobre-
mente» e hicieron el compromiso de hacer realidad «una iglesia sir-
viente y pobre»4. 

La opción por los pobres no es un principio abstracto, sino «una 
exigencia ética fundamental» para la «realización efectiva» del bien 
común (LS 158). Implica la participación activa de los pobres en las 
decisiones que conciernen a su vida (EG 49). No son objetos de las 
decisiones tomadas por los expertos ni «objetos pasivos para el ma-
yor bien espiritual del donante más poderoso»5. Son sujetos de su 
propio destino y actores de quienes tenemos mucho que aprender. 

2  Ruben C. Mendoza, «The Field Hospital of Pope Francis», MST Review 16 
(2014) 17. 

3  Donal Dorr, Option for the Poor and for the Earth. Catholic Social Teaching, 
Orbis Books, Nueva York 2012, pp. 143-145. 

4  Jon Sobrino, «Wij moeten dringend terugkeren naar de kerk van de ar-
men», en Jan Soetewey (ed.), Profeten zwijgen niet. Omtrent José Comblin en de 
bevrijdingstheologie, Garant, Amberes/Apeldoorn 2013, pp. 141-158.

5  Susan R. Holman, Beholden. Religion, Global Health and Human Rights, Ox-
ford University Press, Oxford 2015, p. 6.
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En su discurso a los movimientos populares en Santa Cruz (Bolivia, 
9 de julio de 2015), la posición de Francisco es clara: «Ustedes, los 
más humildes, los explotados, los pobres y excluidos, pueden y ha-
cen mucho. Me atrevo a decirles que el futuro de la humanidad está, 
en gran medida, en sus manos, en su capacidad de organizarse y 
promover alternativas creativas… ¡No se achiquen! Ustedes son 
sembradores de cambio»6.

En su análisis estructural de la pobreza (EG 188), el principal 
diagnóstico que hace Francisco es que «la inequidad es raíz de los 
males sociales» (EG 203). Este diagnóstico coincide con que los 
resultados de la investigación de economistas críticas como Thomas 
Piketty, quien ha demostrado que a pesar del crecimiento económi-
co la inequidad ha aumentado, o Richard Wilkinson y Kate Pickett, 
que sostienen que la inequidad crea una sociedad cada vez más de-
sigual, «rota» y socialmente corrosiva. Las desigualdades extremas, 
en efecto, dañan las aptitudes, las actitudes y la felicidad humanas, 
producen más problemas de salud y sociales, y conducen a una 
quiebra de la vida social7. El diagnóstico de Francisco es también 
similar a la tesis de Dorling, a saber, las inequidades que hacen daño 
no son solamente una realidad «física», sino también una conse-
cuencia de creencias y prejuicios subjetivos que sirven de falsas jus-
tificaciones, como el elitismo, la discriminación y la idea de que la 
ambición es buena y la desesperación es inevitable8. 

No obstante, el meollo de la interpretación y de la radicalización 
de la opción por los pobres que hace Francisco se encuentra en el 
relieve que da al hecho de que solo puede evitarse la alienación entre 
teoría y realidad cuando el análisis estructural y la acción se enraícen 
en un contacto directo con los pobres, en quienes debemos ver «la 

6  http://w2.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2015/july/documents/pa-
pa-francesco_20150709_bolivia-movimenti-popolari.html.

7  Thomas Piketty, Le Capital au XXIe siècle, 2013/Capital in the Twenty First 
Century, Harvard University Press, Cambridge 2014; Richard Wilkinson y Kate 
Pickett, The Spirit Level. Why Equality is Better for Everyone, Penguin Books, Lon-
dres 2010. 

8  Daniel Dorling, Injustice. Why Social Inequality Persists, The Policy Press, 
Bristol 2011. 
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grandeza sagrada del prójimo» (EG 92). El significado de este en-
cuentro personal está apoyado en términos muy corporales por una 
espiritualidad radical del seguimiento de Jesús:

Jesús quiere que toquemos la miseria humana, que toquemos la 
carne sufriente de los demás. Espera que renunciemos a buscar 
esos cobertizos personales o comunitarios que nos permiten man-
tenernos a distancia del nudo de la tormenta humana, para que 
aceptemos de verdad entrar en contacto con la existencia concreta 
de los otros y conozcamos la fuerza de la ternura. Cuando lo hace-
mos, la vida siempre se nos complica maravillosamente y vivimos 
la intensa experiencia de ser pueblo, la experiencia de pertenecer a 
un pueblo (EG 270).

Francisco está firmemente convencido de que «solo apoyándonos 
en esta cercanía real y cordial» podemos «acompañar adecuadamen-
te a los pobres en su sendero de liberación» (EG 199). El cardenal 
Kasper interpreta esta convicción como una «mística de coexistencia 
y encuentro», y, según él, constituye «un cambio de paradigma en 
cuanto al método»9. Una de las consecuencias de esta mística del 
encuentro es que la ética social o cualquier tipo de teoría del cambio 
debe ser dirigida por «intelectuales orgánicos» (Gramsci) o «críticos 
conectados» (Walzer), es decir, por intelectuales cuyo pensamiento 
esté articulado con su experiencia de vida.

El encuentro personal genera, además, una reciprocidad genuina 
o un compartir recíproco, un «compromiso de caminar juntos», co-
mo lo expresó Aunty Di durante la ceremonia de apertura de la 25ª 
Asamblea General de la IFCU (Melbourne, 2015). La liberación tie-
ne que ser un proceso de liberación recíproca. 

III. Repensar la relación entre amor y justicia

La interpretación radical que hace el papa Francisco de la opción 
por los pobres tiene consecuencias directas para el análisis de la dia-
léctica entre el amor y la justicia, que en la Doctrina Social de la 

9  Walter Kasper, «Open House. How Pope Francis Sees the Church», Com-
monweal 142 (2015) 12-15.
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Iglesia a veces se ha articulado de forma problemática (especialmente 
en el Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia y en la segunda par-
te de la encíclica Deus caritas est).

La comprensión radical y adecuada del amor que tiene Francisco 
incluye las «macro-relaciones» (LS 231) y excluye toda reducción de 
la acción social a la caridad, en el sentido emocional, individualista 
o de intersubjetividad unilateral de la palabra. Cuando el discurso 
de la caridad se usa como instrumento ideológico contra el cambio 
estructural y la justicia, entonces se convierte de hecho en una justi-
ficación del desorden establecido. La «mística del encuentro» cons-
tituye además una corrección crítica de la caridad extraviada, que 
«perjudica a muchos, haciéndoles luchar de por vida con una baja 
autoestima, con un profundo sentido de inferioridad»10. La cercanía 
a los pobres revela «la vergüenza y el estigma de la pobreza, incluida 
la vergüenza de ser objeto de caridad», y conduce a «quitarle poder 
a la vergüenza». Fortalece la conciencia de que la «acción que res-
ponde a la pobreza no trata esencialmente de cosas; trata de cómo 
me relaciono yo diariamente con las cosas y con las personas que 
son un “otro”…»11.

La relación no es meramente intersubjetiva. Posee una dimensión 
estructural, porque no solo nos encontramos con el otro como pró-
jimo, sino también como «socius». Tiene que «encarnarse» en una 
legislación justa, en el modo en el que las ciudades dejan de ser es-
pacios de violencia y se transforman en espacios de vida buena, en 
la remodelación del lugar de trabajo, en la reorganización de la aten-
ción sanitaria, en la implementación de un sistema de impuestos 
justo, en nuevas formas de participación política, nuevos estilos de 
vida ecológicos y nuevas reglas para el sector financiero. La «teología 
encubierta» de Ivan Petrella constituye una interesante sugerencia al 
respecto. Cuando los teólogos (y particularmente los expertos en 
doctrina social de la Iglesia) llegan a ser, más allá de su propio obje-
to de investigación, expertos, también sectores profesionales especí-
ficos, pueden contribuir, junto los otros profesionales, a una trans-
formación de «los presupuestos y la práctica» de sus disciplinas con 

10  Susan Holman, op. cit., p. 178.
11  Ibíd., p. 192.
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el objetivo de servir a los pobres12. Encontrarse con el pobre como 
socius exige, además, un adecuado concepto de justicia relacionado 
con el amor. Mientras que la justicia está orientada hacia el «todos» 
de las instituciones, la caridad personaliza las relaciones abstractas 
de la justicia social. «Para evitar que “el cada uno” de la justa distri-
bución sea reducido al nivel anónimo del “todos” o a la reificación 
de las relaciones sociales, la imaginación de la caridad y su capaci-
dad de singularización deben garantizar que el privilegio del cara a 
cara se extienda a todas las relaciones con los demás que no tienen 
rostro»13. 

Un interlocutor más estimulante para la búsqueda de una com-
prensión más adecuada de la justicia es el enfoque de la capacidad 
de Amartya Sen y en particular su libro La idea de la justicia14. De Sen 
aprendemos a centrarnos más en «cómo puede desarrollarse la jus-
ticia» que «en qué consistiría una institución perfectamente justa»15, 
sin que esto constituya una negación de la función de las institucio-
nes como tales: «Tenemos que buscar instituciones que promuevan 
la justicia más bien que tratarlas como si ellas mismas fueran mani-
festaciones de la justicia»16. El pensamiento social católico debe 
aprender a evaluar las instituciones no tanto a la luz de principios o 
ideas abstractas, sino «a la luz de los logros sociales concretos»17.

El enfoque de la capacidad de Sen abre el debate sobre la justicia 
a su dimensión global. Según él, pensar en la justicia debe incluir 

12  Ivan Petrella, «The Practice of Liberation Theology in the Twenty-First 
Century», en Thia Cooper (ed.), The Reemergence of Liberation Theologies. Models 
for the Twenty-first Century, Palgrave/Macmillan, 2013, pp. 147-148.

13  Alain Thomasset, Paul Ricoeur. Une poetique de la morale. Aux fondements 
d’une éthique herméneutique et narrative dans une perspective chrétienne (BETL, 
124), Peeters/UniversityPress, Lovaina 1996, p. 572

14  Véase Augusto Zampini Davies, AmartyaSen’s Capability Approach and 
Catholic Social Teaching in Dialogue: An Alliance for Freedom and Justice?, Roe-
hampton University, Unpublished Ph.D. Dissertation, Londres 2014.

15  Amartya Sen, The Idea of Justice, Allan Lane, Londres 2009, p. 9 (trad. esp.: 
La idea de la justicia, Taurus, Madrid 2010). 

16  Amartya Sen, op. cit., p. 82.
17  Ibíd., p. 83.
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«los intereses» y también las «perspectivas» del «otro» distante18, y 
ampliarse a «la colectividad de personas cuyos intereses son consi-
derados relevantes»19. La verdadera «catolicidad» implica rechazar 
el «parroquialismo» (dos palabras que él usa explícitamente para 
criticar el enfoque unilateral de Rawls sobre los estados liberales y 
decentes). Se trata, como sugiere también el papa Francisco, de mi-
rar el mundo «con los ojos del resto de la humanidad»20.

Según Sen, los pobres deben ser tomados en serio como sujetos 
de decisiones globales que afectan a su vida: la justicia global exige 
una «discusión pública de, para y por los pueblos del mundo»21. Los 
pobres deben ser tomados en serio como interlocutores y partici-
pantes en los proyectos que afectan a su vida. Cuando se tengan en 
cuenta sus intereses y valores, se sentirán respetados. Finalmente, 
Sen interpreta la parábola del buen samaritano en términos de justi-
cia, no de caridad. En la perspectiva de Jesús todo ser humano es 
«prójimo» y sus intereses y perspectivas tienen que tenerse en cuen-
ta a la hora de pensar en cómo llevar a cabo un estado de mayor 
justicia en el mundo22.

Para cobrar relevancia como guía efectiva para la acción a favor de 
un mundo global justo, el discernimiento social católica tendrá que 
comprometerse más que nunca con expertos en teoría económica y 
política como Sen.

IV. Aceptar y transformar el conflicto

El hecho de que la Iglesia católica se comprometa en la transforma-
ción del mundo y abandone una enseñanza de «meras generalidades 
que no desafían a nadie», conduce inevitablemente al conflicto (in-
cluidos los conflictos de interpretación sobre su propia doctrina so-

18  Ibíd., p. 403.
19  Ibíd., p. 199.
20  Ibíd., p. 406.
21  Ibíd., p. 328
22  Ibíd., pp. 170-172.
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cial, que a veces se niegan23). Se trata simplemente de una consecuen-
cia del compromiso con los pobres, como Donald Dorr observa 
sucintamente: «Las cuestiones del poder, la justicia y la pobreza se ven 
de forma completamente diferente cuando se miran «desde abajo». 
Muchas de las acciones que a quienes «están arriba» les parecen nece-
sarias y adecuadas son consideradas por quienes «están abajo» como 
indignantemente injustas, opresoras y erróneas. En consecuencia, 
quienes hacen una opción por los pobres descubren pronto que tie-
nen nuevos amigos y aliados, y nuevos enemigos y adversarios»24. 

Aceptar esta realidad implica el deber de comprometerse en la 
transformación del conflicto, tanto en el caso de los conflictos dentro 
de la Iglesia como con relación a los conflictos entre ella y los que 
están fuera, cuyos intereses les ciegan al problema de la justicia. Esto 
es lo que lo que el papa Francisco quiere decir cuando se refiere al 
principio de que la «unidad prevalece sobre el conflicto» (EG 226-
230). Abordar honestamente el conflicto implica que ha terminado el 
tiempo del statu quo que confirma las abstracciones doctrinales y las 
generalidades diplomáticas para intentar escapar a los problemas y 
dilemas reales de la vida, porque «el mundo de los pobres nos ense-
ña» que la Iglesia «debe encarnarse de tal modo que evite el falso 
universalismo que la inclina a unirse con los poderosos»25.

V. Imaginación

Lo que podría haberse expresado más explícitamente en el pensa-
miento de Francisco es la función de la imaginación. Conocer más, 

23  Por ejemplo, la disputa del papa Benedicto XVI en el n. 12 de Caritas in 
veritate, cuando afirma que «no hay dos tipos de doctrina social, una preconci-
liar y otra posconciliar, diferentes entre sí, sino una única enseñanza, coherente 
y al mismo tiempo siempre nueva… Es justo señalar las peculiaridades de una 
u otra encíclica, de la enseñanza de uno u otro pontífice, pero sin perder nunca 
de vista la coherencia de todo el corpus doctrinal en su conjunto». 

24  Donal Dorr, op. cit., p. 4.
25  Óscar Romero, «The Political Dimension of the Faith from the Perspective 

of the Option for the Poor», en íd., Voice of the voiceless. The Four Pastoral Letters 
and Other Statements, Orbis Books, Nueva York 1985, p. 184
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analizar los hechos y desarrollar estrategias de cambio son indispen-
sables, pero no suficientes. Según Pablo VI, en Octogesima adveniens 
n. 37, el discernimiento social católico necesita una «una visión de 
futuro» e imaginación creativa que capaciten «para percibir en el 
presente la posibilidad desconsiderada oculta en él» y dirigir el pre-
sente «hacia un futuro nuevo». Es decir, necesitamos perspectivas 
imaginativas que el discurso dominante (o los discursos dominan-
tes) no nos permiten percibir. Una imaginación que mira hacia de-
lante «sostiene el dinamismo social por la confianza que tiene en las 
fuerzas inventivas de la mente y del corazón» y derriba los muros 
mentales o «los horizontes en los que a nuestro entendimiento le 
gusta encontrar seguridad». Puede compararse la visión de Pablo VI 
con la de Otto Scharmer sobre «aprender del futuro tal como este 
emerge»26, o la imaginación moral que construye la paz y transforma 
el conflicto que el experto John Paul Lederach describe como «ima-
ginar respuestas e iniciativas que, al tiempo que están enraizadas en 
los desafíos del mundo real, son, por su naturaleza, capaces de ele-
varse sobre los modelos destructivos y dar origen a lo que aún no 
existe»27.

La imaginación nos capacita también para desarrollar nuevos ima-
ginarios sociales que desafían los imaginarios sociales dominantes 
(Taylor) o descubrir nuevas metáforas raíces como parte de los ima-
ginarios sociales, que desafían las metáforas que determinan las 
perspectivas en las que pensamos y actuamos en el actual mundo 
globalizado. Un cambio así en la imaginación social transformará el 
«contrato» en «alianza», reemplazará el mecanismo de la mano in-
visible con la imagen del invisible choque de manos, sustituirá la 
competencia implacable por las soluciones comunes y transformará 
el «imperio» real28 en una tierra donde brotará la justicia como un 

26  Véase Otto Scharmer, Theory U. Leading From the Future as it Emerges, Ba-
rrett-Koehler Publishers, San Francisco 2008; Otto Scharmer y Katrin Kaufer, 
Leading From the Emerging Future. From Ego-system to Eco-system Economies, Ba-
rrett-Koehler Publishers, San Francisco 2013.

27  John Paul Lederach, The Moral Imagination. The Art and Soul of Building 
Peace. Oxford 2005, p. 182. 

28  Joerg Rieger y Kwok Pui-lan, Occupy Religion. Theology of the Multitude, 
Rowan & Littlefield, Lanham 2012, p. 6. 
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río. Hará que veamos la tierra no como un objeto de explotación o 
conquista, sino como «un planeta que curar»29.

Esta imaginación surge en la relación hermenéutica entre las per-
sonas que actúan en un contexto y el texto del evangelio. Conduce 
a la innovación semántica y práctica, a nuevas prácticas y nuevas 
perspectivas que enriquecen la comprensión común de qué significa 
ser humano30. 

Conclusión

La recuperación que hace Francisco de la conexión entre el pensa-
miento social católico y el programa profético radical tiene importan-
tes consecuencias para el futuro. Permite, al menos en dos aspectos, 
un enfoque más radical sobre el primero: 1) Se centra en el desplaza-
miento de las preocupaciones doctrinales hacia un discernimiento 
con vistas a la humanización del mundo, y 2) es una reflexión que 
surge de un encuentro directo con los pobres, que también son las 
principales víctimas de la crisis ecológica. La consecuencia es que el 
pensamiento social católico no puede ser ya un discurso diplomático 
que no desafíe a nadie. 

Como marco para el discernimiento social sirve de acción para un 
mundo en el que toda persona humana pueda vivir una existencia 
dignificada. Como servicio a los pobres y a la «multitud»31 (un con-
cepto lamentablemente no incluido aún en la DSI), debe llegar a ser 
simultáneamente realista y profético, abierto al diálogo e inspirado 
por la imaginación bíblica, que hable el lenguaje de un observador 

29  Pedro Arrupe, A Planet to Heal. Reflections and Forecasts, ed. John Harriott, 
International Center for Jesuit Education, Roma 1977. 

30  Para una detallada explicación sobre la contribución de la hermenéutica 
bíblica a la acción y la reflexión innovadores en el contexto del discernimiento 
social, véase Johan Verstraeten, «Catholic Social Thought as Discernment», en 
íd., Scrutinizing the Signs of the Times in the Light of the Gospel (BETL, 208), Uni-
versity Press/Peeters, Lovaina 2007, pp. 1-14. 

31  Michael Hardt y Antonio Negri, Multitude: War and Democracy in the Age of 
Empire, Penguin Books, Nueva York 2004, p. 15.
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comprometido y el lenguaje del profeta que, según José Comblin, 
«discierne la presencia de Dios en el enorme esfuerzo de la humani-
dad por llevar a cabo una humanización cada vez mayor. No tiene 
miedo a la evolución de la humanidad. Él sabe y proclama que las 
fuerzas de la vida están siempre presentes en primer lugar entre los 
pobres»32 (Comblin, p. 100). Este profético discernimiento social 
capacita a los cristianos «para entrar plenamente en el tejido social, 
compartiendo las vidas de todos» y caminar «codo a codo con los 
demás» en su camino hacia «la construcción de un mundo nuevo» 
(EG 269). 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

32  José Comblin, «De profeten van morgen», en Jan Soetewey (ed.), Profeten 
zwijgen niet. Omtrent José Comblin en bevrijdingstheologie, Antwerpen/Apeldoorn, 
Garant, Amberes/Apeldoorn 2013, p. 100 (este artículo es traducción neerlan-
desa de A Profecia na Igregia, cap. 11, São Paulo 2008).
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Cesar Kuzma *

CAMINO DE ESPERANZA Y DE LIBERACIÓN:  
LO QUE NOS ESPERA Y LO QUE ESPERAMOS

1

El evento que realizamos refleja y celebra los 50 años de la 
clausura del Concilio Vaticano II y los años de la creación de 
la revista Concilium. Aquel aggiornamento infundió un nuevo 
ánimo a la Iglesia y un nuevo aliento a la teología, pues las 

puertas que se abrieron en aquel instante establecieron como priori-
dades el diálogo con la sociedad y la integración de todo el género 
humano. Y aquí es donde se encuentra toda la fuerza que garantiza y 
sustenta todo el proceso: una Iglesia que se pone a servir, y una teo-
logía que se propone servir. La Iglesia que se concibe desde entonces 
es una Iglesia-sacramento, que vive bajo la luz de Cristo y en esta luz 
ilumina al mundo en su totalidad. La Iglesia es un signo que realiza y 
hace translucir en sus gestos el servicio de la verdad, una verdad que 
libera y que da importancia a todo cuanto existe. Percibimos aquí 

*1Cesar Kuzma es teólogo laico. Doctor en Teología por la Pontificia Univer-
sidade Católica do Río de Janeiro, donde enseña Teología Sistemática en el pro-
grama de posgrado de Teología. En esta universidad da clases de escatología, 
sacramentos y eclesiología, y desarrolla proyectos de investigación en las áreas 
de la escatología, el laicado y el ministerio. Trabaja como asesor teológico-pas-
toral de la CNBB (Conferência Nacional dos Bispos do Brasil, Comisión de 
Laicado), CRB (Conferência dos Religiosos do Brasil) y de algunas diócesis, así 
como de grupos, movimientos, comunidades de base pastorales y eclesiales. Es 
miembro de SOTER (Sociedad de Teología y Ciencias de la Religión) y ponente 
y conferenciante en diversas instituciones.

Dirección: Pontifícia Universidade Católica do Rio de Janeiro, Depto. de Teo-
logia, Rua Marquês de São Vicente, 225. Ed. Cardeal Leme – 11 andar, CEP: 
22453-900, Rio de Janeiro, RJ (Brasil). Correo electrónico: ckuzma@puc-rio.br; 
cesarkuzma@gmail.com
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que también este fue el tono de la revista Concilium, que, desde su 
inicio, asumió la tarea de hacer crecer con sus innumerables líneas el 
espíritu y la letra del Vaticano II, aun sabiendo que esta tarea fue a 
veces ardua y difícil, pero noble y totalmente necesaria, y diría que 
hasta en muchos casos era urgente y aún lo sigue siendo.

La celebración de los 50 años del Concilio Vaticano II nos lleva 
también a recordar su evento y todo lo que ocurrió en torno a él y a 
partir de él. También nos conduce a un nuevo compromiso con 
aquello que se propuso, releyendo su intención primera y asumien-
do la aventura de una Iglesia que dialoga y está al servicio del mun-
do en el que se encuentra, siendo signo y sacramento. Sería como 
preguntarnos: ¿dónde estamos y a dónde vamos como Iglesia? La misma 
pregunta vale para la teología: ¿dónde estamos y adónde queremos ir 
con nuestra teología? Y más aún: ¿de qué manera ella sirve y de qué 
modo refleja a Aquel (Dios) y a aquellos a quien sirve (principalmente a 
los más pobres y vulnerables)? Pienso que estas intenciones están bien 
recogidas en el título de este simposio, al tratar de las alegrías y las 
esperanzas para el futuro, proponiendo eso como caminos de libera-
ción. Además, añadimos que esta esperanza para el futuro no puede 
ignorar las esperanzas y desesperanzas del presente y que debe ha-
cer valer en su discurso el compromiso que libera y que da sentido 
a todo existir. En este sentido nos preguntamos: ¿dónde se encuentra 
nuestra esperanza? Lo mismo cabe preguntarse con respecto a la ale-
gría, que es ánimo en el camino y búsqueda escatológica de lo que 
está por venir, pero no por eso puede olvidarse de las innumerables 
tristezas y angustias de hoy. Nos preguntamos también: ¿dónde está 
nuestra alegría?

El Vaticano II, al situar a la Iglesia como extensión de la obra de 
Cristo, continuando su misión, encarnada en el mundo, sirviendo a 
este mundo con la práctica del Reino, para el que está orientada, 
presentó una actitud de inquietud en todo el que cree. Estamos im-
pulsados a lo nuevo, a este tiempo nuevo, a esta nueva configuración 
en la que somos peregrinos: una Iglesia peregrina y que camina en la 
esperanza y en la liberación. Ciertamente, como dice Lumen Gentium, 
caminamos hacia el encuentro pleno y tierno (de ternura) de Cristo 
que viene, dejándonos afectar por las cuestiones y las fragilidades 
humanas, los anhelos y las esperanzas, por los sufrimientos y las tris-
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tezas. No hay nada que el mundo llegue a sentir que no encuentre 
eco en el corazón de quien cree, afirma Gaudium et spes (n. 1). La 
Iglesia solo consigue caminar hacia su destino escatológico si está 
volcada y comprometida con el Reino de Dios anunciado por Jesús. 
Este caminar anhelando el Reino no es algo utópico o idealizado, no 
es algo mágico o de huida, sino que es concreto y real, se da a cono-
cer donde se produce el amor, la paz y la justicia. Por consiguiente, 
no es algo ya acabado, sino que es algo que nos llama al servicio, a la 
construcción de una sociedad nueva. Así pues, comprometerse con 
el espíritu con el espíritu del Concilio es comprometerse con el ser-
vicio de la Iglesia al mundo, el servicio del Reino, que llega a todos y 
transforma todo en la perspectiva del amor, de la justicia y de la paz.

Me gustaría ilustrar este momento de los 50 años con algunas 
cuestiones que, creo, pueden ayudarnos para el objetivo propuesto: 
1) celebrar; 2) recordar; 3) redescubrir y 4) comprometerse.

Celebrar: celebrar es mantener viva una llama que dio y aún sigue 
dando sentido a muchos de nosotros. Por esta razón estamos hoy 
aquí y es lo que se ha manifestado en las diversas publicaciones y 
eventos de teología que celebran y revisitan el espíritu del Concilio. 
Celebrar esta importante revista es también contemplar este hecho. 
Celebrar es hacer presente, es hacer memoria, es revivir y actualizar 
el mensaje. No es solo una fecha, es un evento; fue un acontecimien-
to que marcó el inicio de una nueva trayectoria, que llegó a ser osa-
da, que primereó, usando aquí una expresión propia de Francisco, 
que lanzó las redes y que quiso llegar a aguas más profundas. ¡Hoy 
es necesario remar!

Recordar: es intensificar el sentido del evento, es traerlo a nuestra 
presencia, juntamente con su significado y con su contenido. Es 
buscar en la motivación del Concilio, en el argumento de los Padres 
conciliares y en las reflexiones de quienes vuelven a visitarlo, un 
apoyo para los cambios necesarios y para las reformas estructurales 
que son cada vez más inaplazables (cf. Francisco, Evangelii gaudium).

Redescubrir: el Concilio tiene riquezas que aún no han sido busca-
das o no han sido totalmente asimiladas y entendidas. Hay pasos que 
no se dieron, otros que fueron frenados, algunos ignorados y otros 
que aún ni sabemos. Redescubrir nos impulsará a ir más allá del 
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Concilio, ante los nuevos desafíos que nos surgen en nuestros días. 
Redescubrir nos llevará a aplicarlo, a entenderlo y a inculturarlo en la 
cultura y en el tiempo, en la forma de ser y de actuar de las personas, 
como hizo la Conferencia de Medellín (1968) para América Latina.

Comprometerse: el tiempo actual nos llama a un nuevo compromi-
so. Un compromiso con la verdad que se hace sentir por el grito de 
los que sufren y que viven las amarguras de la vida. ¿Quién nos llama 
en medio de la multitud? Es un grito que incomoda y que nos hace 
volver a la esencia de nuestra fe para depositar en ella nuestra espe-
ranza. Una Iglesia y una teología que se aventuran a seguir un cami-
no de liberación, frente a todo lo que esperan, lo harán de manera 
comprometida con la causa del Reino que viven y que persiguen. Es 
el compromiso con el amor, con la justicia y con la paz. Es el com-
promiso con la verdad que libera y que resonó en la Iglesia hace 50 
años, y que hoy celebramos, recordamos, redescubrimos y nos com-
prometemos. Se trata de servir, de mirar atentamente y sensiblemen-
te a todo lo que nos rodea, pues fue en este mundo en el que se en-
carnó la verdad y es en este mundo donde debemos encontrarla y 
descubrirla. Así pues, las alegrías y las esperanzas de futuro nos lle-
varán a todos a un compromiso auténtico con el presente, en un 
camino profético de liberación. ¡Es lo que nos espera y lo que espe-
ramos! 

(Traducido del portugués por José Pérez Escobar)
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Diego Irarrazaval *

PENSAR DESDE ABAJO Y CON EL ESPÍRITU
50 años de teología conciliar  

(inquietudes en un caminar latinoamericano)

Al finalizar los intercambios en Río de Janeiro (y al conme-
morar 50 años de teología conciliar) anoto aciertos, difi-
cultades, y líneas hacia el porvenir1. 

1. Al indagar el acontecer de Dios ¿se hace desde y con la 
fe del pueblo? Durante 50 años somos interpelados para ser «de los 
pobres»2, y a recoger «la misteriosa sabiduría que Dios quiere comu-
nicarnos a través de ellos»3. Lamentablemente, mucha estructura se 
ha alejado del pueblo de Dios, se empantanaron los frutos del Con-
cilio Vaticano II, y poco se ha reflexionado al Espíritu en el mundo. 
Está pendiente la recepción creativa de Lumen Gentium y de Gau-
dium et spes. Los organismos oficiales a menudo son alérgicos a lo 

* Diego Irarrazaval es miembro del Consejo Editorial de Concilium. Autor 
entre otras obras de Itinerarios en la fe andina (Verbo Divino, Cochabamba 2013) 
y Levadura en la Harina (PPC, Bogotá 2015).  

Correo electrónico: diegir06@gmail.com.
1  Aporte durante el V Simposio Internacional de Teología, PUC, Río de Ja-

neiro, 28/5/2015. 
2  Papa Juan XXIII, Radiomensaje el 11/11/1962: ser «Iglesia de todos, en par-

ticular como la Iglesia de los pobres» (https://w2.vatican.va/content/john-xxiii/es/
messages/pont_messages/1962/documents/hf_j-xxiii_mes_19620911_ecumeni-
cal-council.html).

3  Papa Francisco, Evangelii gaudium (2013), n. 198; también n. 125: «la vida 
teologal presente en la piedad de los pueblos cristianos, especialmente en sus 
pobres», y n. 198: quiero una Iglesia pobre para los pobres (que participan) del 
sensus fidei».
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innovador y profético. Sin embargo, el pensar latinoamericano ha 
sido impulsado desde abajo, y con esbozos pneumatológicos.

En Roma, el 16 de noviembre de 1965, un grupo de 39 obispos 
buscaron «colaboradores para poder ser más animadores según el 
Espíritu que jefes según el mundo». Tal «pacto de las catacumbas» 
puede motivarnos hoy a dejar jefaturas teológicas. Más bien vale ser 
«animadores según el Espíritu» y pensar junto al creyente-pue-
blo-pobre. Así (a mi parecer) es posible contemplar el acontecer de 
Dios y hacerlo de modo que sea relevante para la humanidad de hoy. 
Al interactuar con la fe de los pobres se indagan los signos del Espí-
ritu. Para ello se tiene presente el imaginario conciliar, en que la 
comunidad es enmarcada en el misterio de Dios, en ser pueblo, en 
la corporeidad en Cristo. Gracias a la perspectiva de la Lumen gen-
tium de ser «Pueblo de Dios» y «Cuerpo de Cristo», se va reactuali-
zando la bella tradición del pueblo veterotestamentario, y también la 
visión paulina de la corporeidad animada por el Espíritu.

2. En nuestro continente, lo marginal incentiva la hermenéutica. Co-
mo anotaba Ellacuría: «los pobres son capaces de sacar del mensaje 
cristiano su plenitud»4. Dialogamos con mayorías postergadas y sabias.

Unos casos significativos: el VII Encuentro Continental de Teo-
logía India expone palabras «que son un eco lejanísimo, quizás, de 
quien dijo ser Palabra hecha Carne, y que me han sido transmiti-
das a través de la fe y compromiso de nuestros pueblos amerin-
dios»; y el XXIV encuentro peruano-boliviano brinda un relato: 
«en Pachamama todo duerme y todo vive a la vez; la piedra canta 
y revela sueños profundos»5. Por otro lado, está la propuesta de 
una afro-eclesiogénesis, soñando con «uma igreja que expresse nas 
suas concepções e nas suas ações o rosto pobre e negro de Deus»6. 

4  I. Ellacuría, «La Iglesia de los pobres, sacramento histórico de liberación», 
en Mysterium Liberationis II (Trotta, Madrid 1990, p. 143); la frase completa es: 
«No es solo que el mensaje cristiano tenga como término preferido a los pobres; 
es que solo los pobres son capaces de sacar de ese mensaje su plenitud».

5  Ponencias en Pujili (Atilano Ceballos, 16/10/2013) y en Cochabamba (Vi-
centa Mamani, 3/9/2014).

6  Antonio A. de Silva y Sonia Q. dos Santos (orgs.), Teología Afroamericana II,  
ATABAQUE, São Paulo 2004, p. 206; «pensar a igreja a partir do “genio proprio” 
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En muchos espacios humanos, las energías teológicas son ilumi-
nadas por iniciativas comunitarias (CEBs, asociaciones bíblicas, de-
vociones y festejos en muchas formas).Hay que superar el cisma 
entre lo cognitivo y lo espiritual, superar miopes especializaciones, 
desanudarse del poder social a fin de conocer el mundo popular, 
renunciar a la única racionalidad (a fin de interactuar entre herme-
néuticas latinoamericanas y con las de otras partes del mundo). En 
sentido positivo nos cabe articular lo místico y lo político, encarar el 
corazonar junto al razonar, conjugar lo humano con lo cósmico, y 
de modo especial hoy priorizar la pneumatología.

3. La prioridad pneumatológica. Así como Jesús no se auto-exaltó, 
así también su Iglesia tiene una vocación des-centrada. La cristología 
está orientada hacia el Reino, y la reflexión eclesial está impulsada 
por el Espíritu. Esto conlleva desintoxicarse de categorías inadecua-
das, y cultivar la lucidez en el Espíritu.

A lo largo de la historia, el maestro de Galilea y su Ruah suscitan 
lucidez en el pueblo (en comunidades eclesiales, en incontables 
modos de compartir la fe, en contribuciones a la causa de la justi-
cia). La gente común gestiona sincréticas espiritualidades. En el co-
razonar/pensar del católico latinoamericano resplandecen aspectos 
comunitarios y celebrativos. La empatía con el Espíritu de Dios es 
sistematizada. Así lo hacen J. Sobrino, M. C. Bingemer, V. Codina, 
J. B. Libanio, L. Boff, M. J. Caram, Francisco de Aquino Junior, y 
otros7.

das culturas africanas centrado na comunhão como serviço e como ação transfor-
madora, significa algo novo e fundamental» (p. 206); también Afonso Soares, No 
espirito do Abbá (Paulinas, São Paulo 2008; «fe sincrética», pp. 100-105).

7  Véase Jon Sobrino, «Espiritualidad y seguimiento de Jesús», en VV.AA., 
Mysterium Liberationis II (Trotta, Madrid 1990, pp. 449-476); María Clara Bin-
gemer, «A pneumatologia», en F. Teixeira (org.), Dialogo de Passaros (Paulinas, 
São Paulo 1993, pp. 111-122) y «O amor escondido» (Concilium 342 [2011] 
63-76); Víctor Codina, No extingáis el Espíritu (Sal Terrae, Santander 2008); João 
Batista Libanio, Creo en el Espiritu Santo (San Pablo, Bogotá 2009); Maria José 
Caram, El Espíritu en el mundo andino (Verbo Divino, Cochabamba 2012); Fran-
cisco de Aquino Junior, Vivir segundo o espíritu de Jesus Cristo (Paulinas, São 
Paulo 2012); Leonardo Boff, O Espirito Santo (Vozes, Petrópolis 2013).
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Ser comunidad desde Jesús y su Espíritu alimenta una constante 
reflexión en la Iglesia. Dicho metafóricamente: es un incesante ser 
creyente desde abajo. En el aquí y ahora es replanteada la responsabi-
lidad teológica; y es cuestionado lo racional y yo-ísta en el pensar 
contemporáneo. El andar con el Espíritu de libertad y amor (Gal 
5,13.22) conlleva un conocimiento profético y cordial, y un creer in-
culturado en fuerzas que empoderan al pueblo. Se piensa lo espiritual 
en contextos desgarrados por la violencia y anhelantes de felicidad.

4. Teologizar los deseos y paradigmas de hoy. Cada comunidad 
cultiva la fe en medio de una crisis civilizatoria y de un cambio axial. 
Uno aprecia la decadencia del modelo hegemónico, ya que desde 
hace décadas brotan alternativas humanas, ecológicas, espirituales. 
El complejo acontecer nos ayuda a repensar el «busquen primero el 
Reino y su justicia, y lo demás se les dará por añadidura» (Mt 6,33). 
La crisis tiene como horizonte el Reino de Dios.

Por un lado, pautas de producción y de consumo pre-condicio-
nan los anhelos de la población. Aunque cada ser humano genera 
sus propios deseos, gran parte de ellos son configurados por estruc-
turas mundiales. A mi modo de ver, lo absolutizado no es solo lo 
cosificado, sino sobre todo lo deseado/imaginado. Jung Mo Sung 
advierte el «deseo insaciable de consumir cada vez más, que domina 
nuestra sociedad a escala global»; y Alberto Mayol anota que «en la 
sociedad chilena el mecanismo más importante de integración es el 
consumo; por eso el mall reemplaza a la plaza pública, por eso el 
consumo reduce el malestar, por eso la compra es escenario de feli-
cidad y encuentro con la comunidad»8. No solo se endiosa el consu-
mo y el deseo, nos envuelven «tecno-religiones» y la «más exitosa 
religión: el capitalismo»9. Parece pues que la reflexión cristiana tiene 

8  Jung Mo Sung, Um camino espiritual para a felicidade, Vozes, Petrópolis 
2007, p. 132; Alberto Mayol, El derrumbe del modelo, LOM, Santiago 2012, p. 
180. Una panorámica: P. Stearns, Consumerism in world history. The global trans-
figuration of desire, Routledge, Nueva York 2001.

9  Historiador Yuval N. Harari, entrevistado en El Mercurio (4/4/2015, VA5) 
por su obra de divulgación From animals into gods: a brief history of humankind 
(Create Space, Londres 2012); véase Fabio Konder Comparato, A civilização 
capitalista (Saraiva, São Paulo 2013); Richard Sennett, La cultura del nuevo capi-
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que encarar tanto la crisis civilizatoria como la totalitaria religión 
tecno-económica.

Por otro lado, la capacidad de desear tiene preeminencia en bús-
quedas espirituales de la humanidad, en la praxis cristiana, en el 
encariñarse con Dios. Se camina pues con las dos piernas. Con una 
pierna uno aprecia y colabora con deseos de vida justa. Con la 
otra pierna uno avanza criticando deseos-objetos y religiones del 
mercado que nos apartan de Dios. Dicho de manera positiva: son 
enunciados nuevos paradigmas10.

5. Sacralizaciones y Evangelio. La sacralización a menudo tiene 
facetas politeístas. Las multitudes urbanas y juveniles no solo 
usan tecnociencias, también les rinden culto. Los medios de co-
municación difunden alucinantes modelos a imitar. Hay que en-
carar el «fetichismo del dinero» y la «dictadura de la economía» 
(Evangelii gaudium 55). Esta gama de vivencias merecen la crítica 
teológica.

Como ocurre en cada actividad tecno/científica, también lo ci-
bernético tiene sus imaginarios. No se trata solo de algo útil. Más 
bien, como explica D. Cabrera, «hay que “ver para creer”: ver los 
objetos tecnológicos para creer en la tecnología como totalidad so-
cial»; «un fenómeno de creencias que funciona porque se confía y 
se cree en ellas»; y las tecnologías tienen como marcos imaginarios 
la «matriz mágica y escatológica que las hacen posibles»11. Estos 

talismo (Anagrama, Barcelona 2006); José María Mardones, «Religión y mercado 
en el contexto de la transformación de la religión», Desacatos 18 (2005) 103-
110; Alberto da Silva Moreira, «Em que sentido o capitalismo e uma religião», 
en VV.AA., O capitalismo como religião (PUC, Goiania 2012, pp. 15-50); Lawren-
ce Moore, Selling God, american religion in the marketplace of culture (Oxford, 
Nueva York 1994); Hugo Assmann, y Franz Hinkelammert, A idolatría do mer-
cado (Vozes, Petrópolis 1989).

10  Véanse propuestas en SOTER: Teologia e novos paradigmas (Loyola, São Pau-
lo 1996) y Teologia aberta ao futuro (Loyola, São Paulo 1997); y en términos civi-
lizatorios, L. Boff, «Características del nuevo paradigma emergente» (28.11.2014 
en leonardoBoff.com).

11  Daniel H. Cabrera, Lo tecnológico y lo imaginario, Biblos, Buenos Aires 
2006, pp. 218-221. 
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imaginarios son problemáticos. Aquí cabe comentar la emergente 
ciberteología12.

Antonio Spadaro anota que la lógica de la www puede modular el 
pensar teológico; internet desafía la comprensión del cristianismo 
mostrando ya sea «connaturalitá sia possibili incompatibilitá»; Spa-
daro subraya que la conexión no implica comunión; y recalca el «sur-
plus della grazia»13. También es cautelosa la perspectiva de María de 
Miguel, que habla del «imperio monopolizador del mercado digital», 
en contraste con el «diálogo y servicio desde la sólida incardinación en 
el Señor y en el mundo actual»14. En otras palabras, la conexión ci-
bernética, aunque parezca solo instrumental, de hecho tiene limita-
ciones y conlleva patologías de soledad y de seudo-trascendencia.

Por otra parte, cabe apreciar valores espirituales en la mayor parte 
de las realidades llamadas profanas. La tradición nos enseña que el 
Espíritu sopla donde quiere en la historia, e interviene en la fragili-
dad de personas y en vínculos humanos. Al respecto vale recordar 
que en el Nuevo Testamento al Espíritu no se le atribuyen rostros ni 
voces particulares. Más bien se le admira como amor y como fuerza 
transformadora. Esto implica apreciar lo profano, y a la vez, con-
frontar el politeísmo. ¿Por qué? Porque humanamente es reconocido 
el Amor como único absoluto, y se opta por frágiles personas y no 
por objetos sacralizados.

12  Véase D. Lochhead, Theology in a digital world (United Church, Toronto 
1988); D. Noble, La religión de la tecnología (Paidós, Barcelona 1999); DECOS-
CELAM, «Aproximación teológica y pastoral a la cultura de la imagen», en 
Cultura de la imagen (CELAM, Bogotá 2001, pp. 75-134); María Dolores De 
Miguel, Con el Señor en la Cibercultur@ (BAC, Madrid 2001); Francis Khek Gee 
Lim, Mediating Piety: technology and religion in contemporary Asia (Brill, Leiden 
2009); Antonio Spadaro, Cyberteologia, pensare il cristianesimo al tempo della rete, 
(V&P, Milán 2012); Juan Carlos Pinto, Iglesi@ Digital (San Pablo, Madrid 2014); 
A. Spadaro, «La fe y el ambiente digital: “nodos” críticos y prospectivas», en 
Sociedad Argentina de Teología, La transmisión de la fe en el mundo de las nuevas 
tecnologías (Agape, Buenos Aires 2014, pp. 21-43).

13  A. Spadaro, Cyberteologia, pensare il cristianesimo al tempo della rete, pp. 21,  
89, 91.

14   M. D. de Miguel, Con el Señor en la Cibercultur@, p. 152.
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6. Silencio teológico y profecía eclesial. Del silencio brota la ver-
dad que es audaz. A menudo siento que la labor teológica aturde 
con explicaciones sobre Dios. Más bien, conviene interiorizar y 
compartir un silencio reflexivo ante Dios, ante el misterio encarna-
do. En cuanto a la Iglesia, ella está llamada a «salir de la propia co-
modidad y atreverse a llegar a todas las periferias que necesitan la 
luz del Evangelio» (EG 20); asimismo lo teológico se mueve hacia 
periferias, de acuerdo al movimiento de Jesús y su comunidad pro-
fética.

Les comparto algo de lo palpado en el Altiplano del Perú. Mu-
chas personas asociadas a los pueblos originarios escuchan el silen-
cio. Con esta actitud es sobrellevada la dolencia física y social, y es 
resistida tanta discriminación. A esta tenaz sabiduría, se suma lo 
que uno escucha en ceremonias donde abunda el silencio. La ritua-
lidad indígena articula la quietud, el convivir con respeto, el festejo. 
La población andina es solidaria con quien sufre, desde la margina-
lidad confronta vicios modernos, y genera un amable y utópico su-
ma qamaña, sumaq kawsay (bien-con-vivir). Uno es refrescado por 
su sabiduría, aprecia cada ser viviente, se vincula con antepasados, 
sonríe y danza. En silencio uno redescubre la corporeidad humana 
en la Madre Tierra, y disfruta largas horas de «ofrendas» a entidades 
sagradas. 

En términos generales, las teologías pueden evitar la palabrería y 
pueden afianzar la contemplación. Nuestra iglesia puede conectarse 
más con la fe sapiencial de pobres que son felices porque les corres-
ponde el Reinado de Dios (Mt 5,3; Lc 6,20). La comunidad animada 
por el Espíritu reflexiona la liberación de la humanidad desde el 
pobre. Su eclesiología es profética al modo de Jesús. En silencio nos 
acercamos a la fe/religiosidad de la gente común, e indagamos el 
acontecer de Dios que transforma el mundo.

Voy terminando. El sensus fidelium es un lugar teológico. La elabo-
ración pneumatológica proviene de comunidades del pueblo (con 
sus modos de entender y celebrar la fe). Esto implica —en las disci-
plinas teológicas— dar pasos concretos como lo hecho por 39 obis-
pos en su «pacto de las catacumbas». ¿Abandonamos el pedestal de 
eruditos (ya que ahí no se encuentra Dios) a fin de pensar desde 
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sufridas y audaces catacumbas de la humanidad? Aquí en Río de 
Janeiro (y en otras latitudes) ¿estamos dispuestos a hacer un concre-
to «pacto de las catacumbas», que redimensione cada actividad? 
Nos conviene seguir desenvolviendo la elaboración silenciosa, sim-
bólica, profética. 
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Regina Ammicht Quinn *

TEOLOGÍA, INTERRUMPIDA

Galeano podría haber sido discutible como político, pero era 
indiscutiblemente aclamado como poeta. Eduardo Galea-
no, el gran escritor de Uruguay, una mente incansablemen-
te crítica y un apasionado del fútbol (se le llamaba «el Pelé 

de los escritores de fútbol»), murió en abril de 2015. Las venas abiertas 
de América Latina, publicado en 1971, fue un texto pionero para per-
sonas de todo el mundo, aun cuando posteriormente el mismo Galea-
no adoptó una posición crítica con respecto a su famoso libro.

Amantes, verdugos, animales fabulosos, burócratas serviles e in-
numerables pobres, habitan sus oníricas parábolas (véase Publishers 
Weekly). Quiero presentarles una de estas parábolas de El libro de los 
abrazos (1989):

El pastor Miguel Brun me contó que hace algunos años estuvo 
con los indios del Chaco paraguayo. Él formaba parte de una mi-
sión evangelizadora. Los misioneros visitaron a un cacique que 

* Regina Ammicht Quinn estudió Teología católica y Literatura alemana, es-
cribió una disertación sobre la ética de la teodicea y una habilitación sobre 
«Género, religión y sexualidad». Tras habérsele negado el «nihil obstat» roma-
no, no se le permite enseñar Teología en las universidades alemanas. Ahora es 
profesora de Ética en el Centro Internacional de Ética aplicada a las Ciencias y 
Humanidades (Universidad de Tubinga, Alemania). Es presidenta de este Cen-
tro y codirectora del Centro de Investigación sobre Género y Diversidad, tam-
bién en la Universidad de Tubinga.

Dirección: Internationales Zentrum für Ethik in den Wissenschaften (IZEW), 
Universität Tübingen, Wilhelmstr. 19, D-72074 Tübingen (Alemania). Correo 
electrónico: regina.ammicht-quinn@uni-tuebingen.de
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tenía prestigio de muy sabio. El cacique, un gordo quieto y calla-
do, escuchó sin pestañear la propaganda religiosa que le leyeron 
en lengua de los indios. Cuando la lectura terminó, los misioneros 
se quedaron esperando. El cacique se tomó su tiempo. Después, 
opinó: —Eso rasca. Y rasca mucho, y rasca muy bien. Y sentenció: 
—Pero rasca donde no pica (Galeano 1989, p. 30).

Obviamente aquí se produjo un error. Podemos suponer que el 
mencionado pastor Miguel Brun actuó del mejor modo que supo: se 
fue a vivir al Chaco y no convenció al cacique para que se uniera a 
su misión; claramente había tenido dificultades para aprender la 
lengua indígena y anunciar así mejor la buena noticia. 

Pero aun así esto no ayudó. La razón que sospecho es que no se 
permitió a sí mismo ni a su teología interrumpirse.

Se ha hecho alguna obra sobre «la teología como interrupción», 
notablemente por Johann Baptist Metz (p. ej., Metz 1992, pp. 166s) 
y Lieven Boeve (2007). Este enfoque podría extrañar a algunos, 
puesto que la «religión» sugiere una cierta larga tradición, no una 
interrupción caótica. Las interrupciones se producen en los atascos 
de tráfico, en las llamadas telefónicas, cuando algunos esperan algo 
de nosotros y echan por tierra nuestros planes bien trazados e in-
cluso el tiempo que hemos planificado para la reflexión. Quienes 
vivimos en la «modernidad líquida» deseamos horas de estudio, de 
reflexión, de contemplación o de juego que no sean interrumpidas.

¿Qué significa la «teología como interrupción»?

Por interrupción no entendemos darnos una pausa, sino algo que 
rompe, que desarticula y que abre paso. Es irritante, una interrup-
ción irritante de lo que pensamos que es lo habitual, lo normal, lo 
que «siempre se ha hecho».

En este sentido, la teología como interrupción es más que otra 
palabra para referirse a la teología contextual. No existe tal cosa como 
una teología no contextual. Solo existe una teología que cierra sus 
ojos al mundo como también a sus propios presupuestos implícitos, 
una teología cuyos protagonistas sostienen que poseen la verdad 
metafísica y personifican la norma antropológica.
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La teología como interrupción es también más que una reconside-
ración de la gran y grandiosa interrupción del tiempo en el pensamiento 
apocalíptico. Es más pequeña, y es más impertinente.

Los relatos bíblicos nos muestran cómo Jesús es interrumpido 
constantemente: óyeme, cúrame, enséñame, tócame. Él lo hace y así 
acontecen las interrupciones, las interrupciones escritas con un «Yo» 
en mayúscula. Nosotros pertenecemos actualmente a la «moderni-
dad líquida», en la que, como Zygmunt Bauman comenta, «lo único 
que permanece es el cambio, y la incertidumbre es la única certeza» 
(Bauman 2000, p. viii); se nos dice que todos necesitamos, ante todo, 
mantenernos «líquidos» con los planes de vida y los recursos. Pero 
en los relatos bíblicos vemos como lo líquido, lo que fluye, a veces de 
forma incontrolable, es interrumpido: quizá lo más importante, el 
fluido o el flujo de la sangre, del dinero y de la culpa. Estos relatos pue-
den ser contados por la mujer que sufría de una hemorragia mens-
trual permanente, por aquellos que habían recogido los impuestos 
para financiar las expansiones imperialistas y fueron llamados, y por 
aquellos a quienes se les perdonaron sus pecados.

El pastor Miguel Brun desconocía las interrupciones. Para la teo-
logía actual este desconocimiento es un pecado.

Permítanme hacer dos observaciones. En primer lugar, la crítica de 
las estructuras políticas y económicas opresoras no pueden solamen-
te aplicarse al «mundo». Esta crítica tiene también que interrumpir la 
Iglesia. No solo hay opresión fuera de la Iglesia, sino también dentro 
de ella. Es tarea nuestra resistirnos a una antropología, una moral y 
una eclesiología que conducen a las exclusiones —exclusiones de 
lesbianas y gais, exclusiones de familias no convencionales, exclusión 
del pensamiento no tradicional, y exclusión de las experiencias de las 
mujeres y de su autoridad en una Iglesia clericalmente estructurada—. 
En segundo lugar, el pensamiento y la práctica de la teología de la 
liberación tienen que ser interrumpidos por el género —incluso en 
una época en la que parece que el «género» tiene mala reputación—. 
Introducir la categoría de género en la opción por los pobres significa 
reconocer que los hombres pobres son diferentes de las mujeres po-
bres, reconocer que hay violencia en esta diferencia, violencia contra 
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las mujeres y violencia contra los hombres, y reconocer, finalmente, 
la violencia incrustada en las categorías binarias.

Una genérica «opción por los pobres» oscurece estas diferencias y 
sus formas ocultas de violencia. La espiritualización de la pobreza 
no forma parte de la teología de la liberación, pero a veces se cuela 
cuando se trata de la pobreza y de las vulnerabilidades de las muje-
res. Fácilmente espiritualizamos la pobreza de las mujeres, el sacri-
ficio de la pobre —y pura— madre por su familia, el modo en que 
soporta el abuso y la explotación de su cuerpo y de su espíritu, y el 
modo en el que nunca se queja y sostiene a su familia.

La teología debe interrumpir esto.

Los pobres son también las mujeres que abandonan a sus familias; 
las mujeres que protestan contra la explotación y el abuso cometidos 
en nombre de un predeterminado orden de la creación; las mujeres 
que son prostitutas; las mujeres que no encajan con la imagen de la 
pureza de varios modos, mujeres que aman a otras mujeres, mujeres 
que, desesperadas, ven el aborto como la única salida. Todas ellas 
son imagen de Cristo.

El pastor Miguel Brun desconocía las interrupciones. Sí conocía la 
verdad, los dogmas y estar a salvo en una identidad horriblemente 
incuestionable. 

Lo que deseo para el futuro de Concilium

Lo que deseo para el futuro de Concilium —y el futuro de las teo-
logías— es que sigamos rascando. Pero ¿dónde deberíamos rascar?

Teniendo en cuenta el gran desorden del mundo, un picor parece 
ridículamente insignificante, un concepto ligeramente sexualizado. 
¿Cómo podemos hablar de un picor cuando la gente está sufriendo?

No malinterpretemos a Galeano: el don que nos ofrece mediante las 
palabras del cacique es una metáfora ponderosa. La piel, el órgano 
más extenso del cuerpo, al mismo tiempo que cierra expone también 
a una persona al mundo. El picor es un punto crítico —pertubador, 
necesario, humano—. Seguir rascando, decía. Pero antes de rascar 
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teológicamente con éxito, de modo que interrumpa el picor, tiene que 
producirse una Interrupción con un «Yo» escrito con mayúscula.

La teología como interrupción se queda al desnudo. Es, en el ple-
no sentido de la palabra de Marcella Althaus-Reid, «teología inde-
cente» (Althaus-Reid 1992). Mientras que las teologías se vean a sí 
mismas como poseedoras de la verdad y superiores a quienes no 
poseen la verdad; mientras que sepan lo que la gente necesita sin 
darle protagonismo alguno; mientras que sepan cómo tienen que ser 
la personas sin aprender de sus sueños, y sepan lo que tienen que 
creer sin ver en su corazón, todas ellas serán Miguel Brun. Bien in-
tencionadas, no sin esfuerzos, pero fracasando; correctas, pero sin 
sentido. Rascando donde no pica.

Estas interrupciones reivindican la justicia y los derechos huma-
nos dentro de la Iglesia. Nos capacitan para aceptar las perspectivas 
de género. Con todo esto, podemos asumir la tarea teológica de in-
terrumpir los flujos de sangre, de dinero y de culpa. Aquí es donde 
pica. Aquí es donde debemos aprender a rascar.
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Silvia Scatena *

¿EN QUÉ SITUACIÓN SE ENCUENTRA  
LA «UNIDAD DE LA GRACIA ECUMÉNICA»  

HECHA AL SIGLO XX?

Los cincuenta años del Concilio y los cincuenta años de Conci-
lium ofrecían el espacio para hacer balances, reflexiones o 
propuestas con tal abundancia de orientaciones que resulta-
ba difícil realizar una elección. Al final me he dejado guiar 

por un par de circunstancias, relativamente contingentes, y por la 
misma organización de las áreas temáticas de las sesiones paralelas de 
este simposio: una organización que, abordando la temática ecumé-
nica y la del diálogo interreligioso, me ha confirmado en la idea de 
volver a llamar la atención, en esta ocasión, sobre una exigencia, una 
solicitud, una tensión específica, que, de diversas maneras, ha atrave-
sado estas cinco décadas, a saber, aquella por una «unidad real» de 
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los cristianos y una cierta visibilidad de la «Iglesia una de Jesucristo», 
por citar el famoso volumen de 1983 de Heinrich Fries y Karl Rah-
ner, Unión de las Iglesias. Posibilidad real1. Una exigencia, esta, inscrita 
en el mismo código genético del Vaticano II desde el momento de su 
primer anuncio, que ha sido al mismo tiempo preocupación de con-
versión y vocación para toda una generación teológica, de la que 
Concilium se ha hecho intérprete desde su fundación, pero que, por 
un conjunto de razones diversas, aunque convergentes en el resulta-
do, se ha hecho cada vez más periférica y menos apremiante.

Víctima simultáneamente de la evolución independiente de las di-
versas iglesias, de los repliegues identitarios que han acompañado el 
final del bloque oriental y la entrada en el mundo multipolar2, de la 
emersión del diálogo interreligioso en el nuevo contexto multiétnico, 
multicultural y multirreligioso, que ha quitado en muchos casos el 
interés por el ecumenismo en sentido estricto, a favor de un «ma-
croecumenismo», que ha llegado a ser el nombre latinoamericano de 
la «teología de las religiones»3, la «causa» de la unidad aparece hoy 
en una situación compleja y difícil. Percibida, por un parte, como 
superada en un contexto de creciente desapego de la institución ecle-
sial, de «liquidez» de las pertenencias confesionales y de la difusión 
de identidades sincréticas, y metida, por otra parte, en las nuevas 
cuestiones éticas —a veces causa de rupturas dentro de las mismas 
familias confesionales como también de inéditos acercamientos 
transconfesionales, totalmente carentes de consecuencias ecuméni-
cas4—, parece haber sido además perjudicada por los mismos pro-
gresos realizados en las décadas pasadas: progresos indudables, pero 

1  Cf. H. Fries y K. Rahner, Unione delle chiese, possibilità reale, Brescia 1986 
(trad. esp.: La unión de las Iglesias. Una posibilidad real, Herder, Barcelona 1987).

2  Cf. D. Pelletier, «La “pleine communion”, le genre et la générosité. Un 
regard d’historien sur la constitution apostolique Anglicanorum coetibus», 
Cristianesimo nella storia 32 (2011) 363-382, en particular pp. 376ss.

3  Cf. J.-M. Vigil, «Macroecumenismo: teología latinoamericana de las religio-
nes», en ídem (org.), Por los muchos caminos de Dios, II, Quito 2004, y M. Barros, 
El rostro del cristianismo para el tercer milenio. Fundamentos teológicos y espirituales 
para el macroecumenismo, Managua 2004.

4  Cf. A. Birmelé, «Chi soffre per la divisione? Dallo slancio del Vaticano II 
agli scontri sull’etica», Il Regno- Attualità 2 (2015) 85-91.
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también ambivalentes, porque los resultados del trabajo ecuménico 
en la época de los diálogos han favorecido al mismo tiempo el desli-
zamiento hacia una actitud de complacencia con respecto al statu 
quo. Así se ha perdido de vista, o al menos se ha diluido, la tensión 
hacia aquella plenitud de la unidad que una inédita coyuntura de 
personalidades y acontecimientos había hecho entrever en un cierto 
momento en el horizonte de lo posible en el marco de la década de 
19605: una curva cerrada en la que muchos captaron un kairós, con 
respecto al cual algunos, como Congar, reconocieron que la «unidad 
de la gracia ecuménica hecha a nuestro siglo»6 no dudará en señalar 
los riesgos de un eclipse. «Tengo que decir que hoy, desde el punto 
de vista ecuménico, llevo en mi espíritu sobre todo interrogantes», 
llegaría a afirmar en 1987 el autor de Chétiens désunis7 de cincuenta 
años antes, refiriéndose a la mala suerte que tuvieron las conclusio-
nes de la Comisión anglicano-católica de 1981 (ARCIC 1) y al docu-
mento sobre «Bautismo, eucaristía y ministerio» de la Comisión Fe y 
Constitución del Consejo Ecuménico de las Iglesias elaborado en 
Lima al año siguiente: «Ciertamente —decía—, estamos actualmente 
dialogando, un diálogo que llega a veces lejos, y yo soy un gran par-
tidario del diálogo, del que he sido uno de los promotores, uno de los 
practicantes. Pero en un cierto sentido, el diálogo ha tenido como 
consecuencia no me atrevería a decir encerrar, pero sí confirmar a 
cada uno en su propia tradición. Cada uno, en efecto, sostiene su 
propia identidad en el diálogo y se mantiene en ella»8.

Mencionaba un poco más arriba un par de circunstancias contin-
gentes que me han inducido a detenerme sobre un tema que puede 
parecer, en ciertos aspectos, nostálgico o superado también para el 
mismo consejo de la revista Concilium.

5  Cf. É. Fouilloux, «Les voies incertaines de l’oecuménisme (1959-1999)», 
Vingtième Siècle. Revue d’histoire 66 (2000) 133-146.

6  Cf. Y.-M. Congar, Chrétiens en dialogue. Contributions catholiques à l’Œcumé-
nisme, París 1964, p. XXXVI (trad. esp.: Cristianos en diálogo. Aportaciones cató-
licas al ecumenismo, Estela, Barcelona 1967).

7  Cf. Y.-M. Congar, Chrétiens désunis. Principes d’un «Œcuménisme catholi-
que», París 1937.

8  Cf. Y.-M. Congar, Conversazioni d’autunno, ed. de B. Lauret, Brescia 1987, 
p. 103 (ed. or. París 1987).
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La primera es la celebración en este año del centenario del nacimien-
to del Hermano Roger y de los setenta y cinco años de su comunidad: 
comprometida desde hace algún tiempo en una reconstrucción de la 
historia de Taizé9, a principios del próximo mes de septiembre tendré 
que participar en un coloquio sobre la aportación implícita de Schutz 
al pensamiento ecuménico del siglo xx10. Hombre de anticipación pio-
nera y de creativa intuición espiritual, el Hermano Roger no tenía una 
mens theologica y se mantuvo siempre distanciado de los ambientes de 
la teología académica. Su peculiar trayectoria y, con ella, la de toda una 
comunidad centrada en el esfuerzo de «permanecer ante Dios [...] has-
ta el día en el que se atraviese aquel umbral definitivo que nos condu-
cirá a la visibilidad de la unidad»11, han aportado, sin embargo, una 
contribución original e importante a la trayectoria del ecumenismo, 
dejándole en herencia dos «consignas» fundamentales desde mi punto 
de vista. Ante todo, el sentido de una urgencia, es decir, la percepción 
de que en su conjunto todas las iglesias vivieran ya en una situación en 
la que la tarea ecuménica se hubiera convertido en una cuestión de 
existencia para el futuro mismo del cristianismo. «Nuestra unidad lle-
gará a ser una cuestión de vida o muerte», escribía Schutz en 195512, 
con acentos sorprendentemente no diferentes a los usados casi treinta 
años después por Karl Rahner, que, en el libro que hemos recordado, 
lanzaría «un grito de socorro a los cristianos» por la impresión de un 
estancamiento en el camino ecuménico y la preocupación por la desa-
parición de la que a muchos, después del concilio, les parecía una 
prioridad irrenunciable: «La unidad de la Iglesia es el mandamiento 
del Señor de la Iglesia, que pedirá cuentas a los jefes de la Iglesia si han 
hecho también realmente en esta causa todo lo posible. Esta unidad es 
una cuestión de vida y de muerte para el cristianismo»13. Vinculada 

9  Cf. S. Scatena, Taizé. Le origini della comunità e l’attesa del concilio, Münster 
2011, y «Anni di concilio a Taizé», Cristianesimo nella storia 34 (2013) 315-390.

10  Coloquio teológico internacional «L’apport de frère Roger à la pensée théo-
logique», 30 agosto-6 septiembre 2015, http://www.taize.fr/fr_article16846.html.

11  Cf. una carta de Roger Schutz a la comunidad el 17 de octubre de 1962, 
Documentazione della Comunità di Taizé.

12  Actualmente en À la joie je t’invite. Fragments inédits 1940-1963, Taizé 
2012, p. 91.

13   Cf. Fries y Rahner, Unione delle chiese, op. cit., p. 9.
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con este sentido de urgencia se encontraba la idea fundamental de 
Taizé de un ecumenismo entendido, realistamente, como necesario ca-
mino hacia delante que pide a los demás y acepta para sí los pasos y las 
purificaciones posibles, como dépassement [rebasamiento, sobrecoste] 
de cada uno que puede costar sacrificios y un cierto forzamiento de las 
propias tradiciones por obediencia a la llamada más fuerte a la unidad 
por parte de Cristo. «Ne reste jamais sur place» [no permanecer inmó-
vil] era el modo con el que Hermano Roger decía que el ecumenismo 
es un camino y un movimiento incompatible con la aceptación del 
statu quo de la división14. «No te resignes nunca al escándalo de la se-
paración entre los cristianos [...]. Ten la pasión de la unidad del Cuerpo 
de Cristo», leemos en el preámbulo de la Règle de Taizé escrita por 
Schutz en el invierno de 1952 y retomada significativamente por Rah-
ner y Fries en la conclusión de su volumen15. Por consiguiente, unidad 
como movimiento, como camino, como ha dicho con otros términos 
el mismo Bergoglio el 25 de enero en la liturgia ecuménica de clausura 
de la semana de oración por la unidad: «La unidad se hace en el cami-
no, nunca se detiene. La unidad se hace caminando»16.

Urgencia, movimiento, camino hacia delante, fantasía de la anticipa-
ción y audacia de la búsqueda, riesgo también, pero nunca renuncia a 
todos los esfuerzos posibles o dilación sine die de la meta de la unidad: 
en esto me parece que consiste esencialmente el «factor» de aquella sed 
de unidad que ha impregnado diversamente a toda una generación 
espiritual y teológica que actualmente ya ha desaparecido, una genera-
ción para la que la pasión por la unidad era al mismo tiempo don y 
tarea, ineludible exigencia de una fe que, sin refugiarse en el escatolo-
gismo del ya sí pero todavía no, no podía sino tender a «una Iglesia 
única y visible», a la plenitud de la unidad querida por Cristo17.

Ha sido en gran parte no solo la toma de conciencia de la desapa-
rición de una generación y del final de una época, sino también del 

14  Cf. la primera versión impresa de La Règle de Taizé editada en Bonneville 
en 1954.

15  Cf. ibídem y Fries, Rahner, Unione delle chiese, op. cit., p. 174.
16  https://w2.vatican.va/content/francesco/es/homilies/2015/documents/pa-

pa-francesco_20150125_vespri-conversione-san-paolo.html
17  Cf. Roger Schutz, Unité, espérance de vie, Taizé 1962, pp. 127-128.
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riesgo de que pudiera perderse la misma memoria de aquel événe-
ment constituido por la «irrupción», en el centro del siglo xx, de una 
inédita sed de unidad, lo que ha impulsado a la Fundación para las 
Ciencias Religiosas de Bolonia a iniciar un proyecto internacional de 
investigación sobre la historia del ecumenismo en el siglo pasado, 
un proyecto que se propone una reconstrucción histórica de con-
junto, actualmente inexistente, tanto del ecumenismo entendido 
como «movimiento» de origen europeo pero también de los dina-
mismos y después de los resultados globales —una historia de per-
sonalidades, grupos, asambleas, relaciones y convergencias—, como 
también del ecumenismo entendido como deseo, nostalgia, de uni-
dad, que ha «visitado» de un modo particular a las iglesias en el si-
glo en el que pasaron de la separación hostil al diálogo teológico. Mi 
implicación personal en el reciente despegue de este proyecto ha 
constituido, por consiguiente, la otra causa de la idea de compartir 
y proponer hoy, a Concilium y a cuantos se han reunido en Río de 
Janeiro para esta ocasión jubilar, las preguntas suscitadas por un 
reciente debate sobre la posible articulación de esta historia y por la 
relectura pertinente, en estas semanas, del recordado «grito de soco-
rro» dado en 1983 por Fries y Rahner y de su propuesta de algunas 
tesis orientadas a indicar las condiciones, ya realizables y no utópi-
cas, para dar un salto hacia delante de las iglesias en el necesario 
movimiento hacia una futura «Iglesia una», partiendo de la convic-
ción de que ya hubiera madurado el tiempo para una unidad efecti-
va manifestada por la comunión de altar y púlpito.

Leer hoy, más de treinta años después, aquella llamada y aquella pro-
puesta, acogida entonces por un categórico rechazo tanto por parte cató-
lica como luterana —como ejemplo recordemos que Ratzinger señaló el 
riesgo de «saltar por encima del problema de la verdad con un par de 
operaciones de política eclesiástica»18—, transmite, de hecho, algunas 
preguntas que como consejo de la revista Concilium creo que no podemos 
eludir. Me limito simplemente a hacer un elenco en orden abierto para 
compartirlas con todos vosotros hoy y en la reunión posterior.

18  Véase el balance de H. Fries, Approvazione e critica, sobre las reacciones 
encontradas con respecto a las tesis presentadas junto con Rahner y publicado 
como conclusión en la edición italiana de las mismas, Unità delle chiese, op. cit., 
pp. 177-213, en particular p. 181.
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¿En qué situación se encuentra hoy la percepción de la «unidad de 
la gracia ecuménica» hecha al siglo pasado? ¿En qué situación se en-
cuentra la consciencia del escándalo de la división en la situación ac-
tual, caracterizada por una creciente ausencia de sufrimiento con res-
pecto a este dato persistente? ¿Podemos limitarnos a responder a estas 
preguntas recordando, por un lado, los progresos logrados por los 
«profesionales del ecumenismo», o, por otro, los nuevos desarrollos en 
muchas situaciones locales y la evolución de las mentalidades de la 
«base» en muchas partes del mundo? ¿Podemos dejar de lado estos 
interrogantes en nombre de la constatación de fenómenos nuevos co-
mo la primacía de la experiencia y de la espiritualidad individual en la 
determinación de la identidad o la relativización general de las antiguas 
pertenencias? La aparición de problemas, urgencias y prioridades in-
comparablemente mayores a nivel global —la justicia, la paz, el plura-
lismo religioso, la cuestión medioambiental, los conflictos vinculados a 
las nuevas cuestiones éticas, las consecuencias de las migraciones for-
zosas y dramáticas de personas y comunidades, culturas y religiones, 
etc.— ¿puede justificar el desinterés por el tema ecuménico considera-
do superado y trasnochado cuando el momento de la reunión de todos 
los cristianos en torno a una misma mesa se mantiene aún diferido sine 
die? ¿Podemos renunciar —específicamente como consejo de la revista 
Concilium— a hacer todos los esfuerzos posibles para que al menos un 
«prenda» tangible de la gracia ecuménica del siglo pasado —la comu-
nión en la eucaristía como anticipación de la unidad lograda en señal 
de esperanza— pueda entrar de nuevo en el programa de lo posible? 
En la época eclesial que se ha abierto con el gesto inusual de la dimi-
sión de Benedicto XVI y con el pontificado de Francisco, ¿no podría 
darse una contribución, concreta y creativa, para volver a proponer a la 
atención de las iglesias como tales la meta propia de la respuesta al 
mandato del ut unum sint, es decir, de aquella «Iglesia Una» que tiene 
en la visibilidad su carácter necesario y vital?

Al mirar los interesantes índices de Concilium realizados para esta 
ocasión jubilar19 no he podido escapar a una impresión. Si la inspi-
ración y la preocupación ecuménica han sido siempre una constante 
en la historia de la revista —se encuentran sus huellas en la estruc-

19  Cf. Indice generale 1965-2014, ed. de G. Montaldi, Brescia 2015.
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tura de muchísimos números, en los que, más allá del amplísimo 
abanico de temas, casi nunca ha faltado una atención a la dimensión 
y a las implicaciones ecuménicas de los problemas tratados—, no se 
puede, por otra parte, no percibir la mengua, progresiva y creciente, 
de una atención específica al tema ecuménico «clásicamente» consi-
derado. Si miramos a los títulos de los números —y no solo a los de 
los artículos— durante las primeras dos décadas de la revista conta-
mos con casi una docena de ellos, editados esencialmente por Küng 
y Moltmann, dedicados in recto a algunas de las principales dificul-
tades ecuménicas (la sucesión apostólica, el primado, el recíproco 
reconocimiento de los ministerios). En los últimos treinta años no se 
registran, en cambio, si no me equivoco, más de cinco números: uno 
de 1988, editado de nuevo por Küng y Moltmann, tres en la década 
de 1990 y el último en 2001, un número editado por Beozzo y Ru-
ggieri que quería ofrecer una contribución a la reflexión Para una 
estructuración ecuménica de las Iglesias. Crucial en los años de la eu-
foria ecuménica del primer posconcilio y después en aquellos de la 
multiplicación de los diálogos bilaterales, la atención de la revista a 
la causa de la unidad sensu stricto considerada ha reflejado evidente-
mente las peripecias más generales de la trayectoria ecuménica du-
rante el siglo xx a la que me refería al inicio: una trayectoria que en 
1983 hacía precisamente percibir a Rahner y Fries la preocupada 
impresión de que «en esta causa no se avanza más», por las impa-
ciencias de unos, la resignación de otros y el creciente desinterés de 
quienes la consideraban ya superada por otras urgencias y priorida-
des. Era sobre todo a estos últimos a quienes dirigían entonces algu-
nas palabras de pesar que pienso que aún hoy interpelan a todos: 
«Dejar atrás el ecumenismo como estadio superado para resolver los 
problemas del mundo, más importantes que el primero, significa 
abandonar posibilidades, energías e impulsos que precisamente co-
mo consecuencias de las experiencias y de los dones de las Iglesias 
en el mundo de hoy son irrenunciables»; en este sentido, y con ma-
yor razón, añadían, citando las conclusiones del sínodo de Wurz-
burgo de 1975, «la tarea ecuménica no tolera ninguna dilación»20.

20  Cf. Fries y Rahner, Unione delle chiese, op, cit., pp. 12-13.
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Creo que estas consideraciones mantienen toda su actualidad, en 
un momento como este en el que el mismo testimonio de un «ecu-
menismo de la sangre», numerosas veces recordado por Francisco, 
podría ser acogido como el signo de un tiempo que será lo que ha-
gamos de él, evitando el riesgo de que este «ecumenismo de los 
mártires» pueda ser invocado por algunos en función identitaria pa-
ra marcar las distancias con respecto a quien no es cristiano, y no, en 
cambio, para dar un salto hacia delante en el camino hacia la pleni-
tud de la unidad que quiere Cristo.

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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Solange Lefebvre *

JUVENTUD E IGLESIA: DEL PATERNALISMO  
A LA COEDUCACIÓN INTERGENERACIONAL

En este quincuagésimo aniversario de la revista Concilium se 
nos impone llevar a cabo una breve reflexión sobre los jóve-
nes1. Abordaré en primer lugar la importancia de dar espa-
cio a los jóvenes menos conformistas en la Iglesia, y, en se-

gundo lugar, a la de prestar atención a la transición marcada con 
pequeños rituales, es decir, a la fase de la juventud, para remodelar 
nuestras perspectivas pastorales.

I. Cambio de modelo

Los jóvenes han recibido por parte de la Iglesia católica una gran 
atención, al menos en la era moderna en la que la juventud ha llega-
do a convertirse en un personaje público, móvil, y, en numerosos 

* Solange Lefebvre es miembro de la Royal Society de Canadá y catedrática de 
Religión, Cultura y Sociedad en la Facultad de Teología y Ciencias de la Religión 
de la Universidad de Montreal, donde también fue la directora fundadora del 
Centro para el Estudio de las Religiones (2000-2008). Trabaja sobre la religión en 
la esfera pública y las relaciones intergeneracionales. 

Entre sus publicaciones se cuentan 15 volúmenes colectivos, siendo el más 
reciente Religion in the Public Sphere. Canadian Case Studies (2014), el número 
354 de Concilium, titulado Vivir en la diversidad, y más de 130 artículos en revis-
tas y libros.  

Correo electrónico: solange.lefebvre@umontreal.ca. Sitio web: www.crcs.umon-
treal.ca 

1  Véase Concilium 2 (2015), dedicado a los jóvenes adultos.
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países del mundo, cada vez más escolarizada2. La enorme inversión 
de las comunidades religiosas en el ámbito escolar es un indicador 
de esta importancia. En la actualidad siguen aún existiendo potentes 
redes de escuelas católicas para niños, adolescentes y jóvenes, que 
contribuyen a la formación de millones de personas cada año en 
todo el mundo. ¿Y qué podemos decir de los movimientos juveniles, 
cuya forma y estilo cambian continuamente, según los períodos, los 
países y los tipos de jóvenes?

Como ocurre en la sociedad, la relación educativa tiende a ser 
históricamente más bien vertical o descendiente. Los de más edad 
«forman» a los jóvenes, transmitiéndoles sus conocimientos y su fe 
religiosa. Ciertamente, se llevan a cabo procesos más dialógicos y 
enfoques más inductivos, pero ¿dónde se encuentran las contribu-
ciones y las aportaciones significativas y reales de los jóvenes mis-
mos? Por jóvenes entendemos aquí los adolescentes mayores y los 
jóvenes adultos.

En cuanto a las relaciones intergeneracionales, desde hace varios 
años y en todas las esferas de la vida social, nos vemos desafiados a 
repensar la verticalidad de esas relaciones. En el medio laboral, por 
ejemplo, la formación de los principiantes parece más compleja de 
lo que se piensa. No solo los más jóvenes presentan personalidades 
y perfiles diferentes, sino que además algunos necesitan para desa-
rrollarse un máximo de autonomía. Merece la pena recordar aquí los 
tipos de «principiantes» que he descubierto, con mi equipo de in-
vestigación, en un medio profesional de tipo tecnológico. Entre los 
ocho principiantes a quienes hemos seguido la pista y hemos entre-
vistado pueden hallarse cuatro perfiles diferentes: el que hemos de-
nominado el heterónomo, que recurre frecuentemente a una autori-
dad exterior, buscando a menudo la seguridad de su proceder; el 
experimentador, en cambio, desarrolla un aprendizaje más autóno-

2 Véase, especialmente, S. Lefebvre, «Juventud, búsqueda de sentido y trans-
misión de la fe. Una aproximación desde dos textos clásicos y la antropología 
sociorreligiosa actual», en Sociedad Argentina de Teología, La transmisión de la 
fe en el mundo de las nuevas tecnologías, Agape Libros, Buenos Aires 2014, pp. 
45-68; y disponible en internet: «Théologie pratique et questions de transmis-
sion», Laval Théologique et Philosophique LTP, 60/2, junio 2004, pp. 251-268.
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mo y detesta que se le esté mirando constantemente por encima del 
hombro. Al tipo «compañero» le encanta el trabajo organizado y 
busca casi con avidez beneficiarse de todos los recursos disponibles 
en el entorno, en los que lo capta algo provechoso con alegría. Final-
mente, nos encontramos con el tipo protegido, que desea disfrutar 
de un modelo y de un apoyo de tipo tutorial en su vida. Cada uno 
de estos tipos establece relaciones diferentes con los trabajadores 
experimentados, una relación diferente con respecto a las tradicio-
nes y a los saberes adquiridos, y saca algo diferente de los recursos 
disponibles en su entorno. Según este estudio, el joven, cualquiera 
que sea su perfil, se desarrolla a través de una red de transmisión 
que cuando llega a cierto punto hace estallar la noción de modelo, 
tan apreciado por muchos, en una pluralidad de personajes que par-
ticipan diversamente en su formación. En un medio determinado un 
individuo crea relaciones con numerosas personas, desde los más 
jóvenes hasta los más experimentados, y de este modo se ve introdu-
cido en los secretos del oficio y de la organización misma. Estamos 
seguros de encontrar estos perfiles en el seno de diversas comunida-
des religiosas, unas que valoran más los perfiles individuales fuertes 
y otras el servicio colectivo y disciplinado.

Si nuestros medios eclesiales solo buscan jóvenes de tipo heteró-
nomo, que se manifiestan totalmente cómodos con una dinámica 
muy vertical de transmisión, o jóvenes de tipo «protegido», que 
buscan al maestro para pensar, podrían privarse de los otros tipos, 
más autónomos y atrevidos, sobre quienes no podemos dejar de 
pensar sin recordar al joven Jesús de Nazaret en su tiempo. Es nece-
sario favorecer varios tipos de jóvenes líderes en la Iglesia católica, y 
entre ellos deberían encontrarse también los jóvenes audaces que 
cuestionan y sacuden las formas tradicionales de ver las cosas. Pero 
¿qué pasa con los jóvenes autosuficientes y los tipos autónomos en 
la vida católica?

Ciertamente tenemos que admitir los excesos de nuestras socieda-
des contemporáneas y su valoración de la juventud y sus nuevos 
conocimientos. Si algunos pensadores modernos o hipermodernos 
han decretado el fin de las tradiciones, hoy sabemos bien que estas 
perduran invariablemente a varios niveles en la vida social. En cam-
bio, es necesario reflexionar en el modo en el que nuestras socieda-
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des, al valorar el cambio y la creatividad, los proyectos educativos 
fuertes, dan origen a nuevos tipos de jóvenes líderes. ¿Qué conse-
cuencias tiene esto para la Iglesia católica?

Las grandes organizaciones como la Iglesia católica poseen impor-
tantes medios para filtrar las aportaciones de los cristianos de base. 
Pensemos en los sínodos que seleccionan a los laicos y en los discur-
sos públicos elaborados de manera minuciosa, para encontrarnos a 
menudo con las voces que no hacen sino reforzar los puntos de 
vista ya conocidos. ¿No habría que crear también espacios más libres 
para intercambiar y acoger las perspectivas más sorprendentes y 
atrevidas? 

II. Los ritos de los jóvenes

Varios movimientos pastorales de jóvenes han entendido bien su 
necesidad de ritos y de pasos; pensemos en el de los scouts, a menu-
do citado como un ejemplo por su creatividad simbólica e iniciática. 
Sin embargo, son pocos los jóvenes que, al vivir esta transición cada 
vez más larga entre la infancia y la edad adulta, experimentan verda-
deros ritos de paso católicos. Numerosos estudios han planteado el 
problema que constituye confinar la educación cristiana a la infancia 
y concluir los ritos más solemnes al principio de la adolescencia, 
puesto que en la mayoría de los países es en este momento cuando 
se celebra el sacramento de la confirmación. Bien es verdad que cier-
tas diócesis han optado por retrasar este importante sacramento a 
una edad más tardía, pero la dificultad persiste.

Entre la confirmación y el matrimonio o el ingreso en la vida reli-
giosa, pocos grandes momentos propiamente católicos marcan la 
vida de los jóvenes de nuestras sociedades, salvo en el caso de los 
que están comprometidos y se encuentra en grupos que apoyan su 
fe. La gran mayoría, sin embargo, despliegan una panoplia de ritos 
más o menos formalizados para dar sentido a su existencia. Ponga-
mos el ejemplo de aquellos que algunos denominan los «ritos de la 
primera vez»: la primera vez que se regresa a casa sin que los padres 
estén ella, con la llave al cuello; la primera vez que se conduce solo 
un coche; el primer empleo y sueldo, y así sucesivamente. Sin contar 
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las múltiples etapas en el compromiso amoroso: regalar un objeto 
simbólico que expresa un amor serio, tomar una decisión compro-
metida en favor del otro, etc. La sexualidad se despliega a menudo 
según una dinámica de compromiso progresivo.

Hay que ser lúcidos y reconocer estos múltiples momentos ritua-
les que escapan al marco católico sacramental. ¿Podrían celebrarse 
en el desarrollo de las celebraciones católicas, crear ritos interme-
dios? ¿Abordarlos incluso y reconocer estos momentos de transición 
en la vida individual y colectiva al margen de las religiones?

A propósito de los ritos de iniciación, más en general y para con-
cluir, pueden recordarse dos grandes cambios que se han producido 
al respecto en el curso de los últimos siglos. Por una parte, podemos 
retomar la idea fundamental propuesta por Mircea Eliade, para 
quien «la mayoría de los escenarios iniciáticos, aun cuando hayan 
perdido su realidad ritual […], se han convertido en lo que […] 
encontramos, por ejemplo, en las novelas artúricas: en “motivos li-
terarios”. Es decir, que actualmente comunican su mensaje espiri-
tual sobre otro plano de la experiencia humana, dirigiéndose direc-
tamente a la imaginación»3.

Por otra parte, las transiciones, en las sociedades modernas, son 
graduales, variables, diferenciadas; son además individualizadas y 
marcan tanto la continuidad de la existencia como sus rupturas, a 
diferencia del ritual de paso que refuerza la identificación colectiva 
y pone el acento en la interrupción de los años. De hecho, el período 
de la juventud se ha prolongado, las etapas de transición se han di-
fuminado, multiplicado y desincronizado. El paso ya no estaría es-

3  Mircea Eliade, Initiation, rites, sociétés secrètes, Folio/Essais no 196, Galli-
mard, París 1959, pp. 266-267. Eliade se inspira en el psicoanálisis de Jung. Él 
percibe las reactivaciones y las supervivencias como fenómenos de transmisión 
psíquica y un resurgimiento de arquetipos ocultos en la psique humana. Noso-
tros consideramos estos temas de la reactivación o de la huella de forma diferen-
te, como dimensiones de una memoria humana que está formada por varias 
facetas, a la vez social, cultural, genética y psicológica. Pueden analizarse estas 
«huellas» en diversas costumbres folclóricas —carnavales o mascaradas (pense-
mos en halloween)—, en ciertos ritos de integración en el ejército o en diversos 
grupos de trabajadores, etc.
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tructurado por los ritos de paso, sino, sobre todo, por procesos uni-
formes y administrativos. Además, los recorridos, individualizados 
cada vez más, no permiten cruzar a menudo las diversas etapas de la 
vida en un contexto colectivo y estructurado. Esta mutación se basa 
en una modificación de las relaciones entre las generaciones que de 
ahora en adelante se han liberado de la dominación de una genera-
ción sobre la siguiente, lo que conduce al declive de comunidades 
estables y organizadas.

¿Qué consecuencias tiene todo esto para la fe cristiana? Por una 
parte, positivamente, esta se mantiene fundada en los grandes rela-
tos que no pueden sino ser inspiradores para la imaginación que 
evoca Eliade, y, en consecuencia, debe prestar atención a la relación 
hermenéutica. Por otra parte, los medios pastorales y eclesiales de-
ben aceptar que la mayor parte de los momentos importantes de la 
vida se les escapan totalmente, y que lo más frecuente es que los 
jóvenes adultos solo estén de paso en las comunidades cristianas. La 
dinámica propia de su edad los sitúa en un movimiento de travesía 
y de exploración.

Sin embargo, los ritos de paso cristianos son, a pesar de todo, 
buscados y apreciados por un buen número de nuestros contempo-
ráneos, precisamente porque responden siempre a la necesidad de 
ritos más colectivos que subsiste en nuestras sociedades. Es funda-
mental reflexionar sobre este espacio de transición que aumenta, 
llamado juventud, y prestar atención a la originalidad de las transi-
ciones que se despliegan en él. Pensemos en su celebración y trans-
misión, pero también en recurrir a esta fuerza innovadora de la que 
siempre ha sido capaz la juventud, como lo hicieron en otro tiempo 
los fariseos maravillados ante la inteligencia del joven Jesús de Na-
zaret. 

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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