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Praloge

El presente libro es el resultado final de la primera fase del proyecto
de investigacion “Paz e Iglesia”, desarrollado por un equipo de docentes
investigadores de los grupos Yeshua y Educarte, de las Facultades de
Teologia, Filosofia y Humanidades, y de Educacién, respectivamente,
adscritas a la Fundacion Universitaria Catoélica Lumen Gentium. El trabajo
aborda el papel que la Iglesia colombiana ha tenido en la construccion de
paz. Si bien el proyecto estaba “urgido”y “condicionado” por el contexto
del proceso de paz colombiano entre el gobierno de Juan Manuel Santos
y las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia (FARC), la dindmica
propia de la investigacion hizo que se ampliaran los horizontes para
poder entender mejor ese papel eclesial. Es asi como el libro se estructura
en cuatro capitulos en los cuales se parte de una lectura de la Iglesia
(cristianismo) en clave de institucionalidad y profecia; luego se pasa a una
revision de la Iglesia de América Latina a través del tamiz del estudioso
Enrique Dussel y de la comision para el estudio de la historia de las Iglesias
de América Latina y el Caribe (CEHILA); posteriormente, se hace una
fundamentacién biblico-teolégica de los principios de verdad, justicia,
reparacién, reconciliaciéon y paz, como elementos que deben estar en la
base de cualquier proceso de paz acompanado por la Iglesia; y finalmente
se hace un primer acercamiento al papel de la Iglesia en la construccion de
paz en Colombia desde finales del siglo XIX hasta los comienzos del siglo
XXI. No se abunda aqui en la presentacion de la vision sintética de cada
capitulo porque, en la introduccién del libro, el profesor Luis Ernesto Flérez
lo hizo de manera concisa y adecuada.

El presente estudio, no obstante, el viso que pueda tener de tematica
propia de la coyuntura actual aborda un asunto identitario del cristianismo,

1



12

La 751[&! ia colombiana frente al wﬂﬂicta

que requiere ser leido en perspectiva de fidelidad a la vida y ministerio
de Jests de Nazaret y de continuidad con el movimiento de seguidores
del nazareno. Esto permitira entender como un gran desvio e infidelidad
los momentos histéricos en los que la Iglesia, o mejor algunos de sus
miembros, desafortunadamente cayeron en la promocién o legitimacion
de la violencia. Pero a su vez, ayudara a reconocer como una adecuada
comprension de la vocacion cristiana los muchos momentos en los que la
Iglesia, a través de sus miembros, ha sido agente de la construccion de la
paz. Por lo tanto, un libro que coloca como tematica el papel desempefiado
por la Iglesia en el trabajo por la paz, busca mostrarles a los lectores que
este asunto hace parte del ADN cristiano, es decir, que no se trata de algo
opcional, accidental, coyuntural o que se les ocurrié a algunos cristianos
interesados por estos temas, sino que es la traduccion correcta de los
distintos contextos histérico-geograficos de la bienaventuranza de Jesus:
“Bienaventurados los que trabajan por la paz porque ellos seran llamados
hijos de Dios” (Mt 5: 9). A su vez, el libro le sale al paso a una critica muy
tipica de quienes, apelando a una supuesta neutralidad, consideran que
el trabajo por la paz es“meterse en politica”, o de aquellos que desde una
supuesta dedicacion a las cosas “espirituales” estigmatizan el compromiso
por la paz, como un descuido de la “misién religiosa” de la Iglesia. De
ahi que el texto sea tan incisivo en mostrar que el trabajo eclesial por la
paz, ademas de ser una respuesta fiel al llamado del Sefor Jesus, a su vez
interpreta adecuadamente la comprension integral del ser humano que
subyace a la fe cristiana, en la que no hay dimensiones, aspectos o &mbitos
de la persona vedados a la atencién de la Iglesia. Bien dird Jests que su
“venida”ha sido para que los seres humanos tengan“vida”.”Yo he venido
para que tengan vida y la tengan en abundancia” (Jn 10: 10). Lo que sera
reinterpretado muchos afios después por San Ireneo diciendo:“La gloria de
Dios es que el hombre viva”.

La realidad de la violencia en Colombia es de vieja data y cada vez es
mas claro para los estudiosos del fendémeno que su comprension requiere
del abordaje de los distintos factores que la causan o inciden en ella. Se
pretende asi tener miradas mas amplias e integrales que le salgan al paso

7)?6/0?0

a explicaciones simplistas y reduccionistas del fenémeno. A su vez, cobra
gran importancia la linea investigativa que pretende dar cuenta de manera
rigurosa de los distintos esfuerzos que se realizan en favor de la resolucion
de los conflictos, de la consecucién de la paz y del establecimiento de la
reconciliaciéon, desde la consideracion, de que, asi como las causas del
conflicto son multicausales, también las propuestas de solucién deben ser
integrales. Es en esta tltima perspectiva en la cual se ubica el presente libro,
con la pretension de proponer a los lectores, la necesidad de apostarle a
procesos de didlogo, negociacién y reconciliacién, como tnica salida posible
a los conflictos existentes, en este caso, al de Colombia.

Finalmente, cabe agradecer a los profesores Luis Ernesto Flérez y Jhon
Fredy Caicedo que con esfuerzo y dedicacién permiten que tengamos
en nuestras manos este libro. Al profesor Luis Hernan Pefia, que a partir
de los semilleros de estudiantes Humani Dei y Ubuntu y de su aporte
personal contribuy6 al desarrollo de la investigacion.Y a los profesores Julio
César Rubio y Juan Gabriel Rodriguez que inicialmente estuvieron en la
formulacion del proyecto. Que este libro sea el primero de otros mas en
esta perspectiva investigativa, que da cuenta y reivindica el papel de los
creyentes en la construccion de la paz.

Diego Fernando Ospina Arias
Decano Facultad de Teologia Filosofia y Humanidades

B



Introduccion

La paz les dejo, mi paz les doy, no como la paz del mundo.
Jn 14: 27

A través de la historia y del tiempo, la humanidad ha buscado vivir en
armonia, tanto entre los seres humanos como con la naturaleza. Esto esta
en sintonia con la realidad paradisiaca descrita en el libro del Génesis y en
otras culturas. Sin embargo, la realidad ha sido otra: la humanidad se ha
visto envuelta en conflictos y en guerras, en contravia del querer del creador.
Los ires y venires, tanto de personas como de grupos entre la guerra y la
paz, plantean retos a cada uno/a de ellos/as.

La violencia en Colombia se remonta a los origenes mismos de
la Republica, antecedida de largos afios de colonizacion y luchas
independentistas. Después de gestarse el Estado, tienen su apariciéon en
el siglo XIX las diversas guerras civiles, muchas de ellas con un marcado
tinte religioso. Entre ellas sobresale la Guerra de los Mil Dias, con la
que se recibié el siglo XX y en la que tuvieron lugar los enconados
enfrentamientos partidistas, muchos de ellos incitados desde los
pulpitos. Esta violencia se recrudece a partir de 1948 hasta la aparicion
de los grupos guerrilleros en los afios 60, y luego hacen su aparicién
los grupos paramilitares dinamizados por el narcotrafico. Segtun esto,
la guerra en nuestro pais se ha perpetuado sin que se avizoren reales
alternativas de solucion; sin embargo, ha habido recurrentes procesos de
solucion negociada a la confrontaciéon armada en los que ha participado
la Iglesia catolica.
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Los distintos grupos y entidades que se mueven en la sociedad
cumplen una labor fundamental para que se viva la utopia del mundo
mejor, la utopia del Reino. Los habitantes de la “casa comun”, tal
como nos lo recuerda el papa Francisco, tienen cada uno/a un papel
fundamental dentro de ella, para que sea una casa habitable. Desde el
comienzo del cristianismo, el movimiento de Jesus y los cristianos/as
tuvieron que responder a los desafios que la sociedad les planteaba.
Uno de esos ambitos en que les correspondié vivir fue la época de la
pax romana.

Con el correr del tiempo, la Iglesia institucional se ha movido entre la
promocion de la guerra y la busqueda y la promocion de la justicia y la
paz. Tal como lo dice el salmista, “la justicia y la paz se besan”. La Iglesia
colombiana, por medio de sus representantes, ha sido un actor que ha
tenido que discernir su rol en las coyunturas de nuestro pais, pero también
tomar la palabra para decir algo. También, se ha encargado de hacer
propuestas que orienten los pasos de sus fieles y de la sociedad.

¢Cudl ha sido la labor de la Iglesia catdlica en el campo de la paz?
Es uno de los interrogantes primeros que quiso responder el equipo de
investigacion“Yeshtia” de la Unicatdlica (Fundaciéon Universitaria Catélica
Lumen Gentium) de la ciudad de Cali. Para ello, se conformé un equipo
de docentes investigadores de distintas areas del conocimiento (historia
y teologia) en un trabajo interfacultades de la universidad (educacién y
teologia). Dicho equipo estuvo conformado por Jhon Freddy Caicedo-
Alvarez y Luis Ernesto Flérez Sudrez.

Se tratd, entonces, de dar una mirada interdisciplinaria a un asunto
que toca a todos los colombianos a esta hora de la historia. El presente
trabajo es un primer acercamiento a la necesidad de plantear un
analisis de los aportes y el papel de la IC a los diversos procesos de
paz desarrollados entre el siglo XIX (diciembre de 1887) y lo corrido del
XXI (septiembre de 2017), enfocado en la busqueda de verdad, justicia,
reparacion y reconciliacion.

Introduccion

Este documento se desarrolla en cuatro capitulos: el primero, “La Iglesia
entre la institucionalidad y la profecia”, esboza la tension entre los espacios
nombrados, que se dio y contintia ddndose desde el comienzo del cristianismo
y que ha marcado tomas de postura tanto de un lado como del otro. Arrancando
desde el contexto judio, sigue con las comunidades postpascuales hasta llegar
al hito del Concilio Vaticano II y cierra con las conferencias episcopales de
nuestro continente. Queda flotando un desafio: transformar o conservar.

El segundo capitulo, titulado”Una mirada a la Iglesia de América Latina en
Dussel y el CEHILA”, toma como marco de referencia el trabajo desarrollado
por el CEHILA, al recuperar la historia de la Iglesia en América Latina:
estudio de cardcter critico del ser y quehacer de la institucion eclesial en
estas tierras. En continuidad con el capitulo anterior, se resalta la“dualidad
o integralidad del ser humano” como telén de fondo desde donde se puede
ver la tension descrita previamente. Se resalta en este capitulo, especialmente,
la accion profética, el quehacer del episcopado latinoamericano y un primer
acercamiento al caminar de la Iglesia colombiana.

El tercero, denominado “Fundamentacién biblico-teolégica de los
principios de verdad justicia, reparacion, reconciliacién y paz”, aborda
los principios que se tienen en cuenta en todos los procesos de paz en el
mundo. En este caso, se enfatiza en los fundamentos propios de la disciplina
biblica y teoldgica, los documentos del magisterio de la Iglesia universal y
los documentos del episcopado latinoamericano.

El dltimo capitulo,”Contextos y pretextos sobre el papel de la Iglesia en
la construccion de la paz en Colombia”, contintia y profundiza el final del
capitulo tercero: retoma la dimensién antropoldgica que ha de llevar a las
acciones y compromisos de quien se llama cristiano. Para ello, se destaca la
tension entre culto y justicia, que conlleva indiscutiblemente el asunto de
la relacion fe/politica.

El cierre del cuarto capitulo, y de todo el texto, hace mencién explicita a
la mision especifica del episcopado y su labor en el contexto colombiano.
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El ministerio episcopal, visto en los capitulos anteriores, es un actor que
incide de una o de otra manera en la construcciéon de paz de nuestro pais.
De ahi se abre una ventana para mirar, en un segundo texto, el papel que ha
jugado la Iglesia colombiana en los procesos de paz que se han realizado y
contintian fraguandose en nuestro territorio colombiano.

Este sera entonces el desafio que los investigadores retomaran con
nuevos aires el préximo afio.

Los dngeles cantaban: paz en la tierra a los hombres de buena voluntad.
Lc2:14

Capitulo
Lalylesia entre la institucionalidad y la profecia

Luis Ernesto Florez Sudrez*

El uso de la violencia nunca trae la paz.

iLa guerra llama a la guerra, la violencia llama a la violencia!

Con todas mis fuerzas, pido a las partes en conflicto que escuchen la voz de su
conciencia, que no se cierren en sus propios intereses, sino que vean al otro como
a un hermano y que emprendan con valentia y decision el camino del encuentro
y de la negociacion, superando la ciega confrontacion.

Francisco, 2013

Introduccion

Elinterés que inspira la presente busqueda es analizar la participacion de
la Iglesia catdlica como un actor diferente a los que han tomado las armas
en el conflicto colombiano. Dicha participaciéon hunde sus raices desde la
configuracion del Estado, la consolidacion del Gobierno nacional y sus
fuerzas armadas, las guerrillas y los grupos de autodefensas o paramilitares.
Este analisis busca identificar los rasgos de la relacién tensa que se ha dado
dentro de la misma institucién, producto de la concepcién de dos modos de

*

Profesor de Unicatélica y de la Universidad Javeriana de Cali. Licenciado y Magister en
Teologia de la Pontificia Universidad Javeriana. Integrante del grupo de investigacién Yeshua.
Investigador principal del proyecto Iglesia y Paz

Iflorez@unicatolica.edu.co
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entendery practicar el cristianismo: el acento en lo profético y el énfasis en lo
institucional. Con estas dos concepciones, la Iglesia ha actuado y aportado
al escalamiento y/o desescalamiento del conflicto armado colombiano.

El punto de referencia para el andlisis y la sintesis de los rasgos tanto
proféticos como institucionales para el develamiento del papel y la actitud de
la Iglesia catdlica (IC) dentro de la historia conflictiva colombiana, como un
sujetorelevante entre los otros actores, se compone de dos momentos: el primer
momento es una aproximacion a la comprension de lo profético e institucional
dentro del cristianismo, y el segundo momento gravita sobre el esbozo de un
recorrido histérico del cristianismo, discriminado en tres grandes periodos
que determinan los momentos mas influyentes del mismo: i-.) Los tiempos
iniciales del cristianismo en el contexto judio, ii-.) La referencia de algunos de
los hitos mas significativos de lo profético e institucional en la IC en los siglos
posteriores, hasta los inicios del Concilio Vaticano II y iii-.) El desarrollo de
lo profético e institucional en la realizacién del Concilio Ecuménico Vaticano
II y las conferencias del episcopado latinoamericano. En otras palabras, la
intencién es descubrir los rasgos de profecia e institucionalidad que subyacen
a los origenes del cristianismo, en los hitos mads significativos de los siglos
en los que se evidencian (medioevo, en el siglo XV y XVI), como los casos de
Luteroy De Las Casas, entre otros, y en el marco del Concilio Vaticano Il y las
Conferencias Episcopales Latinoamericanas.

La realidad actual de Colombia presenta situaciones sociales, politicas,
culturales y econdmicas que son hostiles y denigrantes para la vida de
muchas personas y comunidades asentadas a lo largo y ancho del territorio
nacional. Estas graves problematicas a las que se ven abocados a diario
millares de colombianos se evidencian en el hambre, la injusticia, la miseria,
la corrupcién, el narcotrafico?, el desempleo, la delincuencia, el racismo y

! El narcotréfico cre6 prototipos de vida, permeé a las guerrillas, alimenté a los paramilitares,

engendré un modelo sicarial “de exportacion”, implanté en la mente de los jévenes la consigna del
“dinero facil”, cambid los cuerpos de las mujeres, corrompi6 a la politica, aliené a los mas dignos
integrantes de la Fuerza Ptblica y se convirtié en el vital combustible del conflicto armado (Bedoya
Lima, 2013, parr. 3).
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la desigualdad social, que niegan de manera permanente la vida digna y
plena a la que tienen derecho todos y todas. Estas realidades infames son
derivacion de la injusticia estructural que solo beneficia a unos pocos en
detrimento de las mayorias y que, a su vez, se ha convertido en el caldo
de cultivo del enfrentamiento armado interno entre fuerzas guerrilleras de
izquierda y fuerzas oficiales legales e ilegales de derecha durante largas
décadas. Situacion esta que ha dejado por doquier dolorosas huellas de
muerte, orfandad, viudez, desamparo, desplazamiento, deportacion,
hogares destruidos, comunidades rotas y una Colombia destrozada, lo
que afirma que es este el camino erréneo hacia una democracia libre y
participativa (Constitucién Politica Colombiana, 1991).

Sin embargo, la situacion descrita muestra que la democracia en
Colombia solo existe formalmente, debido a los altos niveles de violencia,
marginalidad, inequidad y de represion, mayores que los de las dictaduras.
En Colombia, la guerra se perpetta sin que se avizore una revolucion o
una dictadura, pero con recurrentes procesos de soluciéon negociada a
la confrontaciéon armada. Desde el marco de estas huellas de la historia
colombiana, el presente proyecto convoca el interés de analizar los aportes
y las posturas de la IC a los diversos procesos de paz desarrollados entre
el siglo XIX (diciembre de 1887) y lo corrido del XXI (septiembre de 2017),
enfocado en la busqueda de verdad, justicia, reparacion y reconciliacion.
Este marco contextual descrito someramente constituye el campo de
analisis de esa tension conflictiva en la que esta inmersa la IC.

Ligado a ello, la construccién tedrica de este andlisis estd mediada por
la relacion entre lo historico y lo teoldgico. Dicha relacion entre la teologia,
como la lectura o la reflexion de la accién de Dios en el mundo, y la historia,
como “conciencia del acontecer humano sobre el mundo” (Fernandez,
2001, p. 96), es complementaria sin negar lo especifico de cada una. En esta
perspectiva, al Dios que se revel6 en la persona de Jestis“no se le descubre
al margen de la historia, al contrario, Dios acontece en la historia humana.
Por lo tanto, ‘la historia y Dios no se superan ni se oponen’” (Antoncich
y Munarriz, 1987, p. 282). La salvacion se concreta a través de la historia
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donde la fe encuentra su expresividad y su actuar, e incluso, segin las
circunstancias, asume una postura de rebeldia ante la misma historia por
encontrarla contraria a las exigencias éticas y morales de la opcion cristiana.

Lo profético y lo institucional son dos modelos en los que se ha
configurado el cristianismo dentro delaICanivel mundial ylatinoamericano,
con notoria influencia en contextos como el colombiano. Asumimos que
un modelo eclesiolégico viene a ser aquel modo de vivir y comprender el
cristianismo en grandes momentos de la historia, puesto que el cristianismo
que conocemos hoy hallegado a este tiempo a través de un amplio y variado
conjunto de mediaciones institucionales y culturales que han dado lugar a
los diversos modos de comprenderlo y vivirlo, algunos con un énfasis en
la institucionalidad y la legalidad, y otros acentuando la opcién profética.
Cabe sefnalar que en el contacto y difusion del cristianismo con las diversas
culturas se participa de la condicion de la historia real que no le exime de
las distintas contingencias, dificultades, realizaciones y suefios propios de
los seres humanos (Boff, 2013).

Primer momento.: vowimacion a la comprension de lo proféts
it i lopefio

Este primero momento exige remontarse a los origenes del movimiento
de Jests, donde deja entrever y se distingue la praxis de lo profético, que
esta sustentada por una ética a favor de los marginados y empobrecidos de
la sociedad, a los que Jests llama sin reparos sus amigos y preferidos. Un
ejemplo de ello lo encontramos en hombres y mujeres que han asumido
la vivencia del ideal cristiano como un compromiso con la dignidad
humana y la defensa de los derechos humanos. En efecto, las exigencias
del ideal cristiano, desde la perspectiva de lo profético, tienen que ver con
la bisqueda y la configuracién de una nueva sociedad cimentada en los
valores del reinado de Dios como la justicia, la reconciliacion, la solidaridad
y la paz; mientras que la expresion de lo institucional estd asociada a otros
aspectos como la preponderancia de lo cultural, lo ritual y lo normativo. Es
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decir, conviven en la Iglesia dos formas de comportarse: la una orientada al
mundo y a la sociedad en la que se”inspira confianza y [se] produce lo que
es propio del evangelio: la alegria de vivir y de esperar” (Boff, 1992, p. 91);
la otra enfocada en las relaciones al interior de la institucién, expresadas
en la diversidad de estructuras eclesidsticas y formas de poder en las que
“los cristianos tienen que vérselas con una serie de venerables tradiciones,
prescripciones canodnicas, liturgicas, codigos de moral perfectamente
definidos, (...) centralizadas y controladas por un cuerpo de expertos:
la Jerarquia” (pp. 91-92). Cabe sefialar que esta forma de comportarse al
interior de la institucion ha aflorado una serie de tensiones, conflictos y
manifestaciones de autoritarismo que resultan bastante parecidas a las
formas de dominaciones existentes en la sociedad civil y a las que Jests se
opuso rotundamente.

Saben que los jefes de las naciones las tiranizan y que los grandes las
oprimen. No sera asi entre ustedes; al contrario, el que quiera subir, sea
servidor suyo, y el que quiera ser primero, sea esclavo suyo. Igual que este
Hombre no ha venido a que le sirvan, sino a servir y a dar su vida en rescate
por todo. (Mt 20: 25-28)

Desde esta perspectiva surge el interrogante ; qué ha pasado con el poder
como servicio liberador del que habla el evangelio?, ;cémo se conciben los
pobres y las victimas de las injusticias sociales en favor de la liberacion?
Cabe aclarar que, cuando se menciona la Iglesia como institucién, no es la
Iglesia conformada por la comunidad de los que creen y testimonian, en
medio del mundo, la presencia de Cristo;“lo que entendemos en este caso
por Iglesia es la organizacion de dicha comunidad de fieles, con su Jerarquia,
con su poderes sagrados, con sus dogmas, con sus ritos, sus canones y su
tradicion” (p. 93). Sin embargo, la institucion no se debe a si misma, sino
que su cometido primordial es estar en funcién de la comunidad de fe, por
lo que ha de escrutar permanentemente los signos de los tiempos y estar
atenta a las transformaciones historicas por las que pasa la comunidad,
como la ruptura y la creacién de nuevos paradigmas que den respuestas a
sus reales necesidades y expectativas. De lo contrario, la Iglesia se convertira
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en un”ghetto” con la pretension exclusiva de lo salvifico,“traicionando con
ello su ineludible vocacion a la universalidad” (p. 93), lo que diluiria las
exigencias €ticas propias y constitutivas del cristianismo, al convertirlas en
unas formas meramente culticas que avasallan la expresion de la fe cristiana
y que van en contravia de lo que Benedicto XVI? advierte:“La vida cristiana
no se expresa solamente en las virtudes personales, sino también en las
virtudes sociales y politicas” (Benedicto XVI, 2007, n. 4).

El vocablo profeta, etimolégicamente proviene de la palabra griega
“prophetes”, la cual esta compuesta de la preposicion“pro”y del verbo
“phemi”.”Pro” es una preposicion sustitutiva que significa en lugar, por,
a cambio de, ante; y“phemi” significa decir. Cabe aclarar que el término
no significa predecir o vaticinar el futuro, sino “hablar en nombre de,

V/AwTs

ante...”, “pro-clamar”, incluso “pro-vocar”. Es decir, el profeta seria
el personaje que habla en lugar de otro, en este caso, de Dios. Los
siguientes textos asi lo demuestran: Ex 4:10-16; Ex 6:28-7, 1-2; Is 6:1-

13; Jer 1:1-10; Ez 2:1-10.

En hebreo se usan varias palabras para referirse al concepto
“profeta”, a saber: ‘is ‘elohim (hombre de Dios), ro’eh (vidente), hozeh
(visionario) y nabi (profeta). Esta Gltima, segtn la investigacién biblica,
fue la mas usada particularmente en la escuela deuteronomista. Con
dicho concepto aparecen asociados personajes como Abraham (Gn 20:
7), Miriam (Ex 15: 20), Moisés (Dt 18: 15; 34: 10). En el reino del norte
(Israel) este término estd vinculado a personas que tienen relacion con
la monarquia; mientras que en el reino del Sur (Judd), el nabi esta ligado
la mayoria de las veces al el templo y el sacerdocio. Ademads, el femenino
nebi’ah hace relaciéon a un profetismo donde tienen cabida también las
mujeres (Sicre, 2000). Cabe resaltar que este concepto fue usado también

2 Benedicto XVI, Discurso inaugural de laV Conferencia, 3. Realizado en Aparecida, Brasil.
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en otros contextos culturales, como, por ejemplo, cuando se nombran a
los servidores del dios Baal.

Interesante constatar la presencia de todos los términos anteriormente
mencionados, en los libros de la Biblia hebrea designados con el nombre de
Nebiim, que se ubican en la segunda parte de la estructura tripartita del canon
hebreo, conocido bajo el acronimo TaNaK, dentro del cual se encuentran
también la Tora y los Ketubim®. Los nebiim o libros proféticos se refieren en
el canon hebreo no solo a los que en nuestro canon se reconocen como
proféticos, sino a aquellos otros que se atribuyen a profetas o hablan de la
vida de algunos profetas, y que en nuestro canon llamamos libros histéricos.

En la tradicion biblica, el profeta es una persona que aparece enraizada
en una tradicién y, como tal, es hijo de una cultura y de una época. En tal
sentido, estd permeado por el lenguaje, los gustos y las instituciones en
las que vive. Su vida es el cimulo de diversas circunstancias. Muchos de
ellos viven aislados, a solas con Dios, como lo revela el oraculo del“valle
de la visiéon” (Is 22: 1-14) o el tiempo de Jeremias en la carcel (Jr 37: 15-17).
De ahi que

Lo que llama la atencién del profeta no son sus anuncios futuros, ni tampoco
(...) su cardcter de hombre solitario. El profeta es un gigante admirable, pero
no por retirarse a una soledad que le pone en contacto con las ideas mas
sublimes, sino porque se compromete de lleno con la sociedad de su tiempo

y lucha por cambiarla. (Sicre, 2000, p.185)

Se tiene en cuenta no silenciar su profunda experiencia religiosa que es
la savia fecunda de su inspiracion para las grandes y decisivas decisiones
que orientaran su vida. De ahi que no son meros lideres sociales o politicos.

3 Tora (que significa «ley»). Abarca los cinco primeros libros: Génesis, Exodo, Levitico,

Numeros y Deuteronomio. Nebiim (profetas). Se divide en dos grupos: el de los «profetas anteriores»
(Josué, Jueces, Samuel, Reyes) y el de los «profetas posteriores» (Isafas, Jeremias, Ezequiel y los Doce
profetas menores). Ketubim (Escritos). Una especie de «cajén de sastre» en el que se incluyen las
restantes obras: Salmos, Proverbios, Rut, Cantar de los Cantares, Job, Eclesiastés, Lamentaciones, Ester,
Daniel, Esdras, Nehemias y los dos libros de las Crénicas (Sicre, 2000, p. 55).
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No cabe duda de que para conocer los rasgos caracteristicos del profeta*
remontarnos al movimiento profético, del cual podemos resefiar algunas
lineas. En primer lugar, el profeta es un hombre inspirado, su vocacion
es fruto de la relacién personal con Dios, quien lo llama y a la vez se
convierte en su portavoz. Por eso, cuando habla o escribe, él no acude a
archivos y documentos, como los historiadores, y tampoco se basa en la
experiencia humana general, como los sabios de Israel. Es decir, el primer
rasgo del profeta se refiere a la comunicacién directa entre él y Dios, que
lo lleva a expresar una verdad profunda y comprensible para todos. Este
aspecto se hace evidente en la firmeza con la que el profeta afirma que
lo que dice es”la palabra de Dios”,”oraculo del Sefior”,”esto me hizo ver
el Sefior” (Sicre, 2000). Para ejemplificar lo que se quiere decir, pensemos
en dos profetas de nuestro tiempo: Martin Luther King y Oscar Arnulfo
Romero, quienes estaban plenamente convencidos de que comunicaban
la voluntad de Dios en ese preciso momento histérico, “no en suefio ni
visiones, pero si de forma indiscutible, a través de los acontecimientos, de
las personas que me rodean, del sufrimiento y la angustia de los hombres”
(Sicre, 2000, p. 188).

El profeta es un hombre consciente del compromiso que tiene con el
anuncio de la palabra de Dios y de ponerla en contacto con los demas. Es
un hombre publico, de ahi que

4 Los tltimos estudios sobre la sociologia del profetismo del antiguo Israel distinguen cuatro
tipos de profetas: los profetas chamanes, entre ellos estan: Samuel, Elias y Eliseo; los profetas cultuales;
los profetas de la corte: Gad y Natdn; y los profetas libres. Petersen, citado por Sicre, tras analizar los
diversos titulos que se aplican a los profetas en el Antiguo Testamento, sugiere lo siguiente: 1-.) La
profecia «vidente» o (ro’eh) normalmente es ejercida por un personaje urbano que presta sus servicios
y recibe recompensa por ello; aqui tenemos el ejemplo tipico de Samuel en la tradicién de las asnas
de Satl. 2-) La “profecia periférica” que tiene su manifestacién en tiempos de crisis, causada por
problemas de indole social como las tensiones politicas, la pobreza, la guerra; y/o las de orden natural
como el hambre y la sequia. Aqui podemos retrotraer los casos de los profetas Elias y Eliseo. Al profeta
se le llama el «<hombre de Dios» (‘is ‘elohim) y los «hijos de los profetas» (bené nebi'fm). 3-.) En la
profecia central, su origen esta dado por las presiones externas, fundamentalmente por las amenazas
de pueblos o reinos invasores. Aqui el rol del profeta se percibe cuando legitima o sanciona la moralidad
publica. Dentro de la profecia central, el profeta recibe el titulo de nabi, que es propio del norte de Israel,
y hozeh, del sur (Juda). Ademas, ellos son legitimados de distinta manera: “En Israel, el nabi aparecia
como portavoz de la alianza, mientras en el sur el hozeh era percibido como heraldo del consejo divino
(Is 6; 1 Re 22)” (Sicre, 2000, p. 188).
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(...) su lugar es la calle y la plaza publica, el sitio donde la gente se retine,
donde el mensaje es mdas necesario y la problematica mas acuciante.
(...) se halla en contacto directo con el mundo que lo rodea; conoce las
magquinaciones de los politicos, las intenciones del rey, el descontento de los
campesinos pobres, el lujo de los poderosos, la despreocupacion de muchos
sacerdotes. Ningun sector le resulta indiferente, porque nada es indiferente
para Dios. (Sicre, 2000, p. 188)

Otro rasgo del profetismo es la indiferencia con la que el pueblo acoge
su mensaje, tal como lo dice el texto de Ezequiel: “Acuden a ti en tropel,
y mi pueblo se sienta delante de ti; escuchan tus palabras, pero no las
practican (...). Eres para ellos coplero de amorios, de bonita voz y buen
tafiedor. Escuchan tus palabras, pero no las practican” (Ez 33: 30-33).
Ademads, le acompana la amenaza del fracaso del anuncio profético, de
sentirse que gasta la vida en algo infructuoso debido a la poca respuesta de
sus oyentes, que les sobrevendran situaciones mds duras y crueles, como
las que vivieron: Oseas, a quien lo tacharon de «loco» y «necio»; Jeremias,
a quien lo acusaron de traidor de la patria, por lo que fue perseguido y
encarcelado; Elias, que debi6 huir del rey en muchas ocasiones; Miqueas
benYimla, que termind en la carcel; Amos, expulsado del Reino del Norte;
Janani, que fue encarcelado; Urias, fue apedreado y tirado a la fosa comun
(Jr 26: 20-23). Cabe resaltar que “Esta persecuciéon no es solo de los reyes
y de los poderosos; también intervienen en ella los sacerdotes y los falsos
profetas. E incluso el pueblo se vuelve contra ellos, los critica, desprecia y
persigue” (Sicre, 2000, p. 191).

No podemos pasar por alto la situacion que vive el profeta en su relacion
con Dios, que en muchas ocasiones le cambia el rumbo a su vida, como le
pasé a Amos (7: 14s) o a Eliseo (1Re 19: 19-21); en otros casos, Dios les
encomendd un mensaje muy duro, casi inhumano, sin tener en cuenta la
edad o las circunstancias en que se encontraban.

Es el caso de Samuel. Todavia nifio, debe transmitir al sacerdote Eli, con quien

se ha criado desde pequefio, su condena personal y la de sus hijos (1Sm 3).
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Con razén dice el narrador que, a la mafana siguiente, Samuel ‘no se atrevia
a contarle a Eli la visién’ (v. 16). O el caso de Ezequiel, que ni siquiera en
el momento de la muerte de su esposa podra llorarla tranquilamente; mas
importante que su pena es la palabra de Dios, y el Sefior le fuerza a transmitirla
mediante una dolorosa accion simbélica. (Ez 24: 15-25) (Sicre, 2000, p. 191)

El profeta es un carismatico capaz de sobreponerse a todas las barreras
sociales, culturales y religiosas. En la historia del profetismo de Israel
encontramos profetisas, como Débora (Jue 4) o Julda (2Re. 22). La falta
de preparacion académica no era impedimento para ejercer el profetismo
o transmitir la palabra de Dios, la procedencia social tampoco lo fue,
pues encontramos profetas vinculados a la corte, como Isafas, pequefios
propietarios, como Amés, o simples campesinos, como Miqueas, todos
sujetos a la llamada de Dios. De igual modo, no habia barreras religiosas,
porque no era preciso ser sacerdote para ser profeta; mas atin, podemos
afirmar que la mayoria de los profetas no eran sacerdotes. La edad tampoco
fue obstaculo, porque Dios encomienda su palabra tanto a adultos como a
jovenes (Sicre, 2000).

Un ejemplo claro de la actuacién de los profetas es la denuncia de
todas aquellas practicas culturales vacias (peregrinaciones, fiestas, rezos,
ritos, ofrendas, sacrificios, entre otras), que eran consideradas somniferas,
pues se utilizaban para tranquilizar las conciencias, al mismo tiempo que
promovian una errénea idea e imagen de Dios:

Las mismas personas que oprimen a los pobres o contemplan indiferentes los
sufrimientos del pueblo tienen la desfachatez de ser las primeras en acudir a
los templos y Stuarios pensando que el Sefior se complace mas en los actos de

culto que en la préctica de la justicia y de la misericordia. (Sicre, 2000, p. 413)

Los profetas sefialan un nuevo futuro y anuncian una nueva sociedad
donde no habra cabida para el temor, el odio, la violencia y la desigualdad;
ellos hablan de un Dios que se encarna en la historia para liberarla y que
pide la colaboraciéon del hombre, para lo cual es necesario la conversion y
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el compromiso con un modelo de sociedad generadora de paz y felicidad
(Gonzalez, 1989).

Teniendo en cuenta los rasgos del profeta, la misién profética en el
cristianismo exige de todo cristiano, especialmente de sus pastores, observar
y valorar la realidad, para desarrollar a cabalidad la accién evangelizadora
y asumir la condicién de”discipulos-misioneros”. Es decir, que cada uno se
encuentre de manera personal con Jesucristo y lo siga, en tal sentido, todo
ello exige la oracion personal, la lectura orante y asidua de la Palabra.

El acontecimiento de Cristo es, por lo tanto, el inicio de ese sujeto nuevo
que surge en la historia al que llamamos discipulo:“No se comienza a ser
cristiano por una decision ética o una gran idea, sino por el encuentro con
un acontecimiento, con una persona, que da un nuevo horizonte a la vida
y, con ello, una orientacién decisiva” (DCE 1). Esto es justamente lo que han
conservado todos los evangelios como inicio del cristianismo: un encuentro
de fe con la persona de Jests (DA 243).

Los cristianos han de cumplir con su mision profética, y para ello han de
ser auténticos misioneros que participen en la transformacién del mundo,
lo que exige que sean verdaderos discipulos de Jesucristo, mediante una
espiritualidad s6lida y una adecuada formacion. En segundo lugar, la fe no
se reduce al ambito de lo intimo de las personas o de la mera piedad. La fe
ha de expresarse en”el amor a Cristo sufriente, el Dios de la compasion, del
perdén y de la reconciliacion (...), el Dios cercano a los pobres y a los que
sufren” (DA 7). En tercer lugar, el profeta es aquella persona que realiza un
analisis constante y pertinente de la realidad. Para ello, se hace necesario
echar mano de estrategias que aseguren una lectura acertada de la realidad,
que no solo es conocer la situaciéon de injusticia, sino que exige examinar
el porqué de esa situacion (DA 33). En efecto, el actuar del profeta no es la
neutralidad o la tibieza ante la realidad, sino que lo hace desde la situacién
y la perspectiva de los pobres o excluidos con el fin de transformarla. Esto
es lo que los documentos de las conferencias generales del episcopado
latinoamericano (Medellin, Puebla, Sto Domingo y Aparecida) denominan
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la “opcion preferencial por los pobres”. Es decir, los destinatarios del
profeta son los pobres; pero es consciente de que, la linea divisoria entre
opresores y oprimidos, con facilidad lo convierten en complice y victima a
la vez. Por eso, su accionar profético no se limita simplemente a denunciar
las estructuras pecaminosas, sino también a todos aquellos que no son
consecuentes con sus responsabilidades.

La sabiduria profética es permeada por la prudencia y no por la
impulsividad o el arrebato. El profeta es consciente de que hay tiempo para
hablar y tiempo para callar, pero vigila que el miedo no le petrifique, puesto
que la realidad no se deja atrapar facilmente, maxime cuando hay intereses
que pretenden esconder los mecanismos de explotacion. De ahi que el
profeta requiere de una agudeza epistemoldgica que le permita interpretar
la realidad.

Profeta en sentido biblico no es en primer lugar aquel que prevé el futuro.
Es aquel que analiza el presente, identifica tendencias, generalmente
desviadas, hace advertencias y hasta amenazas. Anuncia el juicio de Dios
sobre el curso presente de la historia y hace promesas de liberacion de las
calamidades. A partir de las tendencias captadas, hace previsiones para el
futuro. En el fondo afirma: si contintia este tipo de comportamiento de los
dirigentes y del pueblo sucederan fatales desgracias. Estas son consecuencia
de las violaciones de leyes sagradas.Y ahi proyectan escenarios dramaticos
que tienen una funcién pedagodgica: hacer entrar a todos en razén y en la
observancia de lo que es justo y recto delante de Dios y de la naturaleza.
(Boff, 2013, parr. 1-2)

Por esto debemos tomar en serio a los profetas, porque ellos tienen
del don de descifrar las tendencias en una perspectiva que va mas alla del
espacio y del tiempo. El profeta Isaias al respecto dice:

Lo mismo sucederd al acreedor y al deudor. La Tierra serd totalmente
devastada. Ha sido profanada por sus habitantes porque trasgredieron las

leyes, pasaron por encima de los preceptos, rompieron la alianza eterna. Por
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esta razon, la maldicion ha devorado la Tierra, la culpa es de los que en ella
habitan... La Tierra se rompe, se resquebraja, es sacudida fuertemente. La
Tierra se tambalea como un borracho, se agita como una cabana... La luna

se sonrojara y el sol tendra vergiienza. (Is 24)

De igual forma, Jesus, el profeta por excelencia, advierte: “Se levantara
naciéon contra nacién y reino contra reino. Habrd hambre y peste y
terremotos en diversos lugares” (Mt 24: 7).“En la Tierra los pueblos seran
presa de la angustia ante el rugido del mar y la violencia de las olas. Las
gentes desfalleceran de miedo ante la expectativa de lo que sobrevendra
al mundo, porque los astros se conmoveran” (Lc 22: 25-27). Pero Jesus
remata prometiendo: “cuando empiecen a suceder estas cosas, animense
y levanten la cabeza porque se acerca la liberacién” (Lc 21: 28) (Boff, 2013).

El enistianismo institucional

Este se refiere a la organizacion jerarquica a través de la cual la IC ha
mantenido su estabilidad a lo largo de la historia, mediante sus poderes
sagrados, dogmas, ritos, canones y tradiciones, con el fin de propagar el
evangelio en las diversas culturas y pueblos. Una de los expresiones que
mads se ajusta a este énfasis institucional es la que los estudiosos de la
historia de la Iglesia denominaron“régimen de cristiandad” o “régimen de
unanimidad religiosa” (Di Stefano, 2000). El Estado y la Iglesia constituyen
poderes distintos pero inseparables por las alianzas establecidas. Los dos
poderes se unen para incidir de manera dominante de forma juridica y
moral sobre la sociedad civil y la comunidad cristiana que vienen a ser las
mismas personas y los mismos grupos. En efecto,“La experiencia cristiana
y la historia humana, en esta perspectiva, se han amalgamado y cristalizado
en un organismo social” (Di Stefano, 2000, p. 2). De hecho, la identificacién
entre poder politicoypoder religioso del régimen de cristiandad se encuentra
de manera notoria en muchos libros de cabecera que se convirtieron en
manuales que regularon la vida de muchos sacerdotes y obispos, como lo
expresa el siguiente escrito:
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Profesamos una Religiéon autorizada por el Estado, que tiene relaciones
esenciales con él. Como miembros de la Iglesia, independientemente

de los deberes interiores, que se refieren no mds a nuestro bien particular,
tenemos otros exteriores, que miran a la Iglesia, y al Estado, en que esta
se halla. [...] La Religion, y el Gobierno, que se proponen unanimes la
mayor utilidad del género humano, tienen entre-si una estrecha alianza.
La Religion enlaza los corazones de los hombres, y sus voluntades; y
este enlace es el principal medio de la conservacién de los Estados: el
Gobierno por su parte protege a la Religion; como miembro que es de la
Iglesia, conoce sus leyes; dirige con su sola autoridad su policia exterior;
obliga a su observancia mediante la imposicion de penas; € impide que los
hombres, demasiado propensos a la corrupcion de lo mas sagrado, tomen
armas en el Cielo, con que cometan injusticias en la Tierra, y hagan servir
la Religién a un fin absolutamente opuesto al que se propuso Dios en su
establecimiento. (Di Stefano, 2000, p. 3)

De otra parte, es conveniente precisar que cualquier comunidad, y el
mismo cristianismo en este caso, sin un minimo de institucionalidad que
le dé unidad, coherencia e identidad no podria sobrevivir. En tal sentido,
es importante hacer una precision sobre la institucion en el cristianismo.
En primer lugar, la institucién no se debe a si misma sino que su razén
de ser es la de ser mediadora y posibilitadora de la evangelizacion. Es
decir, estar en funciéon de la comunidad de fieles y de la sociedad en
general. Para ello, la estructura institucional no debe concebirse como algo
monolitico y paquidérmico, sino que ha de estar actualizada e ir al ritmo
de las transformaciones historicas y sociales por las que pasa la sociedad.
En tal sentido, ha de afrontar las rupturas y buscar siempre las respuestas
institucionales mas acordes a las necesidades y las expectativas de las
personas y de la sociedad, sin perder de vista qué se debe al anuncio del
Evangelio. De igual manera, la institucionalidad ha de estar movida por
un espiritu de conversion permanente que la ponga siempre al servicio de
la comunidad, y con una actitud de despojo y de pobreza interior que sea
capaz de renunciar a la grandeza y a la mejestuosidad, para hacerse cercana
a las personas, especialmente a los mas pobres y necesitados (Boff, 1992).
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Jests proclamé el reinado de Dios sin cargos, dignidades ni jerarquias,
desencadenando un movimiento escatolégico donde los doce apostoles
eran el simbolo de las doce tribus de Israel que habia que restablecer. Para
ello, Jests no pensé en la fundacion de una gran estructura religiosa, ni
profirié dichos dirigidos a la opinién ptblica que convocaran de forma
programatica a una comunidad de elegidos ni a la fundacién de una Iglesia
(Kiing, 2006). Al contrario, lo institucional en el cristianismo aparecié como
un pequeno mundo dentro del mundo. Es decir, “un guetto que pretende
automagnificarse salvificamente, traicionando con ello su ineludible
vocacion a la universalidad” (Boff, 1992, p. 93). En tal sentido, la praxis y
el mensaje de Jesus resultan incomprensibles si no es en el ambito de la
sencillez, el desprendimiento y la confianza en Dios, que caracterizan a los
humildes y a los pobres. Por lo tanto, una Iglesia aliada con los poderes,
riquezas o intereses de este mundo resulta contraproducente y escandalosa.

Siguiendo con el andlisis de los rasgos mdas notorios de la
institucionalizacion a la que fue llegando la IC, es necesario mencionar los
estados pontificios, como un quiebre o ruptura de la espiritualidad profética
que caracterizé al cristianismo en sus inicios. En consecuencia, en lugar
de hombres carisméticos y espirituales se produjo la burocratizacién de lo
sagrado. En otras palabras, las autoridades eclesidsticas vivian esquilmando
al pueblo y, la mayoria de las veces, cuando interactuaban con él, solo lo
hacian por conveniencias personales, estableciendo con ello el sometimiento
de las comunidades cristianas a una subordinacion que gener6 una especie
de infantilismo en los fieles. No cabe duda de que estas situaciones le
quitaron el arrojo profético, propio del cristianismo, produciendo con ello
ambientes cristianos en los que cundian“la mediocridad, la acomodacion,
la ausencia de profetas y martires y el enmudecimiento de la palabra
inspiradora de nuevos caminos y nueva vida” (Yebra, 2014, p. 10). Esta
situacion fue duramente cuestionada por algunos Padres de la misma IC,
como San Ambrosio, San Agustin, San Jeronimo, entre otros. Al respecto,

San Pedro Damian llega a llamar al mencionado Gregorio VII ‘Sto

Satands’. Esta dura denominacién nos remite a aquella de Cristo dirigida
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a Pedro. Por su profesion de fe lo llama‘piedra’, pero por su poca fe y por
no entender los designios de Dios lo califica de‘Satanas’. (Cfr. Mt 16: 23)
(Boff, 2013b, parr. 13)

Otro hecho que evidencié una marcada institucionalidad en la IC fue
lo acontecido con el papa Gregorio VII en 1077 que, para “defender sus
derechos y la libertad de la Iglesia-institucion contra los reyes y principes
que la manipulaban, publicé un documento titulado ‘Dictatus Papae’, donde
‘él asumia todos los poderes, pudiendo juzgar a todos sin ser juzgado por

777

nadie’” (Boff, 2013b, parr.4). Al respecto, Jean-Yves Congar, citado por
Boff (2013), consider6 que este hecho constituy6 la mayor revolucion que
ha habido en la IC: “De una Iglesia-comunidad se pasé a una institucion-
sociedad monarquica y absolutista, organizada en forma piramidal, que ha
llegado hasta nuestros dias” (parr. 4). De la misma manera, el canon 331 del
actual Derecho Candnico se une a esta comprension, atribuyendo al papa
poderes que en realidad no corresponderian a ningtin mortal, sino solo a
Dios:“En virtud de su oficio, el papa tiene el poder ordinario, supremo, pleno,
inmediato y universal, y en algunos casos especificos, infalible” (parr. 5). En
efecto, la influencia del Imperio Romano sobre el cristianismo dio como
resultado el nacimiento de una Iglesia entendida como la jerarquia politica
de occidente, con una estructura verticalista que cosificaba el mensaje de
Jests, reduciéndolo a una obediencia incuestionable (Pérez y Aldrete, 2000).

En la misma linea profética de los padres de la Iglesia, emergi6 la figura
de San Antonio de Padua, que en sus sermones hizo tambien fuertes criticas
a los prelados derrochadores de su época. El afirmé que “los obispos son
perros sin ninguna vergiienza, porque de frente tienen cara de meretriz
y por eso mismo no quieren avergonzarse”.Y contintia: “el obispo de la
Iglesia es un esclavo que pretende reinar, principe inicuo, leon rugiente, oso
hambriento de presa que despoja a los pobres” (Boff, 2013b, parr. 14). Por
ultimo, en la fiesta de san Pedro denuncio:

Miren que Cristo dijo tres veces: apacienta, y ninguna vez esquila y ordefia...

Ay de aquel que no apacienta ninguna vez y esquila y ordefia tres o mas
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veces... es un dragén al lado del arca del Sefior, que no tiene mas que

apariencia y no la verdad. (Boff, 2013, parr. 14).

La inquisicion fue otras de las expresiones de un cristianismo con énfasis
en lo institucional, que justificé las condenas por herejia que terminaban en
la hoguera. Ademas, utiliz6 métodos como persecuciones, deportaciones y
guerras, realizadas en nombre de Dios, bajo la supuesta motivaciéon de la
defensa de los valores religiosos, pero en realidad causando sometimiento
y miedo. El cristianismo a lo largo de su historia se ha visto envuelto en
esta ambigliedad y multiplicidad de interpretaciones, que han generado
un sinnimero de practicas, provocando confusion, ambigiiedad y
contradiccion, y causando al interior de la IC separaciones, cismas y rupturas
de todo tipo (Gonzélez, 1989). Esto evidencia que muchas de las practicas
institucionales ahogaron la esencia profética del cristianismo, reduciéndolo
a una especie de espiritualismo solipsista y espurio, que consistié en que
el hombre se relacionara solo con Dios a través de una oracién individual
o mediante una asistencia pasiva al culto. Ademas, llevé a la concrecién de
una serie de normas y preceptos morales que obligaban a mantener una
conducta uniforme y homogénea en la vida social.

SWmmw: wbogadommmdo/uhtém&lmtimm"w

Después de haber abordado los dos modelos de cristianismo
presentes a lo largo de la historia, iniciamos el desarrollo del analisis
del cristianismo sobre la base de un recorrido histérico dividido en tres
grandes periodos, con la finalidad de hacer una sintesis de los rasgos
tanto proféticos como institucionales presentes en la Iglesia: 1-.) los
tiempos iniciales del cristianismo en el contexto judio, 2-.) la referencia
de algunos de los hitos mas significativos de lo profético e institucional
en la IC en los siglos posteriores, hasta las postrimerias del Concilio
Vaticano II y 3-.) el desarrollo de lo profético e institucional en la
realizaciéon del Concilio Ecuménico Vaticano II y las conferencias del
episcopado latinoamericano.
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1-. Los tiempos iniciales del cristianismo en el contexto judio

El término cristiano® aparecié por primera vez en Antioquia (Cf. Hch.11:26)
para referirse a los discipulos de Jesus, el Cristo, cuya memoria recreaban a
través de la celebracién de un banquete con un fuerte cardcter anamnético
(recuerdo), y mediante la construccién de comunidades articuladas alrededor
de un“recuerdo peligroso y liberador” (Kiing, 1977, p. 149).

Segun la historiografia, el cristianismo no empezé como una realidad
acabada y definida, sino que es el resultado de un proceso relativamente
largo y complejo, que tuvo sus raices e impulso inicial en Jests de Nazaret
(Aguirre, 2010a). Inicialmente,

(...) los no cristianos, que eran mayoria, otorgaron el nombre de christiands
a los seguidores de Jesus, por llevar un‘estilo de existencia’ diferente. Este
estilo puede ser considerado un ethos (espiritualidad) que se plasmé en un
movimiento al que se podia llamar‘seguimiento de un Camino’. Cristianos
y cristianismo designaba por ello un estilo de vida, no una religién, un
templo o un culto. Tampoco remitfa a la singularidad de un territorio
o etnia. Se trataba de un modo de vida distinto al de otros creyentes o
‘paganos’. Este modo de vida tenia raices hebreas, pero no se limitaba a los
judios. (Gallardo, 2016, parr. 1)

El movimiento de Jesiis fue uno de los tantos movimientos socio-
religiosos que tuvieron lugar en el siglo I. En sus inicios, el movimiento
comienza con la vida publica de Jests, su fundador hasta su muerte violenta
en la cruz, con una duracién aproximada de unos tres afios. Luego pasa
a ser liderado por los apdstoles y, posteriormente, por los discipulos de
estos, hasta que, a comienzos del siglo IV, y de manera progresiva, se fue

5 Hacia el afio 112, Gayo Plinio II, gobernador romano de la Bitinia, provincia del Asia Menor,

hizo una consulta al emperador Trajano sobre los «cristianos», acusados de mdltiples crimenes, pero
que, seglin propias averiguaciones, aparte de negarse a dar culto al emperador, al parecer solo cantaban
himnos (jrecitaban profesiones de fe?) a “Cristo como tnico Dios” y se atenian a determinados
preceptos (no hurtar, no robar, no cometer adulterio, no engafiar) (Kiing, 1977).
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convirtiendo en la institucion eclesial considerada como la religién oficial
del Imperio.

El movimiento de Jestus es de origen galileo, situado dentro de las
coordenadas culturales del judaismo de la época. Cabe sefialar que, en
Galilea, donde tuvo asiento el movimiento, la influencia de la cultura
helenistica fue mayor que en la misma Judea, por eso los galileos gozan
de una mayor apertura cultural. Ademas, en esta region hace presencia
la corriente filosdfica del “cinismo”, que tiene coincidencias con el
movimiento de Jests en la presentacion de alternativas de vida frente al
sistema esclavista y opresor de la época®. Algunos investigadores sefialan
que el movimiento de Jests’ era una especie de cinismo popular campesino
dentro del judaismo, que permanecia al margen de los circulos del poder
politico, religioso y econémico.

Este periodo histdrico vivié una fuerte crisis social en la que confluyeron
la hegemonia del judaismo”oficial”en torno al Templo, el dominio imperial
de Roma y el empobrecimiento progresivo de la poblacién que estaba
obligada a pagar grandes impuestos que apenas le permitian sobrevivir,
a lo cual se sumaba la pérdida permanente de sus tierras (Gracio Das
Neves, 2013).

La primera parte de la historia del cristianismo comenz6 con el
movimiento de Jests y terminé cuando este se oficializé como la religion

e Uno de sus fundadores fue el filésofo Didgenes de Sinope (413-327 a.C.), que hacia
profesién de vivir una vida sencilla. Vivia pobremente, casi sin nada, en un tonel, despreciando la
acumulacién de bienes. Era amante de la naturaleza, despreciaba la civilizacién y la cultura, partidario
del cosmopolitismo. Era un verdadero“hippie”de la época, un contracultural (Manuel y Das, 2000).

7 En general, el cristianismo primitivo fue un movimiento con una fuerte expresion doméstica.

De una manera sintética, podemos decir que el MJ fue un gran fortalecedor del“tejido social”conformado
por sectores empobrecidos, muy mayoritarios, de la época. Sus “banderas de lucha” como tierra para
todos/as (como en el proyecto de la Primitiva Confederacién Tribal Israelita, de los afios 1250 al 1050
a.C,, ideal igualitario de la constitucién de Israel como un“proyecto social” alternativo en el contexto
sociohistérico de los pueblos vecinos) y perdén de las deudas, asi como otros elementos, con una clara
orientacion religiosa basada en un Dios que subvierte el orden existente, posibilit6 su éxito popular
(Manuel y Das, 2000).
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del Imperio Romano. De acuerdo con las investigaciones desarrolladas
por Theissen (2002), en aquella época tuvieron asiento en Palestina dos
culturas altamente desarrolladas y con una gran tradicién en lo juridico,
en la escritura y en la economia financiera, y es precisamente en este
contexto donde emerge el movimiento de Jestus, que se diferencia de otros
movimientos porque comienza como una corriente judia de revitalizacion.
Este movimiento llega a tener gran acogida y éxito fuera de las fronteras del
judaismo, especificamente en la cultura romana imperialista.

Una de las caracteristicas mas notorias del movimiento de Jests, que
lo diferencia de otros movimientos centrados en actitudes xendfobas y
excluyentes en contra los extranjeros, es la de asumir una actitud hospitalaria
y de acogida para con todos sin distincién de ninguna indole. En este orden
de ideas, es destacable el hecho de que muchos de los samaritanos eran los
integrantes de las diversas y nacientes comunidades cristianas. La aceptacion
era tal, que Jesus los pone como ejemplo a seguir (Cfr. Lc 10: 30ss).

El mensaje de Jests y el de sus primeros discipulos estan inscritos
en la cultura judia. En este sentido, el movimiento primitivo cristiano
se diferencia del ethos del judaismo porque Jesus lo radicaliza atin mas
poniendo cono eje articulador la dignidad de la persona. Esta situacién se
viene a evidenciar en la superacion de la casuistica, la comprension de la
recompensa y en la interpretacion de la voluntad de Dios. Es decir, integra
en el mismo rasero tanto los preceptos éticos como los rituales que tienen
consistencia cuando integran la vida entera de las personas. Ademads, el
movimiento pone como imperativo, la urgencia a la reconciliacion y al
perddn, considerandolos elementos importantes y distintivos en la vida
cristiana (Mt 18: 21-35), hasta llevarlos a sus ultimas consecuencias en la
cruz: “Padre, perdénalos porque no saben lo que hacen” (Lc 23: 34). Frente
al”iNo mataras! de la Tor4, Jests asume una postura radical, al incluir la ira
—como impulso a matar— en el &mbito del homicidio.Ya que el que injuria
a su hermano se hace culpable (Mt 5: 21s)” (Theissen, 2002, p. 47). En otro
apartado de la Tord se afirma:“jNo atentards contra la propiedad de otras
personas!”. Jests endurece su mensaje hasta exigir la renuncia a Mammcdn,
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diciendo que no se puede servir a dos sefiores, a Dios y a Mammon (Mt 6:
24); de ahi las pocas posibilidades de que los ricos entren en el reino de
Dios (Mc 10: 25). En cuanto al precepto del amor, la Tora dice:“jAmaras a
tu préjimo como a ti mismo!”. Para Jests, el amor a Dios y al préjimo son
equivalentes (Mc 12: 28ss). Al amor lo califica de supremo y lo radicaliza
con el amor a los enemigos.

Otras investigaciones sobre el cristianismo primitivo descubren dos
vertientes en su vivencia. La primera tendencia consiste en hacer que los
cristianos se conviertan en las mejores personas, los mejores ciudadanos,
las mejores mujeres y los mejores esclavos, asumiendo acriticamente y de
manera conformista el modelo social de la época. La segunda, da cuenta
de cristianos que desarrollaban una postura contracultural, asumida
como carismadtica e itinerante, con un estilo de vida divergente que los
saco del anonimato.

Hacia los anos 30, el pueblo judio vivia una situacion social de sumision
y explotacién, resultado de varios siglos de dominio e imposicién de los
imperios vecinos.”Babilonia hasta el 538, Persia hasta el 331, la Macedonia
de Alejandro hasta el 323 y sus sucesores, los Tolomeos de Egipto hasta
el 197, y los Seletcidas de Siria hasta el 166” (Sanchez Facundo, 2017,
p. 46). En sus memorias colectivas, el pueblo llevaba el registro de estas
situaciones de sufrimiento y dolor, en las que era palpable el progresivo e
ininterrumpido deterioro de la vida de todos sus habitantes, especialmente
la de los pobres y los marginados. La causa de la problematica radicaba en
la no tenencia de la tierra y en el exagerado sistema de impuestos que hacia
que los campesinos perdieran sus propiedades a manos de la oligarquia
judia o de los colonos romanos. Esta situacion de expoliacion y represion
hizo que la mayoria del pueblo se empobreciera cada vez mas y, como
si fuera poco, a ello se le sumé el aumento de la represién militar. Una
muestra de eso esta en que

La ciudad de Jerusalén, centro simbdlico del poder econémico, politico y

religioso de toda la region, se estaba convirtiendo, a la vez, en un verdadero
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centro de mendicidad. No era extrafio ver a cientos de personas simulando

ceguera, fingiendo sordera o padecimientos fisicos o hidrépicos. (p. 51)

Jests de Nazaret predicé el reinado de Dios, no como una teorfa o un
discurso, sino que simplemente lo practicé y los evangelios lo narraron.
La praxis de Jesus y su concepcién del reinado no habrian sido posibles
sin una imagen de Dios totalmente diferente. El movimiento de Jesus,
nacido en el ambito judio, expresa con claridad la actitud libre y soberana
del Jesus histérico ante la Ley Judia, lo cual es narrado con lujo de detalles
en los evangelios. El aparece transmutando los valores, trayendo consigo
una nueva vision de Dios y de humanidad, caracterizada por la liberacion
de los pobres, y proponiendo la misericordia como praxis que tensiona
la interpretacion religiosa de la tradicién judaica presentada por las
autoridades judias del momento.

De otra parte, cabe mencionar que el primer momento del cristianismo
en Palestina fue de corte judaizante (Tamayo, 2005). En un mismo ambiente
convivian varios grupos politicos y religiosos con tendencias opuestas, ligadas
auna religion de ritos y de normas. Jesus asoci6 a Dios con la vida porque su
principal interés era el gozo de esta, que consistié especialmente en que los
pobres y los necesitados vivieran como Dios queria. Jests pensé en Dios e
invitd a la gente a buscar el reino de Dios y su justicia, porque Dios se hacia
encontradizo donde imperaba la justicia, la paz, la verdad y la reconciliacion.

Jests conformé y lideré un movimiento que se fue situando al margen
del sistema religioso oficial y del modelo politico imperial. Fue un grupo
de personas carismaticas e itinerantes que asumieron un estilo de vida
radical, caracterizado por la renuncia a la residencia fija, a la familia, a las
posesiones y a la propia seguridad. Sus valores fundamentales eran el amor
al préjimo y la renuncia al estatus. Invitaron a hacerse préjimo de los que
“estan como medio muertos”: el extranjero, el enfermo, la mujer, en fin,
los excluidos. Este giro en el modo de ser y de vivir se muestra claramente
en la parabola del Buen Samaritano (Lc 10: 25ss) o en la de la pecadora
perdonada (Lc 7: 36ss). Jesus, al “acoger y aceptar a la ‘gran pecadora’,
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discriminada por sus correligionarios”, instalé como esencia ética la regla
suprema del doble mandato de amor a Dios y al préjimo, y el valor de
renunciar al estatus, relativizando las distinciones entre las personas para
superarlas, no por negacién de las diferencias, sino para vivir en actitud y
conducta de humildad interior y exterior (Tamayo, 2006, p. 69)

Este movimiento cristiano estuvo constituido por personas de varias
tradiciones espirituales, sociales y culturales que existian bajo la hegemonia
imperial romana, por ejemplo, ateos y agndsticos que se sentian atraidos por
el estilo de vida, los ideales, el espiritu libertario y profético y, sobre todo, por
el mensaje que estuvo fincado en la ética del amor incondicional a los pobres
y oprimidos. Fue un grupo carismatico al interior del judaismo, cuyo caracter
renovador e inclusivo consistié en presentar una imagen de Dios intima y
amiga Sostenibilidad y cuidado: un camino a seguir, 2011; (Boff, 2013).

Cuatro aspectos dan cuenta de la gravedad de la situacién que padecia
Palestina: la profunda crisis econémica que agobiaba a la mayoria de la
poblacién, la crisis institucional debida a la desintegraciéon del reino de
Herodes El Grande, el desacierto del poder romano al querer establecer
una forma de gobierno estable sobre los judios y la impopularidad de la
clase sacerdotal judia. Esto se incub6 en la Palestina del siglo I hasta el afio
70, cuando aconteci6 el estallido de la guerra entre judios y romanos, que
trajo como consecuencia la destruccion del templo de Jerusalén.

El grupo que cred y del cual participd Jests se gest6 al margen de las
instituciones establecidas y en confrontacion con ellas, invirtiendo el orden
social: “Los ultimos serdn los primeros y los primeros los dltimos” (Mt 20:
16); negando las jerarquias: “si uno quiere ser el primero sea el ultimo de
todos y el servidor de todos” (Mc 9: 35); cuestionando el orden social y
econdmico: “dichosos los pobres porque de ustedes es el reino de Dios”
(Lc 6: 20); y asumiendo una actitud critica ante la autoridad doctrinal y
sacerdotal en la interpretacién que hacian de la ley:“No ha sido hecho el
hombre para el sabado sino el sabado para el hombre” (Mc 2: 27). Es decir,
en el contexto de la historia universal, el cristianismo tuvo la connotacion de
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ser mas injurioso que honorifico, debido a la forma como se le denominaba:
la“herejia de los nazarenos” (Hch 24: 5), un gruptsculo marginal, que con
el tiempo fue adquiriendo autonomia hasta ser identificado como “los
cristianos”. En otras palabras,

Jests no pretendié fundar una institucion religiosa al margen de Israel;
tampoco pretendi6 reclutar un grupo de elegidos o «puros» que se separasen
del resto del pueblo. De entre sus discipulos, Jesus establecié un grupo de
doce, como signo profético de su voluntad de congregar al Israel escatolégico.
Jestis encontrdé un importante eco popular positivo, pero desencadené un
grave conflicto con las autoridades politicas y con la oligarquia sacerdotal,

que desembocd en su crucifixion. (Aguirre M., 2010, p. 44)

Los Escritos Neotestamentarios enfatizan en la preocupacion de Jesus,
la reunién y la restauracion del pueblo de Dios, expresado en las amenazas,
las lamentaciones y las parabolas referidas a la crisis. De ahi la importancia
de no separar la predicacién del reinado de Dios, proclamado por Jests,
de su dedicacién al Pueblo de Dios. El reinado de Dios presupone un
pueblo para convertirlo en signo visible de salvacion; salvacion que abarca
a todo el mundo. Esa pedagogia divina de la soberania de Dios no significa
violencia sobre el mundo, sino llamado a la libertad. Cuando Jestis pensaba
en el pueblo de Dios que debia reunir, no lo estaba concibiendo como
una comunidad puramente espiritual, rigorista o religiosa, ni como una
experiencia metafisica, sino real y concreta en las comidas y las curaciones
de los pobres y pecadores (Lohfink, 1998).

Lo esencial y novedoso del cristianismo lo constituye el amor
incondicional a Dios y al préjimo;“Lo peculiar, lo originario del cristianismo
es considerar a este Jesis como ultimamente decisivo, determinante y
normativo para las relaciones del hombre con Dios, con los demas hombres
y con la sociedad” (Kiing, 1977, p. 151). En tal sentido, lo primero que hizo
Jests en términos précticos fue liberar al ser humano de las sujeciones
impuestas por la religion y la politica que, a través de normas, tradiciones,
premios o castigos, manipulaban, controlaban y esclavizaban a las personas.
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De ahi que la decisién de Jests fue la de extender a todos los humanos la
conciencia de que eran hijos e hijas de Dios, a través de una nueva ética
que consistia en tratar humana y responsablemente a todos, incluyendo
a los seres vivos, porque todos eran absolutamente dignos y sagrados. En
consecuencia, quedaron superadas las diferencias, las discriminaciones
entre los seres humanos y las criaturas que poblaban el universo. El ser
humano convivia en una gran comunidad de vida e integraba en su amor a
todos los seres de la creacion (Boff, 2013). Al mismo tiempo,“la concepcién
judeo-cristiana que concibe al ser humano como unidad, integralidad
consigo mismo, con el otro, con el mundo y con Dios, constituye un valioso
aporte a la consistencia y validez de las reflexiones practicas desde la
cuaternidad” (Flérez Suarez, Ospina Arias y Kremer, 2017, p. 61).

De otra parte, la inspiracion de la experiencia originaria de Jests tiene su
origen en la comunién con Dios (abba: papito). Por eso, la principal opcion
y decisién que estableci6, dedicé y entregd toda su vida, fue el anuncio
del reinado de Dios. Este tltimo tiene que ver con la justicia, la igualdad,
la abundancia y la paz. Especificamente, el reinado de Dios,“En términos
concretos significd cosas concretas en diferentes circunstancias. (...) en dos
momentos especiales el reinado significo liberacion, lucha contra sistemas
de opresion que explotaban sistematicamente a los trabajadores de Israel”
(Pixley, 1977, p.28). En Canaan, aceptar aYahvé como el rey signific rechazar
tajantemente a los reyes que explotaban a las aldeas productivas y, con
los reyes, a los aparatos religiosos que les daban legitimidad. Este proyecto
fue desvirtuado desde dentro por David cuando, en nombre de Yahvé, cred
una dinastia mas poderosa que las alianzas tribales de los israelitas. En
tal sentido, el reinado de Yahvé se us6 para legitimar ideologicamente la
explotacién de los trabajadores.

Mas tarde, bajo la influencia de la opresién romana en Palestina, el reinado
de Dios vino a ser “inspiracion para la rebelion y promesa de liberacion”.
Sin embargo, ninguna de las dos estrategias tuvo éxito, pues Jests y su
movimiento no lograron el respaldo minimo para dinamizar su proyecto:
este fue truncado por su asesinato en manos de la alianza de las autoridades
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politicas y religiosas de la época. De igual manera, el movimiento de los
Zelotes tuvo un despliegue y se consolidé como fuerza rebelde en lucha
armada, pero fue derrotado militarmente por las fuerzas superiores de Roma.

En consecuencia, Jests no se predicé a si mismo o a la Iglesia, lo nuclear
de su misién fue anunciar el reinado de Dios. Asi lo atestiguan de forma
reiterada los textos neotestamentarios, especificamente los evangelios: “el
tiempo de la espera ha terminado, el reino de Dios estd llegando, cambien
de vida. Crean en esta buena noticia” (Mc 1: 15).

La expresion“reinado de Dios”se encuentra 122 veces en los evangelios y
constituye la buena noticia en un contexto donde el pueblo sufre las divisiones
y los odios, donde todos ansian la paz y la unidad, donde todos buscan una
existencia sana y una vida feliz, de donde se deduce que el ser y el quehacer
de la Iglesia es la de anunciar con palabras y hechos el reinado de Dios. Por lo
tanto, el cristianismo ha de ser traducido en los actuales contextos en gestos,
palabras y actitudes en correlacion con los de Jests el Cristo y su comunidad
histérica: ese grupo marginal que aposté por amar y servir sin fronteras ni
excepciones, poniendo especial atencion a los tltimos y marginados por todos
los poderes. En este sentido, el movimiento liderado por Jests concibe el
reinado de Dios como una manera de estar aqui y ahora en relacién conmigo
mismo, con Dios y mi préjimo, con todas las implicaciones sociales y haciendo
frente al sufrimiento que aflige a las grandes mayorias marginadas y excluidas.
En otras palabras, “el reino de Dios no es un territorio, sino un nuevo orden
de las cosas [del que todos somos responsables]”(Hincapié, 2016, p. 83) Por
eso, el anuncio del reinado de Dios que se da través de la evangelizacion ha
de ser comprendida y realizada como factor de personalizacién, mediante el
pensamiento critico y la praxis de una fe liberadora que lleve a la toma de
conciencia de la existencia histérica de la situacion inhumana en que malviven
muchos y muchas. Es un anuncio que tiene el reto de revivir la esperanza
activa del cumplimiento de la fraternidad y la misericordia (Gutiérrez, 1975).

Dicho de otro modo, Jests, en vez de especular sobre Dios, se centrd
exclusivamente en la predicacién del reinado de Dios (Castillo, 2004, pp.
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27-28), no como una cuestién de ensefianza doctrinal o tedrica, sino como
una forma de actuar, un comportamiento que desencadend consecuencias
a favor de la vida. Segtin Sobrino (1992), la accién amorosa de Dios es la
que estd presente desde los origenes de la historia de salvacion:“He visto la
opresion de mi pueblo en Egipto, he oido sus quejas contra los opresores,
me he fijado en sus sufrimientos y he bajado a liberarlos” (Ex 3: 7s).

Concretamente, lo tipico del ser de Dios lo constituy6 el principio de la
misericordia, que guarda una estrecha relacién con el concepto “liberacién”.
El principio de misericordia “es una re-accion ante el sufrimiento ajeno
interiorizado, que ha llegado hasta las entrafias y el corazén propio, y que esta
accion es motivada solo por el sufrimiento” (Sobrino, 1992, p. 23), principio
vertebral en la vida de Jests, de su vision de Dios y ser humano. En efecto, el
principio de la misericordia consisti6 en un anélisis de las causas del sufrimiento
y en una praxis que llevo a la transformacion de las estructuras politicas, sociales,
religiosas y econdmicas que negaban la vida digna de las personas. Por lo tanto,
el gran desafio que asumieron los cristianos y la Iglesia misma fue el de ir
configurando la vida y las instituciones desde este gran principio en el que Jests
estructur6 su vida. De ahi, que la accién fundamental de todo ser humano justo
y sensato consistira es reaccionar con misericordia ante la necesidad del otro,
“de lo contrario, ha quedado viciada de raiz la esencia de lo humano, como
ocurri6 con el sacerdote y el levita, que‘dieron un rodeo’ (p. 34).

De modo similar, los evangelios relacionaron la misericordia con las
constantes curaciones, tras la peticién “ten misericordia”. Jests actud en
dichos casos porque sintié compasion de la gente. De ahi que los que vivian
o expresaran la misericordia eran llamados felices por Jests: “Dichosos,
benditos ustedes, los que ejercitan la misericordia, los de ojos limpios,
los que trabajan por la paz, los que tienen hambre y sed de justicia, los
perseguidos por ella, los pobres...” (p. 37).

Jests no recurri6 a la violencia armada para hacer realidad la liberacion,
ni invoco a Dios para que instaurara el reinado por la fuerza. Jests no fue
un judio espiritualista, no evadi6 la realidad, ni se distancié del conflicto
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que se vivio. Se mostro siempre sensible y proactivo ante la opresion que
vivia el pueblo pobre y marginado, llegando a compartir y hacer suyas
las aspiraciones de liberacion de todos sus conciudadanos. Esto es, las
aspiraciones populares no estuvieron aisladas de la predicacién del reinado
de Dios, ni distantes de la esperanza de su realizaciéon en la historia.
Sin embargo, las acciones de Jesus fueron netamente pacifistas, aunque
denunci6 al poder politico y religioso opresor como generador de pobreza
e injusticia. Ante este hecho, Jests recomendoé: “Saben que los que son
tenidos como jefes de las naciones, las dominan como sefiores absolutos y
sus grandes las oprimen con su poder” (Mc 10: 42). En efecto, la alternativa
que Jests propuso a ese tipo de poder fue el servicio.

Para concluir, el reinado de Dios consistié en un“proyecto de vida” que
tuvo la finalidad de hacer plena y digna la vida para todos y todas. En
este orden de ideas, en la tradicién cristiana, encontramos en la”Cena del
Sefior”, uno de los simbolos fundamentales del cristianismo, que consiste
en hacer memoria y celebrar la presencia y el recuerdo vivo“de aquel Jesus
que “acepto la funcién mas baja que una sociedad puede adjudicar: la de
delincuente ejecutado” (Theissen, 2005, p. 53). Siendo asi, “sera cierto y la

gente palpard que la misa no es un mero rito, sino un recuerdo peligroso”

(Castillo, 2016, parr. 7). Por lo tanto, la eucaristia no consiste en “decir
misa”, cumpliendo y observando rigorosamente lo que manda la Sagrada
Congregacion del Culto Divino, porque “se puede hacer eso y no celebrar
la Cena que quiso Jests” (parr. 6). Entonces, celebrar la eucaristia desde
esta perspectiva implica hacernos esclavos unos de otros (Jn 13: 12-15),
amarnos por encima de nuestras preferencias y mezquindades unos a otros
(Jn 13: 33-35), participar todos en el banquete y comer en el mismo plato,
como él lo hizo (Jn 13: 20). Asi, celebrar la eucaristia no es repetir mecanica
y literalmente un rito: “Eso es una misa que nos tranquiliza (incluso nos
da devocién). Pero eso no es lo que instituyd y quiso Jesus: el ‘recuerdo

(parr. 7).

I

peligroso

Ahora bien, después de haber abordado de forma sucinta los origenes
del cristianismo con el movimiento iniciado por Jests, abordemos algunos
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hitos significativos tanto de lo profético como de lo institucional. Iniciemos
con el papel preponderante de los apdstoles Pedro y Pablo de Tarso, como
impulsores de las primeras comunidades postpascuales, mas alla de los
escenarios sociales diferentes al palestinense.

2 10fético e institucional en
d,,mwmg A A sl
postiimerias dd&nuhaq/atwawié

El movimiento de Jests, en la medida en que se fue expandiendo, trajo
un nuevo sistema de creencias. Lo que inicialmente fue una secta méas del
judaismo, se convirtié en una religion multiétnica, que llegd a extenderse
estableciendo grandes diferencias con la tradicién judia, como la de excluir
dentro de sus précticas la ritualidad del sébado y el rito de la circuncisién. De
esa manera, se proyecté al mundo pagano mediante la incursién misionera
de los discipulos, llevando consigo la obra de Jests.

En ese proceso de conformacion del cristianismo que abarca desde
comienzos del siglo I hasta gran parte del siglo II, hubo diversos matices en
la manera de entender la configuracion con Jesus.

(...) Muy pronto surgieron, entre los judios de Palestina y de la didspora,
grupos con formas muy diferentes de entender la vinculacién con Jests,
de cultivar la memoria sobre él y de relacionarse con la sociedad; grupos
que fueron estableciendo relaciones entre ellos, a veces de reconocimiento
y aceptacién, otras de conflicto y hasta de exclusién, de modo que, a partir
de una matriz judia y en contacto con el mundo grecorromano, apareci6 el

cristianismo con una entidad social propia. (Aguirre M., 2010, p. 7)

El encuentro del cristianismo con las diversas culturas fue tomando la
forma de pequenas comunidades cristianas de diverso matiz organizativo.
En ellas se fueron elaborando distintas cristologias que acentuaban unos
rasgos de Jesus. Asi, se dio el armado de los evangelios, recogiendo los
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contenidos de cada experiencia comunitaria, tanto en relaciéon con el poder
como con el carisma. En ese sentido, el poder facilité el orden interno de las
comunidades, el establecimiento de los criterios de pertenencia y exclusion,
la definicién de las doctrinas que favorecian la identidad, y la creacién de
normas éticas y estilos propios de celebracion. Lo carismatico permitio la
flexibilizacion de la tradicién, la proyecciéon de nuevas visiones, la creacion
de otros lenguajes, el fortalecimiento de lo profético y la apertura dialdgica
con el medio. Estos dos elementos, el poder y el carisma, provocaron
modificaciones sustanciales, entre otros aspectos, debido al desplazamiento
de la capitalidad geografica y religiosa de Jerusalén a Roma, el paso de las
estructuras sinagogales a estructuras romanas y la estructuracion de la moral
cristiana desde la ética estoica, sin dejar de ser por ello un cristianismo
marginal, popular y perseguido (Boff, 2013).

Las comunidades postpascuales se conformaron no solo en Palestina sino
en la cuenca del Mediterraneo, gracias a la intervencion de personalidades
como las de los apostoles Pedro y Pablo de Tarso, destacandose este
ultimo por traspasar las fronteras del judaismo e insertarse en el mundo
helenistico romano. El libro de Los Hechos de los Apdstoles identifica a
estas comunidades como”secta de los Nazarenos” (Hch 24: 5, 14), igual que
se hacia con la denominacion de cualquier otra secta judia.

En Lucas el término hairesis (secta) no tiene el sentido negativo de un grupo
herético, sino un sentido neutral de grupo (como los saduceos y fariseos,
cf. Hechos: 5, 17; 15, 5; 26, 5). El grupo de los nazarenos es, pues,‘un grupo
judio junto a otros’. (Blank, 1973, p. 293)

Ademas, la expresion ekklesia toii theoil (Asamblea de Dios) tiene un origen
judio y su equivalente en hebreo es gahal Yahwe, concepto que designaba
la reunién del pueblo de Dios para el culto. En tal sentido, a la comunidad
postpascual se le aplicé este mismo término por considerarse el nuevo
pueblo de Dios o el“verdadero Israel”, esto en un sentido escatoldgico. Al
respecto, Lucien Cerfaux en sus estudios ha mostrado que el titulo ekklesia
toil theoti no significa primitivamente la Iglesia universal, sino la comunidad
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primitiva de Jerusalén, y que mas tarde se aplicé a las comunidades judeo-
palestinas (1Te 2: 14). En Efesios se emplea significando la unidad de las
Iglesias locales. Por lo tanto, el desarrollo semantico de la palabra ekklesia
inicialmente muestra un rompimiento en el momento en el que los paganos
llegan al cristianismo. Sin embargo, no hay que olvidar que la pretension
de la comunidad primitiva era ser el auténtico Israel escatolégico. Cabe
aclarar que“la primitiva comunidad cristiana no era la tnica que pretendia
constituir el ‘verdadero Israel’. En aquella época, el pueblo carecia de una
conciencia de si tinica y reinaban en su lugar diversas concepciones sobre
su esencia y tarea” (Blank, 1973, p. 293).

En la etapa postpascual, el cristianismo y las comunidades cristianas
tomaron rostros cada vez mas diversos y plurales. En una primera etapa,
inaugurada simbdlicamente en Pentecostés, el cristianismo se volvid
experiencia carismatica. La novedad pentecostal consistié en comprender el
reino como acontecet, irrupcién permanente del Espiritu en la multiplicidad
subjetiva (cada uno escucha) y cultural (en su propio idioma) de lo humano,
en contraste con la rigida uniformidad religiosa. Con la experiencia
subjetiva de Pablo, plasmada en su ensefianza revolucionaria de la libertad
del creyente, el Cristianismo postpascual se volvié fundamentalmente una
experiencia de corte mistico (Arnold Gulikers, 2015).

A medida que se fue extendiendo el cristianismo primitivo, se
comenzaron a dar una serie de conflictos religiosos y resistencias a nivel
interno como lo corroboran las Cartas de Pablo y el libro de Los Hechos
de los Apostoles, que desembocan en el primer Concilio realizado
en Jerusalén, donde se da un gran debate en torno a las maneras de
comprender y vivir el cristianismo.

En este primer gran debate universal del cristianismo, se asienta el caracter
interreligioso de la Iglesia primitiva. La identidad cristiana ya no tiene
que encontrarse en una unanimidad ritual y legal (la circuncisién y la ley
mosaica) sino en la fe (rechazo de la idolatria), la coherencia ética (rechazo

de la fornicacién) y la solidaridad (atencion a los pobres). La tinica condicion
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religiosa judia, provisionalmente mantenida para todos los miembros de la
Iglesia, tiene que ver con las normas alimenticias restrictivas de los conversos
judios, a fin de hacer posible el signo por excelencia de lo cristiano: la
comensalidad, la mesa compartida. (Arnold Gulikers, 2015, p. 84)

Como unas de las caracteristicas mds representativas del cristianismo
en los primeros siglos estuvieron las siguientes dos vivencias que lograron
reforzar y mantener vigentes sus ideales: 1-. La persecucion romana y judia.
2-.El testimonio martirial que contribuy? a la radicalizacién del cristianismo.

Las cartas pastorales y la carta a los Hebreos afloré el deseo de retornar
a lo religioso con el énfasis en lo institucional, a través de la clericalizacion
jerarquica y una normatividad rigida y meticulosa.

La conclusién de la era martirial y la inclusién del cristianismo en el sistema
imperial romano, como su brazo ideolégico, inicia la lenta pero segura deriva
religiosa de lo que, en adelante, llamaremos la Cristiandad. Lo que Jests
nunca habia imaginado (crear una nueva religion), lo que nos habia invitado
a superar por el anuncio del Reino, se vuelve realidad. La institucionalizacion
clerical del cristianismo se traduce en un discurso y una ritualidad nuevos
y especificos, profundamente influenciados por el entorno cultural tanto
helenistico como judio. (Arnold Gulikers, 2015, p. 85)

En el siglo IV, el cristianismo dejé de ser perseguido y paso a ser tolerado,
protegido y declarado religion oficial del Imperio. Es lo que se conoce
como “el giro Constantino del cristianismo”. Esto dio origen a un nuevo
modelo llamado cristiandad, vigente hasta hoy en el marco de una disputa
histérico-teolégica que se extendié durante toda la edad media, moderna
y contemporanea occidental. La oficialidad del cristianismo como religion
condujo a la institucionalizacion y la jerarquizacion de la comunidad cristiana,
con base en los modelos organizativos propios del Imperio, con sus aspectos
de concentracion de la autoridad eclesial, la canonizacion de la doctrina
cristiana por via de la formulacién de los dogmas, y la codificacion de la moral
cristiana de corte juridico y disciplinar. Sin embargo, esta no fue una relacion
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plana y estética, pues algunas veces fue armonica y otras conflictiva, llegando
incluso a dos momentos de ruptura de gran significado y trascendencia para
el cristianismo. El primero de dichos momentos se dio en el afio 1054 con la
separacion del cristianismo de occidente del cristianismo de oriente, debido a
razones de caracter teoldgico y politico; y el segundo ocurrié en el siglo XVI,
cuando las Iglesias presididas por Martin Lutero rompieron con la Iglesia
liderada por Roma, porque no se logré tramitar la protesta radical contra
los niveles de mundanizacion y antievangelismo a los que llegd la Iglesia
Romana de la cristiandad (Boff, 1992).

La “imperializacién” de la Iglesia le signific al cristianismo herencias
en lo politico y lo religioso. Asi, en cuanto a lo politico “hered6 el sentido
del derecho, de la jerarquia, de la burocracia y la perspectiva imperial de
conquistar todos los pueblos” (Boff, 2012, p. 92) y en cuanto a lo sagrado
asumio la idea de que ella representaba la ciudad de Dios, descrita por San
Agustin (354-430), en contraposicion a la ciudad de los hombres donde
reinaba el pecado y Satands. Ademas, la fusion de la Iglesia con el Imperio le
trajo consigo la obtencién de privilegios de parte de los emperadores, desde
Constantino hasta Teodosio El Grande (395), quien”“impuso al cristianismo
como Unica religion del Estado. [Y] Con el emperador bizantino Justiniano
I (483-565) cuando se“(...) elabord la primera codificacion juridica basada
en la fe cristiana, el c6digo Justiniano” (p. 93), y declaré al cristianismo como
una fe obligatoria y prohibid, persiguié y elimind las demas religiones. Con
el paso de los siglos, la Iglesia se asumié como parte constitutiva del Estado,
con una serie de prebendas, titulos, honras, habitos palaciegos y privilegios.

La IC se convirti6 asi en una fuerza politica® cuya expresion visible fue el
estilo de vida de obispos, cardenales y papas. Al mismo tiempo, el Estado

8 La cristiandad es una unidad politica; por eso Constantino convoca concilios y los disuelve.

Las disputas teoldgicas se transformardn en problemas hasta econémicos. Que el trigo de Alejandria,
de Egipto, pueda o no ser vendido en Constantinopla, condiciona, a veces, la marcha de un concilio.
La cristiandad es al mismo tiempo unidad militar, econdmica y también unidad eclesiastica. Ahora, los
obispos perseguidos hasta ayer, se transforman en autoridad; el pobre obispo que hasta un momento
antes de Diocleciano huia para ocultarse, ahora es juez en lo referente a cuestiones matrimoniales, a
herencias, etc. (Dussel, 1978)
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ejercio control directo sobre la Iglesia a cambio de apoyo de tipo militar y
econdmico para el ejercicio de las practicas pastorales. En palabras de Dussel
(1978), se trat6 de ayuda reciproca entre el Imperio y la Iglesia, influencia en
la sociedad civil para lograr el debido respeto para con el Estado, a cambio
de hegemonia preferencial y exclusiva de lo religioso.

EnelsigloIV,lalglesia pas6 delapersecucion, el martirioy el refugio en las
catacumbeas a la jerarquizacion y el exclusivismo clerical. En consecuencia, el
papa se convirtié como el portador del poder supremo. Con los siglos, estos
rasgos centralizadores se fueron reafirmando en expresiones totalitarias y
tiranas (Codina, 1990), hasta el punto en que, en 1085, el papa Gregorio
VII, a través del decreto Dictatus Papae, llegd a la autoproclamacion de la
condicion de sefior absoluto de la Iglesia y del mundo secular, sometiendo
a reyes y emperadores de acuerdo con sus conveniencias. Pocas décadas
después, Inocencio III (1216) se hizo presentar como el representante de
Cristo y sefior universal de la Tierra, sometiendo a Europa y a Rusia a su
poder. Mas recientemente, y en el mismo sentido, el Concilio Vaticano
I (1870) atribuyé al papa poder absoluto: “ordinario, supremo, pleno,
inmediato, y universal” (CIC 331).

Si bien hubo criticos como San Bernardo, quien escribié al papa
Eugenio Il que era mas sucesor de Constantino que de Pedro (Boff, 2012,
p- 94), el rasgo preponderante fue que la Iglesia catélica se erigié como
dominadora. Segin Codina (1990),“(...) de Iglesia confesante se pasa a
una Iglesia masiva, del bautismo de adultos, preparado por los afios de
catecumenado, se pasa al bautismo generalizado de nifios” (p. 51).

En el medioevo se evidencié la tensiéon entre lo profético y lo
institucional, pues debido al “fuerte contraste entre el modelo cristiano
—una vida pobre y ajena a los bienes materiales— y la realidad de la
Iglesia imbricada en la feudalidad —una jerarquia ligada a la riqueza
material por sus origenes sociales y sus intereses politicos— [se] generd
(sic) varias corrientes contestatarias durante los siglos XI, XII y XIII”
(Mitre Fernandez, 2003, p. 401).
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Para colmo, el pontificado y la jerarquia tenian bajo control disciplinario
limitado las expresiones individuales o los grupos pequefios. Movimientos
como los cataros, los valdenses y las 6rdenes mendicantes, con discursos y
practicas distintas en cuanto a la unidad de la Iglesia, representaron voces
criticas frente a la“feudalizacion eclesial”.

El cristianismo pago6 caro la alianza con el Imperio en términos de la
modificacion de los elementos centrales de la confesion de fe, pues se
convirtié en una religion universal e individualista que ofrecia la salvacion
eterna a cambio de dadivas. Sin embargo, desde la perspectiva biblica, el
cuestionamiento irrumpié y desenmascard la religion predominante que
habia secuestrado y momificado la dindmica transformadora y revolucionaria
del proyecto anunciado por Jests, el reinado de Dios, como también lo hizo el
nazareno frente a las instituciones religiosas de su tiempo, que se convirtieron
en los principales enemigos del proyecto liberador de Dios. El mensaje
liberador y profético del reinado de Dios se desvié hacia una religién de
masas, con caracteristicas individualistas, espiritualizantes y a histdricas. Aqui
entonces cabe la pregunta: ;Qué consecuencias tiene el anuncio del reinado
de Dios en un contexto donde la corrupcién permed todas las esferas de la
sociedad, como la politica, la econdémica y la misma religion? Ademads, con
dolor se debe admitir que varias Iglesias que confesaron su fe en Jests, hoy se
han convertido en el brazo religioso de la penetracion y la continuacién de un
sistema que destruye los lazos de la solidaridad, la comunién y la basqueda
del bien comun. El cristianismo, adoptado como culto y religion por la dltima
Roma imperial (Edicto de Milan, Concilio de Nicea, Concilio ecuménico de
Constantinopla, s. IV), pasé a designarse como el espacio geografico habitado
por los cristianos, la comunidad de sus creyentes (por oposicion a los paganos
y herejes), su institucionalidad y también una civilizacién cristiana con su
concepcion del mundo, instituciones sociales y politicas, lengua y expresiones
artisticas que se transformaron en uno de los factores de la cultura occidental.
Histéricamente, el cristianismo es el periodo de la Antigiiedad tardia (ss. [T aVII)
y del Medioevo (ss.V al XV).También, puede ser reconocido como cristiandad.
El concepto ademds comprende el vinculo de la institucionalidad cristiana
con lo politico y la politica (Gallardo, 2016).
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De otra parte, el fundamento tedrico de la cristiandad estaba sustentado
en la filosofia aristotélica. En esta perspectiva, los sacramentos fueron
concebidos desde las categorias de causa y efecto, materia y forma, es
decir, como instrumentos que producian de modo eficaz la gracia. En
consecuencia, lo simbolico, lo personal y lo comunitario de los aspectos
propios de los sacramentos fueron desplazados por la exclusividad
sacral del clero. En este sentido, Codina afirma que los laicos asisten a la
administracion de los sacramentos de manera pasiva y silenciosa, mientras
el clero se convirtié en eje principal de la cristiandad y se constituyd
como el tnico mediador entre Cristo y el pueblo creyente, enalteciendo
al papa como vicario de Cristo. Esto conform6 una especie de pirdmide
escalonada“que parte de Dios hacia Cristo, de Cristo al papa, de éste al
clero, del clero a los fieles” (Codina, 1990, p. 55). El establecimiento de
instituciones y procedimientos de parte de la IC, tales como el Tribunal de
laInquisicion y la Guerra Sta, y la destruccion de las otras religiones fueron
formas de enfatizar la institucionalidad en desmedro de lo profético. No
obstante, la cristiandad no pudo acabar con la novedad profética y el
caracter escatoldgico del cristianismo, debido a que

(...) un grupo de creyentes convencidos y protestatarios inaugura una nueva
dialéctica en el seno mismo de la institucién clerical. Los monjes, seguidos
por muchos otros y otras a través de los siglos, al reivindicar el caracter
laico, carismatico y mistico fundacional del Cristianismo, mantienen vigente
a lo largo de la Historia de la Iglesia, la afirmacion profética primitiva. A
través del tiempo, dicha intuicién tomara formas y rostros diversos, segin
las circunstancias. Pero no dejara nunca de ser el aguijon en la carne de la
Iglesia. (Arnold Gulikers, 2015, p. 86)

A partir del siglo XIII, la Iglesia Catolica, como cristiandad, empez6 a
ser una realidad mas juridica y menos sacramental. Esta situacion se refleja
fundamentalmente en la eucaristia, donde se encumbra y se endiosa la
potestad del sacerdote, quien actiia en representacion de la persona de
Cristo para consagrar y realizar celebraciones sacramentales. Por tal razén,
empezaron a surgir las misas de cardcter privado, reduciendo la IC a lo
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meramente clerical, y legislando a favor del papa como jefe universal con
jurisdiccion plena sobre el mundo (Codina, 1990).

Para ilustrar lo anterior, podemos referirnos a lo que significaba la
alianza entre la IC y el Estado, ya que en ella se invitaba a los cristianos
europeos a unirse a los portugueses en una cruzada contra los musulmanes.
Asi, Portugal adquiri6 el control sobre la IC y al mismo tiempo el deber de
propagar la fe.

La cristiandad ha ido de la mano de la mundanizacion del cristianismo
positivo, objetivado y alienado en una Iglesia que se identifica con el Estado
(Dussel, 1978). Asimismo, la cristiandad se vincula con el hecho histérico
que dio origen a la civilizacion europea con moldes eclesiales, instituciones
y costumbres reflejadas en la construccion de las grandes catedrales y en la
escritura de sumas teoldgicas: una Europa cristiana que avanz6 mas alla de
sus fronteras geograficas, invadiendo, conquistando y evangelizando desde
esta perspectiva medieval (Codina, 1990).

Para el caso de América, desde la primera época del siglo XVI, los
contenidos y los métodos usados fueron de caracter intimidatorio y
exigente. Se obligaba a las comunidades indigenas a seguir la fe o serfan
consideradas enemigas del rey. De entrada, la fe europea calificé como
culturas idolatricas a las no europeas. Los misioneros y los militares venidos
de Espafa arrasaron con los indigenas, desecharon sus lugares sagrados,
sus religiones, sus cultos, porque, segin su parecer, eran supersticiones
paganas. Sus estrategias eran intimidatorias y coercitivas, en tanto exigian
que los mismos indigenas destruyeran sus pertenencias bajo riesgo de
violencia militar si no lo hacian. En gran medida, la religion catélica estuvo
intimamente unida a la opresion colonial (Codina, 1990), debido, en parte, a
la formacién que recibian los misioneros formados por la escuela de Joaquin
Da Fiore (1130-1202), que preconizaba el actuar intimidatorio sustentado en
la destruccién del mundo, predicando sentencias catastréficas. Su doctrina
encontro respaldo en el papa Bonifacio, con la Bula Inter Caetera, la cual
dice que nadie podia salvarse si no estaba bautizado en la IC y sometido al
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Pontifice Romano. Por tal motivo, los evangelizadores debian apresurarse a
bautizar a los indigenas, dejando para después la catequesis.

Respecto a la nombrada Bula Inter Caetera, el 4 de mayo de 1493 fue
recibida por Espafia, de manos del papa Alejandro VI, lider espiritual y
fuerza politica. En ella se concedian a los reyes catdlicos las tierras recién
descubiertas, a efecto de llevar el mensaje de Cristo. Ante este hecho,
frailes como Bernardino de Minaya’, Antonio de Montesinos'’y Bartolomé
de las Casas reaccionaron hasta lograr que Carlos V suspendiera en abril
de 1550 las conquistas en ultramar, hasta que una junta de especialistas
se pronunciara sobre las injusticias de la conquista en las nuevas tierras
(Aranda, 2014).

Al tiempo, un acontecimiento de trascendencia histdrica se presento
en 1550. Se trat6 del enfrentamiento entre el jurista e historiador Juan
Ginés de Septlveda, cronista oficial de Carlos I de Espafia-V de Alemania,
con el procurador y protector universal de todos los indios de las Indias,
Bartolomé de Las Casas. Cabe destacar que Ginés de Septlveda ya habia
tenido un enfrentamiento con Erasmo de Rotterdam, quien abogaba por
el respeto, la tolerancia y la razon, y quien criticaba la imposicion de la
fe por medio de las armas. El argumento de Ginés de Septulveda en su
Gonsalus consistio en justificar la compatibilidad entre el espiritu militar
y el cristianismo, litigando que las guerras son una buena ocasién para
practicar las virtudes que en época de paz no es posible ejercitar. También,
en su Democrates alter presento la justificacion de la guerra espafiola,
basdandose en cuatro causas:“(1) la servidumbre natural de los indios; (2)
la obligacién de eliminar aberraciones morales como la antropofagia y los

? “En 1536... [Minaya] realiza su viaje a Europa, para solicitar la intervencién pontificia en los

asuntos americanos, concretamente en defensa de los indios” (De la Hera, 1992, 115). En la carta que
dirige a Felipe II, el fraile atestigua la brutalidad espafiola:“yo he estado diez afios en las Indias de V.M.
y he visto las tiranias que los espafioles hacen en los indios que a Dios quitan las d&nimas y a V.M. los
vasallos”, (Hanke, 1992, p. 85).

10 En el afio de 1511, el dominico fray Antonio de Montesinos denuncia, desde el pulpito, el
sistema de encomiendas y los malos tratos de los que los indios eran constantemente victimas (De la
Hera, 1992, p. 99).
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sacrificios humanos; (3) proteger a las victimas de sendos crimenes; y (4)
la promocion del cristianismo” (Aranda, 2014, p. 29). Si bien en términos
teoldgicos prevalecian los argumentos de De las Casas y de que, en 1537,
el papa Pablo III con la Bula Sublimis Deus habia prohibido la servidumbre
a cambio de enfatizar la dignidad humana de los indios, en la practica
los conquistadores no fueron obligados a respetar las libertades, las
propiedades y las cosmovisiones de los pueblos originarios de América
y Africa. En el afio 1568, Felipe II prohibié que se escribiera sobre las
cualidades de los indios o aspectos que los favorecieran. En efecto, los
escritos como los De las Casas, Sahagin y Mendoza fueron prohibidos
ante el tinte profético que tenian, al cuestionar la conquista en sus formas
crueles e inhumanas.

Otro hecho que evidenci6 ese tipo de posturas contradictorias dentro de
la IC y expresaron esa tension entre lo institucional y lo profético, fueron
los obstaculos interpuestos por CarlosV para que los obispos de América
asistieran al Concilio de Trento, todo con la excusa de que las sedes
episcopales debian tener siempre la presencia de su pastor' Sin embargo,
la motivaciéon de los obstaculos era de caracter encubridor, por temor a
que en Roma se conociera la realidad brutal y sanguinaria que consentia
la unién de laicos y religiosos, con el objetivo de conquistar y evangelizar:

La evangelizacion estuvo unida a la conquista, la cruz a la espada, el
misionero al conquistador, el anuncio del Dios Padre y de Jests Salvador a
la privacion de la libertad, de la cultura, de los bienes, y en muchos casos de
la propia vida. (Codina, 1990, p. 60)

En tal sentido, se erigié una Iglesia de cristiandad con el derecho
exclusivo de ser la portadora de la salvacion, frente a las otras religiones que
fueron catalogadas como demoniacas. Asi lo constata la Bula Inter caetera:

1 De acuerdo con los razonamientos que se han venido realizando, en el Concilio Vaticano I
estuvieron presentes 65 obispos latinoamericanos, pero con un papel inexistente y anénimo. No podian
dar razén por dénde iba la Iglesia, se sentian perdidos. Lo que hicieron fue aprobar simplemente lo que
Roma proponia (Dussel 1978).
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“La fe catolica y la religion cristiana sea exaltada y en todas partes ampliada
y dilatada; proctrese la salvacion de las almas; sométanse las naciones y
sean ellas reducidas a la fe” (p. 60).

Otro de los aspectos cuestionables de la cristiandad fue la justificacion de
la postura esclavista. Al respecto, Ginés de Septulveda defendio la esclavitud
con el pretexto de que asi se garantizaria el bautizo y con él se harfan
indigenas y africanos hijos de Dios. Se trat6 de un pensar fundamentado
en Aristételes mas que en el evangelio:

Para €], los indios eran seres inferiores, id6latras, viciosos, que practicaban
sacrificios humanos, practicas sexuales aberrantes, y no tenian propiedad
privada. Por todo ello, era legitimo conquistarlos para civilizarlos y
evangelizarlos, en una como guerra Sta, ya que, como dice Oviedo, la
polvora de los cafiones contra estos idélatras es como incienso para Dios.
(1990, p. 60)

Para la cristiandad, la espiritualidad consistia en una practica
devocional intensa, llena de novenarios, devociones, patronos, misas,
peregrinaciones, reliquias, que insistia hasta mas no poder en la“obsesion
por el pecado y el miedo a la condenacién eterna, el temor al demonio, el
recurso a las brujas, las supersticiones populares...” (p. 68). Estas practicas
devocionales y piadosas en la Iglesia acentuaron el individualismo que
suplant6 a lo comunitario. Es decir, la espiritualidad que se promovia era
distante de la formacion biblica, del cuidado de la pastoral y tenia un
énfasis marcado en el dualismo entre lo profano y lo sagrado, llevando
a asumir una vision espiritualista y alienante del mundo y la historia
misma (Codina, 1990).

La IC, desde la perspectiva de la cristiandad, “actu6 mdas como
integracion social que como innovacion evangélica, mas como fuerza
cimentadora que como fermento profético de la sociedad y busqueda de
un modelo alternativo de otro estilo de comunidad” (Codina, 1990, p. 62),
que, por ejemplo, a través de la enciclica Etsi longissimo terrarum de PioVII,
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exigi6 al clero de América Latina desarraigar y destruir los alborotos y las
sediciones, exhortando“a los obispos a resaltar las nobles virtudes del rey
catdlico Fernando VII y a recomendar al pueblo la obediencia y fidelidad a
la monarquia” (Codina, 1990, p. 82). En este sentido, a lo largo y a lo ancho
del continente latinoamericano se dio la reproduccion organizacional,
teoldgica y pastoral del modelo de Iglesia europea, romanizada y colonial.
Asi, se cre6 una Iglesia latina, occidental, centralizada y uniformizante,
como se corrobora en los Sinodos realizados en México y Lima, como
meras aplicaciones de Trento.

En este mismo sentido, Remolina (2016) afirma que la cristiandad fue
un ejemplo de expansion e invasion de lo sagrado, sacralizando las normas,
las concepciones y las costumbres de los pueblos, épocas y culturas, al
darles sustento y autoridad religiosa desde su perspectiva. Para ello, la IC
administré y organizé lo sagrado, en otras palabras, profané el universo, la
sociedad y la vida intima, incluyendo la sexualidad y las comidas.

En este ambiente contradictorio y polémico es evidente la pobreza y el
desinterés por los estudios sobre los origenes del cristianismo. A cambio, se
impuso un caracter apologético con posturas bastantes severas y que estan

(...) presentes en el decreto Lamentabili (DS 3452) y en la enciclica Pascendi,
ambos de 1907, resumidas en el juramento antimodernista de 1910, en el
que se afirma:‘La Iglesia fue instituida inmediata y directamente por Cristo
mismo, verdadero e histérico, mientras vivia entre nosotros’ (DS 3540).
(Aguirre M., 2010, p. 43)

En un estudio realizado por Gallardo (2016), se afirma que este
ultimo cristianismo de cardcter civilizatorio fue el que llegd a América
Latina con la invasién de 1492, mientras que el cristianismo protestante
(Lutero, Calvino, s. XVI) lleg6 a finales del siglo XIX, convirtiéndose en
un referente cultural. Con la puesta en marcha de la Contrarreforma, se
facilité la aparicion de nuevas ordenes religiosas que tenian la mision
de ayudar a los sectores mas vulnerables en areas como la educacion, la
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salud, el apostolado en prisiones y los hospitales y la adhesion de estos
sectores populares a la Iglesia. Esto tenia la pretensiéon de fortalecerla
tanto en lo religioso como en lo institucional, mediante la exaltacion de
la figura papal y la confirmacién de un ethos autoritario, fundado en la
persecucion de la herejia, de los herejes, la conversion de los paganos y
la promulgacion de las guerras de religion en Europa a inicios del siglo
XVI hasta finales del XVIIL. En consecuencia, la llegada de la fe cristiana
a América Latina supuso la adhesion y la conversion obligatoria a un
cristianismo de corte “sefiorial politico-cultural y clerical” durante el
periodo de la Colonia (1492-1898).

En 1537, con la bula papal de Paulo III, Sublimis Deus, se sanciond la
aculturacion factible y deseable de lo que hoy es América Latina y el Caribe:

(...) Nos pues, que aunque indignos hacemos en la tierra las veces de
Nuestro Sefor, y que con todo el esfuerzo procuramos llevar a su redil las
ovejas de su grey que nos han sido encomendadas y que estan fuera de
su rebafio, prestando atencién a los mismos indios que como verdaderos
hombres que son, no solo son capaces de recibir la fe cristiana, sino que
seglin se nos ha informado corren con prontitud hacia la misma; y queriendo
proveer sobre esto con remedios oportunos, haciendo uso de la Autoridad
apostolica, determinamos y declaramos por las presentes letras que dichos
Indios, y todas las gentes que en el futuro llegasen al conocimiento de los
cristianos, aunque vivan fuera de la fe cristiana, pueden usar, poseer y gozar
libre y licitamente de su libertad y del dominio de sus propiedades, que no
deben ser reducidos a servidumbre y que todo lo que se hubiese hecho de
otro modo es nulo y sin valor, [asimismo declaramos] que dichos indios y
demas gentes deben ser invitados a abrazar la fe de Cristo a través de la
predicacién de la Palabra de Dios y con el ejemplo de una vida buena, no

obstando nada en contrario. (Gallardo, 2016, parr. 3)

La politica papal y su prolongacion clerical, la administracion ibérica,
el mestizaje, la propiedad sefiorial de la tierra y el patriarcado en el marco
de una contrarreforma, nutrieron, hasta finales del siglo XIX, la forma de
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ser cristiano-catdlico latinoamericano. Desde finales de ese siglo, y hasta hoy,
este ethos de cristiandad se mantiene como culturalmente constitutivo para
su poblacién y también como expresién cultual mayoritaria (Gallardo, 2016).

8-.E desaviollo de dico ¢ institucional en la vealizacion del
Concilio &umum’]ﬁuhmwwmw las conferencias &%
latinoamericano: transformar o consewar

La realizacion del Concilio Vaticano II constituy6 un hito de renovacion
para el cristianismo, cuyas resoluciones fueron fruto de la tensién entre
progresistas, que propendian por un cristianismo profético-vanguardista,
y conservadores, que seguian en la defensa de un cristianismo anclado a
la institucionalidad. La reflexion teoldgica fue alimentada con los aportes
provenientes de las distintas latitudes, como es el caso de los europeos
que proponian la apertura de la Iglesia a los no creyentes (la inclusién de
“todos” dentro de la categoria de “pueblo de Dios”) y de América Latina,
quien aport6 al debate de temas como la justicia y el desarrollo. Toda esta
reflexion teoldgica influyd en la configuraciéon de un nuevo modelo de
Iglesia (Morello, 2007).

El Concilio Vaticano II (1962-1965) y las Conferencias Episcopales
Latinoamericanas en Medellin (1968), Puebla (1979) y Aparecida (2007)
intentaron la reconstruccion de la identidad de la IC como movimiento
de Jests. En los afios posteriores al Concilio Vaticano II, hizo su aparicién
la Teologia de la Liberacién y las Comunidades Eclesiales de Base como
dos grandes acontecimientos de la IC latinoamericana. El Concilio buscd
responder a aquella pregunta que PabloVI expresé magistralmente:“Iglesia,
(qué dices de ti misma?”.

Asi, fueron aflorando cambios fundamentales como el paso de

(...) una concepcién juridica a una concepcioén teoldgica, de una visién

externa a una vision interna. La Iglesia era definida desde sus elementos
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externos: congregacion de los fieles cristianos, presididos por..., bajo la
autoridad de..., teniendo en comun tal profesion de fe, tal disciplina, tales
sacramentos... El Vaticano II va a ver la Iglesia ‘desde dentro’, desde las
fuerzas ocultas que la crean, desde el misterio que la habita y que constituye
su ser mas profundo. La Iglesia es, dird el Concilio, ministerio, como un
sacramento, una comunion, una comunidad de fe, esperanza y amor.
(Vigil, 1985, p. 19)

El Vaticano 1II apel6 a retomar la esencia del cristianismo y a fortalecer
entre los fieles una vida acorde a las primeras comunidades cristianas. Para
ello, se planted la reinvencion de las instituciones a partir de la justicia y el
amor, emulando la vida y la practica de Jests (Boff, 2016), y respondiendo a las
necesidades reales actuales, procurando la promocién de la unidad de cuantos
creen en Jesucristo. Se revalorizaron las realidades histéricas, se posibilité el
didlogo con el mundo moderno, se regresé a las fuentes de revelacion y se
posibilité un acercamiento a las Iglesias de la Reforma. La Iglesia entonces
se concibi6 como servidora de la humanidad (Concilio Vaticano II, 1965), que
sigui6 el camino del Jests pobre y humilde (Concilio Vaticano II, 1964).

Gutiérrez (1975) en sus escritos refiere que el hombre contemporaneo
ha ido adquiriendo un cardcter consciente, critico y protagénico ante
las injusticias, las represiones, los condicionamientos econdmicos y
socioculturales que le impiden realizarse de manera integra y digna, y ha
empezado a generar cambios gracias al encuentro entre salvacion y proceso
histérico de liberaciéon del hombre, entre fe y existencia humana, entre fe
y realidad social, fe y accion politica... En efecto, la IC tiene la misién de
anunciar y hacer realidad el reinado de Dios. En tal sentido, la fidelidad a
esa tarea pasa indudablemente por el discernimiento de los interrogantes
que surgen de las circunstancias historicas de orden politico, social,
econdmico, cultural y religioso, y exigen respuestas acordes al anuncio y la
implementacion del reinado de Dios.

Las Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano,
especialmente las de Medellin y Puebla, suscitaron y dinamizaron una
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eclesiologialiberadora que se fue fraguando alolargo yancho del continente,
con sus fundamentos en la comunién y la participacion cristiana. Ademas,
estuvieron inspiradas en la praxis reveladora y normativa de Jests y de
las primeras comunidades cristianas, con el fin de dar respuestas a esas
situaciones dramaticas de incomunicacion, de negacion de la participacion,
de anonimato, de soledad, de pobreza, de individualismo y aislamiento en
que se encontraban muchos pueblos y comunidades (Parra, 1979. p. 119).
En tal sentido, este ideal de comunién que profetizé6 Medellin y Puebla
aposto por superar lo abstracto y concretarse como realidad histdrica:

Cada comunidad eclesial deberia esforzarse por constituir para el continente
un ejemplo de modo de convivencia donde logren aunarse la libertad y la
solidaridad. Donde la autoridad se ejerza con el Espiritu del buen Pastor.
Donde se viva una actitud diferente frente a la riqueza. Donde se ensayen
formas de organizacién y estructuras de participacién, capaces de abrir

camino hacia un tipo mas humano de sociedad. (DP 273)

No hay duda de que el Vaticano II fue zarandeado por el Espiritu, como
lo expresan muchos en la Iglesia, llevando a los obispos, motivados por el
papa Juan XXIII, a proponer y gestionar una lectura consciente de los signos
de los tiempos y a buscar respuestas a las necesidades y los problemas
que padecian y achicaban la vida.. Precisamente, esa actitud de didlogo
con la sociedad hizo que la IC indagara y confrontara el significado de
ser cristiano en un continente donde la gran mayoria de su gente vivia en
situaciones de extrema opresion y exclusion (DP. 30), donde la miseria y la
injusticia abundaban sin limite, deshumanizando sin pudor a millares de
seres humanos de forma continua y sistematica. Esa situacion de pobreza
extrema y generalizada de los pueblos adquiri6 en la vida real rostros muy
concretos que cuestionaron e interpelaron a los cristianos, reconociendo los
rasgos sufrientes del mismo Dios revelado en Jesucristo (DP 31ss).

Segun la Constitucion Dogmatica Sobre la Iglesia - Lumen Gentium, la
IC es el pueblo de Dios que, como sacramento, hace visible la comunién
con El, con los otros y con el universo (LG 1). Su misién se comprende
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solamente en funcién de los demas y en la sostenibilidad responsable de la
vida. La mediacion de la conciencia de los otros (marginados) y del planeta
en el que acttia es la condicién indispensable de su propia conciencia
como comunidad-signo. Dicha mediacién Iglesia-mundo ha de ser vista
en términos dindmicos y temporales, validos para sostener y clarificar su
verdadera identidad (Gutiérrez, 1975).

De igual manera, el Concilio Vaticano II, a proposito del concepto biblico
de Pueblo de Dios, precisa que todos los bautizados son poseedores de una
gran pluralidad de carismas del Espiritu, tienen la misma fe, una misma
Escritura y se nutren de la eucaristia (LG 12). La figura Pueblo de Dios es
una realidad historica y existencial que viene a significar la familia de Dios.
La IC en América Latina ha ido tomando conciencia de esta nueva realidad
en la medida en que ha ido incorporando, en su historia y su cultura,
soluciones para hacer realidad la plenitud de la vida para todos y todas. En
efecto, la Iglesia pasa de ser sociedad perfecta a ser sacramento universal
de salvacién: unidad con Dios y entre los hombres, como lo sefialan los
documentos del Concilio Vaticano II (LG 1, 9, 48; GS 45; Ad Gentes 1, 5;
SC 5). La Iglesia se concibe como un misterio presente en la historia como
Pueblo de Dios, portadora de las notas de visibilidad, historicidad, concrecién
y significatividad. De este modo, el axioma clasico es:“Fuera de la Iglesia no
hay salvacion, queda reformulado desde otra perspectiva mas positiva: la
Iglesia es el sacramento universal de salvacion” (Gutiérrez, 1975, p. 96).

El Vaticano II establecié los lineamientos de una nueva perspectiva
eclesiologica. Una Iglesia sacramento (Cf. LG 1, 9, 48, 59; GS 45), que,
con su modo de actuar en el mundo, llevé a que las personas encontraran
en ella un signo de esperanza que le diera sentido pleno a sus vidas. El
término sacramento ha tenido dos comprensiones: inicialmente, se tradujo
con la palabra griega misterio (mysterion) que, segin Pablo, significa el
cumplimiento y la manifestacion del designio salvifico:“misterio escondido
desde siglos y generaciones, y manifestado ahora” (Col 1: 26). Por otra parte,
en el dmbito eclesial, el sacramento posibilita el encuentro de los seres
humanos con Dios, realizdndose y manifestandose el designio salvifico,
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donde acontece la revelacién gracias al llamado a la comunién con Dios y a
la unidad de todo el género humano (Gutiérrez, 1975).

La IC, durante las décadas de los 60 y 70, vivié una doble dindmica. De
una parte, se produjo la transformacién en lo teoldgico y pastoral de algunos
sectores; y, de otra parte, se dieron resistencias y reaccién a los cambios al
interior de la misma Iglesia. Lo anterior tiene sus antecedentes a finales del
siglo XIX, cuando la Iglesia, queriendo dar respuestas acordes y eficaces a
las diversas problematicas sociales, impulsé la Doctrina Social de la Iglesia
(de ahora en adelante DSI), que fue profundizada en los documentos
conclusivos de las distintas Conferencias Episcopales Latinoamericanas.
La DSI comprendié una serie de textos producidos y leidos en diversas
situaciones para clarificar los compromisos histéricos de la IC en relacién
con los problemas econdémicos y sociales que padecia la humanidad.
Actualmente son textos que estan impregnados de una reflexion ética,
contienen una valoraciéon permanente de la realidad humana y una serie
de principios orientados a la accion, cuya fuente inspiradora es la Sagrada
Escritura. En términos generales, dichos documentos apuntaron a la
defensa de los pobres, a sehalar y a cuestionar las injusticias, a denunciar
las opresiones y a proponer exigencias del cambio social que posibiliten los
signos del reinado de Dios.

Histéricamente, el magisterio social eclesial tiene sus origenes en la
enciclica Rerum novarum de Ledn XIII del ano 1891, cuya tematica estuvo
influenciada porlasituaciéon de inequidad de los obreros, como consecuencia
de los cambios sociales producidos por la Revolucion Industrial de finales
del siglo XIX. LaIC defini6 su postura en relacién con problematicas sociales
tales como las cuestiones sindicales, el valor y los limites del trabajo, y el
salario justo. Pio XII, citando a Ledn XIII, decia que la obligacion de los
politicos es procurar el bienestar de todo el pueblo, particularmente de los
mads pobres y excluidos. Estas fueron sus palabras:

La raza de los ricos, como se puede amurallar con sus propios recursos,

necesita menos del amparo de la publica autoridad; el pueblo pobre, como

65



66

La 751[&! ia colombiana frente al conﬂictof

carece de medios propios con qué defenderse, tiene que apoyarse mucho en
el patrimonio del Estado (RN 22-23). (Ledn XIII, 1861)

De igual manera, expresa que el derecho de propiedad tiene limites:
“Jamas debe perderse de vista el destino universal de los bienes” (GS 69),
“Todos los demas derechos, incluido el de propiedad, estan subordinados a
eso. La propiedad no es un derecho incondicional y absoluto. .. El bien comun
exige a veces la expropiacion” (PP 22-24) (Gonzalez Faus, 2017, parr. 3 y 6).

Segtn la DSI, en el transcurso de la historia, segtn la DSI, la principal
misién de la Iglesia, se ha manifestado de dos maneras diferentes, pero
complementarias. De una parte, el testimonio de la conciencia de los
profetas y, de otra parte, la ensefianza social a toda la sociedad, como
un servicio pastoral de los obispos y del papa, que tiene en cuenta la
justicia social que emana del evangelio mismo. Para el papa Pablo VI, la
justicia social fue un contenido de la evangelizacién, dado que el acto de
evangelizar implica la transformacion de los distintos aspectos de la vida
humana, desde la relacién reciproca entre fe, vida personal y social. En
tal sentido, testimoniar, anunciar y exigir liberaciéon integral de todos los
seres humanos es el deber ser de la IC, pues es parte constitutiva de su
misién fundamental que es el anuncio del reinado de Dios, de la buena
noticia de vivir en la justicia y la paz. De lo anterior se deduce que hay
una unidad intima entre fe y justicia. Al respecto, los obispos reunidos
en Puebla afirmaron que proclamar la fe, por un lado, y vivir la injusticia,
por otro, es un escandalo y una contradiccion (DP 28). Por lo tanto, desde
esta perspectiva cristiana, el abismo entre ricos y pobres se convierte
en un pecado de injusticia que se refleja dramaticamente en pobreza,
mortalidad infantil, falta de vivienda digna, problemas de salud, salarios
de hambre, desempleo, subempleo, desnutricion, inestabilidad laboral,
migraciones masivas forzadas y desamparo (DP 29 y 1135) (Antoncich y
Munarriz, 1987).

El fin primordial de la DSI lo constituye la dignidad del ser humano,
su promocion y liberacion integral, tanto en la dimension histérica como
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en la trascendental (DSI 81), fundamentada en la constitucién de cinco
grandes principios sociales: la dignidad, el bien comun, la subsidiariedad,
la solidaridad y la participacion. Asi, 1) la dignidad de la persona constituye
el principal fundamento y pone de manifiesto que lo primero es entender
qué es el ser humano, distinguiendo su verdadero bien para pensar
correctamente la sociedad, la politica, la economia y la cultura. Es decir, la
dignidad humana es comprendida como el reconocimiento de la persona
siendo un ser digno de respeto, con valor intrinseco e inalienable, que no
tiene precio ni puede ser instrumentalizada'. 2) El bien comun es otro de
los elementos clave de la DS, que lo define como el conjunto de condiciones
de la vida social que hacen posible a las asociaciones y a cada uno de sus
miembros el logro més pleno y facil de la propia realizacién. No es una
nocion abstracta, sino una realidad enteramente practica, que consiste en
la plena realizacion de la persona “con” y“para”los demads, siendo deber
de los gobernantes procurar de forma adecuada y escalonada el bienestar
material (alimento, vestido, salud, trabajo, educacién y cultura, formacién
e informacién adecuada, derecho de fundar una familia) y espiritual de
todos los ciudadanos, acompanados del respeto y la paz que emanan de la
estabilidad y la seguridad de un orden justo. 3) La subsidiariedad se refiere
a que “las sociedades de orden superior deben ponerse en una actitud de
ayuda (“subsidium”) con respecto a las menores®. 4) La solidaridad es la
determinacion firme y perseverante de empenarse por el bien comun, pues
“designa la profunda interdependencia de los hombres y los pueblos en
relacién con el bien comtn de cada comunidad y (...) de la humanidad
entera” (Letelier Widow, 2017, p. 94). En otras palabras, todos debemos
ser responsables de todos. 5) En cuanto a la participacion, consiste,
“(...) esencialmente, en una serie de actividades mediante las cuales el
ciudadano, como individuo o asociado a otros, directamente o por medio

12 Fundamentacion de la linea de investigacion en dignidad humana y derechos humanos.
Unicat6lica, Direccién de posgrados, 2012. (Johana Andrea Bernal — Julio César Alvear — Diego Fernando
Ospina — Hugo Becquer Paz).

1 Entendida en sentido positivo, alude a la ayuda econémica, institucional, legislativa, ofrecida
a las entidades sociales mas pequefias (Pontificio Consejo Justicia y paz. Compendio de la doctrina
social de la Iglesia No. 186).
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de los propios representantes, contribuye a la vida cultural, econémica,
politica y social de la comunidad civil a la que pertenece” (DSI 189). Estos
principios constituyen un referente para la construccion de una sociedad
digna y justa para todos los seres humanos.

Desde esta perspectiva, el ser y el quehacer de la IC es comprenderse
como sacramento de salvacion. Por lo tanto, su magisterio es un servicio a la
fe que nos pone en contacto con Jesucristo y su obra salvifica. Sin embargo,
la DSI no ha de ser presentada en el plano doctrinal con el propdsito de
abogar por la verdad o la falsedad de doctrinas en relacién con la fe, sino
como un proceso permanente de iluminacién y confrontacién de la realidad
social cambiante'*. Parafraseando a Gustavo Gutiérrez, la tarea de la Iglesia
no es salvar, en el sentido de asegurar el cielo, sino que su real significado
salvifico lo alcanza en el devenir histérico de la humanidad mediante el
servicio amoroso, compasivo y preferencial por los excluidos de la sociedad,
que son los primeros en el reinado de Dios. La Iglesia ha de estar en funcion
de su principal tarea que es la de ser signo de solidaridad y de liberacion
del género humano y de su historia. Es decir, ha de transparentar en sus
estructuras visibles el reino de Dios® (Gutiérrez, 1975). La proclamacion del
reinado de Dios, cuyos signos son la misericordia y la justicia, consiste en la
toma de conciencia de la opresién inhumana existente y de la necesidad de
un cambio radical: “Bienaventurados los pobres, porque vuestro es el reino
de Dios” (Lc 6: 20) (Aguirre M, 2009)

H Tiene un caracter dindmico (Puebla 473). No es algo monolitico, afirmado de una vez para

siempre. Ni es tampoco una voz universal para todas las situaciones y circunstancias (Antoncich y
Munarriz, 1987).

5 En primer lugar, Jests no usa conceptos ni recurre a dogmas para definir a Dios, usa un

lenguaje sugerente y poético. De otra parte, para Jesus, Dios no es una teoria sobre la que habla, sino una
experiencia que transparenta con su manera de ser y vivir. Indiscutible que la expresion“reino de Dios”
es propia de Jesus, y no tiene cabida que se pretenda explicar como proyeccién de la iglesia posterior.
Sin embargo,“el reino de Dios sirve para justificar actitudes espiritualistas preocupadas en exclusiva por
el llamado reino de la gracia en las almas, también como proyecto teocréticos que pretenden imponer,
por la fuerza si es necesario, una supuesta civilizacién cristiana; otras veces el reinado de Dios tiene una
funcionalidad politica totalmente distinta, por ejemplo en la teologia de la liberacién, donde estimula el
compromiso con los pobres y no busca la hegemonia ni ideolégica ni institucional de la Iglesia” (Aguirre
M, 2009, pp. 59-60).
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ElVaticano II, a través de sus documentos, detalla el rostro de una Iglesia
“intima y realmente solidaria con el género humano y su historia”, que
camina con toda la humanidad y estd sujeta, juntamente con el mundo, a
la misma suerte terrena, pero que al mismo tiempo es“como fermento y
como alma de la sociedad, que debe renovarse en Cristo y transformarse
en familia de Dios” (DSI 96). De ahi que la IC ha de ser la continuadora de
la obra de Cristo, siendo la principal responsable de establecer en el aqui'y
en el ahora el reinado de Dios. Esto le exige apartarse de la busqueda de los
poderes terrenales y evitar mezclarse en la politica partidista de los Estados.
Asi, la IC ha de servir incansablemente a las personas y a las comunidades
en procura de su pleno desarrollo (DSI 13), dado que el reinado de Dios es
la realizacion de la utopia fundamental del ser humano, que consiste en
la transformacion de este mundo y de todo lo que en él hay de alienante,
como el dolor, el pecado, la desunién y la muerte.

Las situaciones de injusticia y explotacién son incompatibles con el
anuncio del reinado que es paz, verdad, esperanza y reconciliacién para
todos. Gutiérrez (1975) afirma que la Iglesia politiza evangelizando, con
ello no quiere decir que el evangelio se reduzca a crear en las personas
una mera conciencia politica, que prescinde de la revelacion del Padre,
quien es el que asume, transforma y realiza toda inspiraciéon humana,
sino que el anuncio del evangelio tiene una inevitable dimension politica
porque esta dirigido a todos los seres humanos que estan inmersos en
un tejido de relaciones sociales, que en la mayoria de los casos les resulta
infrahumana. Chenu, citado por Gutiérrez, agrega que evangelizar es
encarnar el evangelio en el tiempo, y ese tiempo hoy tiene las caracteristicas
de ser dificil y hasta tenebroso. Asi que esta situacion precisa de una
lectura permanente y critica de los signos de los tiempos (GS 4). El reino
que constituye el objeto de nuestra fe y de nuestra esperanza trae al
corazon cristiano una doble certidumbre: la de ser un reino que ya“esta
dentro de nosotros y la de ser un reino que vendra. Evidentemente es algo
presente y evidentemente es algo futuro: su certidumbre es certidumbre
de presencia y ausencia, como la es la de la huella de Dios en la creacion”
(Antoncich y Munarriz, 1987, p. 41).
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De otra parte, la universalidad del amor cristiano se convierte en una
abstracciéon si no se concretiza en la historia como proceso, conflicto,
superacion de los individualismos y odios. El amor a todos no quiere decir
evitar los conflictos, ni procurar una armonia ficticia o unanimismo. El
amor es solidaridad con los oprimidos e implica liberar a los opresores de
su enceguecido poder, producto de la ambicion y el egoismo. Asi, el amor
a los enemigos“es el transito hacia una sociedad sin clase, sin propietarios
y despojados, sin opresores y oprimidos”*® (Gutiérrez, 1975). En varios
documentos eclesiales nos topamos con evidencias que hablan de la
dificultad que acompand a los obispos en esta tarea de orientar la accion
cristiana en lo social y lo politico.

Muchos de los actuales dirigentes politicos tienen una imagen alejada
de la realidad y puramente “religiosa” de la IC: la identifican con la
jerarquia, la excluyen de cualquier participacion en procesos de cambio,
so pretexto de que “no debe meterse en politica”, y le atribuyen apenas
la inofensiva misiéon de pacificar sin denunciar, de cubrir con el manto
de la “unidad espiritual” las profundas diferencias sociales que dividen
al pais y de entregarse a actividades puramente asistenciales, siempre
que no comprometan las estructuras sociopoliticas en vigor (Antoncich y
Munarriz, 1987, p. 40).

Cabe resaltar que la IC no tiene su fin en si misma, pues su cometido
principal es estar al servicio del reinado de Dios, aun sabiendo que dicha
realizacion en la historia siempre serd parcial e incompleta. El mensaje que
ella anuncia contiene una visiéon universal de la vida digna de todos los
seres humanos y de los pueblos que habitan la tierra, que hace comprender
la necesidad de la unidad de la familia humana. Esta unidad no se
construye con la fuerza de las armas, del terror o de la prepotencia sino

1o “Los cristianos debemos estar comprometidos personal y colectivamente en la construccion
de una nueva sociedad. Esta nueva sociedad debe ser una sociedad sin clases, en la que haya una
propiedad colectiva de los medios de produccion” Cristianos en un mundo de injusticia. Conclusiones
del “Primer encuentro por una iglesia solidaria”, en Expreso (Lima) 7 de mayo de 1971 (Gutiérrez,
1975, p. 358).
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con el didlogo, la comunidn, la solidaridad, la justicia y la paz (DSI, 432).
El papa Francisco“esclarece que si bien es cierto la Iglesia posee y dispone
de doctrinas generales que direccionen y ordenen cada aspecto de la vida
del ser humano para hacerlo agradable ante los ojos de Dios, también lo es
que cada situacion debe abordarse con misericordia y caridad en la practica
pastoral” (Ospina, 2015, p. 189). Es decir, ante la norma prescrita en la
doctrina, prima la misericordia y la caridad en la pastoral.

Una pastoral misionera no se obsesiona por transmitir de modo
desestructurado un conjunto de doctrinas para imponerlas insistentemente.
El anuncio misionero se concentra en lo esencial, en lo necesario, que, por
otra parte es lo que mas apasiona y atrae, es lo que hace arder el corazén,

como a los discipulos de Emads. (Ospina, 2015, p. 190)

Porque la relacion de Jests con el reinado no fue meramente una
predicacién amorfa, sino una accién performativa y liberadora. Jesus
no declar6 meramente una verdad para ser sabida, sino que puso toda
su vida al servicio de la realizacién de esa verdad, que consistié en que
toda persona viviera dignamente. No solo predicé que el reino de Dios
se acercaba, sino que intentd realizarlo. Con su testimonio de vida lo
instaurd, lo hizo realidad. Su vida estuvo dedicada a la praxis del reinado,
como denota su actividad a favor de los oprimidos, sus prodigios, sus
exorcismos, su critica frente a la sociedad de su época que era la negacién
del reino y, finalmente, su actitud consecuente que lo llevé hasta incluso
dar la vida.
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Amodo de cievie

Kiing (1977) sefala que es legitimo llamar cristiano o Iglesia cristiana“a
todo lo que, en la teoria y en la praxis, tiene una relacion positiva y expresa
con Jesucristo” (p. 153). Sin embargo, es necesario hacer algunas precisiones
para comprender el verdadero sentido del cristianismo, teniendo en cuenta
que lo verdadero, bueno, bello y humano no es exclusivo de un grupo o
confesion: la auténtica conviccion, la fe sincera y la buena voluntad puede
acompanar a cualquier ser humano. Ademas, la meditacion, la accién social,
la honradez de vida y la salvaciéon no son propiedad de ninguna Iglesia.

Todos, tanto judios como musulmanes, hindtes, budistas, humanistas y
ateos, luchan contra la inhumanidad y promueven la humanidad. De igual
modo, Jesus puso en marcha el reinado de Dios, que se resume en el Padre
Nuestro en el cual se expresan las dos hambres del ser humano: el hambre
de Dios y el hambre de pan (Boff 2016). En la misma perspectiva, Mardones
(1996) sefiala que “la revolucion religiosa llevada a cabo por Jests radica
en haber hecho del préjimo lo sagrado (...) el respeto debido al otro ser
humano era semejante al respeto debido a Dios” (p. 75). Este aspecto va
en consonancia con la tradicién profética hebraica que sefiala que, de
esta manera, el ser humano se constituye como el lugar habitado por la
divinidad, convirtiéndose en la manifestacion de lo sagrado por excelencia.
Lo anterior sefala visiblemente que el camino de acceso a Dios que revela
Jests es el préjimo (1Jn 4: 20), donde el culto y la ley son desplazados por
el servicio compasivo y misericordioso a los marginados y excluidos de
la sociedad, a través de la eliminacién de las barreras alienadoras que les
impiden mantener, vivir y degustar de unas relaciones fraternas armoniosas
con los demds y con todo lo que hace parte del universo: su casa comun.
Dicho servicio integra

(...) la lucha contra la perversion religiosa denunciada por Jests, quien
asume pagar ‘con su vida la blasfemia de haberle quitado al culto y a la ley
el monopolio de la salvacién y haber devuelto al hombre la centralidad del

acceso a lo sagrado’. (Mardones, 1996, p. 76)
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No hay duda de que en los actuales momentos de la historia
se estd imponiendo una serie de situaciones, cuyos meta-relatos y
cosmovisiones, amparados en la rentabilidad y el lucro, desdibujan y
oscurecen la esperanza que constituye el aliento de la dignidad humana,
haciendo urgente que la Iglesia se pregunte sobre su identidad y su
mision en relacién con el ahora (tiempo) y los lugares (espacio) donde
hace presencia. Con ello no se estd negando la dimensién trascendental
del reinado de Dios, sino que se esta actuando conforme al énfasis que
presentan los evangelios acerca del reinado de Dios, como una realidad
que tiene que ver con las necesidades y las situaciones humanas. En tal
sentido, el reinado de Dios es contrario a los sometimientos y los ultrajes
a la dignidad humana, dado que:

La persona es el fundamento y el fin de la convivencia politica. Dotada
de racionalidad, ella es responsable de las propias opciones y capaz de
perseguir proyectos que dan sentido a su vida, en el ambito personal y
social. La apertura hacia la Trascendencia y hacia los demas es el matiz que
la caracteriza y la distingue: solamente en la relacién con la Trascendencia y
con los demas, la persona humana alcanza su plena y completa realizaciéon.
(DSI, 384)

Al relacionar las dimensiones divina y humana, encontramos que son
agentes catalizadores que evitan los reduccionismos y los extremismos
en la Iglesia. De una parte, la trascendencia favorece que la Iglesia no se
identifique con ideologias, ni se vincule a sistemas, ni se aferre a opciones
partidistas, ni oriente su mensaje y su misién hacia objetivos de simple
bienestar politico, social o econémico. De otra parte, lo inmanente le
permite a la Iglesia, guiada por la valoracién de los acontecimientos
a la luz del evangelio, meterse en la vida de cada pueblo, dirigiendo,
mediante la inspiracién animadora y la accion de sus miembros, pastores
y fieles, esfuerzos para la construccion y transformacion de la sociedad.
Es asi como la trascendencia y la inmanencia no se excluyen, al contrario,
se colaboran, se completan y se enriquecen mutuamente (Antoncich y
Munarriz, 1987).
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Aqui, se requiere articular tedricamente la naturaleza y la obra de
Dios, que liberé a Israel del Faraén egipcio y de los reyes cananeos, y
desenmascarar al Dios creador autosuficiente de una Iglesia que se sentia
sefora de lasociedad y en paz con el mundo. La tarea es rescatar a Dios como
inminentemente histérico, en quien su mismidad exige que se luche para
levantar a los oprimidos y destruir la opresién. Los mismos fundamentos
filosoficos de la teologia tridentina y medieval necesitan denunciarse para
formular unas nuevas lecturas que den cuenta de la liberacién y la esperanza
del pueblo pobre y excluido. En fin, como expresé claramente con su obra
tedrica y con su obra de vida Ignacio Martin Baré - Nacho (1942-1980),
se busca construir comunidades donde realidad, ciencia y teologia no
estén en confrontacion con la vida y su plena dignidad, sino en un sano,
riguroso y fructifero didlogo critico, en el que ser cristiano, ser cientifico y
ser latinoamericano sea una suma integrada de lugares de enunciacion por
el reinado, como lo expresa en unas pocas lineas:

La afirmacion del objeto de la fe cristiana es un Dios de vida y, por lo tanto,
que el cristiano debe asumir como su primordial tarea religiosa promover la
vida. Desde esta perspectiva cristiana, lo que se opone a la fe en Dios no
es el ateismo sino la idolatria, es decir la creencia en falsos dioses, dioses
que producen muerte. La fe cristiana en un Dios de vida debe buscar, por
consiguiente, todas aquellas condiciones histéricas que den vida a los pueblos;
y en el caso concreto de los pueblos latinoamericanos, esta busqueda de la
vida exige un primer paso de liberacién de las estructuras sociales, primero;
personales, después, que mantienen una situacién de pecado, es decir, de

opresion mortal de las mayorias. (Martin Baro, 2006, p.11)

En este orden de ideas, se entiende que solo hay un Jesus, que es el Mesias
e Hijo de Dios de quien procede la Iglesia, la tradicion y los Evangelios.
Sin embargo, segin el propdsito que nos incumbe, que es el andlisis de
los aportes de la Iglesia a los procesos de paz en Colombia, es necesario
examinar la relacion histoérica que hay entre Jests, con su mensaje y praxis,
y la Iglesia, para comprender mejor el sentido de su misién hoy. Al respecto,
Rudolf Schnackenburg advierte que entre la Basileia toii Theoii y la Ekklesia
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toil Theotl existe una distincion que se relaciona con el fin dltimo pretendido
por el plan salvifico que es el reinado escatologico y no la Iglesia. Por lo
tanto, a esta dltima le corresponde tnica y exclusivamente ser mediadora
del reinado de Dios (Blank, 1973).

En los escritos neotestamentarios, sobre todo en las Cartas, hay una
tendencia a resaltar la unién intima y la identidad entre Cristo glorificado
y su Iglesia, como lo muestra la metafora paulina del “cuerpo de Cristo”
en 1Cor 12 y Rom 12. Mientras que, en los sindpticos, lo cristoldgico es el
sustento de lo eclesial, como lo muestra Mt 23:8.

‘No dejen que les llamen maestro; porque solo tienen un maestro y ustedes
son todos hermanos’; y Jn 15, 1-9 con la metafora de la verdadera vid insiste
en la unidad en la cual Jests le da un significado especial como tinico acceso
al Padre. En el Nuevo Testamento hay diversos acentos en la relacién de
Jesucristo con la Iglesia, mas en ninguna parte se afirma la independencia
de esta respecto de Jests. (Blank, 1973, p. 292)

La actitud profética de Jests le provocé conflictos con las autoridades
tanto religiosas como politicas de la época, que lo condujeron finalmente a
una condena como un delincuente subversivo. Como lo refiere el Concilio
Vaticano 1II, Jests no fundé la Iglesia, sino que ella tiene su origen en la
predicacién de Jesus sobre el reino de Dios (LG 5, 1). En este sentido,
cabe resaltar que fue Pablo, un judeocristiano de cultura griega, quien le
puso el nombre de“Iglesias”a las“asambleas” que él organizé en sus viajes
apostolicos. En esa época, el concepto “ekklesia” significaba la asamblea
de los ciudadanos libres que se reunian para votar democraticamente las
decisiones importantes (Castillo, 2016).

No cabe duda de que los evangelios muestran claramente que Jesus
fue un profeta que gesto y visiond un proyecto de vida para toda persona,
que consistia en una forma de estar y de actuar en este mundo. En tal
sentido, la razon fundamental de un cristiano es configurar su vida con este
proyecto, que consiste en llevar a la practica diaria las tres preocupaciones
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por las que Jests configurd su vida: 1-.) la salud expresada en las constantes
“curaciones de enfermos”; 2-.) la alimentacion expuesta en los relatos de
“comensalia”, la mesa compartida; y 3-.) las relaciones humanas basadas
y mediadas por la felicidad, segiin el texto de las bienaventuranzas, la
misericordia, la justicia, el perdén, el amor, etc... Es innegable entonces que
esto fue lo constitutivo y determinante en los origenes del cristianismo, que
a la vez le permiti6 que tuviera tanta acogida en la Antigiiedad.

La lucha contra el sufrimiento y la acogida a toda clase de personas,
especialmente las marginadas, excluidas y despreciadas, influyd
decisivamente en la rapida expansion del cristianismo por todo el Imperio.
“La Iglesia ofrecia todo lo necesario para constituir una especie de
seguridad social: cuidaba de huérfanos y viudas, atendia a los ancianos, a
los incapacitados y a los que carecian de medios de vida...” (Dodds, 1975,
p. 178). Habria que decir también que, aunque los beneficios materiales
eran importantes, lo que mas se resaltaba y valoraba era el sentimiento de
cercania y familiaridad que el cristianismo suscitaba.

Debieron ser muchos los que se sintieron desamparados: los barbaros
urbanizados, los campesinos llegados a las ciudades en busca de trabajo,
los soldados licenciados, los rentistas arruinados por la inflacién y los
esclavos manumitidos. Para todas estas gentes, el entrar a formar parte
de la comunidad cristiana debia de ser el Gnico medio de conservar el
respeto hacia si mismos y dar a la propia vida algtin sentido. Dentro de la
comunidad se experimentaba el calor humano y se tenia la prueba de que
alguien se interesa por nosotros, en este mundo y en el otro.

(Dodds, 1975, p. 179)

Sin embargo, con el pasar de los tiempos,”el centro de las preocupaciones
de la Iglesia se fue desplazando: de la lucha contra el sufrimiento de los
pobres y excluidos, al establecimiento y potenciacion de la propia autoridad”
(Castillo, 2016, parr. 7 - 8).
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Conclusiones

El movimiento de Jestis no es de convertidos, ni es una secta de gente
perfecta y separada del mundo. Jests acttia y anuncia el reinado de Dios,
expresion simbolica de un futuro cualitativamente nuevo y cercano que
incluye la transformacion de la realidad social, que tendra como fruto una
humanidad plenamente buena y feliz. Esto llevé a que se produjera la ruptura
entre el movimiento cristiano y el judaismo (Aguirre, 1998, p. 40 - 43).

En relacién con la tensién entre lo profético y lo institucional, la IC en
muchas circunstancias de la historia se ha movido entre lo diabdlico y lo
simbolico. La expresion de lo diabdlico se evidencia cuando el discurso
y la practica han representado una negacién del legado de Jests. En
cuanto a lo simbdlico, que constituye su razén de ser, ha mostrado de
manera parcial las manifestaciones del reinado de Dios en la lucha por la
justicia social, el compromiso por la sostenibilidad del planeta de forma
responsable y la apuesta por los mds pobres y excluidos para que tengan
una vida digna. En tal sentido, se esclarece el sentido del ser y el quehacer
de la Iglesia.

Esto nos lleva a la distincion entre la Iglesia y el reino de Dios, que
no se identifican. Si en los evangelistas Marcos, Lucas y Juan no existe
el concepto Iglesia, quiere decir que no estaba en los planes de Jests
dicho concepto como tal. Este comienza a gestarse en los afios 90 d. C.
con la conformacién de las comunidades cristianas, y es precisamente el
evangelista Mateo quien cita la palabra Iglesia, pero ligdndola a Jests y a
Pedro.”Ta eres Pedro y sobre esta piedra edificares mi Iglesia” (Mt 16: 17-
19) (Boff, 2013, pp. 87-88). La Iglesia se construye sobre la fe y no sobre
la figura de Pedro. Tanto la Iglesia de Roma como la ortodoxa entendieron
este texto como un elogio de Jesus a la fe de Pedro y no como la justificacién
para considerarse la tinica que tiene la potestad de la verdad y del poder en
la sucesion apostdlica.”La Iglesia nace porque el reino no se pudo instalar
definitivamente y porque habia una base que la sustentaba, la fe de Pedro.
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El reino es lo principal; la Iglesia, lo secundario. El reino es el todo, la
Iglesia la parte” (Boff, 2013, p. 88).

Segtn los historiadores de la IC, la cristiandad tiene su origen en
tiempo de Constantino y Teodosio (s. IV), sin embargo, su consolidacién
se dio en el siglo XI, con la reforma de Gregorio VII, con el propodsito de
defender la libertad de la Iglesia frente a los sefiores feudales. Para ello
la centraliza y refuerza la autoridad papal, en detrimento de las iglesias
locales y de la participacién comunitaria. Asi, se impone una Iglesia
reciamente clerical, juridicista y triunfalista, con un énfasis predominante
de lo institucional.

Paralelo a esta vision institucional no faltan los movimientos proféticos
que exigen volver a las fuentes que dieron origen al cristianismo. Entre ellos
se destacan:

El monacato, los movimientos laicales de los siglos XI al XIII, los
mendicantes, la Reforma, los obispos y misioneros del siglo XVII defensores
de los indigenas en América Latina, la minoria teologica del Vaticano I
que postulaba una Iglesia mas comunitaria, pneumatolégica y trinitaria. A
mitad del siglo XX surgen en el contexto occidental europeo una serie de
movimientos teolégicos y pastorales (movimiento biblico, littrgico, patristico,
ecuménico, social...) que se cristalizara en el Vaticano II convocado por Juan
XXIII; el Vaticano II representa un cambio de modelo eclesial, es el fin de
la Cristiandad, el paso a la Iglesia del Tercer milenio. (FAJE - Enciclopedia
digital, 2019, parr. 19)

Durante el siglo XIX y gran parte del XX, el papel dela IC en la sociedad y
la politica colombiana se convirti6 en la razén central de los enfrentamientos
entre los partidos liberal y conservador, debido al marcado antimodernismo
que ella difundia, pues consideraba al modernismo un retroceso espiritual,
y catalogaba al liberalismo como una especie de pecado. Este activismo
parcializado de la IC, a favor del partido conservador, desbord6 en anarquia
y destruccion. Por el mismo lado, la IC contribuy6 a la configuracion de una
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serie de discursos que avivaban la guerra, al consentir la violencia como una
forma de resistencia para defender la fe a costa de toda clase de sacrificios.
Asi se cred una especie ethos bélico, que es contrario al evangelio de la
justicia y la paz.

Conforme al analisis realizado, la IC colombiana no se desvinculd de la
participacion como actor del conflicto politico que ha sido considerado el
mas violento y prolongado de América Latina. En la década del sesenta,
como lo muestran algunos estudios de Fernando Gonzalez, Ana Maria
Bidegain, Fals Borda, German Guzman entro otros, hubo integrantes del
clero que, como el padre Camilo Torres, intentaron actualizar y transformar
las practicas eclesiales conforme a las corrientes renovadoras que aireaban
a la Iglesia y al mundo, en lo que mas tarde se llamo la teologia de la
liberacion. Es de notar que la accién del episcopado colombiano bloqued
estas iniciativas renovadoras debido a la alianza pactada y consentida con
el partido conservador y luego con la coalicion frentenacionalista.

En la década de los setenta, la debilidad del Estado, expresada en las
reformas econdmicas, agrarias y politicas fallidas, la crisis de los partidos
tradicionales y la apariciéon del narcotrafico, favorecieron el sostenimiento
y el auge de los diversos movimientos guerrilleros que, azuzados por los
rasgos del conflicto endémico colombiano ya mencionados, facilitaron la
participacion de algunos integrantes radicales del clero, acompafiados en
muchos casos por algunos laicos.

Es necesario mencionar aqui, aunque sea en la direcciéon contraria, el
papel que jugd el obispo Alfonso Lopez Trujillo desde que fue nombrado
secretario general de CELAM, quien defendié los postulados mas
reaccionarios de la Iglesia. Su presencia y liderazgo, apoyado por el papa
Juan Pablo II desde el Vaticano, anularon las voces mas representativas de
la teologia de la liberaciéon en América Latina y los procesos pastorales de
renovaciéon como las Comunidades Eclesiales de Base.
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John Freddy Caicedo-Alvarez’

En los procesos de investigacion se parte siempre de unos supuestos.
De ellos y se espera que sean guias en el camino y lleven al recaudo de
la informacion necesaria para responder a las preguntas que atraviesan el
quehacer investigativo. Sin embargo, ellos no necesariamente obedecen a
la ruta seguida, como es el caso de este capitulo, sino que ella méas bien va
surgiendo en el proceso y se posa, esta vez, en la pregunta por el estudio
de la historia de la Iglesia en América Latina. El anterior capitulo abordd
la cuestion histdrica del cristianismo como proceso histérico centrado en
el ser humano, ubicado frente a la institucionalizacién, que descentra la
atencion de la relacion con las diversas formas de poder y con la incidencia
en las prioridades que ello tiene.

Este capitulo presenta los hallazgos que la investigaciéon de CEHILA,
especialmente los hallazgos del filésofo e historiador Enrique Dussel, lider
del grupo constituido por investigadores e investigadoras de varios paises
latinoamericanos, presentaron sobre los tltimos cinco siglos de presencia
en el continente. Este trabajo tiene particular relevancia porque contd
con el decidido respaldo del episcopado latinoamericano, lo que brindé

17

Comisién para el Estudio de la Historia de las Iglesias en América Latina y el Caribe. http://
www.cehila.org/

' Magister en Historia de la Universidad del Valle. Estudiante de Doctorado en Humanidades
Universidad del Valle.
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condiciones para adelantar una gran investigacion sobre la presencia de la
Iglesia catdlica en el“Nuevo Mundo”.

Esquematicamente, se sigue el proceso de investigacién del investigador
principal, esto es, se continia desde sus publicaciones sobre la Iglesia,
previas al trabajo con CEHILA, del trabajo con esta y desde los desarrollos
posteriores del mismo. Se privilegié el ordenamiento cronolégico de la
produccién revisada, porque ello permiti6 identificar algunos de los procesos
que la realidad misma de la Iglesia, mas alld de la investigacién experta, fue
imponiendo al investigador. Ahora bien, también se opt6 por agrupar en
categorias: lo profético, el dualismo frente a la integralidad del ser humano,
el episcopado latinoamericano y la historia de la Iglesia catolica en Colombia.

Con lo profético se comparte ese debate maytsculo entre sectores de la
Iglesia en América, que abogaron por la humanidad de indigenas y africanos,
frente a la Europa que se centrd en la importancia de estos como fuentes
de riqueza o como bienes en si mismos. Este debate, en corrientes como la
filosoffa de la liberacién, instalé en la modernidad la preocupacién por la
dignidad humana. La cuestion del dualismo frente a la integralidad del ser
humano retoma a nivel de América Latina la discusion sobre la existencia del
alma y el cuerpo como entidades separadas, o la existencia del ser humano
como realidad corporal, cuya esencia sagrada radica en la unicidad de su
carne y su espiritu en tanto creacién de Dios. Sobre el telén del profetismo
y la integralidad de lo humano, el acépite referido al episcopado describe el
caminar de los obispos en Latinoamérica, sus dudas, sus compromisos y sus
riesgos. Finalmente, el aparte referido a Colombia destaca los planteamientos
de Dussel y de CEHILA sobre la historia de la Iglesia cat6lica en el territorio de
este pais, consagrado al Sagrado Corazén y dedicado a interminables guerras
fratricidas que tanto dolor han causado. Estas ultimas invitan a buscar que
esta paz en ciernes y en riesgo deba defenderse y aportar a construirse.

Antes de entrar en el cuerpo del capitulo, vale anotar que, en general, se
privilegié presentar al lector la mirada de Dussel y de CEHILA, sin que ello
signifique compartir plenamente sus posturas, sino porque consideramos
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importante reconocerlo para discutirlo, de ahi que en nota al pie o en el cuerpo
mismo se expliciten diferencias, aclaraciones y cuestionamientos relacionados.

Hay que decir que hacer esta historia exige tener claro al menos dos
teologias: una teologia del centro, Europa y Estados Unidos por extension,
que se ha dado en América Latina por imitacion, caracterizada por su
complejidad metodoldgica, pero poco original y nada histérica; y otra
teologia situada desde América Latina, que adolece en muchos casos de
rigor cientifico, pero que en términos proféticos es totalmente renovadora
y original.

Esto por supuesto se inscribe en un debate ideologico sobre la existencia
o no, la legitimidad o no de una teologia y una historia propiamente
latinoamericana. Este debate se supera aclarando el punto de partida o el
fundamento de la realidad, el cual esta en el Otro sufriente, quien pronuncia
un grito “jay!”, “tengo hambre”, corriendo el velo que la conceptualizacion
y el lenguaje del grupo dominador ha presentado como realidad. Citando a
Jesus de Nazaret, se trata de la denuncia de la ideologia dominante que hace
sin saber lo que hace. Por ello, la teologia inauténtica encubre, mientras la
teologia de la liberacién descubre criticamente la realidad desde el sentido
del pobre.”La teologia de la liberacién no surge por generacion espontanea.
Tiene una historia reciente —la historia a largo plazo debe remontarse hasta
Bartolomé de las Casas en el siglo XVI” (Dussel, 1975, p. 127).

La teologia de la liberacion fue el resultado de un proceso largo y
fecundo todavia caminando, que tuvo un tiempo de preparacion entre
1962 y 1968, un tiempo de formulacién entre 1968 y 1972, y un tiempo
de“cautiverio”y“exilio” desde 1972. El martirio creciente no destruyo este
momento auténtico de la teologia, pero su fecundidad no solo estuvo en
el campo de la respuesta a quienes desde el departamento de Estado y
desde la misma institucionalidad catdlica la atacaban, sino en mantener
internamente una interpretacion critica de los acontecimientos histéricos
del pasado y del presente, como condicién ineludible de su proyecto
estratégico de liberacion futuro.
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En este sentido, la critica en teologia se puede hacer desde dos
alternativas: uno, la critica abstracta; y dos, la critica concreta o histérica.
La primera parte de la universidad y la praxis pastoral; la segunda, de la
militancia hasta la muerte en los movimientos cristianos comprometidos
politica, econémica y culturalmente (Dussel, 1975, p. 137).

Lciin pofét

Dussel se pregunta: ;cual es la situaciéon en que nos encontramos
como cristianos que quieren mirar ahora hacia el futuro, y que dejan la
cristiandad a sus espaldas? (Dussel, 1970, p. 136). Pensar no es estudiar,
mientras estudiar es una accién libresca que nos aleja de lo que somos
en una pedagogia inauténtica. Construir pensamiento implica rumiar la
cotidianidad, no quedarse en el sentido comun espontaneo, volver sobre
las cosas, masticarlas muy bien, ponernos en crisis, alejarse y morir a la
cotidianidad, a la tranquilidad y el confort, asumiendo la absoluta pobreza
para que surja el pensar, lo que vale para el ciudadano, el filésofo y para
quienes son parte de la Iglesia, quienes, si de verdad asumen el pensar,
deben poner en crisis todo, porque nada es obvio, ni lo natural, ni lo
tradicional, ni lo revolucionario, ni lo sacralizado.

Dussel (1961) diferencia la historia de la existencia cotidiana, de la
historia de la filosofia. Critica la historia de la filosofia y las etapas histéricas
establecidas por su helenocentrismo, luego fundamento del eurocentrismo.
Destaca la hermenéutica como herramienta fundamental para el quehacer
cientifico de la historia, porque establece algunas reglas necesarias para
la interpretacién de las fuentes. Esta interpretacion estd anclada a la
temporalidad, en el sentido de la existencia de un lenguaje de cada tiempo,
frente a lo cual la tarea de quien hace ciencia de la historia es descubrir el
contenido y el sentido para el tiempo que investiga.

El historiador cristiano, puesto a interpretar el acontecimiento, lo hace

inevitablemente a la luz de la fe. La fe revelada puede estar esclarecida
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por alguna teologia. Pero en la ciencia este esclarecimiento es necesario.
Es decir, la interpretacion histérico-cientifica debe poseer claridad acerca
de las pautas o categorias de una fe iluminada por la teologia para saber
interpretar el acontecer eclesial. La interpretacion histérico-cientifica es
parte de la Unica teologia como interpretacion cristiana metddica de la

historia del pueblo cristiano. (Dussel, 1973, s.d.)

El pensar del cristiano o pensar teologico debe superar lo escolastico
de la cristiandad hispdnica y colonial que es mera repeticién. Ademas,
debe superar la modernidad, que es el pensar de la voluntad de poder, con
la pretension concreta de universalizar el modo de ser europeo burgués
de estar en la riqueza. Superar los peligros de la totalidad volviendo al
cristianismo, recuperando y construyendo métodos adecuados para
comprender el momento histérico presente, sin que con ello deba
renunciar a ser cristiano. Cristianos y cristianas deben procurar un pensar
“creativo, histérico, concreto, asistematico, profético” (Dussel, 1970, p.
158) para comprender la opresion de América Latina y la necesidad de
su liberacion.

El profeta pertenece firmemente a la cultura que se gesta, hoy post-
cristiandad y post-moderna, y pertenece igualmente, como miembro, a la
Iglesia. Debe pertenecer a dos mundos. Esta doble pertenencia le hace un
hombre de fronteras. (Dussel, 1970, p. 164)

Es el hombre quien elige su presencia en el mundo, el profeta el que
juzga el presente, es el pueblo que actta para la liberacion, es el pobre que
busca la salvacién como realidad histérica y no como idolatria. Para Dussel
(1967), la historia es sagrada y profana, dos historias distintas que no estan
separadas y desde las cuales, sumando la mirada a otras disciplinas, puede
comprenderse la presencia de lo sagrado en el mundo. Para la década de
los sesenta, la historia de la Iglesia en América Latina estaba naciendo en
el marco de una crisis en la que el hacer ciencia histérica desbordaba los
ambitos académicos, porque servia al pueblo latinoamericano, creyente en
especial, que pedia una lectura de lo cristiano en el &mbito de los complejos
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procesos del continente y el mundo: “(...) nos dirigimos al militante que
exige una exposiciéon del fenémeno cristiano inteligible y justificante de su
presente, en el cual se juega, evidentemente, el futuro de nuestros pueblos”
(Dussel, 1965).

Para que la historia cumpla su ministerio debe remontarse hasta los
origenesdeunatradicion, parasuperarlasinterpretaciones tradicionalistas,
volver sobre el presente e interpretar sus sentidos olvidados (Dussel,
1969, p. 19). La historia de la Iglesia empieza por una historia de las
religiones'®, para el caso, el judeocristianismo y Jestis de Nazaret como
hecho definitivo.

Se trata entonces de hacer historia, en tanto ciencia, sobre el acontecer
histérico, esto es, sobre lo que acaece en el tiempo y el espacio humano;
hacer una historia de la Iglesia que considere el acontecer humano a la luz
de lo profano y de lo sagrado, y que tenga en cuenta elementos teoldgicos
como la consideracién del cristianismo como personalismo constituyente
de la interpersonalidad eclesial, lo cristiano y la existencia eclesial”®. En otras
palabras, considerar la conciencia de la finitud de los cristianos, como seres
humanos que son histéricos en el espacio y el tiempo, y no fuera de estos.

Dussel (1967) realiza una reflexién sobre la historia como ciencia y el
papel del historiador, en este caso, para el estudio de la historia de América
latina. Se cita en extenso:

La Historia, si pretende ser ciencia, no es la manifestaciéon de aspectos

negativos e inconexos, sino, muy por el contrario, la explicaciéon del presente

18 Las religiones necesitan mediaciones y en el cristianismo esa mediacién es la liturgia, que

es mediacion corporalizada con comprensibilidad dentro de una cultura. Es necesario no confundir
cristiandad, culturalizacién de la fe y pérdida de su transcendencia, con cristianismo, tradicién viva
y transcultural. Tampoco se puede aceptar que todos los gestos religiosos son cristianos cuando son
paganos.

R Al referir la persona de Jesus, la presencia histdrica de Dios, al hecho sagrado e histérico del
Dios Padre, Hijo y Espiritu, y a la experiencia de Cristo en la realidad de los excluidos y excluidas, como
accién de Dios en el mundo y en marco de la construccién del reino y la alianza.
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por sus causas; es decir, es necesario, por una parte, mostrar los origenes
de los fendmenos actuales [...] y por otra, descubrir en el pasado, si se nos
permite la expresion, los grupos «proféticos», que adelantandose a su tiempo
vislumbraron, en toda su profundidad, la problematica del préximo futuro,
conduciendo a los otros hombres con autoconciencia. De igual modo, el
descubrir en el presente esos grupos o élites que significaran el fundamento
del préximo futuro es tarea del historiador, por cuanto en la evolucién de los
fenémenos vislumbra, prospectivamente, la direccién de dichos fenémenos

y su estructura. (Dussel, 1967, p. 157)

Dussel (1966) expone como preocupacion central el lugar de América
Latina en la historia universal (Caicedo-Alvarez, 2017), y hace énfasis en
el cardcter histérico del ser humano, su historicidad y la inteligibilidad
de lo histérico. A la vez, cuestiona hacer una ciencia historica amanada
a grupos de interés, porque al hacer de la ciencia de la historia un
instrumento ideoldgico se la reduce a generadora de fetiches, a una
version engafosa de la historia, mds que a su tan necesario conocimiento.
Propone entonces tener conciencia y autoconciencia del lugar propio en
la historia humana, desde el origen hasta la consolidacién, analizando
la estructura del proceso historico constitutivo de la realidad histérica y
comunitaria del ser humano y sabiendo ver lo material y lo abstracto.

Ademads, se debe distinguir la cultura material o el sistema de
instrumentos, de la cultura®, dificilmente transmisible y de cierta
manera incomunicable. La cultura o ethos caracteriza a los grupos
humanos especificos que se distinguen de otros por sus sistemas éticos,
aunque tengan elementos civilizatorios comunes. Los individuos de

2 Ricoeaur plantea cuatro niveles para la reflexién: los instrumentos de carécter cuantitativo (el
instrumento solo, un sistema de instrumentos y un macrosistema de instrumentos o civilizacion); visiones
del mundo de caracter cualitativo (trasfondo de la historia universal, constitutivos tltimos de la cultura
latinoamericana); ethos o sistema de actitudes (predetermina la accién); estilo de vida y descripcion de la
cultura (fenémeno). Sintetiza:”Cultura es el conjunto organico de comportamientos predeterminados por
actitudes ante los instrumentos de civilizacién, cuyo contenido teleoldgico estd constituido por valores y
simbolos de grupo, es decir, estilos de vida que se manifiestan en obras de cultura y que transforman el
ambito fisico — animal en un mundo, un mundo cultural” (Dussel, 1968, p. 44).
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cada cultura nacen y estan condicionados por ella, pero no totalmente,
porque guardan un ambito de libertad que les permite elegir y actuar
con creatividad. A un nivel mas complejo que la civilizacién y la cultura,

el nucleo ético-mitico determina la visién del mundo que se asume y

que estad directamente relacionada con lo religioso. En este sentido, el
abordaje del ntcleo ético-mitico:

Permitird delimitar la personalidad de un grupo cultural, de definirlo como
grupo humano sui generis, de alcanzar una explicacion de su individualidad,
de sus tradiciones, de su presente, de su tendencia escatolégica (si es que
tiene esta tension futura, signo de vitalidad y esperanza de desarrollo
posterior). (Dussel, 1966, p. 37)

En su quehacer, el historiador se enfrenta a una posibilidad mas,
al no lugar de una realidad, un proceso, una comunidad, una persona
(Dussel, 1966), ante la cual afirmar que la conciencia y la ciencia histérica
es caminar en el marco de la revolucion religiosa semita, particularmente
judeocristiana. Esto, al desmitificar el universo y establecer la figura
central de la alianza, hace conciencia del tiempo y de su caracter
historico, es decir, para Dussel, o desde esta lectura teoldgica y filosofica,
la posicion de los pueblos semitas frente a la realidad material y frente
a la acciéon humana en ella, sientan las bases fundamentales para lo
que posteriormente algunas corrientes han denominado proceso de
secularizacion, que deviene ademds en el surgimiento de un clima que
favorece el pensamiento cientifico.

La superacion del no lugar, del estar fuera de la historia, de ser olvidado,
implica responder la indiferencia, la ignorancia y la hostilidad propias
de las posiciones excluyentes y alienantes que niegan las culturas otras,
debilitandolas hasta la extinciéon. Todo porque en el “debate de culturas,
al fin, lo que importa son los valores que fundan dicho didlogo, en su
originalidad, autonomia, coherencia, vitalidad” (Dussel, 1966, p. 79): donde
se define el sentido ultimo de la historia.
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En Dussel (1966), para la historia latinoamericana las tltimas estructuras
de la conciencia son semito-cristianas, no en el sentido del culto y la fe, sino
de las”estructuras antropoldgicas, metafisicas, culturales, que fundamentan
toda la visién del mundo y los comportamientos concretos de todo un
‘ethos’” (p. 236).

El cristianismo no propone solamente unos nuevos ethos, sino una
cosmovisién radicalmente distinta a la sostenida porlos griegos yromanos.
Para los pensadores cristianos fue muy facil discernir las divergencias,
que saltan a la vista, entre el pensamiento helenista y cristiano sobre
las estructuras metafisica del mundo (eterno y creado), sobre los dioses
(politeismo y monoteismo), sobre la moral (tragedia y libertad), sobre
antropologia (dualismo alma-cuerpo y unidad indivisible), sobre el
devenir histérico (intrascendente y escatolégico). Pero lo que les result6
mucho més dificil fue, primeramente, definir sus propias posiciones
hasta sus ultimas conclusiones, y, por otra parte, descubrir en posturas
aparentemente cristianas las estructuras fundamentales del mundo

indoeuropeo. (p. 214)

Asi, desde lo cristiano cobran importancia categorias como la relacion
cara a cara, la totalidad, la exterioridad, la praxis dominadora, el pecado,
el pobre, la liberacion y el pueblo. La negacion de la relacion cara a cara
es la imposicién de la totalidad como absolutizacion del uno, mientras el
reconocimiento de la condicién absoluta del otro o de su exterioridad es la
superacion del pecado, el resarcimiento de la condicion de estar en el mal.
En este marco, el pecado es la negacion del otro, es la idolatria, y el pobre:

El’pobre’es realidad e igualmente’categoria’: es la nacion dominada, la clase
dominada, la persona dominada, la mujer oprimida, el hijo domesticado en
cuanto exterior a la estructura de dominacién misma. En este sentido, el
‘pobre’ (en sentido biblico) no se identifica con el‘oprimido como alienado’en
el sistema, pero posee muchas de las notas del pobre socioeconémicamente
hablando. (Dussel, 1967, p. 30)
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Emerge entonces una categoria de gran importancia: el ateismo?!. Este
como categoria que va mas alla de la lectura reduccionista dogmatica que
reduce lo ateo a no creer en Dios. Aqui se trata de lo ateo como rechazo
al fetichismo, no a lo sagrado, es decir, se trata de no creer en aquello que
niega al pobre, sea la viuda, el huérfano, el extranjero... un ateismo que
cuestiona al fetiche, historizandole.

El fetichismo es la divinizacién del sistema, la absolutizacion de lo
temporal y localizado, la totalizacion de lo circunstancial. En oposicién,
el antifetichismo es conciencia del caracter histérico, temporal y espacial
de las acciones humanas. Por ello se concibe la necesidad del ateismo a
los dioses del sistema, ya que afirma su injusticia: ateismo de la falocracia,
de la verdad del sistema, del estar en la riqueza, de la propiedad privada,
del animismo. Pero, ademas del ateismo critico del sistema, la filosofia
considera necesaria la fe en el absoluto, como Dios encarnado en la
historia, defensa de la teoria metafisica de la creacion para la cual nada
es divino, excepto el Otro absoluto.”El antifetichismo es negacion de la
negacion de la exterioridad. La afirmacién de la exterioridad absoluta
es cerrar el camino a un futuro tautologico negador de la afirmacion
liberadora. Es, como decia Proudhon, la hipdtesis necesaria de toda
revolucion” (Dussel, 1975, p. 122). La liberacion es el culto mismo y la
fiesta, como alegria por la salida de la opresion, es la presencia en la
historia del absoluto.

De ahj, la categoria liberacién se comprende como proceso histérico
irruptivo de la alteridad. En esta accién, el profeta, como sujeto histérico

2 No se trata de entrar en la problematizacién del ateismo en su concepcién tradicional, pues

en América Latina el debate no es en torno del ateismo o de la secularizacion, que son problematicas
europeas, sino sobre la realidad indignante de un continente creyente y a la vez con condiciones de
vida injustas para la mayoria de los habitantes. Es decir, reconocemos las posibilidades tedricas que
una categoria como esta pueda brindar a los andlisis disciplinares, pero advertimos que més alld de su
pertinencia metodolégica, para América Latina interesa es el hecho practico e histérico de la exclusion
estructural de las mayorias, incluidas las poblaciones confesamente creyentes, por parte de élites
practicantes del catolicismo de templo, camandula y rituales, pero indiferente a las necesidades de
dignificacién de las condiciones de vida de las personas, comunidades y de la creacién misma, en toda
su complejidad.
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comprometido, cumple su papel en términos histéricos y escatologicos, a
riesgo de represion, violencia y persecucion. Frente a ello, la fe y la praxis
cristiana son actos comprensivos en funcién practica, un oir la palabra del
otro en la comunidad, en la historia.

La praxis se funda en la fe de dos maneras. En primer lugar, porque la fe
nos abre al ser cristiano mismo: al poder-ser, al proyecto en Cristo, al futuro
que funda e imanta a la praxis. En segundo lugar, porque la fe es la luz
interpretativa que descubre ahora y aqui el ‘sentido’ del acontecimiento
histérico como posibilidad. Es decir, la praxis no es sino el empufar
realmente una posibilidad: un hacer esto.

(Dussel, 1967, p. 39)

Observa Dussel la necesidad de un método que trascienda el sistema y
parta de mas alla: analéctico. La analéctica es un método que parte de la
revelacion del otro: el otro como libre pensador més alla de la totalidad,
la expansion de la totalidad. El reconocimiento del otro crea un campo
desconocido que la dialéctica no puede superar, sino entendiendo al otro
como si fuera yo mismo. Esa es su carencia, el otro no soy yo y no puedo
entenderlo partiendo de mi propio contexto sociocultural. El camino a la
totalidad es dialéctico pero la verdadera dialéctica parte del didlogo con el
otro y no del pensador solitario consigo mismo.“La verdadera dialéctica es
un movimiento ana-dia-léctico, y la falsa, es un movimiento conquistador”
(Dussel, 1972, p.182).

En este movimiento, la teologia, como “conceptualizacion epistematica
de lo ya dado en la experiencia factica de la vida cristiana” (1967. p. 43),
realiza su propio juicio de la realidad desde el quehacer del historiador de la
Iglesia. En este marco, el ejercicio del estudio de los mitos addmico, cainico
y babélico juega un papel importante, sin embargo, no se trata de una
adopcion literal de la metodologia teologico-europea grecorromana, sino
de una lectura desde la teologia de la liberacion, en la que se le imprime
una forma nueva de estudiar la historia de la salvacién como historia del
acontecer histérico de lo sagrado en los espacios y tiempos de la cultura.
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Como la historia no contaba como método fundamental, las diversidades
histéricas no venian a marcar diferencias; los no europeos solo podian copiar
y repetir la Unica teologia posible: la helenistico-cristiana que, de hecho,
solo conceptualizaba la experiencia factica europea. Pero, al descubrirse a
la historia de la salvacién como lugar teolégico y a la misma historia como
un momento indivisible de la tnica teologia, comienzan a aparecer las
diferencias y la teologia no puede sino tomarlas en cuenta.

(Dussel, 1967, p. 44)

En este quehacer investigativo, los documentos, como fuentes historicas,
lo son en la medida en que nos permiten tener conocimiento del sentido
histérico, en este caso, cristiano y, por lo tanto, de la historia de la salvacion
desde la perspectiva latinoamericana. Se trata de entender en la concrecion
histérica del cristianismo la relaciéon entre Cristo, el pueblo y la Iglesia,
en procura de un “proyecto histérico de liberaciéon politica, econémica,
cultural, sexual, la liberaciéon” (Dussel, 1967, p. 47), donde el pensar se da
desde la teologia de la liberacion, interpretando la voz del oprimido. Asi es
una teologia barbara contra la totalidad europea, moderna y dominadora.
Se trata de una ruptura con el dualismo y la asuncién de la historicidad, la
temporalidad y la corporalidad como categorias esenciales de la condicion
humana; en el caso de la corporalidad, reivindicando la importancia del
cuerpoy de la encarnacién como principio de fe fundamental. Por lo mismo,
el valor de la siguiente cita.

Nada en el hombre puede dejar de expresar relacién al cuerpo, no como
cuerpo fisico-real, sino como condicién corporal de experiencia de todo lo
que en el mundo nos hace frente. La teologia expresa este nivel cuando
habla de la sacramentalidad. La condicién humana corporal exige, siempre,
la concrecién de las mediaciones. El hombre no es un angel: todo lo que
comprende, espera, ama, obra, se mediatiza corporalmente. La totalidad
de las mediaciones en la linea de la corporalidad, como transformacion
mediatizante del cosmos, la llamaremos cultura.

(Dussel, 1967, pp. 50-51)
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Para Dussel (1992), la historia como ciencia tiene explicitos intereses
politicos, pues es una historia desde diversos aspectos interdisciplinares.
Por ello, asume trabajar con las ciencias sociales de liberacion, las que,
recurriendo a la definicién de Fals Borda, tienen conciencia de una ruptura
tedrica, como es el caso de la filosofia de la liberacién. La mediacion
tedrica de esta filosofia entre las ciencias sociales y la teologia permite
tomar distancia para el andlisis y la comprension, y favorece centrarse
en el tema de su interés mas que en los prejuicios y opciones, en procura
de una comprensién del mundo mdas completa y ajustada a lo que las
fuentes nos dicen de la realidad y no a lo que presuponemos de ella
(Dussel, 1963). Esto implica la apertura a las diversas miradas, como la
arqueologica, el estudio del lenguaje, la economia y los mitos: la toma de
puertas y senderos que aportan a las busquedas de la investigacion de la
historia del caminar cristiano.

Dussel (1967) plantea un conjunto de elementos “estructurales socio-
filosoficos”en el marco de la relacion de la Iglesia con lo juridico y lo politico:
1. La civilizacién y su“ntcleo ético-mitico”; 2. El ethos de una civilizacion;
3. Niveles de las relaciones entre la Iglesia y las comunidades, los pueblos,
las naciones o las civilizaciones. Para el caso de nuestro continente, hay tres
sujetos protagonistas: las civilizaciones amerindias, la civilizacion hispanica
y laIglesia. A ellas es importante vincular los pueblos africanos en situacion
de esclavitud y en posterior proceso de lucha y conquista de su libertad
como pueblos afroamericanos.

Ayer, como hoy, estuvo latente el conflicto entre una Iglesia de la mano
de la civilizacién occidental y una Iglesia de la mano del cristianismo:
una historia con lo propiamente cristiano y del contexto donde este se
ha dado histéricamente®. Este conflicto se resuelve por la interpelacion
histérica de los hechos, sin caer en posturas absolutistas que condenan

= Entendemos que, para algunas corrientes de pensamiento, la civilizacién occidental es obra

del cristianismo, sin embargo, lo que aqui se expone en relacién con el cristianismo y su conflicto con lo
occidental, se enmarca en los principios de lo comunitario y la preocupacién por los humildes, que en
el capitalismo claramente importa poco.
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homogéneamente o hacen apologia ciega. La interpretacion de la historia
es conflictiva porque la historia misma estd irrigada de complicidad con el
poder, pero también de compromiso y servicio a las gentes.

Particular relevancia cobra la relacién con el Estado, la que segin
Dussel (1967) convive con tres procesos distintos, relacionados y
simultdneos: organizacién, universalizacion y secularizacién. La
organizacion de los Estados, la universalizacion de la cultura y la
secularizacion de las relaciones con la Iglesia, en dos sentidos, como
oposicion alaIglesia o como reafirmacion de la autonomia estatal. Esta es
una historia que respeta la secuencia cronoldgica de los acontecimientos
y procura establecer una estructura social e institucional para el analisis,
identificando sujetos y movimientos. Es una historia de lo sagrado y lo
profano que se sirve de las herramientas de la ciencia de la historia y de
la teologia. Para ello, Dussel (1972) propone tres tesis: la Iglesia”ante” el
mundo es profética; la Iglesia“en” el mundo en el que entra e irrumpe
a riesgo de los equivocos de la historia y sabiendo discernir su funcién
desde sus criterios; la Iglesia instituciéon-profética contra la totalidad
totalizada, cumpliendo la funcion profético pedagégica mundial que no
es mas que romper los muros de la repeticion de lo mismo, poniendo la
teologia en movimiento como Iglesia motor liberador de la historia. En
este contexto los sacramentos como consagracion y celebracion, y los
ministerios como funcién de la liberacion, se reinterpretan y redefinen
desde la perspectiva de su funcién en la construccion de la comunidad
y de la transformacién.

Consciente del surgimiento del problema“Hispanoamérica”, Dussel
nombra a Leopoldo Zea en México, Mays Vallenilla en Venezuela,
Salazar Bondy en Pert, Caturelli en Argentina, y més adelante menciona
a Ledn-Portilla y su estudio de la filosofia ndhuatl, y a José Hernandez
con Martin Fierro. El problema “Hispanoamérica”, relacionado con la
busqueda del lugar en la historia universal, parte de la pregunta ;Qué
sentido tiene nuestra existencia?, hecha a partir de Toynbee, para
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pensar América Latina® como un horizonte inteligible y suficiente de
comprension historica.

Como latinoamericanos debemos autointerpretar —autoconciencia—
para no estar alienados dentro de la historia universal y no permanecer
fuera de la historia. Esto implica la busqueda por ser cultos, entendiéndolo
como ser conscientes de la cultura de nuestro pueblo.

De los indoeuropeos importa el dualismo antropolégico, el dualismo
moral, el ahistoricismo y el dualismo éntico. De los semitas, la antropologia
unitaria y la bipolaridad intersubjetiva (carne totalidad fuera de la alianza y
espiritu totalidad dentro de la alianza), el ethos de la libertad, la perfeccién
como compromiso (salvacién en la comunidad), y conciencia histérica
(desmitificacion del universo). Nuestra historia cultural podria resumirse
asi: una prehistoria de tipo amerindio; una protohistoria que asume toda
la historia europea e hispdnica; y la constitucién por un choque entre estas
dos culturas de Latinoamérica (Dussel, 1968, p. 103).

Considerando ala historia como constitutiva de la teologia, distinguiendo
una historia profana y una historia sagrada o de la salvacion, distinta
de la historia de la Iglesia, aunque intimamente relacionadas, se remite
a los textos biblicos, por ejemplo, el libro de las Crénicas, los Salmos, el
Nuevo Testamento con los evangelistas, los Hechos de los Apodstoles y
el Apocalipsis, para explicar el proceso de insercion del dualismo en el
cristianismo, dado el choque entre lo helénico y lo judeocristiano. Asi, se

» En el marco de una serie de conferencias en la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad
Catdlica Argentina dedicadas a la filosoffa de la cultura, Dussel expone los (sus) fundamentos sobre
evolucién de la cultura latinoamericana y la historia de la Iglesia en América Latina. Parte de Scheller
y su texto El puesto del hombre en el cosmos, contintia con Gehlen, antropélogo aleman, que estudia los
instrumentos, luego con la Fenomenologia de la percepcion de Merleau Ponty. Retoma a Hegel, Heidegger
y a Jolif, este dltimo a partir del libro Comprender al hombre. Con énfasis invita al estudio de Paul Ricoeaur,
particularmente un texto sobre la civilizacién universal y las culturas nacionales. De Ricoeaur toma la
categoria de nucleo ético-mitico. En lo referente a la historia de la Iglesia, cita a Mircea Elfade y su Tratado
de las religiones y, en cuanto al fundamento de la ciencia, a Pierre Duhen y su libro El sisterna mundo. Esto
ultimo, para resaltar el argumento de que vaciar el mundo de dioses es propio de lo semita. También acude
a Kierkergaard, sobre todo para el debate contra el racionalismo absoluto. A partir del libro EI Cristo y el
tiempo de Cullmann explica la temporalidad en los semitas, desde Abraham.
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trata la postura profética ante la historia, en contraste con la postura que
deja parte de la historia en el olvido.

Dussel (1973) propone una clasificaciéon de los historiadores de la
Iglesia: quienes generan una descripcion o interpretacion anecddtica en
la época de la cristiandad colonial; quienes formalizan una descripcién
liberal anticonservadora que aparece en el siglo XIX; quienes efecttian una
descripcion revisionista, tradicionalista, antiliberal y apologética; y quienes
realizan un juicio critico ante el orden vigente desde el lugar del pobre y de
Jesus, Dios histérico.

El profeta es el prototipo del historiador de la Iglesia. Es el que descubre el
sentido del presente, pero no a partir de una“ocurrencia”, sino a partir de
la ley de la fe, que es la vision que Dios tiene de la historia, de la historia
presente. (Dussel, 1968, p. 78)

En este punto, Dussel (1968) critica la postura de quienes consideran
que puede hacerse historia de una instituciéon de orden religioso como
la Iglesia, desde el mero ejercicio cientifico, desconociendo o ignorando
conscientemente los aspectos de la fe, que necesariamente, por su caracter
de relacion con lo sagrado, la constituyen.

Pero no debe ser asi, porque la historia es el lugar (el loco teoldgico, el ubi), el
horizonte si quieren ustedes, el fundamento privilegiado de la teologia. No
hay teologia sin la historia, y la historia es el punto de partida y el punto de
llegada de toda la abstraccion teoldgica. Pero claro, no la historia anecdética,
sino la historia como historia santa, historia de la salvacion. Es en esa historia
donde el pasado, desde Abraham hasta hoy, tiene que tener sentido en el
presente, y asi podrd haber tension escatoldgica hacia el futuro. Esa historia
es, como digo, el lugar privilegiado, sin ella no puede haber teologia, pues

sin ella la teologia lo pierde todo. (pp. 79-80)

Para el caso de América Latina y de la Iglesia latinoamericana, la falta
de conciencia de la historia nos postra en la condicién de alienados.
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Consecuencia de ello es nuestro actuar erratico en la historicidad y
la espacialidad. La cultura® latinoamericana nace como un choque
de civilizaciones, invadida en una etapa muy temprana de su proceso
civilizatorio. Los europeos llegaron y desde el primer momento ocultaron
lo real. Asi la humanidad de este territorio quedé fuera de la historia. En
los siglos de colonialismo europeo, la accién inicial se consolid, la cultura
mestiza que nacié de lo europeo, lo latinoamericano y lo africano también
fue sistematicamente dejado por fuera de la historia universal. Hubo un
choque de ethos y complicidad de la Iglesia con la invasién por medio de
una evangelizacion que, dinamizada por la cristiandad colonial, se traduce
en un choque de cosmovisiones.

El guerrero espafiol toma la espada, pero tiene plena conciencia [de] que es
el misionero quien va a dar el contenido cultural a la conquista. Tendriamos
que estudiar, en la historia de la cultura, el proceso de evangelizacién como

el fundamental de este proceso transculturacion. (Dussel, 1968, p. 98)

Ante ello, un Bartolomé de las Casas, considerado por Dussel como un
gran historiador, dio cuenta no solo de un punto de partida distinto, es
decir, la realidad, sino de una postura critica y profética e incluso politica
relacionada con ella. Ademas, se ubicd una ruptura fundamental con la
cristiandad, que consisti6 en la irrupcion del positivismo en toda América
durante la segunda mitad del siglo XIX, cuando, segin Dussel, comenzé la
historia contemporanea realmente.

Abordando el sentido y los momentos de la historia de la Iglesia en América
Latina, una primera cuestion a criticar es que dicha historia se esta haciendo fuera
del continente, en Europa: Alemania, Suiza, Italia, Espafia. De la historia profana
hay varios estudios latinoamericanos: Cuevas en México, Groot en Colombia,

A Sobre los origenes de una cultura y la toma de conciencia, va hasta Hegel y Abraham. Aborda
las culturas indoeuropeas y semitas denominédndolas la protohistoria latinoamericana, y expone lo que
denomina tres niveles interpretativos de la historia universal: primer nivel, el paleolitico que desemboca
en el neolitico; segundo nivel, el de las invasiones del norte en el continente euroasiatico; tercer nivel,
el de las invasiones semitas. Niveles necesarios para responder en Latinoamérica ;Quién soy?, ;qué es
América Latina?, ;qué es la Iglesia de América Latina?
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Venezuela y Chile, Vargas Ugarte en Perti, JM. Vargas en Ecuador, Elzaguirre
en Chile, Zuretti en Argentina y Leite en Brasil. Pero, lamentablemente, no
existe ningtin centro de estudio de la historia de América Latina, llamando a su
fundacién ojala con el protagonismo de los obispos y del CELAM.

La hipétesis de fondo que debemos tener clara para pensar una teologia,
para pensar una pastoral, para situarnos, y de la cual he visto su efectividad
en la vida cotidiana, es la del pasaje de una cristiandad a una civilizacién

profana y pluralista. (Dussel, 1968, p. 134)

Dussel (1968) destaca el lugar del profeta, quien contra el conservador,
el integrista y el progresista, comprende el presente y solo a partir de €l
propone y da sentido al pasado, y llama hacia el futuro.

Todo esto es una sola realidad: el dogma, la pastoral, la exégesis y la historia
de la Iglesia; todo esto es una sola teologia, que se la diversifica porque
el hombre no puede analizar simultdneamente todos los aspectos; pero es
una sola teologia, que en ultimo término analégicamente, seria que Dios
tiene de la historia, y atn, la visién que El tiene de Si mismo viéndose en la

historia expresado por participacion. (p. 154)

El problema del mal se presenta en el horizonte del bien ético como
justicia, en el marco del cual el bien de la totalidad es el mal para la alteridad
o el Otro, y viceversa. Una critica fuerte se expresa contra la defensa de
los valores aristocraticos que hacen pensadores como Nietzsche, en contra
de los que llama “los desgraciados”, quienes son, para la alteridad, el
fundamento de todo valor o referencia, para evaluar un acto como buenoy
justo. Contra la figura de hombre perfecto que es capaz de matar a otro, o
el sabio alejado de toda realidad para el pensamiento hebrero, la alteridad
es profética porque tiene el arrojo de denunciar la injusticia. El bien ético
como justicia es conversién, mientras la maldad es aversion al Otro.

La expansiéon dominadora del mundo europeo y la destruccién o
dominacién de otras experiencias, ademas de un hecho geopolitico de
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gran importancia, es para los cristianos un hecho ético de trascendencia,
porque significa el comienzo del pecado de dominacién del centro contra
la periferia. El enriquecimiento de Europa, como acumulacion de dinero
“manchado por la sangre de los indios y envuelto en el cuero de los negros
y de los asiaticos” (Dussel, 1972, p. 18), fue un proceso que, entre el siglo
XVI y el XX, permiti6 la consolidacién de un orden mundial, del cual la
pax ruso americana es la alianza del centro y la exclusion de los pueblos
subdesarrollados. Este orden mundial se asume portador de la cultura y
de la salvacion, pero en realidad estd en pecado. Esta afirmacion la explica
Dussel a partir de los cuatro mitos del génesis: el de Cain y Abel, pecado del
fratricidio; el de Adan, pecado de idolatria; el de Noé, destruccién divina de
lo temporal; y el de Babel, pecado de la division.

Frente a ello, desde la tradicién mas antigua de toda la historia de la
teologia, se realiza la critica. Se trata del método de los profetas que
denunciaban la pretensién de totalizacion de la carne, presentandose como
eterna, natural y fin de la historia; de ahi que en su obrar denunciaran a los
dioses del sistema, a los idolos, corriendo los riesgos propios de su actuar.
Los profetas y Jestis mismo expresan en primer lugar su ateismo ante los
dioses falsos, para reafirmar la alianza y el caracter histérico de la presencia
escatoldgica de Dios.

“La critica del cielo se torna asi en la critica de la tierra; la critica de
la religién en critica del derecho; la critica de la teologia en critica de la
politica” (Dussel, 1972, p. 23) es un planteamiento de Marx que Dussel
recoge en varios trabajos, para sefalar el caracter de la critica teoldgica,
aunque la considera incompleta, porque considera que ademas del ateismo
del idolo se necesita la fe en el Dios de la historia, el Otro absoluto, como
punto de apoyo exterior y critico radical. Ademads, asi se permite enfrentar
al demonio cuya presencia en la historia es el pecado, desde el colonialismo
hasta la violencia doméstica del hombre contra la mujer.

El profeta escucha al més alla de la totalidad en si fetichizada, y al
hacerlo historifica la realidad, porque la pone en movimiento, la saca del
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eterno presente o el eterno retorno de la absolutizacién. El profeta no
actuard jamds desde el matar al Otro, quizd acuda a cierta violencia, pero
no a la eliminacién y, de hecho, la violencia, si bien puede surgir, va a ser
precisamente contra él, porque su testimonio, como servicio al Otro, por el
cual encara con su palabra a la totalidad, es incémodo y peligroso para esta.

Si el mal es negacién del Otro y por ello freno del proceso histérico-
analéctico y dialéctico servicial, el bien es afirmacién del Otro y por ello
abre el dis-curso histérico a nuevas etapas imprevisibles: el hombre bueno
o perfecto es el motor de la historia, ya que abre la Totalidad establecida a lo
que le es exterior... (Dussel, 1970, (II/I1I) p. 37).

El bien ético como justicia posible en el ejercicio existencial del profeta es
un momento (la irrupcién del Otro), pero es insuficiente porque la denuncia
no resuelve la opresion, la historia exige la liberaciéon que necesariamente
debe enfrentar a la alienacion. En la liberacion se realiza la historia y en la
alienacion desaparece la historicidad para ser ocupada por la fetichizacion
de lo dado. La justicia surge de la“conciencia ética”, como oir la voz-del-
Otro, superando el no al Otro y la muerte del Otro. En una voz que habla
y un oido que escucha se da la historia, porque no se trata de la voz de la
conciencia como vulgar reduccionismo occidental del fundamento semita,
sino de una voz de Otro fuera de mi mundo, de mi totalidad, que grita y
clama por justicia a un oido que se enfrenta a su ego y etnocentrismo.

Ante la inmoralidad del dominador se levanta la historia de la alteridad.
Nietzsche denuncié la inmoralidad de su sociedad, pero no fue radical
en su denuncia. Si bien descubrié que un ethos histérica y culturalmente
se vuelve imperante e injusto, no fue capaz de superar la totalidad de su
cultura, porque al denunciar la legitimacion de los antivalores pretendié
su solucién, constituyendo lo humano desde la violencia del guerrero, del
sabio. “Habiendo el odio aniquilado al Otro, la desconfianza lo cosifica
y la infidelidad simplemente confirma que nunca ninguna palabra fue
dada en la sinceridad, sino exclusivamente en el cinismo, la hipocresia, la
conveniencia, la astucia” (Dussel, 1970, (II/I1I), p. 77).
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Lo latinoamericano es consecuencia de dos procesos que se presentaron
en los ultimos dos milenios: la desapariciéon de lo greco-romano con el
choque del estilo judeo-cristiano, y la destruccion-desorganizacion de lo
amerindio por el choque del ethos hispano-europeo. Ademas, en el mundo
semita surgié una concepcion unitaria de la persona, surgié una vision
desmitificada del universo y naci6 la conciencia histdrica, con consecuencias
profundas en el actual momento histérico de América Latina. Asi, surgio del
choque de tres polos: lo hispdnico, la cristiandad y lo amerindio, debiendo
diferenciar ntcleo ético mitico hispano de foco intencional cristiano
(Dussel, 1969, p. 13).

Comenzd nuestra historia cuando el centro del mundo se volvié hacia
el Atlantico, estableciéndose la cristiandad colonial hispanoamericana
(siglos XVI-XVIII), la revolucién de la oligarquia criolla y nacionalista (siglo
XIX) y la Edad Contempordnea o la revolucién popular latinoamericana.
Dicha historia esta atn por escribirse y en el marco de la historia de la
Iglesia y del cristianismo es fundamental mantener la relacion entre
escatologia e historia.

Al hablar especificamente de la conciencia cristiana latinoamericana
desde“nuestro presente dramatico y revolucionario” (p. 34), Dussel (1970)
aclara que se trata de una conciencia historica y colectiva, en una palabra,
intersubjetiva, entre sujetos unitarios que son su cuerpo y que en lo
comunitario son un pueblo, nacién, comunidad, sociedad. Cuando se logra
la conciencia histérica una persona o un pueblo, se supera la alienacién, la
enajenacion y se encuentra su condicion de civilizacion y de cultura.

Tres generaciones se han dado para llegar a la toma de conciencia
latinoamericana: la invasién colonizadora del conquistador guerrero y del
misionero heroico, la generacion criolla, tanto la conservadora e hispanica
como la liberal y positivista, y la generacion del nacimiento de la conciencia
popular por la integracién latinoamericana y mundial. En este marco, el
cristianismo es fundamental para la comprension de Latinoamérica, lo cual
exige tener una comprension clara de lo cristiano.
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La conciencia cristiana debe situarse entonces claramente entre ambos
extremos: la existencia, el compromiso cristiano no puede ser sino temporal,
politico, sindical, histérico, y sin embargo lo trasciende, es decir, nunca serd
esclavizado, ligado por un sistema, cosmovisién o postura determinada.
(Dussel, 1969, p. 38)

Se cruzan entonces la légica propia de lo mestiza que es América
Latina, la autoconciencia cristiana y la civilizacién hispanoamericana, y
contemplan la necesidad de tomar una postura por la reforma o por la
revolucion. También la autoconciencia cristiana y el ethos latinoamericano,
donde la disputa es entre el ethos burgués y el de la resignaciéon o un nuevo
humanismo. En tercer lugar, la autoconciencia cristiana y el nicleo ético-
mitico, que distingue cristiandad de cristianismo. En el mismo sentido,
identificando la autoconciencia cristiana y los grupos sociales, el cristiano
debe optar por las clases privilegiadas o por las victimas hacia la construccion
del humanismo latinoamericano.

Frente a la fuerza del positivismo para fundar una sociedad social e
institucionalmente mas distante de la Iglesia catdlica, se aborda la cuestion
de la actitud profética ante el pasaje de la cristiandad a un sistema profano
y pluralista, reconociendo las debilidades institucionales propias, la falta
de conciencia al interior de la instituciéon y la fuerza de los tomadores
de decisiones seculares. Falta mencionar las esperanzas que comienzan
a aparecer y sobre todo los profundos signos de cambio que indican la
creacion del CELAM en 1955 y el comienzo de Concilio Vaticano II en 1962.
“La historia del pensamiento cristiano en Latinoamérica en los siglos XIX'y
XX supone hacer una historia del pensamiento general y la precision de la
funcién que cumplen en ella los cristianos” (Dussel, 1969, p. 88).

Como ha sefalado Caicedo-Alvarez (2017), para Dussel se presentan
ante la historia cuatro posiciones distintas, cuatro tipos distintos de ser
cristianos: el integrismo de derecha, fiel al pasado, pesimista ante el futuro,
conserva la féormula y renuncia a la verdad absolutizando el pasado; el
progresismo de izquierda, similar a la del liberal, que tiene una posicion
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dualista frente a la vision cristiana y a la visién burguesa y positivista; el
tradicionalismo, que afiora el pasado como lo mejor; y por tltimo la vision
propia del cristianismo o la del profeta que asume la reflexién histérica y
teoldgica del pasado histérico, ddndole un sentido y asumiendo, a partir de
ello, el futuro como escatoldgico.

En este proceso, Dussel identifica las diversas actitudes que pueden
asumir los cristianos: integrista o de proyeccion del pasado en el presente,
confundiendo las instituciones accidentales como el cristianismo
esencial; tradicionalista o conservador, que se opone a todo cambio
posible... aferrado al pasado; progresista, que niega todo pasado y se
centra en los proyectos. Fuera de estos modos, el que se califica como
el modo propiamente cristiano se denomina actitud profética, en tanto
comprende el presente histéricamente, es decir, como historia sagrada,
de alli que, ante el cambio social justo y necesario, intervendra e incluso
provocard la revolucion; ante la secularizacién, la alentard buscando la
formacion de Estados adultos y, frente al paganismo, asumira su mision
de evangelizacion critica.

El cristianismo de nuestro continente debe entenderse como resultado
de ese antiquisimo proceso que empieza en el neolitico, que tiene en la
cultura semita un lugar central, luego especificamente apropiado por las
comunidades de Palestina en los primeros siglos de la era cristiana, ampliada
después al Imperio Romano y la cristiandad latino-occidental de tipo
hispdnica. Ademas, la comprension del pensar teolégico latinoamericano
requiere comprender las condiciones en que dicho pensar se dio. Entonces,
Dussel (1972) puntualiza mas adelante, que dicho estudio tiene su razén
en la importancia de poder comprender la crisis que la Iglesia y la cultura
mundial y del continente vive.

La situacion del tedlogo, filésofo, historiador o pensador en América latina
es justamente un saber dar cuenta y plantear las vias de solucién que se
abren ante la superacion del sistema de Cristiandad, del pensar moderno, y

de la“voluntad de poder”imperial. (Dussel, p. 8)
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El logos es una revelaciéon histérica. Teoldégicamente se refiere a la
dificultad de suponerla comprensién de Dios, lo infinito, desde la posibilidad
finita de lo humano. Frente a esta situaciéon metodolégica, Dussel (1972)
propone asumir la historia como el lugar de comprension, no solo de los
hechos en el tiempo humano, sino de los mismos hechos narrados en
documentos como los libros biblicos del antiguo y nuevo testamento.

Es bien sabido que esta revelacién es histérica; es solo histdrica. El tinico
lugar de la revelacion es la historia. El inico“lugar teolégico”es la historia:
la concreta historia que vivimos cada dia. Si no descubrimos el sentido
de la historia no podremos comprender tampoco lo que Dios nos revela.
Dios, el Otro, infinito se revela al hombre en la historia. Esto que se dice
rapido es, sin embargo, la esencia de toda la teologia, de todo un proceso
histérico como historia de la salvacién que es una“pascua”, de justicia y
liberacion. (Dussel, 1971, p. 11)

Al modo de Moisés, es el silencio del desierto la posibilidad del oido
atento y de la voz que llama y habla del dolor del pueblo, el pueblo de Dios.
La interpretacion de la fe desde la historia cotidiana permite la revelacion del
Otro, exige la liberacion y espera nuestro amor de justicia. Esto lleva a una
definicion de teologia centrada en lo historico, teologia“logos que piensa a
Dios revelandose en la historia” (Dussel, 1971, p. 15). Hacer teologia® implica

» Dominacién — liberacion, un discurso teoldgico distinto es un texto redactado en septiembre
de 1973. Es como un resumen apretado de las conferencias dictadas en noviembre de 1972. Defiende
la idea de que para hacer teologia se parte de lo que la realidad le dice al pensador y no a la inversa,
tras lo cual sefiala recordando el Cédigo Hammurabi y los textos judeocristianos, donde los tres temas
esenciales son: la erdtica, la pedagdgica y la politica, refiriendo con ello a la viuda, el huérfano y el
oprimido, lo cual va a ser planteado por fray Bartolomé de las Casas en el siglo XVI. En lo politico,
la situacion se ve desde entonces a nivel mundial o internacional entre naciones, clases, areas; en lo
erético, a nivel interpersonal, una injusticia milenaria en la relacién varén-mujer; a nivel pedagoégico,
en el proceso de domesticacién del nifio y el desprecio de la cultura de la periferia y la popular. Retoma
el tema de la relacion entre la totalidad y la alteridad, la negacion de la proximidad y de la realidad del
otro, dada la imposicién de la realidad del sistema, lo dado. Interpretando textos biblicos como el de
Cain y Abel, los de los profetas y los evangelios abordan la cuestién del pecado como dominacién. La
liberacién como oposicion a la dominacién se precisa desde textos biblicos y escritos como los de Las
Casas, definiéndola como ser ateos del sistema, antipecado, desde quienes se asume el servicio como
praxis subversiva histérica y escatolégica. Labor profética de liberacién en la cual debe involucrarse la
iglesia en favor de las naciones periféricas, las clases oprimidas, la mujer, la juventud.
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descubrir el sentido del presente, para lo cual el término mas apropiado es
el de profecia. Por lo mismo, la teologia arroja el cardcter profético de los
acontecimientos. Ademads, es importante considerar tres hechos: un cambio
acelerado de las estructuras sociales, culturales y religiosas; una secularizacion
creciente; y un paganismo que se desarrolla tanto en la antigua como
moderna sociedad. No son fenémenos recientes, el paganismo aparece desde
la invasion en 1492, la secularizacién irrumpe con fuerza desde principios
del siglo XIX y el cambio social, cultural y religioso bien entrado el siglo XX
(Dussel, 1964).

Recordando a Leopoldo Zea y su conclusiéon de que América Latina ha
sido dejada por fuera de la historia, recalca que de “las grandes visiones
expuestas de la historia de la cultura universal, nos enfrentaremos al hecho
de que no se ha dado un lugar adecuado a América Latina” (Dussel, 1971,
p. 19). Tal inautenticidad sera superada en la medida en que los sujetos,
personas y pueblos transformen la temporalidad en historicidad, es
decir, tengan conciencia de su lugar en el tiempo y asuman un auténtico
descubrimiento de lo encubierto. Se trata de conceptualizar de lo practico
a lo abstracto, para esclarecer la tradicién.”No hay teologia sin la historia, y
la historia es el punto de partida y el punto de llegada de toda abstraccion
teoldgica” (Dussel, 1971, p. 33).

La alienacién en la cual puede caer el cristiano es la confusién
resultante de sentar la historia sagrada, la teologia, como historia de lo
temporal o de lo histérico. Alli lo sagrado es profanado y la comprension
de lo teoldgico es irreal, porque se aparta de la exigencia de aclarar el
sentido histérico de lo cotidiano en lo econémico, lo cultural y lo politico.
Al mirar el largo camino de la Iglesia, esta pasé por un primer momento
en que hubo gran libertad en la invencion littrgica, eran comunidades de
base pequefias y conjugaron la visién del hombre y de la historia judia
con la vision antropolégica de Jests. Después, a partir de la alianza con
Constantino, se dio la cristiandad resultante del tejido entre el cristianismo
y lo romano en lo econémico, lo militar y lo eclesidstico. Por tltimo, desde
la historia de América Latina, el cristianismo latinoamericano se descubre
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como profético o se pervierte como colonial, es decir, como cristiandad
eurocéntrica, racista, violenta, tanto en términos teoldgicos, filoséficos e
histéricos, como éticos y politicos (Toribio de Mogrovejo, 1583, citado por
Dussel, 1971).

Recordando a Montesinos y De Las Casas, concluye que la crisis
cultural y de fe que se estd viviendo se presenta porque la“cristiandad,
ese gran movimiento socio-politico-religioso-cultural, esta en vias de
desaparicion”?® (Dussel, 1971, p. 101), siendo eventos como el Concilio
Vaticano II (1962-1965), la II Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano de Medellin, los golpes de Estado en Brasil, Argentina y
Perd, la posicion de la Iglesia ante el socialismo, la posicion de la Iglesia
ante el hecho de la primera violencia organizada y legal, y de la segunda
violencia revolucionaria como la de Camilo Torres, la actitud de obispos
y sacerdotes, la actitud de los laicos, el compromiso social y politico del
cristiano y la cuestion de la propiedad?, la contradiccion entre capitalismo
y cristianismo, la violencia represora, la identidad del cristianismo ante
el socialismo y cristianismo, la violencia revolucionaria y su relacion
con el cristianismo, sintomas profundos de ese proceso en ciernes. El
surgimiento de la teologia latinoamericana a partir de la Federacion
Internacional de Estudios de Sociologia Religiosa del Centro de Desarrollo
Econémico y Social de América Latina y el Instituto Latinoamericano de

2 La lectura de este momento estuvo quizd alimentada por los hechos que robustecieron la
esperanza de cambios profundos; sin embargo, el desarrollo de la experiencia de fe en América Latina
durante la segunda mitad del siglo XX y lo corrido del nuevo milenio, llaman a revisar afirmaciones
como la crisis de la cristiandad y la posible desaparicién de esta. Por el contrario, pareciera que la
cristiandad se robustece no solo en el ala conservadora catélica, sino en el ala conservadora y, mas grave
aun, ultraconservadora del movimiento de sectas promovido por los viejos y nuevos conservadores
estadounidenses, incluidos los estrategas imperiales.

z La propiedad en crisis, escrito en Paris en 1963, es comentado por Dussel (1973) como un
“documento histérico” (p. 178) que dejaba ver el proceso intelectual de reflexion cristiana de los afios
setenta. Se abordan distintas concepciones de la propiedad, los sujetos y los fines de la misma. Se
define como un derecho. Los sujetos: Dios, el hombre. Los fines: comun, privada, individual. La comtn
fundada en el derecho natural, la privada en un derecho secundario. Si bien existe el derecho positivo
que regula la propiedad, también el principio de que en extrema necesidad todo es comun. La Iglesia
protege el derecho de propiedad privada para la perfeccion humana y su dignificacion, es decir, con
una funcién social esencial y considera, en caso de necesidad, la revolucién como instrumento para
establecer un sistema justo de propiedad privada positiva.
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Doctrina y Estudios Sociales, también de los Institutos de Catequesis
ICLA y pastoral IPLA del CELAM, en los cuales las condiciones de la
teologia de la liberacion se ponen en primer plano, refuerzan esta
mirada. Esta también es un pensar critico consciente del surgimiento de
un pensamiento latinoamericano auténtico que trabaja con categorias
teolégicas como liberacién, dominador, dominado, totalidad, integrismo,
conservadurismo, progresismo, profetismo, élite, masa, dependencia
cultural y teoldgica, totalidad, alteridad, entre las mas importantes.

Para que haya proceso de liberacién, es necesario que se constituya, como fuera
del proceso mismo, una élite pedagdgica liberadora. Es lo que Pablo Freire
llamaria un grupo que conozca y practique la“pedagogia de la liberacion”.
(Dussel, 1971, p. 147)

La teologia de la liberacion es consciente de la dependencia, es radical,
es mundial, descubre al pobre como oprimido, como clase, como nacién;
en la exterioridad encuentra el comienzo del proceso reflexivo, es sospecha,
es de los débiles, es de la periferia, se juega histéricamente por el pobre,
exige justicia, se compromete con la liberacion de la periferia y del centro,
del mundo. Asume la revelacion como el decir alternativo de Dios o el
decir del otro a mi oido atento, contrario a delatar llevando a la tortura;
es la revelacion de la palabra y la revelacion de la realidad en Cristo; de
la fe como interpretaciéon o descubrir el sentido no tedrico sino préctica o
existencialmente; de la totalidad y la alteridad como constituyentes de la
presencia histérica de Dios en la historia humana y de la vida.

Por ello, podemos finalmente definir la teologia como la pedagogia
analéctica de la liberacién histérico-escatolégica. La teologia es portada
por el tedlogo. El tedlogo se sitia en la historia politica y erética como
un pedagogo. Su relacién con el Otro no es como la de un varén-mujer o
viceversa, no es una erética, pero tampoco es como la relacién hermano-
hermano o poder-gobernado, no es una politica. La situacién del te6logo,
en su sentido estricto, contintia el don de profecia y le agrega a esta la

clarividencia autoconsciente. La teologia es magisterio, establece la
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relacién maestro-discipulo. Jesus fue el Rabi de Galilea, profeta y tedlogo
judio, educado en la Sinagoga y en su hogar de Nazaret. La teologia es una
pedagogia. (Dussel, 1972, p. 193)

La teologia tiene un método profético-pedagdgico analéctico que consta
de cinco momentos: 1. Enfrentar los hechos del sistema como totalidad y
descubrir su sentido en dicho mundo, 2. Dialéctica del ente en el horizonte
de su mundo dado, 3. Analéctica, juzgar la totalidad del sistema desde
la alteridad, 4. Cuestionar el sistema desde la exterioridad de la palabra,
pensando el pecado, y 5. Proponer desde la praxis de liberacion, redencion
o salvacién un proyecto de liberacion histérico, signo y testimonio del
proyecto de liberacion escatoldgico. “La teologia, entonces, es un apoyo
estratégico de la praxis de liberacion del cristiano, ya que esclarece en
un nivel radical las opciones concretas, histéricas, claro-oscuras que la fe
cristiana interpreta cotidianamente” (Dussel, 1972, p. 194).

Pensar la teologia no se queda en lo abstracto, sino que procura
aplicaciones pastorales concretas como actitud profética fundamental en que
la presencia de Dios en la historia apunta a las siguientes consideraciones
metodoldgicas: actitud de escucha, condicionamiento cultural-econémico-
politico- religioso, orden, legalidad de la liberacién, comunidad de base,
actitud critica, compromiso de la praxis liberadora, importancia de inventar
lo posible sin lamentar la inexistencia de recetas.

La misién cristiana no se cumple solo haciendo iglesias de piedra, sino
jugandose en el proyecto histérico, politico, econémico, cultural de los
pueblos, que es la mediacién concreta del reino. El reino que se construye
a través de estos proyectos; si no, el fin escatolégico tampoco adviene. En
estas cuestiones esta la solucién de una cantidad de falsas antinomias que
se presentan todos los dias, atin entre la gente que aparece como la mas
esclarecida. (Dussel, 1971, p. 174)

Es innegable la importancia del momento histérico de América Latina
y el eco de la teologia de la liberacion y otros procesos. Se trata de un
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entusiasmo profético, de una fe politica en el aporte que la ciencia puede
hacer a la liberacién, en particular la ciencia histérica.

En cuanto a la historia de la Iglesia, el historiador expone el concepto
de revelacion como interpretacion de los hechos histéricos, considerando
las pautas del historiador cientifico cristiano: carne (totalidad), espiritu
(alteridad), palabra, encarnacion, servicio o trabajo. En cuanto a la Iglesia
en la historia, se pregunta por su caracter en dos vias: uno, junto a la
dominacién; dos, junto a los pobres. Esta es una cuestion esencial, porque el
historiador de la Iglesia debe saber descubrir lo fundamental de los hechos
historicos, tanto de los propios de la cristiandad latinoamericana, como de
los del cristianismo en Latinoamérica.

La cuestion del estatuto epistemologico de la historia de la Iglesia como
ciencia histérica, segin Dussel (1973), compete tanto al método histérico
de ver un documento, como a la necesidad técnica de poder determinar la
autenticidad de un documento histérico y acudir al auxilio de otras ciencias.

Lo quesellamala ciencia de la historia delaIglesia se sittia epistematicamente
en un estatuto estrictamente cientifico, porque el método que va a utilizar es
cientifico. Los que escribiran esta historia seran reconocidos historiadores por
sus trabajos de descripcion de hechos histéricos. Pero serd intrinsecamente
un quehacer teolégico, porque en su interpretacion metddica debe tenerse
también explicita conciencia de las categorias cristianas que se usan en la
descripcién del hecho histérico. No se puede primero describir el hecho
histérico y después pasar a interpretarlo. La descripcion del hecho histérico

es ya una interpretacion. (Dussel, 1973, p. 100)

La ciencia histdrica, explica Dussel, puede hacerse desde lo cristiano
y lo no-cristiano. Ambas cumplen las condiciones de objetividad situada,
método cientifico y opcién de interpretacion. Dussel critica el supuesto de
algunos intelectuales ateos de que lo no-cristiano cuenta con explicaciones
estrictamente cientificas que no estdn contaminadas por la fe. Ante ello,
aclara que, al leer lo que muchos han escrito, ya puede encontrarse alli
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una opcion subjetiva concreta, consciente o inconscientemente, dejando a
los oprimidos por fuera de la historia, lo que parte incluso desde la misma
seleccion de documentos y en otros desde la renuncia a un juicio critico de
la informacién que las fuentes muestran. Lo riguroso no lo predetermina el
caracter confesional del cientifico, sino su trabajo académico. La realizacion
de una historia de la Iglesia auténticamente cristiana debe pasar por el
rigor cientifico y por el establecimiento de las pautas que la objetividad
situada cristiana exige, siendo parte de ellas el caracter siempre critico ante
el orden vigente y el caracter absolutamente esencial de la identificaciéon de
Jests con el pobre, quien esta por fuera de la totalidad vigente. Esto ultimo,
reafirmado y propuesto como un redescubrimiento esclarecedor de la
teologia de la liberacion latinoamericana, que en su hacer historia interpreta
la funcién mesidnica de la Iglesia en el mundo, la“encarnacién”de Jests en
el mundo a través de la Iglesia. “Seria una historia que se pregunta ante
cualquier problema y ante cualquier descripcion: ;qué relacion tiene esto
con los pobres?” (Dussel, 1973, p. 103).

/l)ualidmamte?/m&dadddd%/lmm

Retomando el analisis de lo semita propuesto por Dussel, es necesario
puntualizar que dicho anélisis muestra que en estos pueblos se presentaron
tres caracteristicas constituyentes de una concepcién histérica de la
realidad: primero, el mundo es creado por Dios y con ello el cosmos no es
divinidad; segundo, el hombre creado también por Dios es libre de elegir;
tercero, Dios y el hombre establecen una alianza originaria que es rota
con la creaciéon del mal por el hombre y redimida en Abraham y después
en Jests de Nazaret. La alianza indica la conciencia de la temporalidad y
la conciencia del obrar en el tiempo, que es una historicidad, y tal actuar
histérico es un ejercicio de la libertad humana responsable del mal o
del bien, de la mentira o la verdad, de la justicia o la injusticia. En esta
cosmovision, Dios es el ser creador del cosmos y de la persona, y esta fuera
de todo, convirtiéndose en referente ético, como otredad absoluta, con la
cual el ser humano solo podra reencontrarse si obra el bien en la historia.
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Con ella, Jestis de Nazaret se torna lugar de Dios o historia sagrada de un
Dios que es histdrico, es decir, que actaa el bien, la verdad y la justicia en
la espacialidad y temporalidad humana, pues, como deidad absoluta, no
puede obrar el mal, la mentira y la injusticia.

Los relatos miticos de Cain y Abel, de la torre de Babel y de Noé (desde el
cap. IV al XI del Génesis), indican igualmente el origen del mal a partir de
la libertad humana, y la esperanza siempre renovada de una liberacién final
en la historia futura. (Dussel, 1969, pp. 49-50)

A su vez, en la revision de lo mitico en el mundo griego, Dussel muestra
la existencia antigua del dualismo, posteriormente consolidado en corrientes
importantes de la filosofia griega, por ejemplo, en el platonismo. Dualismo
en sus reflexiones se establece como la idea de una salvacién por medio
de la superacion o el desprendimiento del cuerpo. Este asunto es de gran
trascendencia porque pone en cuestion el progreso historico, la singularidad,
el personalismo y la escatologia colectiva. Para Dussel (1962), el pensamiento
filosdfico clasico helénico no rompe con lo mitico, sino que es una apropiacion
de tal estructura del pensamiento racional y 16gico, en cierto modo, teoldgico.
Esto se comprueba en el rastreo de los relatos miticos y la literatura sobre los
dioses y la tradicion de ideas y principios presentes en su pensar filoséfico
posterior. De ahi que el dualismo que establece la felicidad fuera del cuerpo,
lo establece fuera de la ciudad y de la comunidad, incluso en el mismo
Aristételes, quien intenta superar el problema, pero que también queda
atrapado en la totalidad del pensar helénico.

Segin Dussel, para el mundo griego el tiempo existe, pero no la
historicidad. Dussel califica este pensar como ahistérico, porque condena
lo humano a la tragedia, lo subordina a la voluntad de lo divino, incluido el
tiempo, como un dios que se condena a la eterna repeticion. Ello en contra
de la imprevisibilidad de la realidad concreta e histdrica.

El“sentido del ser” intramundano, del mundo infralunar es inconsistente,

y lo poco de consistencia que tiene es la participacion parcial de lo que
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realmente es, es decir, del ser trascendente. Lo “de suyo” de las cosas, su
estructura esencial solo es objeto de una contemplaciéon que significa dejar
atras el mundo sensible, concreto, existencial, historico. La inconsistencia
del bien comin se funda, en definitiva, sobre la inconsistencia del ser

inframundo, infralunar. (Dussel, 1962, p. 45)

Se trata de la contemplacién de lo divino que se distancia de lo humano,
lo civil, lo terrestre, de lo colectivo, para quedarse en un pensar aristocratico.
Aun asi, Dussel destaca de Platén y de Sdcrates un elemento que mas tarde
va a subrayar en el pensamiento Semita: el caracter profético del pensador.
El profeta es aquél que, cumpliendo “la ley universal de la historia” de
pronunciarse sobre lo pasado, considera a su vez lo que estd por venir.
Profeta que, siendo minoria en su tiempo, dice y sienta con ese decir las
bases para el futuro. Contrario a la accion del sofista que, en el marco de lo
aristocratico y no antropocéntrico, se mantiene dentro de la cosmovision
dualista helénica, el profeta es praxis, como pensar con el ejemplo y en el
analisis abstracto, trascendente.

El sofista y el escéptico han elegido la via mas facil: la negacién del
conocimiento tedrico por las antinomias. Aquellos extranjeros destruian
asi la esencia misma del hombre griego: la contemplacién tedrica y divina
del alma. El“hombre de la calle”, el politico, destrufan también el ideal
clasico a causa de los vicios, la injusticia, la mentira, la avaricia. Sécrates,
solo, emprende el sendero estrecho y dificil: la afirmacién de la posibilidad
de conocimiento teérico como fundamento de la vida politica.

(Dussel, 1962. p. 45)

Para Dussel, la comprension del pueblo griego, al parecer lejano en
el espacio y en el tiempo, es una necesidad fundante del propio proceso
que en América Latina se presentd, porque este pueblo fue parte de las
bases que constituyeron el continente, ya que su influencia, bien recibida o
rechazada, estd en la realidad cotidiana y en el pensamiento del continente,
pues cuando el mundo heleno se estaba constituyendo, la historia de
América Latina se estaba haciendo también.
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Sumado a lo helénico, descubrir lo semita implica descubrir la cuna del
foco intencional de la cultura, en procura de comprender la cultura y la
historia de América Latina, no como una aspiracion gratuita e inttil, sino
necesaria cientificamente.

Nuestra hipétesis, que debera ser demostrada como conclusién de otros
trabajos en elaboracion, es la siguiente: la cultura llamada occidental, e
igualmente la bizantina y rusa, que se universalizan (y formando parte de
ella, aunque secundariamente, el mundo hispanoamericano) es el fruto de
un proceso histérico cuyo foco conductivo fue el judeo-cristianismo, y cuyo
instrumental es preponderantemente inspirado en la civilizacion greco-

romana”. (Dussel, 1964, p. 1)

Frente al dualismo helénico, en el pueblo semita hay un ser que no reniega
de su cuerpo, sino que es su cuerpo y desde ello participa en la realidad,
consciente de la relacién con lo sagrado que implica una promesa, la alianza,
como explicitacién de saberse en el tiempo, es decir, en la historia. La muerte
como fenémeno no es contemplado desde el paso a la eternidad, sino como lo
dado antes de la resurreccion, esto es, antes del ser que es su cuerpo regresa de
la muerte. Tanto en el judaismo, como el cristianismo y en el islam, la salvacion
es resultado de la accién humana que, actuando en libertad, hace la historia,
cuya relacion con lo sagrado en el tiempo no es tragica, sino dramatica, es decir,
sujeta a la decision del sujeto, que en su libertad puede actuar de acuerdo con
lo acordado en la alianza o puede ir en contra.

Si la originalidad de la antropologia semita es presentar al hombre
como unidad indivisible, la originalidad de la ética hebrea es la de haber
guardado ese monismo en el plano moral. Si todo lo real ha sido creado
por Yahveh, el bien y el mal moral, es decir, los actos humanos en tanto
buenos o malos tienen una fuente tnica creada: el corazén humano —y no
un dios—. (Dussel. 1964, p. 39)

En el estudio de la historia de los pueblos semitas y el descubrimiento
de su conciencia de la historia, un aspecto unido al del monismo, la libertad
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y la alianza, es el compromiso con el débil, el esclavo; en sintesis,“la viuda,
el huérfano y el extranjero”: la solidaridad del que se levanta a favor
del esclavo, contra el Imperio, la tradicion, la ley, en coherencia con los
principios fundantes. Asi, en Jesucristo se funda un universalismo que en
las primeras comunidades contintia reafirmandose como autonomia ante
el Imperio: universalismo del fundador, universalismo de la comunidad,
autonomia de la comunidad. Este principio del universalismo cristiano,
unido a la autonomia de la comunidad de fe, va més adelante a permitir
distinguir cristianismo de cristiandad y reivindicar la salvacién cristiana
como liberacién de la comunidad.

Sea por su antropologia implicita, por su vision de la historia, por las
estructuras todavia no develadas, pero ya conscientes de su metafisica, de su
teologia, el pueblo de Israel propone una estructura nueva, adulta y mas...
consecuente con las premisas de todos los pueblos semitas. Las estructuras
ontoldgicas de la conciencia semita constituyen uno de los capitulos
fundamentales de la metafenomenologia o historia de los supuestos

intencionales de la metafisica como ciencia. (Dussel. 1964, pp. 18-19)

La resurreccion se concibe en el marco de una alianza entre los hombres
y Dios, como clara conciencia de la existencia de un mundo que no es
divino, sino que fue creado, es decir, tuvo un principio. Para el pensamiento
semita, el universo no es divinidad y la relacién con el absoluto tiene una
temporalidad, y ademas tiene una historicidad en tanto el ser humano se
hace libremente en el mundo en coherencia o contra los fundamentos de
la alianza. Ir en contra de la alianza implica un proceso de fetichizacion
de lo temporal, esto es, los actos humanos como divinidades. Los profetas
aparecen entonces como conciencia critica de la comunidad, siendo capaces
de tener una lectura del presente, y pueden enjuiciar la negacién o la
afirmacioén de los fundamentos, es decir, la justicia o injusticia de las acciones
humanas. La historia es sagrada en el sentido de la concrecién de la alianza
o la afirmacién de la dignidad humana, o es sacrilega en tanto negacion
de Dios, pues sacrifica la dignidad humana a lo profano. En otras palabras,
busca establecer como absoluto lo que tiene mera existencia historica.
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El profeta, ubicado en el presente, lee a la luz del pasado el caracter de

los actos, pero no como melancolia de lo que se fue, sino como fundamento
del futuro.

El profeta e Israel no pueden aspirar a la mera contemplacién, o a retirarse
de la compleja vida social, para alcanzar asi la plenitud de su ser. Muy por
el contrario, el profeta e Israel, para alcanzar su realizacién plenaria, que no
es otra que la promesa de Yahveh en la alianza, deben entrar ain méas en la
solidaridad de la comunidad, ofreciendo su existencia en la historia, como un
servicio en nombre de la realizacién misma de esa historia, como obediencia

fiel a la“economia”de Yahveh sobre la humanidad. (Dussel, 1964, p. 95)

Pablo de Tarso cumple un lugar central en el proceso de universalizacion
de esta relacion con la historia, porque va a ser el primero que, retomando
el mensaje del fundador del cristianismo, promueve la universalidad del
mismo, sacandolo de su caracter sectario o de reduccién a un pueblo elegido.

Y, sin embargo, es de fe, de la mas antigua fe en el Simbolo de los apéstoles
que: “Murié bajo Poncio Pilatos”. Pilatos es el Imperio, el Sanedrin y los
herodianos eran el dependiente gobierno patrio dominador del pueblo
judio, y Jesus parte del “pueblo de la tierra”, del pueblo de los pobres,
del pobre pueblo. El “profeta de Galilea” tuvo que predicar el reino
escatologico a través de la predicacién de una liberacién también histérica
y por ello debi6 de totalizar la totalidad:“Dad al César lo que es del César,
pero a Dios lo que es de Dios”. Es decir, el César o laTotalidad no es Dios.
(Dussel, 1972, p. 223)

Esta conciencia va a soportar en el paso de los siglos los mas diversos
intentos de alteracién, porque su preservacion cuenta con dos frentes para
la recreacién de la relacion: primero, lo ritual como donacién de la accion
historica de la humanidad a Dios, solamente si ha respetado la dignidad de
la persona; segundo, la persona escucha a Dios a través de la palabra. En este
sentido, la concepcion histérica del cristianismo va a destacarse por Dussel
como una de las categorias mas importantes del proceso de liberacion
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latinoamericano, porque permite denunciar los multiples fetichismos,
incluidos los de las cristiandades medieval y colonial. Pero ademas es un
mensaje de defensa de la condicion sagrada del trabajo humano recreado
en el culto, y de la historia humana creadora de la alianza como promesa
escatoldgica y no como tragedia.

Si el mundo esta“lleno de dioses”, como decia el sabio de Mileto, el hombre
no podia transformar aquel mundo: la posicién del hombre en el mundo es
tragica. Si el mundo es criatura de Dios, como dice el humanismo semita-
hebreo, el hombre podra transformar ese mundo: la posicién del hombre
es ahora terriblemente dramatica. No es ya el Prometeo encadenado, sino
que es el Adan tentado, es la contrapartida, de la“conciencia desdichada”de
Hegel. (Dussel, 1964, p. 121)

Dussel, explorando el recorrido realizado por el pensamiento semita
hasta insertarse en el pensamiento occidental, parte de la comprension
de Jestus de Nazaret, referente fundante del cristianismo, como un sujeto
histérico, atendiendo la busqueda de las estructuras fundamentales de
la antropologia que Jests propuso y el desenvolvimiento de ello en la
constitucion del cristianismo histérico.

Efectivamente, el humanismo de la cristiandad naci6 en tierra judia, crecié
en Galilea, se extendié a Jerusalén, Alejandria, Corinto y Roma. Es decir,
al mundo entero conocido. Tal fue el esquema seguido en el Acta de los

apostoles, auténtica teologia de la historia universal. (Dussel, 1974, p. 10)

Asi se declara una diferencia esencial entre cristianismo y cristiandad.
Lo primero obedece al fundamento de la universalizaciéon de la propuesta
del fundador, Jests de Nazaret y las primeras comunidades fundadas y
acompanadas por los apdstoles y discipulos, tanto hombres como mujeres;
lo segundo hace referencia a la apropiacion histérica concreta de dicha
propuesta del Estado romano influenciado culturalmente por lo helénico.
Se trata de un momento fundante de la historia occidental en la cual el
cristianismo neotestamentario, judeocristiano apologista o patristico, toma
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una lengua y un instrumental 16gico sin renunciar a los contenidos tltimos,
lo que genera un conflicto atin no resuelto entre el propdsito originador
y su concrecion histérica. “El enfrentamiento del cristianismo ante la
‘filosofia’ helénica no es el de una filosofia contra otra filosofia, sino que
fue la oposicion clara de una estructura intencional con otra estructura
intencional” (Dussel, 1974, p. 19).

Este es el choque entre el hallazgo y la revelacion teoldgica frente a la
investigacion y la demostracion filoséfica, donde la vision del cristianismo
parte de la irrupcion de Dios en la historia como verbo que se hace carne
y, al hacerlo, torna sagrada la temporalidad y la espacialidad humana, no
desde la perspectiva helénica de la inmortalidad o la eternidad, sino de
la hebrea, donde la muerte no es la tranquilidad del paso al mundo de la
perfeccion y por lo mismo tranquilizante, sino muerte de gemido, llanto,
espanto, tristeza, angustia, abandono y miedo, que solo tiene sentido si hay
resurreccion de la carne. “Jesucristo, asumira la totalidad de la condicién
humana, en su limitacién, finitud, sufrimiento y muerte dando asi un
sentido a la corporalidad, un sentido positivo ya que es mediacién de
salvacion” (Dussel, 1974, p. 47).

Dussel (1974) hizo una de las criticas mds fuertes al pensamiento
occidental, visibilizando la demoledora argumentacion del cristianismo
semitaydelosapologistas cristianos contra la falsa originalidad de la filosofia
griega, cuya existencia fue posible como resultado de multiples influencias
de las civilizaciones antiguas y pueblos del entorno. Argumentos como la
desacralizaciéon del mundo y la existencia del absoluto externo a todo el
universo, y la critica a laidea de un alma increada, agrietan estructuralmente
los fundamentos de la filosofia griega.

Con Jests de Nazaret, los evangelistas, los apologistas y los padres
griegos del pensamiento cristiano mantuvieron su coherencia unitaria, sin
embargo, la cosmovision helenista dualista entr6 en los primeros siglos a
constituir también la Iglesia y, en este sentido, a conformar la cristiandad.
Desde las primeras comunidades cristianas y hasta la actuacién de lideres
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de los primeros siglos, la unidad antropologica se mantiene de acuerdo con
la tradicién semita; sin embargo, cuando se adopta el instrumental 16gico
helénico se cae en el error significativo de confundir la mediacién con el
fundamento. El debate intenso se mantiene ante el helenismo, la gnosis y el
maniqueismo como propuestas dualistas que afirman el dualismo y niegan
el pensamiento unitario cristiano. Es un proceso donde se da un profundo
debate entre las tradiciones greco-helénica, irdnica, brahmanica y semita.

(...) hecho histérico que tiene atn mayor importancia para una
comprensién de la historia de las culturas y se trata del choque de los
pueblos semitas e indoeuropeos. Es una clave esencial para una correcta
interpretacion de una historia humana que contintia gestandose ante

nuestros ojos. (Dussel, 1974, p. 105)

El centro de la preocupacion es, como ya se ha indicado, la comprension
del ser humano desde la comunidad cristiana primitiva y desde el
helenismo romanizado. Mientras las primeras comunidades cristianas y los
fundadores del cristianismo se mantienen cerrados, no hay contradiccion,
pero, al romper el aislamiento y tornarse universalista, necesariamente
deben encontrarse con otras formas de comprender al ser humano y la
realidad. En ese transito se enfrentan a la cultura mediterrdnea romana
y en tal dindmica surge la cristiandad, una nueva cultura, dado que el
cristianismo, al hacer uso de la lengua, los instrumentos légicos, los
sistemas econémicos y politicos, los sistemas pedagdgicos y eréticos del
Imperio de la época, no logra evitar el dualismo antropoldgico de culturas
mediterrdneas grecorromanas, aunque las transforma profundamente,
pues también el mismo cristianismo es agrietado o impactado en su ntcleo
fundamental. Ese hecho histérico lleva a un conjunto de acontecimientos
equivocos en la cultura occidental que atn siguen vigentes y de los cuales,
para liberarse, es necesario acudir a un aspecto del cristianismo que se
mantuvo pese a la cristiandad: el personalismo.

Lo que para el griego era absoluto, para el cristiano se le manifiesta como

contingente y esto porque era considerado todo como creado, es decir, es
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una condicién metafisica de la totalidad y de todo ente el haber sido una
posibilidad constituida desde la nada, desde la libertad absoluta que es

exterioridad cosmica. (Dussel, 1974, p. 152)

Este fue un proceso de once siglos en los cuales el helenismo de tipo
platonico, neoplaténico, gndstico y agustiniano mantuvo su vigencia sin
cambios derelevancia. Se tratd el pensar dualista de Aristoteles, los franciscanos,
Avicena, Avicebron, en menor medida Duns Escoto, Agustin, Ockham y
Descartes, pero, segin Dussel, se extendié hasta Kant y el idealismo aleman.
Entonces se destacé San Agustin como el tnico pensador que, tomando el
instrumental aristotélico, supo expresar la vision unitaria del hombre.

Hay ciertas fechas en la historia de la antropologia filoséfica que nos marcan
los momentos esenciales de su constitucion: aquel 330-322 a.J.C. en el que
Aristételes escribid el De Anima; aquellos siglosVII al IV a.].C. del profetismo
judio; los afios 1266-1270 en que Tomas expreso la unidad hilemorfica del
hombre de manera inequivoca, y este afio 1629 en el que Descartes, dejando
de lado el hilemorfismo instaura el dualismo de la res cogitans y la res extensa.
(Dussel, 1974, pp. 226-227)

Esta fue la recuperacion de la tradiciéon personalista que partia de la
persona y llegaba a la persona, no como mascara griega, sino como rostro
del cara a cara de la relacién humana y de la relacién sagrada. La persona
irrumpe en mi mundo y a la vez estd mas alla de este; por lo tanto, no le
puedo comprender desde mi horizonte, porque es incomprensible, es un
misterio en su libertad. El gran problema del dualismo, y por el cual Dussel
emprende una investigacion para su superacion, es que en el dualismo la
persona del otro desaparece, porque la desvalorizacién del cuerpo implica
histéricamente la desvalorizacion de la presencia del otro en el mundo y de
su razon, lo que pervierte la relacion erdtica, distorsiona la relacion politica,
aliena la relaciéon pedagdgica y fetichiza la relacion sagrada o la fe.

Al distinguir la antropologia cristiana originaria del humanismo y la de
la cristiandad, siendo la primera la comprensién del hombre que se abre a
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la exterioridad de la persona como persona vy, la segunda, una ideolégica
ontificacion de la experiencia cristiana en el marco de una cultura (Dussel,
1974, p. 287), se propone su superaciéon desde la opcion radical de los
oprimidos exteriores a la totalidad europea. Tal superacién no cabe a la
ontologia donde el ser es y el no ser no es. Para superar el dualismo que
niega la otredad, se propone la filosoffa de la liberacion, partiendo de los
estudios de lo indoeuropeo, lo semita y la historia de América.“De esta
manera, durante largos afos, hemos llegado a recorrer personalmente
un largo camino, el de la pre-, proto- e historia propiamente dicha del
mundo latinoamericano presente. jEse largo camino era necesario recorrerlo
personalmente!” (Dussel, 1974, p. 288).

Tal como el encuentro entre lo semita y lo grecorromano, otro proceso
que Dussel ubica como de transcendencia fundacional para la Iglesia
sucede desde finales del siglo XV y durante el XVI: la llegada de los
europeos a América. Tras reconocer lo acontecido en esos siglos, recuerda
que el propésito de la investigacion se inscribe en la recuperacion unitaria
del hombre desde América Latina, continente al cual llega el dualismo de
la cristiandad, pero también el del pensar racional europeo. Esta ontologia
no permite superar la vision dualista que impide recuperar integralmente
la experiencia judeocristiana en la cual soy un cuerpo. “La antropologia
cristiana debe retornar a su origen para recuperar la unidad perdida, para
liberarse de la trampa del dualismo en la que cayera la cristiandad muy
tempranamente” (Dussel, 1974, p. 259).

Pierre Duhem (citado en Dussel, 1969) destaca que la revolucién teologica
judeocristiana desmitific6 el universo, un paso necesario para hacer posible
la ciencia moderna; expone las dimensiones territoriales inconmensurables
de nuestro continente y su problema para ser un todo durante la
prehistoria o el predominio del Pacifico y en su historia o predominio del
Atlantico. Esa inmensidad territorial se presenta vacia de memoria, con
espacios que no nos dicen nada o a los que les concedemos caracter de
deidad, desconociéndolos como parte del quehacer latinoamericano en el
tiempo. Este vacio en nuestra construccion historica, esta ceguera sobre
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nuestros espacios como parte de nuestra historia, ignorando y olvidando
lo que pasé en ellos, convoca un ejercicio riguroso de investigaciéon de
la historia. Sumado al vaciamiento del espacio estd la mitificacién de la
temporalidad, sobre todo porque los grupos de ciencia disciplinares que
han periodizado la historia han establecido ideolégicamente los limites
que sus intereses politicos requieren, reduciendo lo acontecido a los siglos
XIX o XVI, desconociendo la dimensién universal imprescindible para una
comprension clara de América Latina.

Al reflexionar sobre la eclesiologia latinoamericana y consciente de la
crisis de la humanidad, Dussel (1972) se pregunta: ;Cual es la funcién de la
Iglesia en la historia mundial? Una pregunta cuya respuesta debe encontrar
el lugar histérico de la fe desde la revelacion cara a cara con la otredad,
partiendo de la prehistoria con lo pagano, la protohistoria con Israel, la
historia a partir de Jests.

El amerindiano simplemente no existia para Eurasia (Dussel, 1969,
p. 64): la historia universal estaba constituida por la Europa cristiana,
el Medio Oriente en el Africa isldmica, y el lejano oriente con el Khan;
tampoco los habitantes de América sabian su historia porque vivian en
un mundo ahistérico, sin conciencia de la temporalidad, pero tenian
conciencia de ser: eran. A la llegada de los invasores se presenté un
choque de civilizaciones que embrutecié y enmudecié al originario, un
choque de ethos que empoderd a los extranjeros y subordiné a los nativos;
también un choque de cosmovisiones que llevé a la aculturacion de las
comunidades indigenas por medio de la evangelizacion de la cristiandad
y el cristianismo. La apropiacion del positivismo a mediados del siglo
XIX con fuerza mayuscula en Brasil, Argentina y México, con alumnos
del mismo Comte en Paris, con quienes, a juicio de Dussel, comenzé
en Latinoamérica la historia contemporanea. “Nuestra historia cultural
como ven Uds. podria resumirse asi: una prehistoria de tipo americano;
una protohistoria que asume toda la historia europea e hispanica; y la
constitucién, por un choque entre estas dos culturas, de Latinoamérica”
(Dussel, 1969, pp. 77-78).
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Al reaccionar ante el planteamiento de que América Latina no tiene
cultura, aclara que es imposible que un pueblo no tenga cultura, apuntando
que la cuestion es otra: la pregunta por la cultura original de nuestro
pueblo. Para responder, cita el discurso de Alfonso Reyes en 1936, durante
laVII Conversacion del Instituto Internacional de Cooperacion Intelectual,
cuando, exponiendo a aquella generacion que considera llegé tarde a la
civilizacién europea, condena a América a la improvisacion.

Solo debemos contestar que, para comprender realmente el edificio humano
construido en la historia, es necesario comenzar por los cimientos, a fin de
descifrar el sentido de nuestro presente. Alguien es adulto cuando alcanza la
conciencia refleja de su propia existencia colectiva e histérica. En ese caso, la

conciencia precedera a la historia, orientdndola. (Dussel, 1962. p. 91)

glepﬁwpadnlaﬁmmo

Senala Dussel (1969) que, en América Latina, la llegada de jesuitas
y franciscanos implicé la presencia de la Iglesia. Mientras tanto, los
espafoles sostenian guerras entre invasores y, invadidos con la derrota de
los pueblos originarios, se presionaba econdmicamente y se establecian
nuevas estructuras sociales, productivas, politicas y culturales. En el siglo
XVII la evangelizacién continué: los frailes vivian en condiciones de
pobreza y las ordenanzas episcopales para mejorar la condicién de vida
de los indigenas no eran acatadas. Para este tiempo, la poblacion estaba
compuesta por blancos, mestizos, indigenas y negros, aunque hasta el
siglo XVIII todavia quedaban algunos grupos sin adoctrinar, a la par de
una situacién de bajo namero de sacerdotes, segiin registros religiosos.
También se dio a finales del XVIII una nueva oleada de migracion espafiola,
de lo que result6 una nueva aristocracia, la del dinero, que se sumé a
la ya existente, la de sangre. En el XIX se presentaron acontecimientos
politico-sociales, econémicos y militares que tuvieron rezagos en el futuro
nacional. La llegada del ferrocarril y su impacto transformador anuncié el
siglo XX.
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Una mirada desde la historia como ciencia que contempla el estudio del
episcopado hispanoamericano, instituciéon misionera en defensa del indio
(1504-1620), son los tomos 1, 11, III, IV, VI, VII, VIII y IX, publicados en 1969,
1970 y 1971, que el mismo Dussel (1966, 1969) presenta desde Maguncia
como una investigacion realizada teniendo en cuenta parte del epistolario
de los obispos de la época, a partir de lo conservado en el Archivo General
De Indias (Sevilla) y otras fuentes. Alli destaca al obispo de Chiapas, Fray
Bartolomé De Las Casas, quien como cristiano e intelectual profético marcé
profundamente la memoria episcopal latinoamericana y mundial.

Bartolomé entonces descubrira un hecho hasta entonces desconocido para
la conciencia europea en general: el de la dominacién del hombre occidental
latino-germadnico sobre los oprimidos y dominados indios, negros, hindaes,
etc. Se trata de la primera expresion moderna, con caracter humanista,
juridico, filosofico, histérico y teoldgico, de la dialéctica de la dominacién-
dominado, de Europa como opresora ante un mundo colonial recientemente
descubierto, que vendrd a incorporarse a la estructura mundial cultural,
politica, econdmica —bajo la dominacién europea— a la manera de regiones
dependientes,‘oprimiéndoles con la mas dura, horrible y aspera servidumbre
en que jamas hombres ni bestias pudieron ser puestas por la insaciable codicia
y ambicién que han tenido’. Bartolomé no es solo una voz de la conciencia
hispanica sino mundial europea, y su sentido crece en el presente ante el
proceso de liberacién de los pueblos dependientes y subdesarrollados de
Latinoamérica, Africa y Asia. (Dussel, 1974, pp. 139-140)

De Las Casas reconocié al otro en su exterioridad y denuncié
frontalmente la totalidad. Escribié de modo apocaliptico® e interpretd

2 Situacion del pensador cristiano en América Latina, reflexion epistemoldgica en el nivel ontoldgico,
fue presentada el 17 de agosto de 1970 en el marco de la”Semana académica”de la Facultad de Teologia
de la Universidad del Salvador en Buenos Aires. Dussel expresa que mucho de lo indicado en ella
corresponde a una etapa hoy ampliamente superada (Dussel, 1970, p. 135). Un apunte que vale para
la lectura de toda la obra es la consideracién de que, desde la segunda mitad del siglo XX, América
Latina y el mundo esta “sufriendo como los dolores de un parto apocaliptico” (Dussel, 1970, p. 135),
porque aparece la humanidad como hecho histérico, aunque en lo biolégico obviamente todos somos
humanidad.
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criticamente la realidad, simbdlica y proféticamente. En tal sentido, De
Las Casas es fundamental para la praxis de la “periferia” dependiente y
oprimida, porque su praxis y su teoria descubrieron la dominacién y con
ello emprendi¢ la liberacion.

Dussel (1969) propone conocer “las estructuras antropoldgicas y éticas
del continente latinoamericano”, en el marco de su interés por ubicar
en la historia universal y el pensamiento humano del episcopado en
Latinoamérica en el siglo XVI y principios del XVII, “la postura ética de un
grupo de hombres, los obispos, ante otros hombres, los indios” (1969, p.
XI), a partir de una mirada general a todo el continente. Explicitamente, su
hipétesis se manifiesta en pro de reivindicar y reconocer favorablemente
la actuaciéon de los obispos. “El episcopado hispanoamericano es una
institucion histérica que se ocup6 efectivamente de la defensa del indio y
de su evangelizacion, cumpliendo asi en la historia social y en la historia de
las misiones una funcién ejemplar” (Dussel, 1969 (I), p. XII).

Se trata de un proceso liderado por Dussel, pero encarnado por un
numero importante de investigadores de Latinoamérica, quienes desde
el Instituto Pastoral de América Latina (IPLA), ubicado en Ecuador,
adelantaron una labor educativa que en su primera etapa presentd
nueve tomos, que calificaron como ejercicio introductorio de investigacion
histérica en ciernes. Para el trabajo se acudié a las siguientes fuentes:
audiencias, patronato, documentos generales, arzobispado de Santo
Domingo, América central, arzobispado de Méjico, arzobispado de Santa
Fe, arzobispado de Lima, arzobispado de la Plata, Archivo general del
reino, seccidon “manuscritos” de la Biblioteca Nacional, Biblioteca del
Palacio Real, “Coleccion Mufoz”, Museo Boturini, “Coleccién Mata
Linares” en Biblioteca de la Real Academia de Historia de Madrid; en la
Biblioteca del Escorial; en el Archivo de la Catedral de Sevilla el Archivo
Arzobispal de Sevilla; Archivo de la Embajada de Espana ante la Santa
Sede en Roma, en el Archivo en el Vaticano el Archivo Consistorial y el
Acta Miscellanea, entre otras fuentes en archivos en Europa y América
Latina, asi como fuentes editadas y bibliograficas.
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A juicio de Dussel, el episcopado como institucién indiana en el siglo
XVI y la institucién naciente en la Iglesia primitiva, son las dos etapas mas
importantes del episcopado cristiano. El primero, desde la muerte de Jests
hasta el primer siglo; el segundo, desde el siglo XVI hasta hoy, cuando el
episcopado se expande por todo el planeta, dado que a Africa llega en el
siglo XX con fuerza, mientras en Asia atn la presencia es menor. En este
campo de la historia de la Iglesia también Dussel cuestiona que muchas
veces también ha sido solo historia europea, reconociendo que, si bien hay
situaciones similares, no puede suplantarse la historia propia.

El equipo de trabajo de esta investigacién hizo un rastreo de la
institucionalizacion, las dignidades y las funciones en el encuentro y el
conflicto entre diversas tradiciones. Para la primera etapa acudié a los
evangelios y los textos biblicos como fuentes que dejan ver la posicion
de Jesus, los doce apdstoles, las comunidades cristianas, Pedro, Pablo, asi
como de lugares como Jerusalén, Antioquia, Asia menor y Roma. Destaca
que las cartas, las visitas y los sinodos son instrumentos fundantes y
fundamentales del primer siglo. Junto a ello, una instituciéon de gran
importancia es la misioén en la cual Jests se encontraba y luego la asumen
los apostoles. Asi se crean dignidades como presbiteros, evangelistas,
didconos, profetas, itinerantes, episcopado: jerarquia colectiva
(presbiterium) y personal (los intendentes, episcopos). Se plantea
entonces lo mondrquico, la colegialidad y lo apostdlico en relaciéon con
la fundacion, la conduccién y la incorporacion respectivamente, por la
permanencia de Dios en el hoy, y la historia santa en el tiempo y en la
interpersonalidad de la humanidad.

Hemos querido mostrar como las tres tradiciones (de ‘un’ jefe de la
comunidad, de un‘colegio’, y del misionero ‘itinerante’) nacen juntas en
el cristianismo primitivo y se van desarrollando arménicamente segtn las
necesidades, hasta dejar lugar a una institucion que atina por acumulacion
organica, por adaptacién vital y por identidad consigo misma, a diversas
tradiciones en una simbiosis nueva y sin embargo‘tradicional’.

(Dussel, 1969 (1), p. 24)
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Dieciséis siglos mas tarde, el episcopado europeo promueve la reforma
catdlica de la cual el cuerpo colegial de la naciente Espafa es actor
protagonico, porque mas alld de buenos textos pasa también a la accion.
Recordando las obras de varios reformadores, dicho cuerpo enfatiza en el
hecho de que sus acciones hacen avanzar la historia gracias a la reaccion de
quienes son sujeto de sus criticas. El Concilio de Trento cumple también un
papel importante en el proceso de Reforma y por ello mismo su impacto en
Hispanoamérica, donde el obispado va a consultar su mandato para regular
su naciente Iglesia.

Como veremos, fueron los ejemplos de muchos obispos reformados de
Espafia, las obras mas escogidas de los prelados europeos, y sobre todo
los decretos de Trento, que permitieron la constitucién de un episcopado
hispanoamericano que nacia después de la Reforma, sobre todo desde
el tiempo en que Cisneros impuso su temple en la peninsula y Carlos V
permiti6 una eleccion ejemplar de los prelados, es decir, desde 1517. (Dussel,
1969 (I), p. 53)

Pero esainfluencia de Europa en el episcopado americano debe reconocer
que en Trento no podia verse (como si sucedié en el nuevo mundo) un
camino nuevo en la historia de la Iglesia, fuera de Europa y de la cristiandad
establecida, renovando la funcién apostdlica y recreando las vivencias de la
Iglesia primitiva, dando los primeros pasos de la mundializacion.

Al asimilar lo sucedido directamente en tierras americanas, se estudia
lo planteado en los concilios provinciales de Lima III (1583) y Méjico III
(1585), cumbres en la historia de la Iglesia hispanoamericana. El de Lima
se ocupa de los indigenas en cuanto a la misién y las reformas misioneras;
fue convocado por Toribio de Mogrovejo, uno de los obispos que mayor
impacto causé en la mirada de Dussel sobre la Iglesia en América Latina.
En cuanto al concilio de Méjico, igualmente aparece la importancia de la
mision y el papel de los obispos con conciencia de estar fundando una
nueva Iglesia. En América, la realidad de residencia, pobreza, dureza de la
vida y proximidad con su pueblo eran la tnica posibilidad, lo que hizo de
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esta experiencia una practica muy distinta a la de la cristiandad europea
y medieval.

Dussel estudia también al episcopado como institucién juridico-indiana,
entendiendo lo juridico como lo establecido positivamente por la ley: una
existencia que se disputaba entre lo emanado por el papa y lo procedente
de la monarquia. Luego, los planteamientos reivindicados desde América
por un obispo como De Las Casas van a convertirse en insumo de las leyes
promulgadas en Espafa. Aqui las cédulas reales van a permitir remontarse
al pasado que quiere comprenderse. Para Dussel (1969), en general, los
documentos juridicos tenian, como fin de la conquista, la conversién de los
indios a la fe cristiana.

En fin, todas las leyes nos hablan de una Institucién dentro de un organismo
de Cristiandad, cumpliendo con sus fines. Dichos fines, para la Recopilaciéon —
entre los asignados a otros organismos—, son: evangelizacién de los naturales,
su proteccién y ensefianza; suma autoridad en el dmbito diocesano en los
problemas espirituales, pero con continua apelacion, garantia y confirmacién
del Consejo de Indias y el mismo Rey. (Dussel, 1969 (), p. 69)

En el nivel de importancia que se le da al episcopado en la historia, radica
la diferencia entre lo dicho por Dussel y su equipo de trabajo con otras
explicaciones, pues el primero reconoce a los obispos como protagonistas,
no meramente como una formalidad de piedra, como se les ha querido
caracterizar, sino al contrario: como actores fundamentales que cumplieron
por ley y voluntad un papel misionero. Ademads de observar lo ordenado
por la ley y llevado a término con la direccion del obispo, se tiene en cuenta
la realidad histérica, viendo no el deber ser, sino el ser efectivo histdrico,
donde los obispos obraron verdaderamente como protectores en defensa
del indio.

(...) que gracias a los misioneros religiosos y los clérigos en parroquias
de indios mantenia contacto directo con la situacién de los naturales, le

permitia como ninguna otra institucién de la alta administracién hispanica
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establecer un puente entre la ciudad hispanica y el mundo rural indio.
(Dussel, 1969 (1), p. 79)

Dussel construyd un conjunto de instrumentos para la investigacion
histérica sobre el episcopado: listas criticas de obispos hispanoamericanos
(1504-1620), algunos de los nombres mas usuales que recibieron los
obispados hispanoamericanos (1504-1620), el indice alfabético de los
obispos de Indias (1504-1620), la lista de algunas bulas, breves, enciclicas
u otros documentos emanados de la santa sede (1493-1620) y una serie de
mapas de diferentes jurisdicciones eclesiales®.

La situacion del episcopado hispanoamericano en el siglo XVI y
comienzos del XVII en la América hispana da cuenta de las estructuras

» Historia de la fe cristiana y cambio social en América Latina fue presentada en la Semana
misionoldgica de Berriz en el Escorial, Espafia, el 9 de julio de 1972. Comienza comentando la obra
de Bartolomé De Las Casas, profeta auténtico que con un estilo de escritura profético apocaliptico
descubri6“el pecado de la dominacién imperial europea sobre sus colonias” (Dussel, 1972, p. 193), que
da origen a la modernidad. La bisqueda de un proyecto histérico de este tipo fue la riqueza. La codicia
y la ambicién como fines del hombre moderno europeo reduciendo al otro al no ser. En el texto dividido
en seis partes se aborda: Amerindia o el mundo del indio; los cristianos y la praxis de la dominacién
desde la totalidad o el profetismo ateo de los dioses del imperio que se mueve desde el Otro; la primera
época (1492-1551) en que la “estructura social, econémica, politica, cultural del indio es desquiciada
para siempre” (Dussel, 1972, p. 206) y en la cual la misién evangelizadora vivié conflictos internos entre
la defensa del indio y el respaldo a la conquista; la primera totalizacién (1552-1808), llamada por Toribio
de Mogrovejo Cristiandad de Indias, en la cual se consolida el mundo colonial con su metrépoli en
Espafia y con su estructura social donde se reafirma el europeo blanco cristiano macho y se consolida
la negacién del Otro, con la iglesia aliada con la oligarquia criolla y la burocracia espafiola; la segunda
totalizacion (1808-1929/1961), “una verdadera revolucién econdmica, politica, cultural y religiosa que
exigird a la fe adoptar nueva posicién” (Dussel, 1972, p. 213), en la cual la oligarquia criolla, cambia
la metrépoli hispanica por la inglesa y posteriormente estadounidense, aunque de todas formas con
fuertes impactos en la estructura de la Iglesia dado el proceso de secularizaciéon promovido por los
liberales, ademds de la casi total desaparicién del testimonio profético, aunque finalmente la oligarquia
criolla termina siendo conservadora en lo religioso y cultural, a la vez que liberal en lo econémico;
finalmente, la detotalizacion autoconsciente (1962- ), primera fe profética latinoamericana porque
la de Las Casas y los lacasianos fue fe profética hispanica, una fe latinoamericana que destotaliza
la pretensién de universalidad europea, estadounidense y rusa o nordatlantica: “no se trata ya de
una guerra de la emancipacion nacional, sino de una lucha por la liberacién latinoamericana. Es la
revolucién delpueblo’mismo latinoamericano, contra su propia oligarquia centenaria y por intermedio
de ella del imperialismo mundial de los conglomerados internacionales” (Dussel, 1972, p. 216). En esta
dltima etapa en desarrollo, la teologia de la liberacion de la Iglesia latinoamericana es atea del idolo que
asesina o domina la epifania de Dios, es profética y analéctica porque mantiene en una permanente
actitud critica ante toda pretensién de totalizacién, incluyendo una critica fuerte a la teologia europea
que desconoce la historia de América Latina y pretende seguirla evangelizando.
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de los obispados, su infraestructura econémica y la tipologia, teniendo
en cuenta variables y categorias como diezmo, nimero de habitantes e
importancia de la didcesis. Esta presenta la historia econémica y describe
el proceso para llegar a ser obispo efectivo en América, lo que incluye
las relaciones con las autoridades civiles, los cabildos eclesiasticos y las
comunidades de religiosos. La investigacion de Dussel también aborda
la defensa de los naturales y la tarea misionera del obispo.”Creemos, por
otra parte, que el estudio que abordamos aqui con miras al episcopado
serd util para la historia de la Iglesia hispanoamericana en general, porque
enmarca el horizonte de toda la vida eclesidstica en la época colonial”
(Dussel, 1969 (1I), p. 3).

En lo que Dussel denomina esquema arqueoldgico-cultural de las
arquidiocesis de Lima y Méjico, se remonta a miles de afios atrds para
caracterizar las comunidades originarias que habitaron esas tierras y se
abordan las comunidades indias e hispanicas de los obispados de 1511
a 1620, especialmente en lo pertinente a la organizacion territorial, afios
y lugares de creacién de distintas jurisdicciones eclesiales. En cuanto al
estudio de las condiciones econémicas, se analiza la politica econdmica,
esto es, las leyes e instituciones, y se escribe sobre la situacién econémica
internacional en los aspectos relacionados con la produccion® de la
agricultura, la ganaderia, la mineria y la industria, y el comercio en Espafa
y en América. En relaciéon con la Iglesia, se evidencia la subordinaciéon
econdmica ala Coronay el manejo de los diezmos, ademas de la existencia
de otros ingresos como fundaciones, capellanias, tributos especiales,
donaciones y limosnas.

Teniendo en cuenta los ingresos, las jurisdicciones eclesiales son
clasificadas en obispados pobres sin suficiente infraestructura: nivel I;

30 Ver Filosofia de la produccién. Es un libro publicado en Colombia en 1984 y el prélogo es
escrito en México en el mismo afo. Esté dividido en tres partes: la primera fue elaborada en 1976, versa
sobre la historia de la cuestién de la produccién; la segunda parte, escrita en 1983, es la introduccion
al cuaderno histérico de Marx; la tercera parte es una filosoffa sobre el disefio escrita en 1977; y el
apéndice escrito en 1979 es una cuarta parte donde se reflexiona sobre tecnologfa y necesidades bésicas
(Dussel, México, enero 1984, p. 9).
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obispados cuyas sedes tienen una cierta importancia: nivel I; obispados“de
importancia” por razones de diverso orden: nivel III; y grandes capitales,
sedes de los principales arzobispados u obispados: nivel IV.

iEl condicionamiento espacial y cultural (efecto de dicha dispersién) es
un factor que nunca debe dejarse de lado en toda cuestion que trate de
la historia colonial hispanoamericana! Podemos afirmar que los obispos
hispanoamericanos, lejos de ser ‘grandes Sefiores’, como alguien lo ha
afirmado, estaban reducidos, en su inmensa mayoria, a los estrechos
maérgenes que le exigian sus pobres didcesis... Aun los obispos de mas

recursos deben vivir sencillamente. (Dussel, 1969 (II), pp. 112-114)

La investigacion sobre el episcopado debe a la vez enfocar la mirada
en el patronato y el clero en Indias, estudiando la institucién y la accion
de los obispos en cuanto a su realidad histérica y en sus relaciones con
otras instituciones. Cuando una persona aceptaba el nombramiento
como obispo, comenzaba un camino por las sendas de la burocracia, lo
econdmico, lo espiritual y lo misionero. La comprensién de la institucion
exige distinguir tres planos netamente diferenciables: el canénico-juridico,
el pastoral o historico y el teologico o sacramental.

Que si no se eligieron muchos criollos, se ignoré absolutamente al indio,
es decir, al no dejarsele de hecho (y muchas veces en las mismas leyes,
por derecho) llegar al sacerdocio, mucho menos alcanzara la promocion
episcopal. En nuestro periodo no hubo ningtin obispo indio, y sobran los
dedos de una mano para contar todos los que se consagraron en el siglo
XVII y XVIII hasta la Emancipacion. (Dussel, 1969 (II), p. 152)

En lo concerniente a las relaciones entre el episcopado y los grupos
locales en indias, estas enfrentaban una gran complejidad en deberes y
situaciones: la subordinacion exigida por el patronato, la dificultad de un
contacto facil y regular con Roma, el poder de los cabildos donde los clérigos
tenian mucha fuerza, las relaciones con los otros obispos y las comunidades
religiosas. Lo relacionado con la protectoria de indios, la labor misionera
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del obispado y los concilios provinciales y sinodos diocesanos, se planted
por la via de observar el actuar del episcopado, es decir, no fue“un estudio
de la realidad objetiva del indio... sino... un estudio del indio a través y a
partir de la conciencia histérica de los obispos en Indias” (Dussel, 1970).

Y bien, hemos adoptado a priori y en plena conciencia, esta visién, esta
perspectiva, esta consideraciéon subjetiva del fenémeno indiano. Dicha
subjetividad es la conciencia de los obispos expresada por diversos
documentos (por ejemplo, sus cartas, testigos notariales, concilios y
sinodos, comportamientos y actos registrados por la historia, etc.).
(Dussel, 1970 (I1I), p. 7)

Todo a partir de una descripcion general de las condiciones
socioecondémicas y demograficas de la metrépoli ibérica y sus colonias,
cuidando de dar cuenta de la participacion politica, econdémica y poblacional
de la Iglesia. En cuanto a la relaciéon entre los europeos y los pueblos
originarios, Dussel clasifica el proceso como un choque de civilizaciones y
culturas, incluyendo en esa dindmica el secuestro y la posterior esclavizacion
de habitantes africanos. La conclusién confirma el exterminio del que fueron
victimas los pueblos originarios, a niveles que, segtin las cifras indicadas,
permiten sostener el caracter de genocidio.

De ello hemos encontrado muchos testimonios en las cartas de obispos,
que expresan cémo la conciencia colectiva e histérica del episcopado se
hizo cargo de esta realidad... Puede observarse el doble fenémeno: por
una parte, la huida de la influencia del espafol (que significaba muchas
veces igualmente su muerte, porque abandonando la agricultura y la vida
sedentaria, morian de hambre en tierras y modos de vida desconocidos), por
otra, la desaparicion fisica por la muerte en el sufrimiento, la desnutricion, el
tedio del trabajo forzado. (Dussel, 1970 (III), pp. 19, 24)

Como ya expuse en otro texto (Caicedo-Alvarez, 2017), ante la realidad
del proceso de establecimiento de las instituciones coloniales en América,
la actuacion de los obispos no fue homogénea. Fueron sin duda afos en lo
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que se estaban definiendo los trazos para la actuacién de muchas personas,
en todo caso marcados por un contexto ya soportado en el principio de la
opresion contra“los naturales”, como se llegaron a nombrar a los habitantes
ancestrales de América, oprimidos en muchos aspectos, como también lo
estarian posteriormente los africanos esclavizados. Por lo tanto, en la historia
se encuentran obispos articulados a la dominacién y la explotacién, obispos
indiferentes, pasivos, y otros abiertamente criticos. Fray Bartolomé De Las
Casas, como se sabe, fue un actor protagénico del movimiento profético
del siglo XVI, quien si bien jugd un papel de primer nivel en los mas altos
tribunales, en términos reales no logrd, ni su movimiento, proteger a los
indigenas y africanos de la 16gica del poder dominante de la época.

El estudio del episcopado incluye a varios obispos protectores de indios entre
1528 y 1544, asi como el nombramiento de Las Casas como Procurador y
protector universal de indios; los debates entre jerénimos, franciscanos y
dominicos sobre la encomienda; el impacto del descubrimiento y conquista
del Imperio Azteca; el papel de los obispos protectores de indios en México,
América Central, el Caribe, Nueva Granada y Pert. La investigacion rebela
que, pese al compromiso, la derrota fue para el obispado comprometido.
‘Pero de hecho —y en cada obispado se repitié exactamente esto— por
cuestion de la defensa del indio, chocd violentamente la autoridad civil —
que defendia, implicitamente, los intereses del encomendero, y por otra,
los derechos del Patronato—con los obispos’. (Dussel, 1969-1971, p. 71;
Caicedo-Alvarez, 2017)

La protectoria pasa del obispo al fiscal, dejando al obispado liberado.
Por medio de la Real Cédula de 1582 el obispado es liberado de una
carga de orden estatal con amplios poderes de gobierno en lo escrito,
pero con un ejercicio absolutamente ineficaz de implementaciéon. Ahora
los obispos pueden actuar como pastores y trabajar por la reforma de
las costumbres, informar, sugerir y dar el ejemplo. De los informes de
los obispos se extrae una clasificaciéon de diecisiete fuerzas y violencias
ejercidas contra los hombres, las mujeres y las viudas, desde el sistema de
justicia y del sistema tributario.
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Santo Toribio De Mogrovejo (1581-1606), es bien el prototipo del obispo
de la época que describimos, que sera la de toda la colonia hasta el siglo
XIX... El obispo obraba en favor del indio a través de su Iglesia (la reforma
del clero), a través de las doctrinas, y por medio de las visitas... Si Quiroga
sera el ejemplo del obispo de la ‘Iglesia primitiva americana’, si Juan Del
Valle significara el prototipo del obispo en la crisis y la lucha por la justicia
del indio, Toribio permanecerd como el obispo integral de toda la ‘Nueva
cristiandad de las Indias’, como dicen los manuscritos del gran Concilio.
(Dussel, 1970 (III), p. 145)

Al periodo de 1512 a 1528 se le llama época de incertidumbre en la defensa
delindio, durante la cual se establecen el repartimiento y la encomienda como
practicas de subalternizacion del indigena, y emerge la figura de fray Antonio
de Montesinos como accién profética tanto en América como en su viaje a
Espafa, para actuar alld por la causa indigena, a la par de la emergencia de
otros obispos como defensores de los derechos de los pueblos originarios.

El periodo de 1528 a 1544 da cuenta de una posicién firme de los obispos
en defensa del indio con la presencia protagénica de Fray Bartolomé De
Las Casas, quien el 15 de agosto de 1514 entreg6 los indios que tenia
encomendados y emprendi6 una lucha que duré 42 afios hasta su muerte.
Las Casas comenzo a actuar ante la mas alta autoridad, donde encontré eco
en Cisneros y fue nombrado procurador o protector de indios: Procurador
Universal de Indios, legalmente con poder ilimitado. De las Casas escribi6
constantemente a las autoridades eclesidsticas, con admirable sentido
historico y teoldgico, la situacion real que vivian los indios, dejando en
sus obras un testimonio inestimable de los acontecimientos del siglo XVI.
Se expuso asi la actuacion de los obispos, sus contextos, sus dificultades y
sus logros en las Antillas, la region del Imperio Azteca, América central, el
Caribe, +la Nueva Granada y Pert.

La conclusion general es que la buena voluntad de los obispos protectores
de indios, asi como su decidida actuacién y su constante accién de denuncia
fue estratégicamente ineficaz contra los demas poderes dominantes que
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privilegiaron los intereses econdmicos de los encomenderos, recibiendo
incluso el respaldo del Rey, en contradiccion con sus cédulas reales a favor
de los indios. Las leyes nuevas también tuvieron el proposito de proteccion,
pero, como en el primer caso, fueron ineficaces.

Entre 1544-1568 se presento lo que Dussel denominé la gran ofensiva
en defensa del indio que de todas maneras fracasé. Desde 1530 se formaron
en Espana dos sectores, el Indigenista y el Colonialista, como partidos a
favor de una u otra causa, con el protagonismo de Las Casas, quien logrd
tener influencia directa en el Rey. El resultado concreto legal fueron las
leyes nuevas que acabaron con el caracter perpetuo de las encomiendas y
negaron que pudieran ser heredadas.

Promulgadas en 1542, las Leyes Nuevas ya en 4 de junio de 1543 tuvieron
que ser atenuadas. Pero todavia no habian llegado a América. Solo en 1544
se producira el choque. El 10 de julio de 1544, BARTOLOME DE LAS
CASAS, nombrado obispo de Chiapas, parte via México. Para apoyar a las
Leyes Nuevas, LAS CASAS, escribi6 el libro mas discutido de su tiempo:

Brevissima relaciéon de las Indias. (Dussel, 1967, p. 60)

El estudio del impacto de la leyes nuevas se llevo a cabo también para los
territorios ya mencionados para las Leyes de Burgos, haciendo igualmente
un estudio de la actuacion de obispos, algunos de ellos especialmente
destacados, como Juan del Valle, quien estuvo en Popayan.

Con la muerte de CarlosV, la politica real a favor del indio desapareci6 y
cobraron cada vez mas fuerza las aspiraciones de los espafioles americanos,
descargando la conciencia del Rey de los problemas relacionados con los
indios, afirmando la condicién de elemento al servicio de la colonizacién
blanca, reuniendo en la autoridad civil las decisiones coloniales y
restringiendo la actuacién eclesidstica a lo religiosa, aunque bien podian
seguir informando y vigilando. Es el triunfo de la clase encomendera gracias
al patronato y el regalismo, en contraste con la derrota de la militancia
indigenista protagonizada por la Iglesia.
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Entre 1570y 1620 se emprendi6 otra manera de protectoria del indio. La
derrota de la causa indigenista permitié ver también la emergencia de tres
clases en América: la burdcrata, compuesta por espanoles enviados por la
corona; la encomendera, de la que hacian parte los sectores econémicos u
oligarquia criolla; y la clase eclesidstica, donde estaban religiosos, clérigos y
obispos, aunque estos tltimos estarfan mas cerca a la burdcrata. Finalmente,
estaban los indios.

En 1568 se estructurd la Junta Magna, consolidando el poder mondarquico
ante la Iglesia, aislando al episcopado de Roma, contemplando la creacion de
un patriarcado y vigilando a los obispos desde el poder civil. La defensa del
indio qued6 en manos del fiscal, que, como su nombre lo indica, representaba
a Hacienda para defender los intereses del Rey, mientras los obispos acudian
a lo pastoral, particular o de los concilios, para actuar en defensa del indio.

El primer momento de la funcién misionera del episcopado fue de
desorientacion, del paso a la mision, del problema del bautismo en masa,
la evangelizacién, la predicacion, la educacién, la inquisicién, la visita, la
idolatria, la organizaciéon del clero indigena y las doctrinas en México,
América Central, el Caribe, Nueva Granada, el Pert y La Plata. Eso se
resume en la siguiente conclusion.

La Mision en la Iglesia es ese hacer coincidir la universalidad propia del
cristianismo en su estructura estatuida por Cristo y la universalidad de
hecho, histdrica, geografica y conciencial, es decir, el hacer que el horizonte
de la Gracia cristica que no tiene limites sea el mismo horizonte de los que
reconocen, con su conciencia adulta y en vigilia, la Verdad propuesta en
la Historia Santa. Evidentemente existen como dos ‘medios existenciales’
(Welt). Por una parte, el de la Iglesia empirica, dada, concreta; y por otra, lo
que en lenguaje de Juan evangelista se llamarfa ‘mundo’ (lo no-cristiano).
(Dussel, 1970 (III), p. 272)

Al profundizar en la reflexion sobre la actitud indigenista de los concilios
y los sinodos hispanoamericanos (1539-1638), dando cuenta de los
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antecedentes europeos con Constancia y Basilea, el conciliarismo espafol,
los Concilios de Toledo y Sevilla, los concilios y sinodos en las Leyes de
Indias, los concilios ecuménicos, los grandes Concilios de Lima y Méjico,
Santo Domingo, Santa Fe, La Plata y los sinodos diocesanos Popayan,
Santa Fe, Quito, los convocados por Toribio de Mogrovejo y los Sinodos
en Trujillo, Santiago y Tucuman. Para Dussel, la historia social de América
debe considerar que la Iglesia fue defensora de los pueblos originarios,
tanto desde sus concilios y sinodos en tanto leyes de orden eclesial y
politica, como por el trabajo durante innumerables visitas y centenares de
parroquias que procuraban la aplicacion de la legislacion episcopal.

La posicién de la Iglesia ante el problema del indio fue sin equivocos una
actitud de proteccién, de defensa, considerando siempre en el indigena su
dignidad humana, sus derechos a la fe, a la familia, a la justicia social, a la
cultura, al trabajo honesto, a la libertad civica. Sin embargo, la palabra‘De
doctrina rudibus tradenda’—que en tantos concilios y sinodos se encuentra—
muestra el sentido ‘paternalista’ de esta proteccién. La Iglesia considera al
indio como un hombre, en sentido metafisico y antropoldgico pleno, pero
al mismo le considera socialmente todavia no capaz de igualar al espafiol
y de defenderse por sus propios medios, de poder alcanzar solo los niveles
mas altos de la cultura, de elaborar entre indios la explotacién econémica
de una region. La Iglesia contempla el estado de’conquistado’ o‘explotado’
y aunque lucha contra la injusticia o la esclavitud no llega a revelarse contra
la estructura misma. Solo los sinodos de un Juan Del Valle, ‘lascasiano’
intransigente, llega ‘al fondo de la cuestion’ y se adelanta en siglos a la
problematica‘indigenista’. (Dussel, 1970 (III), pp. 315-316)

Al investigar sobre el episcopado en América durante el siglo XVI,
siguiendo la biografia de cada obispo, organizando las listas por regiones
con los datos cronolégicos importantes de nombramiento, posesion,
traslado o muerte, revisando la correspondencia y otros documentos,
Dussel expone la actuacion del prelado en cada una de las regiones desde
el extremo norte de Hispanoamérica hasta el sur del continente. Asi
mismo, se da cuenta de los origenes de los obispados y del episcopado,
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sus jerarquias y jurisdicciones, dividas en tres épocas: Fernandina, entre
1504 y 1516; Transicion, entre 1516 y 1524; Del Consejo de Indias, desde
1524; y el cambio de politica desde el comienzo del gobierno de CarlosV
hasta la fundacién del Consejo. Ahondando en la sociografia del obispado,
su permanencia, la unidad de accién y compromiso, por ejemplo, de los
obispos, se encuentra:

La labor desarrollada en favor de los indios permanecerd como fundamental
en toda historia del ethos latinoamericano. La defensa del indio por medio de
la Palabra, los hechos concretos y las normas de gobierno de un Zumarraga,
Garcés, Zarate, Moya de Contreras, Sarmiento de Hojacastro, Mota de
Escobar... permaneceran imborrables. En el plano juridico, el Concilio
Mexicano III serd el primer gran documento ‘indigenista’ emanado de un
cuerpo colegiado en México, con valor de ley civil, y en vigencia durante dos
largos siglos. (Dussel, 1970, (V), pp. 189-190)

Dedicando trabajo a la arquidi6cesis de Santa Fe de Bogotd, esto es,
Santa Fe, Santa Marta, Cartagena y Popayan, se expuso que los obispos
actuaron con decision frente a la brutalidad, la violencia, las matanzas y el
exterminio que los conquistadores implantaron en contra de los pueblos
originarios, en un rango de crueldad pocas veces igualado en otro contexto
del continente. Asi se concluy6 una relacion de larga data entre la violencia
que ha padeci6 la Iglesia comprometida en Colombia desde el lejano siglo
XVI hasta la década de los afos sesenta en el siglo XX.

La accién de los obispos significé mas una labor profética, como simbolo de
la posibilidad de otra solucién, de evangelizacién de los indios, de creacién
de una conciencia culpable, que solo con mucho tiempo daria sus frutos.
Sin embargo, el indio, en su mayoria habia sido exterminado... al menos la
Iglesia hizo lo que pudo en esa crisis y marcé el primer capitulo de la historia
social colombiana, en defensa del pobre, del débil, de la clase injustamente
tratada. Un Juan delValle, Agustin de la Corufia, Juan de Simancas, Dionisio
de Sanctis, Arias de Ugarte no pueden ser olvidados por la historia del

‘indigenismo’, por la historia latinoamericana. Un Camilo Torres serd un
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ejemplo actual de una violencia que los obispos nombrados fueron los

primeros en soportar. (Dussel, 1970 (V), p. 308)

Los obispos de la arquididcesis de Lima, lo que incluye los obispos de
Panamédy Cuzco, Lima, Quito, Arequipa, Trujillo y Guamanga conformaban
una arquidiécesis. Fue la mas extensa territorialmente y la mas poblada,
ocupando en su mayoria territorio de los Incas. El impacto de la Iglesia en
esta region fue mayusculo, sobre todo porque muchos obispos asumieron
un papel mas fuerte que el de las autoridades reales, porque permanecieron
por mas tiempo en sus dignidades y porque la legislacion eclesiastica de
concilios, sinodos y sus visitas, repercutieron en la sociedad de la época.

El Perti del siglo XVI estaba muy lejos de Espaiia, mucho més que México. Los
trdmites se eternizaban, los nombramientos se dilataban, las sedes vacantes
se hacian habituales... Teniendo en cuenta estos aspectos negativos, se hace
evidente al historiador que el episcopado cumpli6, sin embargo, tanto como
evangelizador y defensor del indio (a su nivel y con sus medios), una funcién
insustituible. Sea en los tiempos inmediatamente posteriores a la conquista
(en las guerras civiles) sirviendo de mediador y protegiendo en los casos
particulares a los indios, sea en la época colonial por medio de la estructura
legal de los concilios y sinodos que se cumplian gracias a la muy variada forma
que la Iglesia fue adaptando a la realidad (parroquias, doctrinas, pueblos,
reducciones, etc.). Los obispos, en toda esa vida naciente, fueron el fundamento

de la vida cultural, universitaria y popular. (Dussel, 1970 (VI), pp. 217- 218)

Dussel (1970) present6 la historia del episcopado de la Arquidiécesis de
la Plata, subdividida en La Plata, La Paz, Santa Cruz de la Sierra, Tucuman,
Asuncién del Paraguay y Buenos Aires, evidenciando a través de los textos
citados la situacion de injusticia que sufrieron los pueblos indigenas,
reconociendo el papel de la Iglesia en defensa de su dignidad, no sin
grandes retos y problemas en la mirada.

El problema mas agudo de nuestra zona era ‘la lejania’. Lejania que se

hacia sentir en el retardo de la correspondencia, de los informes, de los
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nombramientos, en los aios que duraban los viajes, en los entredichos y
mal entendimientos que creaba la incomunicacién, la mutua ignorancia.
Pero ademas el espacio platense era inmenso... Pero, ademads, la estructura
cultural amerindiana no era tan desarrollada como en otras partes, y el
indio necesitaba ser humanizado primero, para después cristianizado... Los
obispos, condicionados por todos estos elementos, en el caso de Buenos
Aires, Paraguay y Tucuman, en la extrema miseria econdmica, no podian
hacer mucho de lo que sus cualidades personales dejaban esperar. (Dussel,
1970 (VI), pp. 351-352)

En relacién con los indigenas, se distinguen dos niveles en los cuales
estudiar la presencia histérica de los obispos: la lucha por la justicia en
defensa de los pueblos originarios y la misién a nivel teoldgico. Este actuar
de la Iglesia y de los obispos se enmarca en un proceso mas complejo como
es el comienzo de la época de la historia mundial con la expansion europea y
el colonialismo que Espafa sent6 como primera experiencia. La evaluacién
de la actuacion global de la realeza ibérica y el episcopado es explicitamente
positiva, soportando esta lectura en la llamada voluntad inquebrantable de
la alta nobleza de considerar al indio como un miembro de las provincias
americanas y stbdito libre del Rey (Dussel, 1970 (VI), p. 357). Esto se reflejé
en la legislacion recopilada en las Leyes de Indias, en la eleccion de obispos
de grandeza intelectual y moral, asi como en la impresion y difusion de
la obra de Las Casas, en la cual, ademdas de describir la crueldad de las
acciones de los conquistadores y colonizadores, se llegaron a cuestionar los
derechos reales sobre las Indias.

Es evidente la contradiccion de la relacion real con sus hombres en
América: mineros, encomenderos, comerciantes, de quienes pedia riquezay
poder, convirtiéndose por ello en responsable de la crueldad, la explotacion
y el exterminio que la guerra, la economia y la ideologia impusieron a los
pueblos originarios. En tal sentido Dussel considera que la lucha estratégica
en América no es tanto contra la Corona distante y discordante entre sus
intenciones e intereses, sino con la clase encomendera que en América se
constituy6 desde el primer momento del choque y que luego va a constituir
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la sociedad criolla y republicana, que poco o nada ha hecho porlosindigenas
y demas sectores del pueblo latinoamericano y mas bien ha gobernado con
este en beneficio de sus particulares intereses.

Oligarquia —gobierno de pocos’— pretendidamente aristocratica —ya que no
eran’los mejores’— que de hispdnica paso a fines del siglo XVI a ser criolla...
Los indios de ayer son los peones, los obreros y el pueblo suburbano de hoy.
Es contra esa clase que nuestras investigaciones se dirigen. Ellos dirigieron
contra Espafia el odio de los pueblos liberados a comienzos del siglo XIX
para desviar la atencion de la realidad que se avecinaba. Es la oligarquia —
conquistadora, encomendera, o después liberal- la que mantuvo al indio en
su estado de‘clase secundaria’. (Dussel, 1970 (VI), p. 360)

La mirada al ayer, al lugar de los indigenas durante el choque, a la
constitucién de una sociedad latinoamericana clasista, a la actuacion
profética del episcopado, a la huella estructural de aquel primer siglo
XVI en el hoy, convierte al estudio de la historia en maestra de vida y
al historiador y al te6logo en intelectual organico (Dussel, 1970) que,
sabiendo comprender la constituciéon de los fundamentos de América
Latina, sabe hoy aportar al esclarecimiento del camino que debe
emprender el cristiano en la construccion de la nueva humanidad que
esta en sus dolores de parto.

Al investigar la historia del episcopado en el siglo XVI se estudia la
presencia en Brasil. Se establecen unos retos de investigaciéon que permiten
una mirada al periodo 1504-1955, la prehistoria del CELAM, dividida en
1504-1620, 1620-1809, 1809-1830, 1830-1855, y la tercera ya trabajada por
el autor Vargas Ugarte.

En este apéndice unificaremos de una manera evolutiva, aunque resumida,
las relaciones de Portugal y la Santa Sede —siempre con respecto a las
misiones— y la de su naciente episcopado en el siglo XVI. Portugal y Brasil
poseen una historia paralela y analégica a la de Espafia y las restantes

provincias hispanicas de América, a tal punto, que la politica portuguesa en
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Brasil fue determinada mas por la influencia de las otras provincias hispanicas
en América, que por la politica que Portugal ejercia habitualmente en Africa
o en el Extremo Oriente. (Dussel, 1970 (VIII), p. 34)

Se presenta el estudio sobre los obispos, las 6rdenes militares, el
patronato y las misiones y sus proyectos econémicos. Se resalta el papel
protagonico de los Jesuitas y los aspectos de las diferentes misiones, su
relacién con las colonias espafolas y Roma. Asi mismo, se colocan un
conjunto organizado de documentos para comprender “la estructura de la
institucion episcopal y su mision entre los indios” (Dussel, 1970, (VIII) p,
vii), relacionando el detalle del archivo revisado para toda la investigacion
llevada a cabo entre Sevilla y Roma entre 1963 y 1966.

Elepiscopado, después de un momento de desorientacién y compromiso con
los conquistadores (1512-1528), tomé una actitud de franca independencia
de la‘clase encomendera’y defendi6 valientemente al indio, pero, de hecho,
su defensa fue ineficaz (1528-1544). Ayudado por la Corona, lanzé un
ultimo ataque en la defensa del indio (1544-1528), para abolir el sistema de
la encomienda, o al menos el servicio personal; pero nuevamente la‘clase
encomendera’ impuso su temple, y el fracaso fue radical, sobre todo en el
caso de los obispos‘lascasianos’. Por dltimo, adopté una posicion de franca
defensa del indio, pero solo supervisando y ayudando a la funcién propia
del Fiscal de la Audiencia. El episcopado sera asi el protector nato del indio
‘de hecho’, pero no ya‘de derecho’. (Dussel, 1967, p. 107)

Abordando el estudio de la funcién misionera del episcopado, Dussel
(1967), como parte de su estudio histérico de la Iglesia en América Latina,
destaca que metodoldgicamente la misma investigacion fue dando cuenta
del camino a seguir, pero indicando también los vacios existentes, dada la
novedad de las investigaciones histéricas sobre la Iglesia. En el ejercicio
de comprensiéon de diversos procesos, por ejemplo, el bautismo, acude
al andlisis de los testimonios de la época como fuente tnica, dada la
inexistencia de “un estudio serio de sociologia religiosa que nos permita
comprender cientificamente la realidad en el siglo XVI” (Dussel, 1967, p.
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122), apuntando que las opiniones no son homogéneas y que los diversos
documentos bien dan cuenta de consenso o de marcados desencuentros.

En este sentido, la historia general de Bernardino de Sahagtn adquiere un
relieve especial. Su relato es el mds cercano a lo que podriamos hoy llamar
‘histéricamente fundado’, ‘cientificamente expuesto’. Sahagin enjuicia
positivamente la obra realizada, el fruto obtenido muy grande, pero al
mismo tiempo dibuja los grandes defectos del cristianismo indiano.
(Dussel, 1967, p. 132)

Un aspecto de gran importancia dentro de esta historia triste de la
conquista, la colonizacion y la evangelizacion de América, donde aspectos
como la exclusion del indigena de espacios como el sacerdocio, o la
invisibilizacion de los sacerdotes de los estudios historicos, es el papel de
los actores que en su época decidieron confrontar el estado de cosas dado.
Para Dussel esto es fundamental porque constituye la historia, la cual no
se da por el paso del tiempo fisico, sino por la conciencia del conflicto en
la temporalidad del sujeto. El caso paradigmatico es nuevamente el de
Fray Bartolomé de las Casas, quien, al enfrentar a la sociedad hispanica
en sus crimenes contra las gentes de América, crea la“conciencia colectiva
e histérica” (Dilthey citado por Dussel, 1967, p. 189). Asi, iban haciendo
la historia un Juan del Valle, un Toribio de Mogrovejo, un Montesinos y
otros hombres que se manifestaron criticamente contra las situaciones
que testimoniaban directamente, pero que también escuchaban durante
sus visitas a las comunidades del territorio de América. Hacfan la historia
porque al criticar las imposiciones del poder colocaban en cuestién su
existencia y fundaban la necesidad de la transformacion o la reforma.

(...) crea la necesidad moral de una solucién; crea igualmente un estado de
insatisfaccion, de penuria moral, de inseguridad, en fin, de culpabilidad (en
su aspecto de negatividad). Pero al mismo tiempo, hace nacer en muchos
el deseo, el anhelo de una solucién, de la afirmacion de un nuevo orden de
cosas; hace nacer la vocacion de universalidad, de apertura. (Dilthey, citado
por Dussel, 1967, p. 189)
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Nuevamente, a partir del estudio de los papeles de la época, es decir,
tras la revision de cartas, informes de visitas, documentos de los sinodos,
actas de juntas, reportes judiciales, biografias de los obispos, leyes y demas
fuentes sobre la accién del episcopado en el siglo XVI y XVII en América,
Dussel (1967), concluy6, sobre la accion de la Iglesia, que fue “la primera
Institucion —no decimos ya personas o movimientos dispersos— que
defendi6 por sistema y principio al indio” (p. 280) en América.

La funcién histérica y profética de la Iglesia en el nivel politico-
nacional y mundial incluye reflexionar sobre el Estado como una
formacion social histérica con la cual la Iglesia establece sus relaciones
(Dussel, 1976). En el largo plazo, la primera relacién con el Estado fue
encarnada por Jesucristo desde una postura critica al Estado imperial, lo
cual continu6 durante las primeras comunidades cuando la persecucién
continuo, pero, a partir del siglo IV, la Iglesia se fue comprometiendo con
el Estado, en algunos momentos identificindose con él. En el siglo XV, la
Iglesia es incorporada como una instituciéon del Estado por parte de los
Reyes Catodlicos.

Entre 1492 y 1808, en cuanto a las relaciones Iglesia-Estado, se
constituy6 la cristiandad de Indias como primera formacién periférica
dependiente, que tuvo con la Iglesia una relacion conflictiva hasta 1620,
pero que, desde ese momento, hasta comienzos del siglo XIX, quedé bajo
el poder del patronato.

Entre 1850 y 1930, las relaciones de la Iglesia fueron con el Estado
Liberal Nacional Periférico, sometido a Inglaterra primero y a Estados
Unidos después; relaciones ambiguas que se oponian al imperialismo por
la critica de los liberales a la participacion de la Iglesia en el Estado, pero
que a la vez asumian una postura conservadora, contraria a la posibilidad
de la revolucién interna y a la transformacién hacia la industrializacion.
Malas y buenas relaciones dependiendo de la postura frente al imperialismo
dejaron huellas problematicas para el presente latinoamericano, porque no
emprendieron ninguna accion auténtica.
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Entre 1930 y 1964, la relacién de la Iglesia fue con el Estado populista.
Las relaciones con el Estado mejoraron, los procesos internos de la Iglesia
crecieron y muchos gobiernos favorecieron el proceso de fortalecimiento de
la Iglesia. Con la crisis del populismo se presenté una situacion novedosa
histéricamente: la emergencia de Estados socialistas y la profundizacion de
Estados fascistas. En relacion con Cuba, la hostilidad duré hasta 1969, cuando
surgié un movimiento cristiano por el socialismo y se desarrollé un conjunto
de reflexiones teoldgicas desde una postura socialista. Frente al imperialismo
norteamericano y las dictaduras fascistas, la cuestion fue plantearse la
amenaza de lo que el comunismo, ateismo materialista ruso, representaba
para Occidente cristiano. La Iglesia actud tardia, timida y equivocamente
ante el Estado fascista dependiente. Salvo obispos especialmente criticos en
muchos paises de América Latina, el obispado ha permanecido lejos de una
reaccion critica unificada desde la institucionalidad catdlica.

Elgran tema, como enlaépoca de Cristo es: la divinizacién del estado imperial
o la fetichizacion de una cultura que, para mayor confusién, hoy se cree
cristiana, europeo-norte-americana. La teologia cristiana contempordnea
no tiene todavia categorias adecuadas para pensar el tema del Estado en
su real dimension mundial, real, conflictiva. Ella es tributaria de un largo
proceso europeo de ideologizacién. Contra esta reduccion ideoldgica del
centro nos levantamos los cristianos de los pueblos oprimidos de la tierra.
(Dussel, 1976, p. 167)

Para Dussel (1976), la Iglesia de América Latina deberia asumir las
siguientes recomendaciones ante la realidad histérica que se presenta:
confiar en la praxis de la base; aceptar los compromisos de las comunidades
eclesiales y los grupos cristianos; alcanzar el servicio de ordenadas para
las mujeres; y diversificar el presbiterado, sumado al actual grupo de
célibes, casados. En todo caso, todo atendiendo atentamente a los nuevos
tiempos, prestando oido atento a la historia que esta viviendo América
Latina y escuchando la voz de quienes, desde la sociologia, la economia y
la teologia de la liberacion, entre otras, vienen emprendiendo la labor de
pensar criticamente nuestra realidad.
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La liberacién de América Latina, por ello, es para la Iglesia latinoamericana
(como parte‘dependiente’y en parte oprimida de la Iglesia mundial) el lugar
de la evangelizacion. Al mismo tiempo es lugar evangelizador la liberacion de

las clases oprimidas, de la mujer, del hijo, del‘pobre”hoy. (Dussel, 1973, p. 210)

La liberacién no es intrasistémica, no puede serlo porque seria retorno
a lo mismo, incorporacion al yo. Ni siquiera los que cumplen de buena
fe sus obligaciones dentro del sistema procuraran la liberacién, porque
a lo sumo actian con conciencia moral. La liberaciéon exige conciencia
ética e implica ser ateo del sistema y respetar al otro como otro. Asumir la
responsabilidad por el otro significa emprender la destrucciéon del orden
imperante y proponer uno nuevo, afirmando la historia anterior, exterior
e incluso de resistencia en la prision, rechazando la mascara impuesta y
exponiendo el rostro que exige justicia desde un ethos innovador, creador,
inventivo, desde el amor a los oprimidos en su dignidad como exterioridad,
sin ingenuidad, perversién y cobardia, sino como bondad capaz de dar la
vida por el pueblo.

La religion cumple un papel de primer orden. En ella se destaca el
movimiento profético de los pueblos semitas que, sobre todo en Israel, se
convierte en referencia fundante para el pensamiento de la filosofia y la
teologia de la liberacién latinoamericana®.

3 La teologfa de la liberacion, estatuto epistemoldgico, fue una conferencia dada en Buenos
Aires el 19 de noviembre de 1972. Es una reflexion sobre las condiciones necesarias para hacer teologia
en América Latina: no debe ser una teologia imitativa de la teologia europea que ademas es equivoca
porque ha pensado lo cristiano como lo cristiano europeo; tampoco debe ser reivindicativa del hombre
moderno europeo porque este centra el ser en el yo pienso y yo conquisto como fundamento; no debe
ser tedrica abstracta que busca evangelizar en una conciencia y una fe igualmente teérica abstracta; no
debe ser una teologfa existencial porque pese a avanzar en partir de lo cotidiano, sigue partiendo del
uno, que ademas es el europeo; no debe ser la teologia de la esperanza no suficientemente histérica
porque por ello carece de un proyecto histérico liberador y se limita a la espera del reino aceptando
e incluso reafirmando el statu quo; no debe ser la teologia politica que avanza en la funcién critico
liberadora contra la teologfa tradicional, pero, limitada a la critica nacional dentro de la nacion europea,
adoleciendo de la critica a nivel internacional; no debe ser una teologia de la lucha de clases porque
desconoce que antes que la clases esta la lucha de los pueblos; no debe ser una teologia del desarrollo
porque el desarrollo es consustancial a la dependencia; no es ideologfa.
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Enrique Dussel lider6 en CEHILA (Quito, Ecuador) un proyecto de
investigacion de proyeccion internacional para investigar la historia de la
Iglesia catdlica en América Latina. Como se trat6 de una mirada de largo
plazo, el estudio parti6 de los hechos del afio 1492.

Para el siglo XVI, Dussel habl6 del choque entre la civilizacién europeayla
americana, en el cual la Iglesia catdlica se desenvolvi6 contradictoriamente
entre la cristiandad y el cristianismo. Para abordar metodologicamente la
cuestion, se propuso colectivamente la siguiente periodizaciéon o etapas:
primera etapa, los primeros pasos (1493-1519); segunda etapa, las misiones
de Nueva Espafia y Pert (1519-1552); tercera etapa, la organizacién y el
afianzamiento de la Iglesia (1552-1620); cuarta etapa, los conflictos entre
la Iglesia misionera y la civilizacién hispdanica (siglo XVII); quinta etapa,
la decadencia borbénica (1700-1808); sexta etapa, la Iglesia en transicion
durante el siglo XIX (1808-1898); séptima etapa, la crisis se ahonda (1825-
1850); octava etapa, jLa ruptura se produce! (1850-1898); y novena etapa,
la unidad y el renacimiento de las élites del catolicismo latinoamericano
(1899-1955) (1965, pp. 53-134). En un texto posterior Dussel (1979) ubico
una etapa mas: décima etapa, el nuevo comienzo (1962). Ademas, se
precisaron las etapas sexta, séptima y octava en el ambito temporal de las
nuevas republicas.

En el periodo de siglo y medio, América Latina vivié procesos de
convulsién mayor en los cuales la Iglesia estuvo directamente implicada.
En general, fue durante el siglo XIX con una postura defensiva, y ya en la
primera mitad del siglo XX con una posicion constructiva y renovadora. En
sintesis, como se presenta en la Tabla No. 1, la relacién de la Iglesia con la
realidad latinoamericana cambi6 entre los siglos XIX y XX.

Destacando cualitativamente aspectos relevantes de los siglos XIX y XX,
Dussel detall6 algunas caracteristicas sobre el movimiento emancipador,
las nuevas republicas y los debates ideoldgicos frente al marxismo.
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Tabla 1.

Postura defensiva de la Iglesia en el siglo X

a) Movimiento emancipador — Iglesia desorientada que se opuso a

comienzos del siglo XIX. apoyar los hechos revolucionarios, salvo
excepciones, el cuerpo eclesial no podia
ofrecer ninguna solucién coherente.

b) Constitucién de las nuevas Ruptura con el pasado, nueva conciencia

formas nacionales — mediados nacional y ruptura ideolégica con el

del siglo XIX. movimiento positivista. Procesos donde la
Iglesia fue criticada y combatida como un
residuo de la Edad Colonial.

c) Espiritualismo, socialismo, Critica del positivismo y afirmacién de una
marxismo y partidos de posicion genéricamente “espiritualista” y
inspiracion cristiana — primera el nacimiento paulatino de las posiciones
mitad del siglo XX. contempordneas del socialismo, el marxismo
y los partidos de inspiracién cristiana, se pasa
de la”defensa de la fe” al descubrimiento de
nuevas formas de hacer”difusiva”la fe.

Fuente: elaboracién propia

Un aspecto de gran significado para la sociedad latinoamericana y en
ella la Iglesia catdlica, es la denominada secularizacion. A juicio de Dussel
(1965), caben dos posturas frente a esta: la Iglesia lo asume como contrario
a sus propositos al quedar desprotegida de la tutela estatal; o lo asume
como parte de la superacion de la dependencia del Estado y el inicio de
una etapa de actuacién auténoma, de acuerdo con el espiritu antifetichista
del cristianismo.

Continuando con la periodizacion, Dussel propone las grandes etapas
de la Iglesia en América Latina politicamente independiente. Para ello
define tres subdivisiones del siglo XIX y dos momentos para el siglo XX
(1965), como se caracteriza en la tabla.
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Tabla 2.

Periodos de la Iglesia en América Latina politicamente independiente. Siglo XIX — XX

A. La Iglesia en
transiciéon, durante
el siglo XIX (1808-
1898).

Noche de la historia: aislada y pobre. Logrando purificarse
y adaptarse a la situacion.

Pérdidas enormes e irrecuperables, en especial de
profesores de teologia, comunidades religiosas, seminarios,
parroquias y obras eclesiales en general.

Episcopado ambiguo:

Colombia: el obispo de Santa Fe de Bogota adopta una
posicién conciliadora, el de Santa Marta fue expulsado en
1812, el de Popayan significé para la revolucién su mejor
fundamento. La actitud de Bolivar —aunque politica— fue
muy prudente y respetuosa. El clero fue esencial para la
revolucion, pero fue perseguido por un actor u otro.

Los nuevos gobiernos liberales revolucionarios tomaron
medidas disciplinarias y econdmicas que afectaron
profundamente a la Iglesia, incluso el problema religioso
fue una de las causas de la separacién de ambas naciones.
La Iglesia Catolica de todas formas se debilité dado el
ambiente econémico, politico e intelectual que llega
incluso a observar en una crisis profunda.

Para el siglo XX, puede hablarse ya de una sociedad
pluralista y una civilizaciéon profana en las ciudades,
universidades, sindicatos y con las minorias dirigentes.
En Colombia, los liberales controlan el poder nacional
entre 1849 y 1886, periodo en el que se presenta la
persecucion a los jesuitas y la primera separaciéon de
la Iglesia del Estado en América Latina, que ademas
fue violenta. Se promueve la libertad de expresion, el
sufragio universal, el matrimonio civil y el divorcio.
Se confiscan los bienes eclesidsticos, las escuelas y
los centros de caridad. Se da el exilio de obispos y del
delegado apostdlico. En 1863 se le quita la personeria
juridica a la Iglesia. Finalmente, en 1886, triunfan los
conservadores y vuelve la unién Iglesia-Estado.

En 1930 los liberales suben nuevamente al gobierno y
proclaman la libertad de culto.

Continiia pdgina 153
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A. La Iglesia en
transicion, durante
el siglo XIX (1808-
1898).

Siglo XIX:

- Grupo conservador de la oligarquia y aristocracia
criolla, apoya el continuismo de la Iglesia Catélica via
Sistema de Patronato.

- Grupo liberal de clase media e intelectual de abogados,
médicos y maestros, de inspiracion francesa y extranjera,
propone la ruptura con el pasado en general y catélico
en particular.

Siglo XX:

- Conservadores: poseen un ala derecha -muchas
veces derecha catdlica o derecha populista o dictatorial
militar—; un ala central —antigua oligarquia, ahora
capitalista y algo extranjerizante en los partidos
propiamente conservadores—.

Liberales: tienen un ala derecha —liberales oligarquicos,
burgueses, de alta clase media—; un ala popular —radicales
o con posiciones analogas con caudillos regionales—.
Ambos grupos, siendo residuos del siglo XIX, contienen el
vicio de un estrecho nacionalismo.

- Izquierda: socialismos, marxismosy el Partido Comunista
—lo mas activo del antiguo liberalismo-.

- Partidos de inspiracién cristiana.

Estos grupos no son solo “nacionalistas”, sino
“continentales”.

Desde 1880, se presenta una segunda emigraciéon de
espanoles e italianos en gran niimero y algo menor de
alemanes, ingleses y otros.

Aumento demogréfico sin precedentes que arrolla a la
institucion eclesial.

Bajo Pio IX se funda en 1858 el Colegio Pio Latino
Americano en Roma y se realizan numerosos concordatos.
Para Colombia, la reorganizacién comienza en 1840. Los
agustinos llegaron en 1890, los montfortianos en 1903, los
lazaristas en 1905, los claretianos en 1908, los carmelitas y
los jesuitas en 1918. Entre 1928 y 1953, Colombia realizd
un acuerdo misionero en sus veinte territorios de misién.
La misién entre indios perdid centralidad.

Continiia pagina 154

168



154

La 7%&! ia colombiana frente al wn{licto

Viene de pdgina 153

A. La Iglesia en
transiciéon, durante
el siglo XIX (1808-
1898).

Finales del siglo XIX: civilizacion profana y pluralista
—Iglesia todavia de aspecto y estructuras de la antigua
Nueva Cristiandad colonial, luchando por recuperar
antiguos derechos o mantener los dltimos—.

El anacronismo y el integrismo es una falta frecuente en
la Iglesia, sin embargo, nunca faltaron los profetas que
desde el fin del siglo XIX cavaron los cimientos de un
renacimiento global y profundo de la Iglesia en el siglo XX.

B. La Iglesia ante la
civilizaciéon profana
y pluralista (1899).

Tres hechos de una época de transformacion y
renacimiento: una mayor coordinacion de los esfuerzos,
una renovacion biblica, litirgica, catequistica, teoldgica,
social, cultural, politica.

1. El Concilio Plenario Latinoamericano: Roma, 1899.

- Enciclica al episcopado latinoamericano Quarto
abeunte saeculo de Leén XIII: 16 de julio de 1892.

- Consejo Plenario Latinoamericano por monsefior
Casanova: 1890. Nos, Patres huius Concilii Plenarii
Latinoamericani. Chap. 1, tit. 1: 998 articulos o canones
que se proponen la reorganizacién de la Iglesia en
América Latina, inspirada en la Escuela de Roma, tanto
por la teologia como por el Derecho Canénico.

2. Creacién de la conciencia y las instituciones del laicado
de Accién Catélica, 1930. Las élites desempefian una
funcién esencial en la historia latinoamericana yla accién
catélica ha formado ciertamente, aunque con mayor o
menor éxito, una élite pequefia, pero consciente, y puede
afirmarse que no existe ninguna otra élite en América
Latina de su nimero, coordinacién y formacién. La
Iglesia comienza poco a poco a tomar conciencia de su
libertad, de su funcién profética, de su misién renovadora
y hasta revolucionaria, dado el desafio marxista,
por ejemplo, desde la radio Sutatenza (Colombia).

3. Conferencia General del episcopado latinoamericano
en Rio y fundacién del CELAM: 25 de julio al 4 de agosto
de 1955. Renacimiento de la conciencia colegial del
episcopado latinoamericano.
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B. La Iglesia ante la - Se crean o refuerzan subsecretariados: Defensa de
civilizacion profana la Fe, Predicacion y Catequesis, Prensa, Radio, Cine y

y pluralista (1899).

Televisién; Instituto Latinoamericano de Catequesis
(Santiago, 1961); Sede Latinoamericana de la FERE
(Sociologia religiosa-Bogotd); Unién Latinoamericana
de la Prensa Catdlica (ULAPC-Montevideo, 1959);
III reunién del CELAM (Roma, 1958) y IV reunién del
CELAM en Fémeque (Colombia); Subsecretariado de
la Propagaciéon de la Fe; Secretariado Interamericano
de Cine (antes en La Habana), Secretariado Pedagogico
Interamericano (Santiago); Secretariado Interamericano
de Libertad de Ensenanza (Rio de Janeiro).

- Movimiento Penitenciario Cristiano Latinoamericano
(Santiago, 1958); Confederacion Latinoamericana
de Sindicalistas Cristianos (CLASC Santiago, 1954);
Confederacion Interamericana de Educacién Catdlica
(CIEC-Bogota, 1945); Unién Interamericana de Padres
de Familia (UNIPLima); Organizacién de Universidades
Catolicas de América Latina (ODUCAL-Santiago, 1953);
Uniodn Cristiana Americana de Educadores (Buenos Aires);
Centro Catélico Internacional de Coordinacién ante la
UNESCO (Santiago); Universidad Xaveriana de Bogota
(1937) y Medellin (1945); Institutos de sociologia religiosa
como el Centro de Investigaciones sociales (Bogota).

Fuente: elaboracién propia

Cuatro siglos después, considerando que ni Europa, ni América son

homogéneas y que la Reptiblica de Colombia tampoco, en el sentido de la

existencia de una civilizacién, la Iglesia catdlica de finales del siglo XIX, el

XXy las primeras décadas del XXI sigue actuando en el marco de un proceso
violento de constitucion de consensos ain en ciernes, con la semilla cultural

del pasado europeo, africano y americano y toda la influencia cultural que

de todos los continentes actualmente recibia.

Teniendo en cuenta la actuacion del Estado y de la Iglesia en varios

momentos del trasegar de Colombia, se presenta la secuencia de la relacién

entre la Iglesia y el Estado.
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Tabla 3.

Momento de la Relacion Iglesia-Estado. Siglo XIX — XX

a. Pasaje del patronato
con la Corona espaiola
al patronato con los
jovenes gobiernos
nacionales.

Los gobiernos liberales y aun positivistas no
renunciaban siempre a este poder sobre la Iglesia,
aunque la persiguieran de hecho en todos los
campos. Sin embargo, dado que la secularizacién se
opone intrinsecamente al patronato, poco a poco fue
abandonado por los gobiernos. Por su parte, fiel y
madura en su espiritu catdlico, la Iglesia no se propuso
en ningtn caso constituir una Iglesia nacional.

b) La Iglesia es
despojada de todos los
bienes econémicos.

Los gobiernos, incluido el de Colombia, necesitando
fondos y procurando realizar una reestructuracion,
echaron mano de los bienes eclesidsticos. Dada la
situacion de pobreza real, obispos y sacerdotes, dejaron
de depender de los bienes raices y sueldos del Estado,
contando con mayor libertad.

c) Pérdida progresiva del
ejercicio de los resortes
legales y politicos del
Gobierno o del poder.

Desde 1850, la Iglesia pierde casi absolutamente todo
poder politico, con una oposicion marcada de los
liberales y el apoyo calculado de los conservadores. Ya
en el siglo XX, después de 1945, con fuerza se fundaron
partidos de inspiracién cristiana, no confesionales;
ademads, élites obreras, universitarias y sindicatos
cristianos representaron una conciencia cristiana real
en la sociedad latinoamericana, inaugurando con ello
la entrada de la Iglesia a la civilizacién profana.

d) La ensenanza laica
se impuso en casi toda
Ameérica Latina, aunque
con fluctuaciones.

Tendencia a replantear el problema escolar, incluyendo
en algunos paises la ensefianza religiosa optativa en los
colegios del Estado. Sumado a ello, que las universidades
catdlicas nacieron junto a las universidades estatales, la
teologia no es aceptada en el rango de las ciencias. Se
trata de una sociedad respetuosa del pluralismo y no
de oposicién a lo religioso, posibilitando que la Iglesia
descubra en la radio, los diarios y las publicaciones,
medios para la ensefianza.

Ademas de la cercania entre gobiernos liberales, laicistas, positivistas y
el protestantismo como un obstaculo inicial para la secularizacion, Dussel

Fuente: elaboracién propia
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(1965) apunta que, en relacién con Colombia y las relaciones entre la Iglesia
y el Estado, durante el siglo XIX:

La primera separacion de la Iglesia y el Estado se produjo en Colombia
en 1853 (junto con la aceptacién del divorcio). Colombia es un pueblo
especialmente sensible al problema religioso, y en toda su historia se ven
—como un movimiento dialéctico- Gobiernos catdlicos y anticatdlicos,
liberales o conservadores, arrebatarse el poder para cambiar la estructura
del pais. Es un ejemplo paradigmatico del alma latinoamericana. En 1886,
Rafael Nufez restablece la unién de Iglesia y Estado, terminando asi el

periodo comenzado por José Hilario Lopez en 1849. (p. 102)

Para la presente investigacion se asumio el trabajo sobre el largo siglo
XX eclesial. El siglo XX eclesial en Colombia arrancé con la firma del
Concordato en 1887, que involucré el conflictivo debate entre los partidos
Liberal y Conservador, incluy6 el proceso de emergencia de la hegemonia
estadounidense a la par del debilitamiento del Imperio Britanico y de los
imperios de Europa continental, recogié la disputa entre el capitalismo
y el socialismo con sus diversas variantes, asisti6 a la emergencia fugaz
del mundo unipolar de la superpotencia norteamericana, para culminar
en el nuevo milenio, con la crisis ambiental, la creciente hostilidad entre
las superpotencias, la “guerra de civilizaciones”, la crisis profunda de la
democracia, la ineficacia de la ONU y la profundizacién de la desigualdad
y la pobreza en el sur y en el norte. En ese sentido, proponemos el
2017 como afio de cierre del periodo, porque el 2 de octubre de 2016,
por medio de votacion libre, 6.377.494 (49,79 %) personas aprobaron el
acuerdo final pactado entre las FARC-EP y el Gobierno de Colombia,
mientras 6.431.372 (50,21 %) lo rechazaron, generandose en ello un
hecho politico en contra de los denominados acuerdos de La Habana.
Ante ello, en procura de salvar el proceso con las FARC-EP, instituciones,
organizaciones, comunidades y personas se movilizaron, entre ellas la
Iglesia Catolica y el papa Francisco, quien estuvo en el pais entre el 6
y el 10 de septiembre de 2017, en lo que se considerd un respaldo a los
esfuerzos por alcanzar la paz y que ademas coincidi6 con el anuncio del
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acuerdo del cese bilateral entre el ELN y el Estado Colombia, hacia lo que
se denomina la busqueda de la paz completa.

Durante 130 afios, en Colombia se vivié la confrontacién bipartidista,
el conflicto armado interno entre guerrillas de izquierda y Estado de
derecha, la emergencia de la mujer como protagonista de las luchas por sus
derechos, la reafirmacién de las comunidades indigenas y afrocolombianas
como identidades constituyentes, la aparicion del sindicalismo, la
movilizacién estudiantil, juvenil e infantil, la accién politica de la poblacion
LGTBI, la consolidacion de los gremios industrial, ganadero, agricola,
comercial, financiero y mafioso, la urbanizacién y el ataque brutal contra
el campesinado, la apropiacion de los commodities por las corporaciones
transnacionales, la aparicién de la teologia de la liberacién y el fuerte
movimiento de sectas cristianas, la consolidacion de la fuerza publica, la
participacion en la institucionalidad internacional global y continental, la
formacién del movimiento por los derechos humanos y la huella de més de
ocho millones de victimas de crimenes de lesa humanidad e infracciones al
derecho internacional humanitario.

En todos estos escenarios y otros, a la Iglesia catdlica de Colombia el
desarrollo de la historia le ha exigido tomar posicién y actuar, porque su
condicion de sujeto referente de la sociedad la obliga a involucrarse, desde
un quehacer protagdénico y en general polarizado, dando cuenta de sus
propias conflictividades internas.

Para Dussel, el patronato marcé el proceso de evangelizacion en América
Latina; sin duda, para Colombia, el concordato cincelé el devenir de la
Iglesia catdlica hasta la Constitucion Politica de 1991. Bajo esa sombrilla
institucional se llevd a cabo la labor de evangelizaciéon en las areas
consolidadas y en las areas de misién. En ambas, debe evaluarse la tarea
de la Iglesia a favor de una catequesis real o formal, y evaluar criticamente
el compromiso de obispos, sacerdotes y religiosas con el cristianismo o la
cristiandad. En sintesis, reflexionar sobre la relacion entre Estado e Iglesia
y observar si las relaciones son de mutuo respeto o, por el contrario, hay
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una subordinacién de la Iglesia a los intereses del Estado y de ambos a los
intereses de las élites que controlan el poder.

Dussel ubica el quehacer profético cuando las relaciones se han
institucionalizado a favor del estado de cosas dado, fetichizando el
cristianismo, reduciendo su esencia a la administracion ritual, desvirtuando
el sentido profundo de lo sacramental y negando la presencia de Dios
en la historia a través de la accién del pueblo de Dios en el devenir de
los acontecimientos. Para el caso de Colombia, la alianza entre la Iglesia
catdlica y el partido Conservador, la condena del pensamiento liberal y del
comunismo, contrastan con el compromiso por una educaciéon amorosa, la
defensa de los derechos laborales, la teologia de la liberacién y el trabajo
decidido por los derechos humanos.

Concretamente, para esta investigacion, a partir de 1887, la Iglesia
catdlica que habia sido objeto de la confrontacién decidida por la reptblica
liberal, cuenta con un manto de proteccién y reconocimiento estatal de
gran importancia. El mismo va a mantenerse hasta los afios treinta vy, si
bien va a sufrir algunos reveses, no alcanzara los niveles de hostilidad de
finales del siglo XIX.

Con lallegada de los Conservadores al poder en el afio 1946 y el ascenso
de Laureano Gémez, Rojas Pinilla y el Frente Nacional, e incluso Turbay
Ayala, Betancourt y Barco, el lugar jerarquico oficial de la Iglesia catdlica
de Colombia no sufre ataques desde el Estado. Solo a partir de 1991,
las condiciones institucionales fueron distintas, no por voluntad de las
oligarquias y las burocracias que controlaban el Estado, sino por mandato
constitucional y la emergencia de otros actores religiosos que reclamaban
su atencion y participacion.

De hecho, las crisis més significativas para la Iglesia catdlica colombiana
se nutren de los conflictos internos, por ejemplo, los generados en torno
a la figura de personas como monsenor German Guzman Campos,
Camilo Torres Restrepo, Gerardo Valencia Cano, Monsefior Alfonso Lopez
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Trujillo, las Comunidades Eclesiales de Base, el Opus Dei y Javier Giraldo,
mencionando a algunas bastante visibles.

En lo que atafie a la Iglesia catdlica de Colombia, cabe preguntarse
(Cuéles fueron las mediaciones que se implementaron entre 1887 y el
20177, ;la liturgia en las ciudades fue la misma de los pueblos y veredas?,
(el afo litargico se mantuvo homogéneo para blancos, mestizos,
indigenas y afrocolombianos?, ;los sacramentos se administraron por
igual a mujeres y a hombres?, ;las parroquias y templos tuvieron la misma
atencion y apoyo?, ;el territorio se consagro y se sacraliz6 por igual? En el
proceso de evangelizacién, Dussel diferencia dos peligros: uno, construir
una religion mixta al aceptar elementos propios de las civilizaciones; dos,
imposibilitar una evangelizacion real en procura de evitar sincretismos.
En el lugar intermedio, mds que una religion mixta, Dussel ubica un
proceso ecléctico (1965).

En América Latina, algunos procuraron el método de tabula rasa y otros
conocer el sistema de pensamiento del otro. En Colombia, durante el Gltimo
siglo, hubo quienes seguian insistiendo en civilizar a los salvajes y los que
crefan que la parusia habia sido antes de 1492.

A la luz de la construcciéon de la paz es fundamental entender si el
desarrollo del proceso evangelizador fue “auténtico” o la fe se redujo a las
apariencias rituales. Aunque Dussel (1965) defiende la necesidad de la
conversion, es ineludible prestar atencion al peligro etnocentrista que dicha
categoria puede derivar. La paz como realidad encuentra en el cristianismo
una beta rica y poderosa, sin embargo, también el paganismo cuenta con
saberes de gran importancia para la tramitacion no violenta de los conflictos
humanos, por supuesto, lo sagrado y lo pagano también pueden soportar
argumentos a favor de la represion y la rebelién que acufia la violencia
COMO recurso necesario.

De nuevo, dos peligros aparecen: confundir ignorancia religiosa con
paganismo y admitir catolicismo con administracion del bautismo. Para
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enfrentar el andlisis, Dussel propuso un andlisis demografico, a partir de la
siguiente clasificacion:

1. La fe clara y consciente de algunos, de unos pocos, 2. Los hombres de Iglesia
que mezclaron inconscientemente elementos hispanicos y cristianos como
idénticos, 3. La gran mayoria que unificé totalmente los fines del Imperio
hispanico con la Iglesia catdlica, a tal punto de poseer un estricto mesianismo
temporal hispanico, 4. La gran mayoria de los indios bautizados pero no
totalmente catequizados ni profundamente convertidos, 5. Las zonas de
indios indirectamente tocadas por la civilizacion hispanica o por las misiones,
que permanecieron sustancialmente paganas, 6. Los indios propiamente

paganos, sin ningtin contacto con el cristianismo. (1965, pp. 84- 85).

En el largo siglo XX eclesial de la Iglesia catélica de Colombia, podemos
seguir hablando de estos tipos de poblacion en relacién con el proceso de
evangelizacion: 1. Las gentes de fe, 2. Las gentes que confunden la civilizacion
con el cristianismo, 3. Las gentes que defienden un mesianismo temporal, 4.
Las gentes parcialmente catequizadas, pero no convertidas, 5. Las gentes que
permanecen sustancialmente paganas y 6. Las gentes propiamente paganas,
sin contacto con el cristianismo. Para Dussel, el andlisis de tales poblaciones
debe considerar la extension territorial, las distancias, el nimero de religiosos
y religiosas, los niveles de formacion de los hombres y mujeres consagrados,
los apoyos con los cuales cuentan, la existencia de élites de diverso tipo, la
poblacién, la densidad poblacional y la existencia de un catolicismo popular.

Entrando en el periodo de independencia, Dussel agrega aspectos que
son imprescindibles para la comprension de la Iglesia catdlica colombiana
en el siglo XX: nacionalismo, secularizacion, injusticias sociales, pluralismo y
modos de gobierno. Reafirmando que la Iglesia ha estado sustancialmente
comprometida en la historia latinoamericana, una mirada a la sociedad
colonial permite identificar en ella la distincién por grado de cultura, poder
econdmico y raza: espanoles, criollos, mestizos, indios, negros y mulatos.
Los cambios favorecieron a los criollos de pensamiento liberal y fisidcrata,
estableciendo la democracia representativa sobre la monarquia. Aunque el
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proceso devino en la lucha entre federalistas y unitarios, con el triunfo de los
segundos en la mayoria de los proyectos nacionales, también se dio la derrota
de los proyectos de unidad latinoamericana: Bolivar en Panama en 1926, la
Confederacién Centroamericana en 1839 y la unién de Chile y Bolivia en
1837 y 1838, provocando ello, en lo que atafie a la Iglesia, la desaparicion
de la cristiandad y la divisién en Iglesias nacionales. Una Iglesia que, pese
a los normales conflictos de las transiciones, pas6é de solidarizarse con la
monarquia, a la solidaridad con los criollos y después con la burguesia.

Lasélitescriollasnotemeranunirseal poderextranjero pararealizarsus objetivos.
A fines del siglo XVIII y comienzos del XIX, Inglaterra es el foco originante
de la revolucién en el Occidente. Revolucion politica —el parlamentarismo-—,
econdmica —el liberalismo capitalista—, técnica —el maquinismo-, intelectual —
el empirismo en ciencias y el contractualismo individualista en teoria politica—.
El naciente Imperio inglés se apoyd, de hecho, en un principio que ha sido
llamado el pacto colonial. (Dussel, 1965, p. 92)

El pacto colonial funcioné mientras las nacientes reptblicas proveian
de materias primas y productos al sector primario, pero, cuando intentaron
industrializarse, chocaron con la oposicién politica y la desventaja
tecnolégica. La alianza entre las oligarquias criollas y los capitalistas del
centro sell6 la dependencia, saboteando desde entonces cualquier proyecto
de independencia y soberania. La situacién por supuesto no fue aceptada
sin protesta: las revoluciones promovidas por la izquierda pusieron en
cuestion las relaciones internacionales norte sur. En este proceso historico,
la Iglesia fue interpelada e interpel6 asumiendo posiciones a favor y en
contra de los actores, y sufriendo fracturas y conflictos internos. A juicio
de Dussel (1965), la alianza con los conservadores mantuvo a la Iglesia
distante del pueblo humilde, en contraste con la secularizacién promovida
por liberales y semisocialistas, que le permitié liberarse y actuar con
mayores niveles de independencia.

Analizando la transicion de la colonia a las republicas, Dussel define la
organizacion a nivel de la civilizacién, y la universalizacion al nivel de la
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cultura. En Colombia, como en el resto de América Latina, la ruptura con
Espafia implicé el esfuerzo de adopcion de otras formas de organizacion, lo
que llevé a la cultura a una crisis profunda, cuya capacidad de cambio fue
mucho mas lenta. En ese cambio, la Iglesia fue ubicada del ala conservadora,
como la que defenderia la continuidad de lo colonial y lo espafiol, aunque
las nuevas élites, en teoria renovadoras, solo aceptaron cambios de forma,
porque en el fondo mantuvieron la organizacion piramidal de la sociedad:
los blancos seguian siendo propietarios, dirigentes y hombres de cultura;
hacia abajo los mestizos, los indigenas, los negros y las mujeres. La expulsion
de la monarquia no significo la llegada real de la libertad, la igualdad y la
fraternidad. Asi, en polos opuestos, el siglo XIX fue un periodo de reveses
para los sectores criticos mas radicales y de decadencia filoséfica para la
Iglesia. Dussel (1965) ubica los siguientes momentos de la Iglesia:

a) Movimiento emancipador, bajo la influencia del liberalismo espafiol y de
Francia; es sustancialmente conservador [...]

b) Elmomento constitutivo de las nuevas formas nacionales se sittia en torno
al 1850, y es en esa época cuando se produce la‘revolucion’, la‘renovacion’o
la‘ruptura’mas profunda en la Historia de América Latina [...]

¢) El siglo XX, sin embargo, cambia lenta pero radicalmente la situacién

anterior. (pp. 96- 98)

Dussel (1965) expresa que las orientaciones de civilizaciéon vienen de
Inglaterra primero y de Estados Unidos después, esto es, técnicas y doctrinas
econdmicas; mientras al nivel del nucleo ético mitico la influencia es sobre
todo francesa: romdnticos, positivistas y antipositivistas; con la ambigua
situacion del protestantismo que, al llegar por la via anglosajona, tard6 en
insertarse en la conciencia cultural de América Latina.

Un proceso importante durante el siglo XIX y XX fue el de secularizacion.
En términos de Dussel (1965), este puede asumirse como todo movimiento
contrario a la Iglesia 0 como toma de conciencia de la autonomia propia
del Estado. Lo interesante en Dussel es su planteamiento de que la
secularizacion es fruto de la teologia cristiana, por lo tanto, no hubiera sido
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necesaria la oposicion de la Iglesia, ni la accion violenta del Estado, como se
presento en la segunda mitad del siglo XIX en Colombia. El autor identifica
varios niveles del proceso de secularizacion, a saber:

a) El primer paso fue al pasaje del Patronato ejercido por la Corona espaiola,
al mismo Patronato, pero ahora teniendo como sujeto a los jovenes gobiernos
nacionales [...]

b) La Iglesia es despojada de todos los bienes econdmicos que posefa [...]

c) Pérdida progresiva del ejercicio de los resortes legales y politicos del
Gobierno o del poder [...]

d) Por ultimo, y por la influencia de Littré, la ensefianza laica se impuso en

casi toda América Latina. (pp. 100-102)

No hubo en América Latina ningtn intento de constitucién de Iglesia
nacional, manteniendo la subordinacién de Roma; a la vez, la expropiacion
de sus riquezas le dejé en condiciones de mayor libertad para actuar en el
presente, y la separacion del ejercicio del poder la Iglesia entré a un régimen
de civilizacién profana. Sin embargo, es necesario tener nuevamente en
cuenta la siguiente reflexion de Dussel (1965) sobre Colombia:

La primera separacion de la Iglesia y el Estado se produjo en Colombia
en 1853 (junto con la aceptacién del divorcio). Colombia es un pueblo
especialmente sensible al problema religioso, y en toda su historia se ve
—como un movimiento dialéctico- Gobiernos catdlicos y anticatdlicos,
liberales o conservadores, arrebatarse el poder para cambiar la estructura
del pais. Es un ejemplo paradigmatico del alma latinoamericana. En 1886,
Rafael Nufiez restablece la unién de Iglesia y Estado, terminando asi el
periodo comenzado por José Hilario Lopez en 1849. (p. 102)

En general, a juicio de Dussel, el proceso de secularizacion es bueno para
el cristianismo latinoamericano, porque favorece la libertad de conciencia
y, en particular, le exige a la Iglesia descubrir y crear nuevas formas de
cumplir su labor. En este sentido, la secularizacién permite en el largo
plazo el didlogo ecuménico, tras los choques iniciales por el respaldo de
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los gobiernos liberales a los protestantes y de los gobiernos conservadores
a los catolicos.

En las etapas que se han mencionado, Dussel (1965) reflexiona sobre la
confrontacion de la autoridad eclesial con la autoridad monarquica, sobre la
relacién con la Corona y el papa, sobre la eleccion de los obispos, la creacion
de las diocesis, el papel de las comunidades religiosas, el surgimiento de los
sacerdotes diocesanos, las etapas implicitas del proceso evangelizador desde
la accién violenta de la espada hasta la catequesis con la Biblia, el uso del latin
o el espafiol frente a las lenguas propias, el procedimiento de administracion
del bautismo, la creacién de colegios y universidades, los concilios y sinodos,
las visitas y las juntas apostdlicas, los capitulos, las leyes y las constituciones
eclesiales y reales, la doctrina, la fundaciéon de pueblos y parroquias, la
proteccion de indios, los conflictos con la civilizacién hispanica, los conflictos
internos, las misiones o reducciones, la decadencia de Espafia y la emergencia
de Francia e Inglaterra, la religiosidad indigena y el ciclo litargico, la Reforma
y la Contrarreforma. Todo ello lo pasa a juicio, observando las mediaciones
de la Iglesia catdlica en su relacion con la civilizacién, acudiendo al estudio
de los informes para la Corona, los documentos elaborados por colonos y
gobernantes y a los estudios de los misioneros.

Asi como una comunidad humana tiene en su nivel temporal un sistema
de instrumentos o dttiles que llamamos civilizacion, asi una religion —
especialmente la catdlica— tiene analégicamente un sistema de mediaciones
que hemos denominado la sacramentalidad, corporalidad eclesial,
instrumentos instituidos por Jesucristo que organizan, en el tiempo, la

presencia de su Gracia salvifica universal. (Dussel, 1965, p. 72)
Y unas lineas mas adelante se define:

Llamamos ‘mediaciones” a las instituciones, escritos, ritos, liturgias,
sacramentos: la corporalidad de una religién. Este plano, aunque
constitutivo esencial de la religion catdlica se sitia al nivel de la

‘comunicacion’, de la‘comprension’, del ‘simbolismo’. Es necesario decir
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una verdad, transmitir una Gracia a una conciencia. Esta conciencia debe
entender el signo propuesto, es mas, debe ser introducida por un proceso
catecumenal a la comprensién de los signos; es decir, es necesaria una

iniciacion. (Dussel, 1965, p. 73)

Desde la perspectiva de Dussel (1965), se trata de una historia entre la
frontera de la historia sagrada y la historia profana, es decir, pensar la Iglesia
catélicade Colombia como unainstitucion ubicada espacial ytemporalmente,
esto es, con caracter histdrico; a la vez, pensarla como presencia escatologica
del cristianismo en este pais, es decir, Dios en la historia de Colombia. El
nuestro es un proceso de didlogo entre fe y ciencia. Se trata de observar
la “corporalidad” de la Iglesia catdlica colombiana entre 1887-2017 y de
valorar la encarnacién en los hechos histéricos de esta Iglesia. Para Dussel,
es necesario un ejercicio de investigacion de los hechos empiricos y del
caracter trascendente de los mismos, en otras palabras, de la historicidad de
la Iglesia y de la eternidad participada por medio de la Iglesia.

En este marco tedrico-teoldgico, el cristianismo es entendido por Dussel
como un personalismo histérico y evolutivo, que implica una teofania o
una revelacion historica de Dios a través de una llamada, un didlogo y una
mision, ejemplificados especialmente en la accion profética. El personalismo
cristiano es corporalidad, fundacionalmente dada en Jests y posteriormente
en los sacramentos, lo que implica reconocer los signos en los simbolos
de una cultura histérica. Ademas, el cristianismo histéricamente presente
a través de la Iglesia tiene una intencién existencial que trasciende la
materialidad de la instituciéon temporal y espacialmente ubicada: la Iglesia
actta por fe, como sabiduria sobre la historia, desde la creaciéon hasta la
parusia. Todo lo que el cristianismo es y propone se juega al nivel de las
relaciones interpersonales. Al fin, lo tnico sustantivo, ontico, valioso, son
las personas.

Entre los extremos, la prudencia convoca a considerar las categorias
que Dussel (1965) ubica para la evaluacién sobre la obra de Espafia,
Portugal y la Iglesia durante el periodo colonial. Expresa que una postura
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llamada Leyenda Negra denigro totalmente de lo realizado, y otra postura
denominada Leyenda Ortodoxa consideré perfecta la labor del Estado
hasta identificarlo con la Iglesia. En su andlisis, por ejemplo, sobre los
obispos, expresa que su actitud es ambigua, mientras destaca que el nivel
educativo de sacerdotes y religiosos jugd un papel de primera importancia
en la revolucién, tanto por su actitud promonarquica del comienzo, como
por su militancia por la independencia después. Sobre Colombia, apunta:

En Colombia el obispo de Santa Fe de Bogota —don Juan Bautista Sacristan—
no fue aceptado en un primer momento, y adoptando una posicién
conciliadora se le dej6 gobernar su didcesis, murié en 1817. Igualmente, el
obispo de Santa Marta muri6 en 1813 Sanchez Serrudo Carrillo —Cartagena—
fue expulsado en 1812 porque no aceptd la Junta Revolucionaria. El obispo
de Popayan, don Salvador Jiménez de Enciso Padilla, tomé posesién en 1818,
cumpli6 una conversién manifiesta y profunda, y significé para la revolucién
su mejor fundamento. Escribié a Pio VII en abril de 1823 informéandole
positivamente de los nuevos gobiernos. La actitud de Bolivar —aunque

politica— fue muy prudente y respetuosa. (pp. 106-107)

En todo caso, para Dussel (1965) el momento de cambio de la Colonia a la
Republica generd desorganizacion total del cuerpo episcopal, con el impacto
de ello en ordenaciones, propiedades, archivos y parroquias. Por el contrario,
los sacerdotes, dada las caracteristicas de la educacion con la que contaban y
el arraigo entre el pueblo, jugaron un papel emancipador mds importante que
los criollos de la élite y, por ello, cientos fueron fusilados por los realistas. Por
puesto, ello no fue homogéneo: mientras en México la accion fue decidida, en
el Pert si acaso tuvo alguna importancia. Por su parte, los nuevos gobiernos,
en general, fueron tolerantes en un primer momento, adoptaron medidas
como los nuevos patronatos y establecieron la religion catdlica-apostdlica y
romana como la oficial, ahondando con ello la crisis de la Iglesia.

En algunas reptblicas, la cuestién trascendio y llevd a rupturas de
proyectos. Fue el caso de Bolivar con Colombia y Venezuela. Roma, por su
parte, tomo distancia de Espafia y consolido los acuerdos con las nuevas
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republicas, aunque también en ciertos momentos retrocedi6 por la presion
del rey de Espana, hasta lograr, a finales de los afios treinta, una posicién a
favor de la relacion directa con los gobiernos latinoamericanos.

En este caso, laIglesia catélica de Colombia, como extension del mensaje
de Cristo, estuvo cobijada por el caracter sagrado, sin embargo, en la medida
en que se tratd6 de hombres y de mujeres asumiendo la construccién del
cristianismo, su finitud llevé a la Iglesia a enfrentar problemas que afectaron
su unidad, su universalidad y su santidad.

Es aqui donde la historia —el hecho como objeto de la ciencia histérica
profana— juega su papel, ya que la ambigiiedad del comportamiento
concreto de un miembro de la Iglesia puede ser estudiada por la ciencia
histérica. Pero ese mismo hecho, visto bajo la luz de la fe, ya en referencia
a la persona de Cristo y de la teologia escatologica que €l ha instituido en
la historia, se transforma en un hecho con sentido en el plano de la historia
sagrada (Heilsgeschechen) (Dussel, 1965).

Parafraseando a Dussel (1965), la comprension histérica de la Iglesia
catolica de Colombia exige identificar y explicar los niveles o planos de su
accion en el pueblo colombiano. Un primer aspecto que Dussel destaca
de toda comunidad humana son los dtiles o instrumentos materiales —
herramientas— e intelectuales —ciencias— que, se supone, estan orientados
al bienestar de las personas; un segundo aspecto son los actos como
accion de los sujetos y por lo mismo tnicos, irrepetibles, intransferibles e
incomunicables. Utiles y actos no son cadticos, se organizan en torno a un
ntcleo ético mitico como fin de una civilizacién. Este nicleo estd sujeto a los
modos como las personas y grupos actian hacia ese fin, constituyéndose
en actitudes existenciales o ethos.

Por otra parte, Dussel ubica el foco intencional del cristianismo, lo
diferencia del ntucleo ético mitico y enfatiza que, incluso cuando puede
producir una civilizacién o confundirse con el ndcleo ético mitico de una
civilizacion dada, no son lo mismo.
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Frente a los acontecimientos de mediados del siglo XX, Dussel (1965)
no emite juicios concluyentes, mas bien destaca su importancia e invita
a considerar su probable significacion histérica en un entorno de matices
profundamente revolucionarios. “De todo esto podemos decir, para
concluir, que estamos demasiado préximos a los hechos para hacer una
historia, pero que ciertamente hay hechos que son‘histéricos’en el presente
latinoamericano” (p. 153).

En un aparte denominado “Enjuiciamiento del catolicismo
latinoamericano contemporaneo”, Dussel (1965) ofrece una definiciéon de
catolicismo donde, mas alld de lo universal como cuestion geogréfica, se
refiere al aspecto teoldgico de la gracia para todos, en todo lugar y tiempo,
en oposicién a lo sectario o cerrado. Cuestiona a la vez que la gran masa
catdlica de América Latina no tiene conciencia auténtica de la fe, mientras
una pequena élite gana progresivamente conciencia histérica de su lugar
anticonservador e incluso revolucionario, lo cual exige un examen histérico
que pueda aclarar los caminos que lleven a la solucién de los problemas
que se enfrentan. Un hacer historia que implica descubrir en el pasado y
en el presente a los grupos proféticos que anuncian la“fe consciente y la
caridad eficaz”:

La historia, si pretende ser ciencia, no es la manifestaciéon de aspectos
negativos e inconexos, sino, muy por el contrario, la explicacién del
presente por sus causas; es decir, es necesario, por una parte, mostrar los
origenes de los fenémenos actuales, nosotros lo hemos esbozado: la crisis
del siglo XIX y el renacimiento del siglo XX al nivel de las élites, y por otra,
descubrir en el pasado, si se nos permite la expresién, los grupos‘proféticos’,
que adelantandose a su tiempo vislumbraron, en toda su profundidad, la
problematica del proximo futuro, conduciendo a los otros hombres con

autoconciencia. (p. 157)

Para Dussel (1965), esa poblacién sobre la cual debe hacerse el juicio de
la historica cientifica profana y sagrada, estd dividida en cuatro: habitantes
del campo, habitantes de las ciudades, nativos y extranjeros, con un mundo
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rural anclado a lo colonial y un mundo urbano que vive lo industrial, dos
realidades sin contemporaneidad ni transformacién arménica ni progresiva,
lo cual practicamente es extensivo a la mayoria frente a la élite minoritaria.
Para Dussel (1965), América Latina ni es tierra de misién en su totalidad, ni
es tierra catolica en su plenitud. Resume:

Creemos que la verdad es otra: América Latina es un pueblo evangelizado
a medias —indios, mestizos y criollos— y descristianizado por desconcierto,
en el caso de los extranjeros; es decir, es inicialmente catélico, pero es
igualmente tierra de misién. La masa ignorante o docta posee una fe
incipiente; una minoria debe evangelizar con los signos que los tiempos le

exigen manifestar. (p. 161)

Frente a esta doble caracteristica de la Iglesia en América Latina, propone
abordar la reflexion sobre la trilogia Iglesia, fe y cristianismo, en la via de
reflexionar sobre la construcciéon del cristianismo auténtico en contraste
con la preservacion de las instituciones y las formas institucionales, aunque
en nada comulguen en una fe auténtica. En funcién de una evangelizacion
coherente con los principios cristianos, Dussel (1965) pondera la necesidad
de contar con la denominada élite catdlica, ese grupo de personas cuya fe y
caridad es viviente y efectiva, para de entre ella escoger cuadros para formar
y comprometer con la construccion de lo cristiano en una sociedad profana,
pluralista y tolerante.

Este proceso de llevar el mensaje atiza la importancia de un signo
comprensible para la masa o pueblo. En Dussel (1965), ese signo debe
ser la justicia que bien cabe como esencia de la fe, en contra de la lectura
que asocia exclusivamente lo catélico con el conservadurismo, el falso
tradicionalismo y la nueva cristiandad, aunque tampoco debe ignorarse su
presencia y su fuerza. En este marco, Dussel ve el marxismo como una
realidad que ha llamado a un examen profundo a la Iglesia catdlica, a raiz
de lo cual el movimiento de laicos comprometidos se encuentra actuante
en sindicatos, gremios y partidos politicos, como un actor destacado de las
transformaciones estructurales y los cambios civilizatorios.
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El Concilio Vaticano II es un momento y un proceso que contribuy6 y
seguira contribuyendo profundamente a los cambios referenciados. Este es
considerado por Dussel (1965) en los siguientes términos:

El Concilio Vaticano II, por la accién ciertamente profética de Juan XXIII, que
permitié que el Espiritu hablase en la conciencia colegial de los obispos de
todo el mundo, ha invertido el ‘sentido’ de la interpretaciéon de la Historia,
y aquellos que estaban relegados, en silencio, cuyos libros nunca habian
recibido el ‘nihil obstat’, se encuentran ahora a la cabeza de la reflexion

teoldgica, pastoral, cientifica en la Iglesia. (p. 169)

En relacién con la Iglesia catdlica de Colombia, los niveles o planos de
andlisis propuestos por Dussel exigen revisar el proceso de fetichizacion
de las “instituciones cristianas”, tanto como la negacién absoluta de la
necesidad de las instituciones. Asumiendo la encarnaciéon como dogma
fundante e irrenunciable, Dussel (1965) llama a entender el contenido
de la Iglesia como “La Trinidad que asume en la Persona de Jesucristo la
Humanidad histérica por medio de la sacramentalidad —esencialmente el
Misterio Eucaristico—y el Dogma de su Iglesia viviente; es decir, el reino de
Dios” (p. 31).

En este sentido, es necesario explorar si la Iglesia catdlica de Colombia
ha establecido un didlogo desde su foco intencional con el nicleo ético
mitico de la civilizacién occidental y las civilizaciones subalternas que
luchan por pervivir. Cabe a su vez observar la relacién con los dtiles y
los ethos, por lo demds, permanentemente cambiantes en el largo siglo
XX eclesial que arranca en 1887. A propédsito del ethos, Dussel (1965)
identifica el ethos cristiano con la caridad, como amor interpersonal
divino, distinto de la“mera filantropia”, posible gracias a la fe o el foco
intencional cristiano.
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Capitulo 3

Tundamentacion biblica y teolsgica de los principios de verdad, justicia,
tepaiacion, econciliacionly pag

Luis Ernesto Florez Sudrez*

El Amor y la Verdad se encontrardn, la Justicia y
la Paz se abrazardn; la Verdad brotard de la tierra y
la Justicia mirard desde el Cielo.

S185: 10-12

Los conceptos de verdad, justicia, reparacién, reconciliacién y paz,
constituyen los principios claves en los que estan sustentados los cimientos
del proyecto de investigacion Paz e Iglesia, que tiene el proposito de hilvanar
un analisis pertinente y propositivo del conflicto armado en Colombia.
Dicho conflicto ha estado presente desde la configuracion del mismo Estado
colombiano y tiene origen multicausal, entre las que se circunscriben y
actian diversas dimensiones y dindmicas de la organizacion social, como
la politica, la econdmica, la juridica, la religiosa, la cultural, la ambiental y la
de seguridad. Dicho conflicto se ha caracterizado por el enfrentamiento y
la lucha por el control territorial entre los grupos insurgentes, entre los que
sobresalen el Ejército de Liberacién Nacional (ELN) y las Fuerzas Armadas
Revolucionarias de Colombia (FARC), los grupos al margen de la ley

* Profesor de Unicatoélica y de la Universidad Javeriana de Cali. Licenciado y con Magister en Teologia de
la Pontificia Universidad Javeriana. Integrante del grupo de investigacién Yeshta.
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como las Autodefensas Unidas de Colombia (AUC) y las Bacrim (Bandas
Criminales), y el Estado, representado por el ejército.

Las consecuencias del conflicto colombiano son numerosas y
desastrosas: la més cruel e inhumana han sido los 8.408.123 de victimas
(RNI — Red Nacional de Informacion, 2018) y los mas de diez tipos
de violencia, entre los que se cuentan las masacres, los asesinatos, la
desaparicion forzada, la tortura, entre otros. Aqui cabe senalar que el
desplazamiento forzado es el que mas victimas ha ocasionado, con una
cifra aproximada de 6.773.138 personas para 2017 (Castrillon-Guerrero
et al., 2018).

(...) Alberto Lleras Camargo dijo alguna vez que en nuestro pafs ‘sangre
y acumulacién iban juntas’ (tomado de Fajardo, D., 2012). En efecto, el
desplazamiento forzado presenta esas dos caras, como cabeza de Jano: uno
de sus perfiles afirma que los casi seis millones y medio de colombianos que
han sido desplazados forzosamente de sus lugares de origen lo han sido
por causa del conflicto armado, obligados a huir de sus tierras en medio del
fuego cruzado, las amenazas y las retaliaciones de los actores armados; el
otro pertil, que lo complementa, dirfa que el conflicto armado ha sido usado
como instrumento de despojo y desalojo de territorios codiciados por muy
variados actores. Por cualquiera de las dos causas, se ha demostrado que
los excesos de violencia son también una estrategia de desplazamiento: la
sevicia, las masacres, la tortura, las desapariciones forzadas, los asesinatos
selectivos, las minas antipersonas sembradas en el territorio, el reclutamiento
forzado de personas menores de edad; todos los actos de violencia son
expulsores, todos son un mensaje imperativo que conmina a las victimas a

abandonar su lugar. (Hernandez Sabogal et al., 2015, p. 17)

Este panorama cruel y desolador se convierte en el gran reto para la
consolidacién de la paz en Colombia, de ahi que uno de nuestros fines
es consolidar un marco tedrico con la fundamentacion de estos grandes
principios, desde la perspectiva biblica y teoldgica, para desarrollar el
andlisis del papel y los aportes de la IC a los procesos de paz en Colombia.
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Es necesario recalcar que la comprension y el andlisis de los procesos
de paz en Colombia, donde la IC ha ejercido como mediadora, implica
realizar una precision conceptual y material de los principios de verdad,
justicia, reparacién, reconciliaciéon y paz para determinar y dimensionar
los alcances, los retos, las dificultades y los avances de cada una de estas
nociones. Asi se podra salirle al paso a las ambigiiedades y contradicciones
que encontramos en el discurso del publico colombiano, que son de uso
comun, y que a su vez se convierten en la concrecion de las aspiraciones de
las grandes mayorias excluidas y marginadas.

El respeto y la garantia de estos principios por parte del Estado y de cada
una de las fuerzas que integran la sociedad civil facilitardn la superacion
del conflicto colombiano de forma duradera y permanente, puesto que
favorecerd la reconstruccion de las comunidades y las regiones afectadas y
golpeadas por el flagelo de la violencia. En otras palabras, el pleno respeto
de estos principios permitird darle vuelta a la pagina para mirar hacia
adelante con dignidad; pero solo después de entender qué fue lo que pasé
y por qué paso, y haber atendido integralmente a todas las victimas.

No cabe duda de que dichos principios constituyen el soporte de una
paz firme y duradera. Sin embargo, la comprension de la verdad, la justicia,
la reparacion, la reconciliacion y la paz ha de ser holistica, y no concebirse
de forma yuxtapuesta o aislada. Estos cinco conforman una sinergia en la
que se entrelazan reciproca y permanentemente, formando un tejido que
permite no solo a las victimas, sino a la sociedad en general, hacer avances
significativos hacia la reconstrucciéon de sus vidas y la realizacion de una
sana convivencia social donde cada ciudadano pueda alcanzar sus suefios
con dignidad. Ello exige otorgarles a los principios el sentido de visibilidad,
operatividad y realidad mediante la puesta en marcha de politicas,
investigaciones y metodologias que redunden y beneficien el desarrollo
social, econémico, politico y cultural de la sociedad colombiana.

Es decir, estos principios en los que se clarifica y se desvanece el conflicto
colombiano deben dejar de ser superfluos, retéricos e inalcanzables, y
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convertirse en lecciones cotidianas, actitudes de vida y pistas que orienten
y favorezcan la construccién de una paz indestructible en Colombia.

La construccion tedrica entonces se desarrollara sobre la base de tres
grandes fuentes: i-. Los estudios de biblistas y tedlogos que ayudaran en
la caracterizacion biblica y teoldgica de cada uno de los principios. ii-. Los
aportes y las directrices contenidas en el compendio de la Doctrina Social
de la Iglesia Catodlica (DSI) sobre los mencionados principios, y iii-. Los
documentos conclusivos del CELAM que son las Conferencias Episcopales
de América Latina (Medellin, Puebla, Sto Domingo y Aparecida). Cabe
resaltar que un aspecto relevante de las Conferencias es el valor profético
de ellas mismas que se muestra a través de la lectura atenta de los signos
de los tiempos en los contextos correspondientes, la iluminacién de la
Sagrada Escritura en la procura de generar respuestas y metodologias de
trabajo para superar las graves problematicas sociales en cada uno de los
paises latinoamericanos.

1-. Laverdad

Solo el de conducta intachable, que practica la justicia
y de corazon dice la verdad; que no calumnia con la lengua,
que no le hace mal a su projimo ni le acarrea desgracias a su vecino.

S115:2-3

1.1~ Fundamentaciin biblica y teolsgica de la verdad

La Real Academia Espafiola de la Lengua (RAE) dice de la verdad que
procede del latin Veritas, -atis. Se define como la conformidad de las cosas
con el concepto que de ellas forma la mente. De igual modo, significa la
correlacion con lo que se dice, con lo que se siente o se piensa. También
tiene que ver con la propiedad que tiene una cosa de mantenerse siempre
ella misma sin mutacién alguna. Es una expresion que se caracteriza por ser
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clara, verdadera, real, indubitable, sin rebozo, ni artificio y sin tergiversacion
o engafo, con que a alguien se le corrige o reprende (RAE, 2017).

En el lenguaje comun se afirma que es verdadero un pensamiento,
una palabra o un hecho que sea conforme con lo real. Es decir, la realidad
misma se desvela, es clara, trasparente, diafana. Sin duda esta concepcion
intelectualista de los griegos es la que nosotros manejamos. Sin embargo, la
nocién biblica de verdad es diferente: se cree en una experiencia religiosa,
que es la experiencia del encuentro con Dios. La verdad veterotestamentaria
es ante todo la fidelidad a la alianza, mientras en el NT viene a ser la plenitud
de la revelacion centrada y expresada en Cristo (Leon-Dufour, 2001).

El término verdad tiene tres connotaciones: hebrea, griega y latina. En
la cultura semita el término verdad se formé del hebreo Zemeth que es
sinénimo de sdlido, valido, auténtico. Para los griegos, etimologicamente
la palabra a-letheia estd compuesta de un“a” privativa y de la raiz “lath”:
estar encubierto. Es decir, la verdad para los filésofos griegos consistia en la
busqueda de la esencia y el origen de las cosas de forma objetiva y racional.
En cuanto a la connotacion latina, el origen del término verdad proviene
del latin veritas, veritatis, que significa que lo que se dice corresponde con lo
que sabemos, sentimos y pensamos de la realidad. De ahi que la verdad se
comprenda como la realidad descubierta, la“no ocultaciéon” o lo expresado
e indicado como lo es realmente (De la Potterie, 1966).

Segtn el NT, la verdad es lo que tiene certeza, seguridad, y se puede
confiar (2 Cor 1: 20). En este sentido, la verdad es la cualidad de lo que es
estable, probado y en el que la persona se puede apoyar. En Jr 14: 13, una
paz de verdad es una paz sélida y duradera; y en Gen 24: 48, un camino de
verdad se comprende como un camino a la meta. Por lo tanto, entre aletheia
y zemeth hay correspondencia en relacién con el significado de fidelidad
y confiabilidad. Otros términos relacionados son aletheia con althes, que
refiere a personas genuinas, honradas, sin maldad. En este caso, en el NT
es aplicada solo a Jesus y a Dios, pero no a los seres humanos. Althinos
viene a ser lo real, lo auténtico, lo verdadero, lo que es digno de confianza,
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y althos es en verdad lo cierto y lo real (Leon-Dufour, 2001).“Tanto en el
Nuevo como en el Antiguo Testamento se habla de la verdad de la fidelidad
y firmeza de Dios, que permanece en su promesa y es el mismo para su
pueblo, a lo largo de los avatares histéricos” (Schlink, 1977, p. 2).

De otra parte, el concepto Semeth en la mayoria de los casos se refiere al
principio de la fidelidad y no a la verdad doctrinal o lo que es lo mismo, un
conjunto de creencias. En este caso, cuando se aplica a Dios, significa que
Fl es leal consigo mismo, que opera en armonia con sus propios atributos
divinos. Un vocablo relacionado con zemeth es zemunah que expresa firmeza,
fidelidad y que es traducido por verdad. Pues solo lo que es verdad es
digno de confianza plena, firme y duradera. La verdad en la Biblia es clara
y contundente. En cuanto al Dios trinitario, Dios es el Dios de la verdad, el
Hijo es la verdad y el Espiritu es la verdad. La Palabra y la ley es la verdad,
todas las obras son la verdad, sus consejos son la verdad (Is 25: 1) y sus
juicios son la verdad y la Iglesia ha de ser la columna y el baluarte de la
verdad a tiempo y destiempo. Los seres humanos tienen el compromiso de
llegar al conocimiento de la verdad (Leon-Dufour, 2001).

De otra parte, la verdad en el sentido biblico es verdad historica. Es
decir, se concibe como fidelidad y permanencia a la alianza donde Dios
anhela llevar al ser humano a una vida de comunién con El, y no en sentido
filosofico, que es la conformidad del entendimiento con la cosa. Nosotros
los occidentales somos herederos de la cultura griega, en especial de Platon
y Aristoteles quienes, imbuidos de su mentalidad, consideraron

La verdad como algo abstracto, una idea que hay que deducir de lo sensible.
La filosoffa de Platén opone espiritu y materia, hasta tal punto que esta
impide captar la idea pura, preexistente en si misma en un punto divino.
Aristételes llega a la idea pura por medio de sucesivas abstracciones de lo
sensible. (Benoit, 1966, p. 1)

La verdad en el conocimiento semitico presente en el texto biblico es
algo muy concreto, que
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(...)llega a alcanzarse por el amor, por la accion, por todo el ser, y no solo por
la inteligencia. La verdad se‘encuentra’. Cuando Dios dice Yo te conozco...
procura conocerme td a mf’, no se trata de adquirir una idea abstracta, sino

una familiaridad, un encuentro personal. (p.2)
Segun la Biblia, Dios no es una idea, es una persona. Es decir,

(...) es un ser que se encuentra, que ama, que habla, que crea todas las
cosas, que dirige la historia (cfr. Ex 34: 6-7). Dios, en la Biblia, se manifiesta
como un ser personal, que ama y es justo. Bondad y Justicia. No una idea
abstracta, sino el encuentro de Alguien a quien se amara, a quien se seguir4,

con quien se caminara. (p. 2)

En el mismo sentido, la Biblia no es un recetario de respuestas a todo
tipo de verdad o que tenga la dltima palabra sobre cualquier cosa, incluida la
ciencia, la historia y todos los conocimientos naturales. Segin Benoit, la Biblia
ensena un determinado género de verdad:“La Verdad que Dios ha querido
ver consignada en las Sagradas Escrituras, en orden a nuestra salvacion” (p.2),
y como lo confirma la Constitucion DeiVerbum del Concilio Vaticano 1.

De otra parte, la verdad desde la perspectiva biblica implica obediencia
a la realizacion en la historia del plan de salvacion.

Es que la verdad, aquella que procede del Dios vivo por su revelacién
histérica, no es ni puede ser simple explicacién tedrica de cosas no sabidas,
ni sobrenatural iluminacién del entendimiento humano, sino compromiso
creador y transformador de la historia abierta a la trascendencia. (Parra,
1987, p.60)

De esta forma, la verdad en el ambito eclesial deja de ser un asunto de
instruccion, de aprendizaje de una doctrina o de repeticién de conceptos,
puesto que la practica de la fe es un imperativo evangélico. En san Pablo, muy

”ou

amenudo,“verdad”es sinénimo de”evangelio”:”...vosotros, que escuchasteis
la palabra de la verdad, el evangelio de vuestra salvacion...” (Ef 1: 13.)
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La base de la verdad suprema no es una idea o una frase, sino la fe en
el Dios unoy trino, revelado en Cristo, el hijo Dios hecho carne y salvador,
quien constituye el fundamento de la salvacion y a la vez la mision para
el mundo que es la de predicar, bautizar y celebrar en nombre de Cristo
con la promesa de que Dios obra en el mundo a través de estas acciones
humanas. Es decir,

Anunciar la salvacién de Dios significa testificar al Jesus histérico como el
Sefior presente (...) ambas estructuras, oracién y testimonio, encuentran
su significacion en su correlacion intrinseca: sin el testimonio, la oracién
es un mondlogo; sin la oracion, el testimonio se queda en propaganda.
(Schlink, 1977, p. 2)

Y, asi, en estas respuestas de la fe se realiza la penetracion y el avance de
la verdad en el mundo: se muestra la verdad como presente.

Tanto en el Nuevo Testamento como el Antiguo Testamento el concepto
de verdad no aparece en plural, se habla siempre de la verdad en singular y
esta no puede ser sino Cristo Jests en cuanto revelacion tinica y definitiva
de la verdad divina (Schlink, 1977). En contraposicién al lenguaje comtn y
corriente que afirma que algo es verdadero, ya sea un pensamiento o una
palabra que ha de estar conforme con lo real, no oculto, la verdad resulta
clara y evidente. Como ya se mencionaba, esta concepcion intelectualista
de verdad tiene su asentamiento en la cultura griega y ha llegado hasta
nosotros hoy, donde la hemos hecho nuestra. Esta perspectiva es contraria
a lo que plantea la nocién biblica de verdad que esta fundada en una
experiencia religiosa, la experiencia del contacto personal con Dios.
Mencionemos algunos ejemplos: la fidelidad a la alianza, a la justicia, al
derecho y al amor al préjimo.

La verdad desde la perspectiva cristiana no consiste en la conquista
de lo real mediante el esfuerzo del pensamiento o del raciocinio: es la
revelacion del Padre, manifestado en su hijo Jesucristo e iluminada por el
Espiritu, a la que el cristiano acoge en la fe para transformar y significar
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la existencia, hasta el punto como lo exige la liturgia: manifestaremos en
nuestras acciones la luz de la verdad (Leon-Dufour, 2001).

Indudablemente, la verdad es una compafiera inseparable de la justicia y
de la misericordia. La verdad no ha conducir a la venganza, sino mas bien a
la reconciliacién y al perdén. En el contexto de la guerra y la violencia

(...) es contar a las familias desgarradas por el dolor lo que ha ocurrido con
sus parientes desaparecidos. Verdad es confesar qué pasé con los menores
de edad reclutados por los actores violentos. Verdad es reconocer el dolor de

las mujeres victimas de violencia y de abusos. (Opus Dei, 2017, p. 56)

1.2-. Lavisiin delaveidad segin o3 documentos del Magistetio dela Tylesia

Seglun los documentos del Concilio Vaticano II, en la Dei Verbum
la verdad estd asociada a la palabra de Dios, que tiene la finalidad de
comunicar la revelacién a los seres humanos realizada en Cristo Jesus; de
ahi que revelacién y misterio estan siempre unidos. Desde esta perspectiva,
cabe distinguir entre la verdad de la escritura en orden a nuestra salvacién
y la verdad histérica. “La primera se sittia en un plano vertical, el de la
relaciéon de la Biblia con la intencién divina; la segunda, en un plano
horizontal, el de la relacién de los relatos biblicos con el pasado” (De
Potterie, 1967, p. 4). Los grandes acontecimientos narrados en el libro del
Fxodo como la conquista de la tierra, los milagros de Jests, la fundacién
de la Iglesia, la resurreccion y la ascension de Cristo, constituyen la trama
de la historia biblica. Por lo tanto, la verdad salvifica supone y entrafia su
verdad histdrica.

El criterio de la verdad de la Sagrada Escritura no tiene nada que ver
con contenidos tedricos o dogmas, tampoco obedece a la correspondencia
exacta entre texto y acontecimiento. Es decir, el criterio de la verdad en
el texto biblico esta dado por el autor sagrado que tiene la intencién de
mostrar en los hechos las acciones de Dios en la historia. En 2 Tim 3: 16-17
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dice que, “Toda la Escritura es divinamente inspirada y ttil para ensenar,
para argiiir, para corregir, para educar en la justicia, a fin de que el hombre
de Dios sea perfecto y consumado en toda obra buena”.Y en el v. 15:”...
conoce las Sagradas Escrituras, que pueden instruirte en orden a la salud
por la fe en Jesucristo”. En efecto, la tarea del exegeta es la de iluminar el
sentido religioso de los textos, situdndolos en su contexto, que es donde
acontece la historia de salvacion. De esta manera, respeta la historicidad de
la revelacion y su finalidad esencialmente religiosa, que esta orientada a la
salvacion del género humano (De la Potterie, 1966).

La constitucion pastoral Gaudium et spes expresa que la tarea de la Iglesia
es continuar la obra de Cristo bajo la tutela del Espiritu Sto,”quien vino al
mundo para dar testimonio de la verdad, para salvar y no para juzgar, para
servir y no para ser servido”. Desde la perspectiva cristiana, el testimonio de
la verdad consiste en cumplir el deseo del Padre que consiste en reconocer y
amar a Cristo en todos los hombres y mujeres con la palabra y con las obras
(GS 93). Ademas, a ejemplo de Cristo, el énfasis de la verdad esta en salvar
y no juzgar, en servir y no ser servido (GS 3). En tal sentido, la IC ofrece una
contribucion de verdad a la situacién del hombre en la sociedad cuando
indaga el“por qué de las cosas”, en cuanto la concibe como una unidad y
totalidad, con cuerpo, alma, corazén, conciencia, inteligencia y voluntad,
y con el aporte realizado por las civilizaciones y las culturas en las que se
expresa la sabiduria de la humanidad. En este orden de ideas, cabe traer a
colacién la exhortacion griega condcete a ti mismo, como testimonio de la
verdad fundamental, segtin la cual el hombre estd orientado a conocerse a
si mismo (DSI 13-14).

El significado profundo de la existencia humana se revela en la libre
busqueda de la verdad, capaz de ofrecer orientacién y plenitud a la vida,
porque involucran a la persona en una respuesta que mide la profundidad

de su empefio con la propia existencia. (DSI 15)

Por ello uno de los grandes desafios a los que se enfrenta la humanidad
contemporanea es la verdad misma del “ser-hombre” dentro del limite y
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la relacién entre naturaleza, técnica y moral. Esta pone de manifiesto los
comportamientos que él tiene que adoptar respecto a lo que es, puede
hacer y debe ser. Por lo tanto, “El cardcter universal e integral de la
salvacion, ofrecida en Jesucristo, hace inseparable el nexo entre la relacion
que la persona esta llamada a tener con Dios y la responsabilidad frente al
préjimo, en cada situacion histérica concreta” (DSI 40).

La Iglesia como madre y maestra estd orientada y dirigida al hombre en
concreto para salvarle su condicién existencial e histdrica. La inspiracion
fundamental para ello la encuentra en el evangelio que es mensaje de
liberacién y reconciliacion, de justicia y de paz. En tal sentido, la imagen del
buen pastor es uno de los iconos mas dicientes para entender y comprender
su razon de ser (DSI 16 y 86). Desde esta perspectiva, la enciclica Mater et
magistra, a través de los conceptos comunidad y socializacion, actualiza el
proceso de compromiso de toda la comunidad cristiana. Expresa que laIC esta
llamada a colaborar con todos los hombres en la verdad, en la justicia y en el
amor para construir y evidenciar una auténtica comunion, incluyendo todas
las esferas de la sociedad. Desde esta perspectiva,“el crecimiento econémico
no se limitard a satisfacer las necesidades de los hombres, sino que podra
promover también su dignidad” (DSI 94). La buisqueda del bien comdun, la
subsidiaridad y la solidaridad que constituyen los principios permanentes
de la doctrina social de la Iglesia, recuerdan “que la sociedad surge de las
relaciones de reciprocidad entre hombres libres que viven juntos y que, de
este modo, contribuyen, mediante sus acciones y omisiones, a edificar o
empobrecer la sociedad a la que pertenecen” (DSI 163). Por lo tanto,

(...) la persona por si misma no puede realizarse si prescinde de su ser‘con’
y ‘para’los demas. Esta verdad le impone la bisqueda, de modo practico
y no solo ideal, del sentido y de la verdad que se encuentran en la vida
social. (DSI 165)

En consecuencia, los hombres que tienden a honrar y atestiguar la
verdad de modo responsable les dan un significado especial a las relaciones
sociales: la convivencia entre los seres humanos es ordenada y provechosa
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para todos; ademas, las personas y los grupos sociales se esfuerzan por
resolver los problemas sociales de forma dialogada y respetuosa, buscando
siempre el bienestar del otro (DSI 198).

El papa Benedicto XVI en la enciclica caritas in veritate integra la caridad
en la verdad, arguyendo que Jesucristo en su vida terrenal, y con su muerte
y resurreccion, constituye la principal fuerza impulsora del auténtico
desarrollo de cada persona y de toda la humanidad. En tal sentido,
el amor es una fuerza extraordinaria que tiene su origen en Dios y que
mueve a las personas a comprometerse con valentia y generosidad en el
campo de la justicia y de la paz (CV 1); mientras que “la verdad libera a
la caridad de la estrechez de una emotividad que la priva de contenidos
relacionales y sociales, asi como de un fideismo que mutila su horizonte
humano y universal” (CV 3). En consecuencia, la verdad es logos que crea
didlogos y, por consiguiente, comunicacion y comunion. Por lo tanto, en el
contexto social y cultural actual, vivir la caridad en la verdad consiste en la
adhesion a los valores del cristianismo como algo 1til e indispensable para
la construccién de una buena sociedad y un verdadero desarrollo humano
integral (CV 4). Sin verdad y sin amor por lo auténtico, no hay conciencia y
responsabilidad social (CV 5).

En cuanto a la verdad de la fe, el Concilio profundiz6 al decir que la
Iglesia, estando al servicio de Dios, estd al servicio del mundo en términos
de amor y verdad. Al respecto,

Pablo VI partia precisamente de esta vision para decirnos dos grandes
verdades. La primera es que toda la Iglesia, en todo su ser y obrar, cuando
anuncia, celebra y acttia en la caridad, tiende a promover el desarrollo
integral del hombre. (CV 11)

Es decir, entre evangelizacién y promocion humana (desarrollo, liberacién)
existe una estrecha relacién que equivale a la relacién entre el anuncio de
Cristo y la promociéon de la persona en la sociedad. “El testimonio de la
caridad de Cristo mediante obras de justicia, paz y desarrollo forma parte
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de la evangelizacion, porque a Jesucristo, que nos ama, le interesa todo el
hombre” (CV 15). En esta misma perspectiva, el papa Francisco afirma que

Laprimeraverdad de laIglesia es elamor de Cristo. De este amor, que llega hasta
el perdon y al don de si, la Iglesia se hace sierva y mediadora ante los hombres.
Es decir, donde la Iglesia esté presente, alli debe ser evidente la misericordia del
Padre. En consecuencia, en cualesquier parroquia, comunidades, asociaciones
y movimientos, en fin, dondequiera que haya cristianos, cualquiera deberia

poder encontrar un oasis de misericordia. (MV 12)

1.3~ Lavision de la verdad segiin los documentos de las Conferencias Episcopales
£ E. ) 1} §

El documento de Medellin en un primer momento asocia la verdad
al abandono de la confianza en los grandes maestros del pensamiento
cristiano, al aceptar de manera servil filosofias de corte simplista y confuso,
tales como el historicismo, el relativismo, el subjetivismo y el neopositivismo
que atraen a muchos hombres y los deja caer en un cristianismo a la medida
del hombre y no de Jesucristo, quien es el camino, la verdad y la vida (Jn
14). Jesucristo no busca comunicar verdades ocultas e incomprensibles
para la persona; él lee la voluntad de Dios, su padre en la creacion, en la
historia y en las situaciones concretas que viven y padecen los hombres.
En tal sentido, el verdadero desarrollo consiste en las condiciones maés
humanas para todos, poseer lo necesario para llevar una vida digna, el
acceso sin tapujos a unos buenos servicios de la salud, a un digno trabajo
y a los avances de la ciencia y el conocimiento. En este contexto, la verdad
estd circunscrita a la historia de la salvacién, que es la accion de Dios a
favor de la liberacion integral y la promocion de la persona con todas sus
dimensiones. La verdadera liberacién exige una profunda conversion para
que el“reino de Justicia, de amor y de paz”acontezca. De ahi,

El origen de todo menosprecio del hombre, de toda injusticia, debe ser

buscado en el desequilibrio interior de la libertad humana, que necesitara
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siempre, en la historia, una permanente labor de rectificacion. La
originalidad del mensaje cristiano no consiste directamente en la afirmacion
de la necesidad de un cambio de estructuras, sino en la insistencia, en la
conversion del hombre, que exige luego este cambio. No tendremos un
continente nuevo sin hombres nuevos, que a la luz del Evangelio sepan ser

verdaderamente libres y responsables. (DM 1, 3)

De igual manera, la Conferencia de Medellin solicita que las
universidades sean “drganos superiores, consagrados a la investigacion
y a la ensefianza, donde la busqueda de la verdad sea un trabajo comin
entre profesores y alumnos y asi se cree la cultura en sus diversas
manifestaciones”(DM 4, 21). Para ello, han de promover el didlogo entre las
disciplinas humanas y el saber teol6gico en comunion con las exigencias
mads urgentes del hombre y de la sociedad, respetando el método propio
de cada disciplina.

Los documentos de Medellin y Puebla ponen de manifiesto que la
principal funcién del pastor es la de ser maestro de la verdad que viene
de Dios y trae consigo el principio de la auténtica liberacién del hombre:
“Conoceréis la verdad y la verdad os hara libres” (Jn 8: 32). De igual manera,
el papa Pablo V], en la exhortacion apostolica Evangelii nuntiandi, afirma:

El Evangelio que nos ha sido encomendado es también palabra de verdad.
Una verdad que hace libres y que es la tinica que procura la paz de corazén:
esto es lo que la gente va buscando cuando le anunciamos la Buena Nueva.
La verdad acerca de Dios, la verdad acerca del hombre y de su misterioso

destino, la verdad acerca del mundo. (DP I, 1)

En la misma perspectiva, nuestro servicio pastoral nos pide que
guardemos, defendamos y comuniquemos la verdad, sin reparar en
sacrificios (EN 78). Ademas, el sentido de la verdad para el cristiano es
la de servir desinteresadamente a todos aquellos que reflejan el rostro
sufriente del Sefior, especialmente a los mds pobres, mas necesitados, a los
marginados (LG 8).
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De otra parte, no hay evangelizacion verdadera si no se anuncian de
manera cuidadosa y celosa la vida, las promesas y el reino de Jests de
Nazaret, hijo de Dios (DP 1,2). En esta misma linea, se configura la verdad
sobre la misién de la Iglesia que es la“congregacion de quienes, creyendo,
ven en Jesus al autor de la salvacion y el principio de la unidad y de la paz”
y que le compete ser comunién de vida, de caridad y de verdad (LG 9). Para
la IC, el evangelio constituye la verdad sobre el hombre llamado a la alegria
y al gozo pleno. En tal sentido, San Ireneo escribié: “La gloria del hombre es
Dios, pero el receptaculo de toda accién de Dios, de su sabiduria, de su poder,
es el hombre” (Tratado contra las herejias III 20: 2-3) (Garitaonandia, 1999).

Alaluzdelarealidad deinequidad que vive el continente latinoamericano,
la verdad viene a ser el reflejo de la distancia entre los muchos que tienen
poco y los pocos que tienen mucho. Ademads, implica una denuncia a favor
de los valores que son amenazados y la violacion constante de los derechos
fundamentales del hombre. Para ello, se invita a los cientificos, técnicos y
forjadores de la sociedad tecnolégica, a que promuevan el espiritu cientifico
en el amor a la verdad, con el fin de que lo que se investiga no esté permeado
por los efectos negativos de una sociedad hedonista y tecnocrdtica. A
cambio, se ha de incentivar y aplicar la tecnologia a la creacién de bienes y
a la invencién de medios destinados al desarrollo integral de los pueblos y
comunidades (DP 1240).

La IV Conferencia de Sto Domingo retoma la III Conferencia de Puebla,
que gira en torno a la verdad sobre Cristo, la Iglesia y el hombre, para que
cale mas hondamente en todos los estratos de la sociedad en busqueda
de su progresiva transformacion. Esta intencion ha de ser la preocupacion
principal de la nueva evangelizacion.

En Cristo todo hombre adquiere sentido pleno devolviéndole
(...) su verdad y dignidad de Hijo de Dios y no permite que ninguna

realidad temporal lo absolutice, como los estados, la economia y la técnica,

convirtiéndolo en una ficha de sometimiento y manipulacién. Solamente
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la Stidad de vida alimenta y orienta una verdadera promocién humana y

cultura cristiana. (SD 31)

El reto de la Iglesia es que con su palabra y su testimonio ha de
presentar a los adolescentes y a los jévenes a Jesucristo en forma atractiva
y motivante, de tal manera que sean capaces de reconocerlo como “el
camino, la verdad y la vida que responde a sus ansias de realizacion
personal y a sus necesidades de encontrar sentido a la misma vida” (SD
119). De igual modo, en consonancia con la stplica de Jesus al Padre,
nos pide encontrar los caminos mas eficaces para alcanzar la unidad en
la verdad, “...que todos sean uno. Como tt, Padre, en mi y yo en ti, que
ellos también sean uno en nosotros, para que el mundo crea que ti me
has enviado” (Jn 17: 21).

De otra parte, una prioridad de la pastoral de la Iglesia hoy consiste
en consolidar el espiritu y el trabajo ecuménico en la verdad, la justicia y
la caridad (DS 135). De la misma manera, la educacion cristiana se ha de
fundar en una auténtica antropologia cristiana,

(...) que significa la apertura del hombre hacia Dios como Creador y Padre,
hacia los demas como a sus hermanos, y al mundo como a lo que le ha sido
entregado para potenciar sus virtualidades y no para ejercer sobre él un

dominio despético que destruya la naturaleza. (SD 264)

LaV Conferencia del Episcopado Aparecida enfatiza que solo la verdad
unifica mediante el amor, que no es ajeno a ninguna cultura y persona,
haciendo posible una verdadera humanizacion que se vierte en un auténtico
progreso. En tal sentido,

Dios es la realidad fundante, no un Dios solo pensado o hipotético, sino el
Dios de rostro humano; es el Dios-con-nosotros, el Dios del amor hasta
la cruz. Cuando el discipulo llega a la comprension de este amor de Cristo
‘hasta el extremo’, no puede dejar de responder a este amor si no es con un

amor semejante: “Te seguiré adondequiera que vayas’ (Lc 9: 57). (DA 3)
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Una de las afirmaciones fundamentales de la V Conferencia del
Episcopado advierte que “solo quien reconoce a Dios, conoce la realidad y
puede responder a ella de modo adecuado y realmente humano”. Es decir,
la verdad resulta evidente ante el fracaso de todos los sistemas que han
excluido a Dios ante las abismales y agudas diferencias entre los pobres
y los ricos, lo que convoca a todos “los dirigentes de nuestras naciones a
defender la verdad y a velar por el inviolable y sagrado derecho a la vida y
la dignidad de la persona humana, desde su concepcion hasta su muerte
natural”. En efecto,”Solo quien reconoce a Dios, conoce la realidad y puede
responder a ella de modo adecuado y realmente humano” (DA 4).

De otra parte, la verdad guarda relacion con una descripcion objetiva de
la realidad humana, de situaciones tales como la explotacién laboral, que
en la mayoria de los casos es generadora de condiciones de esclavitud; el
vergonzoso trafico de personas que incluye la prostitucion, con el agravante
que incluye a los menores de edad; y la situacion de los refugiados, que
cuestionalacapacidad de acogidaysolidaridad delasociedad y delas mismas
Iglesias (DA 73). Por lo tanto, cuando la verdad, el bien y la belleza estan
desarticuladas de la persona humana y de sus exigencias fundamentales
de una vida digna, ya no constituyen el criterio ético, porque la ciencia y la
tecnologia se han vuelto contra el mismo hombre que las ha creado. Ante
estos grandes retos, el evangelio actia como el faro iluminador que alienta,
anima e inspira soluciones adecuadas a los problemas de la existencia en
procura de una autentica promocién de la vida humana (DA 123 y 333).

La verdad es la identificacién con Jesis, quien ensefa a renunciar a
las mentiras y ambiciones, haciendo de esta manera seres libres para que
entreguen a los otros por amor (DA 137). Ello exige asumir la centralidad
del mandamiento del amor:“dmense los unos a los otros, como yo los he
amado” (Jn 15: 12). Este amor ha de ser el distintivo de todo cristiano y
cristiana. Por lo tanto, ha de ser también una de las caracteristicas mas
importantes de la Iglesia, comunidad discipula y misionera de Cristo, y
en esto“reconoceran todos que son discipulos mios” (Jn 13: 35) (DA 138).
De igual modo, el proceso que promueve la Iglesia implica la promocién
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humana y la auténtica liberaciéon de todo aquello que aliena y manipula
al ser humano, sin lo cual no es posible un orden justo en la sociedad.
Ademas, la promocion humana ha de ser integral y en la que la persona se
sienta protagonista. Al respecto, san Ireneo nos dice que“la gloria de Dios
es el hombre viviente”, atn el débil, el recién concebido, el gastado por los
afos y el enfermo (DA 339y 417).

Sin embargo, y de manera lamentable, la verdad hoy por hoy esta
encadenada al proyecto cultural clasista y elitista que ha logrado articular
con la venia de empresarios, politicos y lideres religiosos el odio, el miedo,
el individualismo y el acriticismo, como las bases de la convivencia de la
sociedad colombiana, con el propédsito individualista y parcializado de
seguir manteniendo su dominio y control (Herrera Duque, 2017).

En este sentido, la verdad empieza a configurar un escenario de disputa
y falsedad, como por ejemplo el plebiscito que se realiz6 el 3 octubre
de 2016, que se us6 como mecanismo de refrendacion de los acuerdos
realizados en la Habana (Cuba) entre el Estado Colombiano y la guerrilla
de las Fuerzas Armadas Revolucionario de Colombia (FARC), donde en
ultimas se impuso el “No” por un estrecho margen. Este hecho muestra a
las claras la polarizacion que vivimos, producto de las mentiras por parte de
la oposicion que se dedicaron a distorsionar y deformar sin escrapulos lo
acordado. En este caso, la mentira se impuso sobre la verdad, azuzada por
el odio, el rencor y el miedo a la insurgencia como el principal enemigo de
la sociedad. Aqui conviene subrayar que la verdad es un valor ético y que
guarda una relacién estrecha con la realidad.

En este orden de ideas, uno de los elementos a considerar (...) sera la
construccion de un proyecto educativo ligado a procesos de socializacion
politica temprana, que aporte a la transformacién cultural sobre nuevas
coordenadas inspiradas en la pretension de superar la nocién del Otro
como amenaza, y lo articule en didlogos intersubjetivos para vivirlo
y experimentarlo como posibilidad ante un futuro susceptible de ser

compartido. (Herrera Duque, 2017, p.60)
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ComolosenalaJavier Giraldo, sentimosla crisis de laverdad en los medios
masivos de comunicacion, en la politica, la publicidad, entre otras, cuando
nos percatamos de sus mecanismos encubridores, parcializados, estrategias
ficticias, el ocultamiento de las finanzas y ejecuciones presupuestales, y la
manipulacién de estadisticas, sentimientos y pasiones. En el caso de los
medios de“informacion”:

Se silencian las cosas que no deberian silenciarse; se encubre —con
silencio, tergiversaciones o manipulaciones— lo sucedido, o algunas de sus
dimensiones, circunstancias y responsabilidades. Se avala o legitima, con
informaciones falsas o interpretaciones forzadas, conductas o proyectos
repudiables y perjudiciales para muchas personas, especialmente para los

sin poder. (Giraldo Javier, 2000, parr. 1)
De igual manera, es diciente la crisis de la verdad en la justicia:

En el envilecimiento del testimonio humano por el soborno, la amenaza,
el terror, la negociacién de penas, la delacién pagada, el anonimato como
cobertura de irresponsabilidad y la garantia de impunidad como estimulo;
en la manipulacién de los procesos para buscar pruebas donde no puede
haberlas y para no buscarlas donde si puede haberlas; en las técnicas
de ocultamiento o de “transformacion’ de los hechos, los escenarios, los
victimarios y las mismas victimas. Todo recubierto por la arbitrariedad total

en la‘valoracién de las pruebas’. (Giraldo Javier, 2000, parr. 4)

No cabe duda, la verdad es la piedra angular que permite reconstruir
los suetios, los derechos y las reivindicaciones que tifien de sentido la vida
de tantos hombres y mujeres que seguiran luchando para que la dignidad
humana de cualquier persona no se vuelva a ultrajar ni menospreciar. En
tal sentido, recuperar la verdad es mantener la memoria para lograr el
reconocimiento politico y ético de las luchas de la poblacion excluida, y
vencer el olvido y el miedo de aquellos que pretenden el silenciamiento
de los hechos y el encubrimiento de los victimarios. Sin embargo, el
desconocimiento de la verdad conlleva que el Estado imponga una ley de
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‘perdén y olvido’, prescindiendo de la memoria histérica, lo que implica
no tener en cuenta la verdad de las victimas y dar paso al aumento de la
impunidad. En consecuencia, la verdad ha de ser integral e incluyente en
todo y para todos. En tal sentido, no solo son suficientes las estadisticas
oficiales, ni los expedientes de justicia y las publicaciones de los medios
masivos para dar cuenta de las verdad, es necesario, la versiéon de las
victimas, sus familiares y amigos para que la verdad sea de verdad, la verdad
(Comision Colombiana de Juristas, 2007).

En el ambito legal, segtin la ley 795 del 200532, en el articulo 7, 1a sociedad,
y en especial las victimas, tienen el derecho inalienable, pleno y efectivo
de conocer la verdad sobre los delitos cometidos por grupos armados
organizados al margen de la ley, y sobre el paradero de las victimas de
secuestro y desaparicion forzada. El derecho a la verdad se invoca a menudo
en el contexto de las violaciones manifiestas de los derechos humanos y las
infracciones graves del derecho humanitario. Las victimas y los parientes
de victimas de ejecuciones sumarias, desapariciones forzadas, secuestro de
menores o torturas exigen saber qué sucedi6.”El derecho a la verdad entrafia
tener un conocimiento pleno y completo de los actos que se produjeron, las
personas que participaron en ellos y las circunstancias especificas, en particular
de las violaciones perpetradas y su motivacién” (Comision Colombiana de
Juristas, 2007, p. 189). Es decir, “las victimas y sus familias tienen el derecho
imprescriptible a conocer la verdad acerca de las circunstancias en que se
cometieron las violaciones y, en caso de fallecimiento o desaparicion, acerca
de la suerte que corri6 la victima” (p. 190).

Por otra parte,

(...) el conocer humano es una actividad biolégica. La funcién més amplia

dentro de la cual se inscribe es la de dar viabilidad bioldgica al ser humano,

2 La Ley 795 de 2005 sobre Justicia y Paz, tiene el propésito de facilitar los procesos de paz
y la reincorporacién a la vida civil de miembros de grupos armados al margen de la ley que se hayan
desmovilizado individual o colectivamente, garantizando los derechos de las victimas a la verdad, la
justicia y la reparacion integral.
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individual y colectivamente considerado. La funcion de CONOCER LA
REALIDAD no es independiente de OTRAS FUNCIONES: enfrentarse a la
realidad; hacerse cargo de ella (lo préxico) y darle sentido (lo ético). Por esto, ni
el conocer ni la verdad pueden estar”incontaminados”de un quehacer histérico
(un proyecto histérico) que a su vez es portador de sentido (ante el cual no se

puede ser indiferente, imparcial o desapasionado). (Giraldo Javier, 2000, parr. 7)

Recapitulando, es urgente y necesaria la busqueda de la verdad:

La que no se nutra de barreras objetivas entre el objeto y el sujeto, ni de
miedos o terrores que bloquean compulsivamente la adecuacién entre la
verdad interior y la verdad exterior; la que no se nutra de ostracismo o de
satanizacién de lo que muchos seres humanos, que arriesgaron sus vidas,
creyeron justo proponer a la sociedad; la que no cierre las compuertas de la
memoria y del pasado con amenazas de nuevos bafios de sangre; la que nole
tema a un debate transparente de los intereses que la contexttian o inspiran;
la que tome posicién en favor de las mayorias deshumanizadas; la que se
inscriba en la busqueda de una sociedad menos discriminadora; la que no
le tema a las transformaciones exigidas por principios éticos ineludibles; la

que se apasione por su propia transparencia. (Giraldo Javier, 2000, parr. 15)

2-. LaYusticia

Mds bien, busquen primeramente el reino de Dios y su justicia,
y todas estas cosas les serdn afiadidas

Mateo 6: 33

2.1~ Fundamentacién biblica y teolégica de la justicia

La justicia es un término polisémico. Segin la Real Academia Espafiola
de la Lengua (RAE) viene del latin Iusticia. Hace relacién al principio de
justicia moral que consiste en dar a cada uno lo que le corresponde o
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pertenece. De otra parte, viene a significar el derecho, la razén y la equidad.
De igual manera, esta dentro del conjunto de las virtudes, porque es bueno
quien la tiene. Es decir, es aquello que se debe hacer segtn el derecho y la
razon. De otra parte, es vista como pena o castigo publico (RAE, 2017).

Desde la perspectiva biblica, el concepto de justicia tiene tres
significaciones esenciales que proceden de las siguientes raices: Din,
Shafaty rib. Como primera, de la raiz verbal din se derivan dos sustantivos:
por una parte, dan encarna el juez o dayan (Dios Juzgara 1 Sam 24: 16) y,
por otra parte, din viene a significar el derecho de alguien. Por lo tanto,
el verbo din designa el acto de justicia destinado a establecer la legalidad
de los decretos, juicios y leyes. De igual modo, “se aproxima a la justicia
distributiva del derecho romano que consiste en dar a cada uno segun
lo que se le debe”. Es decir, juzgar (din) consiste en considerar y evaluar
la causa de alguien, como se sefiala en Pr 29: 7 donde el justo conoce la
causa de los pobres: abre tu boca para dar sentencias justas, para defender
(din) al pobre y al desvalido (Pr 31: 9); y en Jeremias exige la practica
de la justicia a la casa real de Juda (...): administrad justicia (din) cada
mafiana (Jr 21: 12). Esta forma de justicia no es la mas distintiva en la
Biblia (Verkindere, 2001).

La segunda significacion esta supeditada a la raiz shafat de la que derivan
shofet, que expresa juez, y mishpat, que significa el derecho y el plural.
Mishpatim viene a ser los juicios, las decisiones de justicia. El término shafat
es el sobresaliente en el lenguaje judicial biblico para designar el acto de
juzgar, no obstante, su campo semdntico es mucho mas amplio que el solo
hecho de hacer justicia, promulgar un juicio o una sentencia. Dicho término
“tiene el sentido de gobernar y designa cualquier intervencién efectuada en
la vida social para hacer que cese un desacuerdo o impedir una injusticia
que turba la armonia entre dos partes” (Verkindere, 2001, p. 16). Es decir,
el Sefor se alegra de que Salomoén haya solicitado el discernimiento para
gobernar (shafat) con rectitud (1Re 3: 11). Por lo tanto, viene a expresar un
acto del juez que sabe discernir entre lo que es bueno e injusto, inocente y
culpable para restituir la equidad y el orden de la palabra. Cabe aclarar que la
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finalidad no es el respeto riguroso de la legislacién, sino el restablecimiento
de las relaciones armoniosas que cimentan la unidad del pueblo. En tal
sentido, se le recomienda al juez que sea imparcial y que rechace los regalos
(Dt 16: 19).

La tercera significacion estd fundada en la raiz hebrea rib que se traduce a
pelear o disputar fuera de los contextos no judiciales. Es decir, consiste en una
confrontacion verbal entre dos personas implicadas y que solo ellos se pueden
acusar reciprocamente. Por tanto, no es un proceso en el que intervienen
unos abogados tomando la palabra de los sujetos en contienda.”El 7ib es algo
distinto de un debate judicial, es un didlogo”. De ahi que el fin primordial es
no destruir o aplastar al culpable, sino lograr convencerlo de su falta al haber
roto la relacion justa con el otro, para que salga de su situacion de injusticia.
Es decir, procurar la vida y la curacién. Por tanto, normalmente estos procesos
terminan con una reconciliacion, un perdén o un pacto renovado, como lo
expresa el libro de Gn 31: 44: Hagamos un pacto ti y yo, y quede como
testimonio entre nosotros (Verkindere, 2001, p.19).

En la connotacion del término rib, el juzgar no se limita a hacer justicia
a distancia de las personas en conflicto, sino a intervenir para restaurar las
relaciones justas que han de imperar siempre, ya que procuran la buena
convivencia. En este sentido, cobra vigencia y pertinencia el papel que
desenvuelve la Iglesia en los distintos procesos de paz, ya que su tarea es
la de aportar para que la justicia se instaure en el corazén de la sociedad en
todos los ambitos, tanto universal, como nacional, regional, local y familiar.
Al estilo del profeta que amonesta en todo tiempo y momento para que la
justicia no sea burlada ni pisoteada por los jefes y gobernantes (“Escuchad
esto, jefes de Jacob, gobernantes de Israel, que desprecidis la justicia y
torcéis el derecho” (Miq 3: 9)), tanto Miqueas como Améds denuncian la
perversion de la justicia y el derecho a lo que la IC estd llamada a conservar:

Para Miqueas, lo mismo que para Amds, si el derecho se ha convertido
en veneno es porque la autoridad que debia asegurar el derecho y la justicia
esta ausente o es deficiente.
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Las principales instituciones dirigentes del pais, el rey y los notables, los
sacerdotes y los profetas, estan absolutamente corrompidos por el dinero.
Entre ellos, el respeto por el otro, incluso por el hermano israelita, ya no basta.
El dinero es la norma y fundamenta el derecho. (Verkindere, 2001, p. 30)

Asi pues, le corresponde al rey la misién de hacer valer y mantener,
dentro del pueblo de Israel, una conducta fiel a la comunidad, la lealtad y la
solidaridad, la paz y la justicia que ha recibido como don de Dios.

De otra parte, en la tradicion profética veterotestamentaria, el querer
y exigir la justicia constituyen una sefal de la identidad de Dios:“Yo soy
el Sefior, vuestro Dios, que implanta en la tierra la lealtad, el derecho
y la justicia, porque en eso me complazco” (Jr 9: 23). La comprension
de la justicia se concretiza en las relaciones sociales que consisten en
liberar al oprimido, rescatar a la victima reivindicando sus derechos
negados y pisoteados. Desde esta perspectiva los profetas anunciaron
que el Mesias realizaria de manera plena el derecho y la justicia, como
lo corrobora el ordculo:

Mirad que vienen dias en que suscitaré a David un germen justo: reinard
un rey prudente, practicara el derecho y la justicia en la tierra. En sus dias
estard a salvo Jud4, e Israel vivird en seguro; y este es el nombre con que la

llamaran: Yahveh, justicia nuestra. (Jr 23: 5-6)

Por lo tanto, las poblaciones mas pobres y excluidas son las victimas de
los conflictos sociales y politicos que vive el pais; su situacion de pobreza,
miseria y sometimiento constituyen una constante violacion de la dignidad
humana, que se convierte en un pecado social que debe ser denunciado
para que acontezca la justicia.

Enellenguaje biblico, lajusticiayla paz soninseparables y se comprenden
como don de Dios:“La justicia y la paz se abrazaran” (Sal 85: 11). Es decir,
la justicia es expresion de paz, ya que tiene que ver con la integridad y la
plenitud saludable y vigorosa de la existencia humana. Dios hace brotar la
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paz y la justicia al instituir una sociedad nueva:“La tierra producird lealtad
y la justicia mirara desde los cielos” (Sal 85: 13).

Biblicamente, el término “justicia” indica sobre todo el estado de
conformidad del ser humano y del pueblo en general, con una vision
trascendente de la humanidad en la que se concibe a Dios como creador
y liberador del mismo género humano. En otras palabras, es comprensible
con un estado personal y comunitario de buena relacion y comunién con
Dios, con los otros y con el universo (Sal 15: 17). En el AT, el ser humano
es justo cuando se adhiere integramente a la voluntad de Dios (Gn 15: 6).
En este caso, es fiel a la alianza y a sus obligaciones (Ez 20: 21-24; Dt 9: 16)
y vive de ese modo las relaciones con los demas (cf. Is 5: 1s; Ez 18: 1ss) y
de manera preferencial con los que viven en apuro. Amos dice al respecto:
“Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldias y graves vuestros pecados,
opresores del justo, que aceptdis soborno y atropellais a los pobres en la
puerta” (Am 5: 12). En efecto, la intencién de los profetas es que los que
gobiernan al pueblo vuelvan sus miradas a Dios y al pobre, puesto que
no son ellos quienes tienen el poder, sino que es el mismo Dios quien les
otorga dicho poder para obrar en favor de todo el pueblo (cf. Am 2: Iss; 5:
Iss; Sal 103: 6).

EnelNT, Jests, en muchas de sus situaciones vividas y presenciadas, pone
de manifiesto, como lo expresa el evangelista Mateo, que lo mas importante
es aprender y saber hacer el bien de manera justa al préjimo, sobre todo con
los més necesitados y vulnerables de la sociedad. Entonces también ellos
le responderan diciendo: “Sefior, ;cudndo te vimos hambriento, sediento,
forastero, desnudo, enfermo, o en la cércel, y no te servimos?”Entonces, les
respondera diciendo:“De cierto os digo que en cuanto no lo hicisteis a uno
de estos mas pequenos, tampoco a mi lo hicisteis. E irdn estos al castigo
eterno, y los justos a la vida eterna” (cf. Mt 25: 44-46).

Resumiendo, la justicia, segtin la Sagrada Escritura, es un principio que
estd ligado a lo social, y que ocupa un lugar y un espacio preferencial y
constitutivo en laidentidad del pueblo de Israel, donde de manera constante
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y reiterativa el hombre justo, que se distingue por la rectitud habitual de sus
pensamientos y de su conducta con el préjimo, es recordado y puesto de
ejemplo para las presentes y futuras generaciones.

2.2-. Lavisién de lajusticia segiin los documentos del Magisterio dela lglesia

El tema de la justicia en el Magisterio de la IC constituye un punto clave
e inspirador para el desarrollo de la doctrina social, donde se enfatiza en la
necesidad de resaltar la importancia de lo que es justo en la vida del hombre.
De ahi que la justicia sea concebida como una virtud moral que consiste en
dar a Dios y al préjimo lo que les es debido y que implica el respeto de los
derechos de cada persona y la vivencia de unas relaciones humanas fundadas
en la armonia, la equidad y el bien comun (Garcia Sanchez, 2015).

El catecismo de la IC destaca en la tercera parte sobre la vida en Cristo,
en el articulo 3, acerca de la justicia social lo siguiente:

La sociedad asegura la justicia social cuando realiza las condiciones que
permiten a las asociaciones y a cada uno conseguir lo que les es debido
segln su naturaleza y su vocacion. La justicia social esta ligada al bien
comun y al ejercicio de la autoridad. (CEC. N° 1928)

De igual manera, la justicia social solo puede ser conseguida sobre
la base del respeto de la dignidad del hombre. La persona representa el
fin dltimo de la sociedad, que esta ordenada al hombre:“La defensa y la
promocion de la dignidad humana nos han sido confiadas por el Creador,
[...] de las que son rigurosa y responsablemente deudores los hombres
y mujeres en cada coyuntura de la historia” (SRS 47) (CEC. N° 1929). El
catecismo establece las direcciones hacia las cuales se dirige la justicia
social. De una parte, se parte y prioriza el respeto a la persona humana,
que como hija de Dios esta dotada de dignidad e implica precisamente
reconocerla como semejante, diferente, llena de dones y virtudes (Garcia
Sanchez, 2015).
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El papa Leén XIII en la carta enciclica Rerum Novarum afirma que la
justicia se entiende como un valor primordial, eje de muchos otros valores
sociales, y senala que tiene tres variedades: legal, distributiva y conmutativa.
Enfatiza particularmente en la vision distributiva, que entiende la justicia
como dar a cada uno lo que le es justo, esa ley de justicia que decreta que
cada hombre debe tener lo que es de cada hombre. Sostiene la obligacion
de actuar con estricta justicia, la distributiva, hacia cada una de las clases
por igual. Ademas, propende por la defensa de cada hombre en la vivencia
y usufructo de sus derechos (RN 15). En Pacem in Terris, el papa Juan
XXIII concibe la justicia como un valor espiritual, que ha de cimentar y
estructurar las relaciones humanas individuales, comunitarias, nacionales e
internacionales para cooperar con solidaridad al desarrollo de todos y cada
uno de los pueblos, como a la convivencia en dignidad y respeto mutuo
(PT 91-97). La Populorum Progressio de pablo VI enfatiza la justicia como un
llamado a colaborar con el desarrollo de los mas pobres, solidarizandose de
manera especial con los paises en via de desarrollo. Pone de fundamento el
amor y la caridad, el uso correcto de los bienes y combatir la desigualdad
social producto de la mala distribucion de los bienes materiales (PP. 70).

La justicia es el objeto y la medida intrinseca de toda politica, puesto
que el origen y meta de la justicia conlleva una opcién ética que ha de
ser vigilante del peligro de la preponderancia por el interés y del poder
parcializado y mezquino que la puedan deslumbrar y desdibujar. La justicia
tiene la tarea de garantizar el orden justo de la sociedad y del Estado. La
Iglesia tiene el deber de ofrecer la depuracién de larazén y la formacion ética
para que las exigencias de la justicia sean comprensibles y politicamente
realizables (DCE 28).

El Concilio Vaticano II describe aquellas situaciones que contradicen la
justicia y que se convierten en reivindicaciones econdémicas para los pobres,
como la carencia de bienes, que tiene su origen en la situacion inequitativa
de distribucién de los recursos: “los pueblos hambrientos interpelan a los
pueblos opulentos” (GS 9). A la Iglesia le compete hacer presente y visible a
Dios Padre y a su Hijo en la continua renovacion mediante el testimonio de
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una fe viva y adulta, a ejemplo de los martires que se sentian impulsados a
la practica de la justicia y el amor en los mas necesitados (GS 21). El orden
social fundado en la edificacion de la justicia y su progresivo desarrollo
debe estar subordinado al bien de la persona, como lo advirtié el mismo
Jests cuando dijo que el sdbado habia sido hecho para el hombre, y no el
hombre para el sabado (GS 26). En esta misma perspectiva, la igualdad
fundamental entre todos los hombres que poseen la misma naturaleza y el
mismo origen, dotados de razén y espiritu, exige un reconocimiento, una
situacion social mas humana y justa.

Resulta escandaloso el hecho de las excesivas desigualdades econdmicas y
sociales que se dan entre los miembros y los pueblos de una misma familia
humana. Son contrarias a la justicia social, a la equidad, a la dignidad de la

persona humana y a la paz social e internacional. (GS 29)

La préctica de la justicia debe contribuir a la realizacién del bien comtn de
acuerdo con la capacidad y a la necesidad ajena, promoviendo y ayudando a
instituciones tanto publicas como privadas para la mejora de las condiciones
inhumanas que padecen muchos (GS 30). El ser humano vale més por lo
que es que por lo que tiene. Por lo tanto, el logro de la justicia, la fraternidad
y la solucién de los problemas sociales, son mas significativos que los
progresos técnicos que por si solos no hacen posible la promociéon humana
(GS 35). Cada dia crece el nimero de personas que tienen conciencia de ser
autores y promotores de una nueva cultura humanista caracterizada por la
responsabilidad hacia sus hermanos y ante la historia, con la noble tarea de
edificar un mundo mejor en la verdad y la justicia (GS 55).

Para satisfacer las exigencias de la justicia y de la equidad, hay que
ayudar a los campesinos para que aumenten su capacidad productiva y
comercial, introduzcan los necesarios cambios e innovaciones, consigan
una justa ganancia y no queden reducidos a una situacién de marginacion.
También ayuda evitar toda discriminacién en materia de remuneracion o
de condiciones de trabajo que procuren una vida digna, puesto que las
personas no son instrumentos de produccién (GS 66).
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Dios ha destinado la tierra y todo cuanto ella contiene para uso de los
hombres y pueblos. Por tal razén, los bienes creados deben llegar a todos
de manera equitativa y justa.

Es este el sentir de los Padres y de los doctores de laIglesia, quienes ensefiaron
que los hombres estdn obligados a ayudar a los pobres, y por cierto no solo
con los bienes superfluos. Quien se halla en situacién de necesidad extrema

tiene derecho a tomar de la riqueza ajena lo necesario para si. (GS 69)

Los cristianos recordando la palabra del Sefior, dicen:“en esto conocerdn
todos que sois mis discipulos, en el amor mutuo que os tengdis” (Jn 13: 35),
no pueden tener otro deseo que el de servir con generosidad y eficacia a sus
semejantes. Por consiguiente,

No todos los que dicen: “jSefior, Sefior!’, entraran en el reino de los cielos,
sino aquellos que hacen la voluntad del Padre y ponen manos a la obra.
Quiere el Padre que reconozcamos y amemos efectivamente a Cristo,
nuestro hermano, en todos los hombres, con la palabra y con las obras,
dando asi testimonio de la Verdad, y que comuniquemos con los demas el

misterio del amor del Padre celestial. (GS 93)

De otra parte, el Vaticano II, en la constitucion Lumen Gentium acerca
de la justicia, afirma que en todo tiempo y en todo pueblo es grato a Dios
quien la practica, porque la voluntad de Dios es la de Stificar y salvar a
los hombres, no de forma individual, sino como pueblo (LG 9). En este
propésito, cada uno de los obispos que es puesto al frente de una Iglesia
particular estan obligados a promover y defender a los que sufren y a
todos aquellos que son perseguidos por la justicia (cf. Mt 5: 10) (LG 23).
La unidad de la Iglesia se construye en la diversidad, debido a que los
carismas son diversos y distintos. Pues, a unos se les concedi6 el don de ser
profetas, otros maestros, otros doctores, sin embargo, todos son movidos
por un mismo espiritu y por consiguiente llamados a la Santidad (1Cor 12:
11). Lo importante aqui es que debe darse entre los distintos ministerios o
carismas que estan vinculados por el servicio, la comunién y la solidaridad
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reciproca de ayudarse mutuamente en las necesidades a fin de consolidar
la eficacia y el favorecimiento de la justicia (LG 32y 36).

Segun la DS], la justicia es un valor que”consiste en la constante y firme
voluntad de dar a Dios y al préjimo lo que les es debido”. Desde el punto
de vista subjetivo, la justicia se traduce en la actitud determinada por la
voluntad de reconocer a la otra persona, mientras que, desde el punto de
vista objetivo, constituye el criterio determinante de la moralidad en el
ambito intersubjetivo y social. El Magisterio social se refiere a las formas
clasicas de la justicia: conmutativa, distributiva y legal. Sin embargo, ha ido
adquiriendo cada vez mayor relieve la justicia social ya que esta vinculada
a los aspectos sociales, politicos y econdémicos, asi como en su dimension
estructural (DSI 201). En el contexto actual, el valor de la justicia lo
determina la dignidad de la persona y sus derechos que estan amenazados
por los criterios de la utilidad y del tener (DSI 202).

Los preceptos del aiio sabético y del afo jubilar buscaban difundir los
principios de la justicia y de la solidaridad social, que tienen el propdsito
de reformar la praxis dominada por intereses y objetivos egoistas, y a la vez
servir de referencia normativa a las futuras generaciones. De igual modo,
“Estos principios se convierten en el punto de apoyo de la predicacion
profética, que busca interiorizarlos”y hacerlos realidad en la accion social
(cfr. Jr 31: 33 y Ez 36: 26-27), de tal manera que procuren una sociedad
justa basada en el respeto y la dignidad de la persona humana. Para ello
es necesario considerar al préjimo como otro yo (DSI 25y 132) y, mds atn,
“amar al préjimo en el nivel social significa, segtin las situaciones, valerse
de las mediaciones sociales para mejorar su vida o también remover los
factores sociales que causan su indigencia” (DSI 208).

La justicia “invita a cultivar una visién de la economia inspirada en
valores morales que permitan no olvidar nunca el origen y finalidad de
los bienes econdémicos, para asi realizar un mundo justo y solidario”. Lo
que lleva a considerar que la riqueza ha de ser empleada”como medio 1til
para promover el bienestar de los hombres y de los pueblos y evitar, asi,
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su exclusion y explotacion” (DSI 174). En tal sentido, ha de estar dirigida
a cada persona y a todos los pueblos para que obtengan las condiciones
necesarias de un desarrollo integral, de manera que todos puedan contribuir
a la promocién de un mundo mas humano (DSI 175).

La justicia por si sola no basta, debe estar abierta al horizonte de la
solidaridad y del amor. Por lo tanto,

(...) el objetivo de la paz se alcanzara con la realizacién de la justicia social
e internacional, y ademds con la practica de las virtudes que favorecen la
convivencia y nos enseflan a vivir juntos, para construir juntos, dando y

recibiendo, una sociedad nueva y un mundo mejor. (DSI 203)

En tal sentido, Santiago en su carta defiende los derechos pisoteados
de los trabajadores: “Miren, el salario que no han pagado a los obreros
que segaron los campos de ustedes, esta gritando; y los gritos de los
segadores han llegado a los oidos del Sefior de los ejércitos” (St 5: 4)
(DSI 264).

Los empresarios, gobernantes, sindicatos y organizaciones han de
orientar y consolidar unas politicas del empleo y de la economia que
permitan a los trabajadores lograr niveles agradables de ocupacion, porque
una sociedad en la que el derecho al trabajo se trunque o entorpezca,
sistemdticamente“no puede conseguir su legitimacion ética ni la justa paz
social” (DSI 288). En tal sentido, la buena y justa remuneracién ha de ser
el instrumento mas importante para practicar la justicia en las relaciones
laborales. De lo contrario, se “comete grave injusticia quien lo niega o no
lo da a su debido tiempo y en justa proporcion” (cfr. Lev 19: 13; Dt 24: 14-
15; St 5: 4). Ademas, la justicia natural es anterior y superior a la libertad
del contrato (DSI 302). De igual manera, debe respetarse y promoverse la
dignidad de la persona humana y el bien de toda la sociedad. Porque el
hombre es el autor, el centro y el fin de toda la vida econémico-social. (...)
porque el fin de la economia no consiste en la economia misma, sino en su
destino humano y social. (DSI 331)
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En tal sentido, no es aceptable un crecimiento econémico obtenido en
detrimento de los seres humanos, de enteros pueblos y grupos sociales,
condenados a la indigencia y a la exclusiéon. Con respecto a las autoridades,
deben presentar leyes justas,”conforme a la dignidad de la persona humana
y a los dictamenes de la recta razén” (DSI 398).

Jestis asume la tradicion sobre los bienes econdmicos, la riqueza y la pobreza,
y les confiere claridad y plenitud (cfr. Mt 6: 24 y 13: 22; Lc 6: 20-24 y 12: 15-21;
Romanos 14: 6-8 y 1Tim 4: 4). La instauracion del reino de Dios permite

(...) hacerjusticia alos pobres, liberar a los oprimidos, consolar a los afligidos,
buscar activamente un nuevo orden social, en el que se ofrezcan adecuadas
soluciones a la pobreza material y se contrarresten mas eficazmente las
fuerzas que obstaculizan los intentos de los mas débiles por liberarse de

una condicién de miseria y de esclavitud. (DSI 325)

En consecuencia, la pobreza de millones de hombres y mujeres es
interpelacién constante a nuestra conciencia humana y cristiana. “Tal
pobreza hace imposible la realizaciéon del humanismo pleno que la Iglesia
auspicia y persigue, a fin de que las personas y los pueblos puedan ‘ser
mas’y vivir en condiciones mas humanas” (DSI 449). Al respecto, el papa
Benedicto XVI nos recuerda que la justicia y el bien comdn son dos de
los grandes principios sobre los cuales gira la doctrina social de Iglesia y
que son a su vez criterios orientadores de la accion moral y el desarrollo
sostenible en una sociedad en la era de la globalizacion. Sin embargo,
como toda sociedad elabora un sistema propio de justicia, cabe resaltar que
la caridad trasciende dicha justicia y es capaz de reconocer y respetar los
legitimos derechos de todas las personas y pueblos.

Porque amar es dar, ofrecer de lo‘mio”al otro; pero nunca carece de justicia,
la cual lleva a dar al otro lo que es’suyo’, lo que le corresponde en virtud de
su ser y de su obrar. No puedo ‘dar’ al otro de lo mio sin haberle dado en
primer lugar lo que en justicia le corresponde. Quien ama con caridad a los

demas, es ante todo justo con ellos. (CV 6)
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La misién de la Iglesia es iluminar las conciencias de los hombres para
que sus actividades sean realmente humanas, de tal manera que le hagan
frente a la degradacion de la persona y evitar su cosificacion. En palabras
de Pablo VI, de esta forma respondia el papa a lo que consideraba el drama
mas grave del mundo contemporaneo: la ruptura entre evangelio y cultura:

La tarea de la evangelizacién de todos los hombres constituye la misién
esencial de la Iglesia; una tarea y misiéon que los cambios amplios y
profundos de la sociedad actual hacen cada vez mas urgentes. Evangelizar
constituye, en efecto, la dicha y vocacién propia de la Iglesia, su identidad
mas profunda. (EN 14)

Para ello, entre otras alternativas, las opciones econdémicas no pueden
seguir aumentando de forma excesiva las desigualdades entre las personas
y los pueblos, pues han de prevalecer las exigencias de la justicia para
defender la dignidad de la persona. De igual forma, el mercado no debe
estar amparado por los principios de la justicia conmutativa, que regula
entre iguales la relacion de dar y recibir, y en cambio si se ha de dejar
movilizar por la justicia distributiva y de la justicia social de las diversas
formas de solidaridad que son agradables al ser humano (CV 35).

En esta misa linea, el papa Francisco advirtié que cuando se impone una
visién de la naturaleza tnicamente como objeto de provecho y de interés,
consolidada en la arbitrariedad del més fuerte, trae graves consecuencias a la
sociedad, la cual es la generadora de las desigualdades sociales, injusticias y
violencia para la mayoria de la humanidad, porque los recursos pasan a ser
del primero que llega o del que tiene mas poder: el ganador se lleva todo. De
ahi que el ideal de armonia, de justicia, de fraternidad y de paz que propone
Jests esta en las antipodas de semejante y perverso modelo (LS 82):“No
estamos hablando de una actitud opcional, sino de una cuestién basica de
justicia, ya que la tierra que recibimos pertenece también a los que vendran”
(LS 159). Para hacer frente a este gran desafio se requiere de una paz social
que deviene de la justicia distributiva y la busqueda del bien comun, que ha
de integrar a las generaciones futuras donde toda la sociedad, y de manera
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especial el Estado, tienen la obligacién de defenderlo y promoverlo. Sin
embargo, una mala comprension de nuestros propios principios

(...) nos ha llevado a justificar el maltrato a la naturaleza o el dominio
despético del ser humano sobre lo creado o las guerras, la injusticia y la
violencia, los creyentes podemos reconocer que de esa manera hemos sido

infieles al tesoro de sabiduria que debiamos custodiar. (LS 200)

De igual modo, requiere de un despertar activo y dindmico, de una nueva
reverencia ante la vida, con la firme conviccion de lograr la sostenibilidad, la
justicia y la paz para celebrar gozoso el don de la vida (LS 207).

El proyecto de Jests es instaurar el reino de su Padre: Fl pide a sus
discipulos: “jProclamad que estd llegando el reino de los cielos!” (Mt 10: 7).
Entonces, tanto el anuncio como la experiencia cristiana tienden a provocar
consecuencias sociales. Buscamos su reino:“Buscad ante todo el reino de Dios
y su justicia, y todo lo demds vendra por afiadidura” (Mt 6: 33). Por lo tanto,
la propuesta del evangelio no es solo la de una relacién intimista y personal
con Dios, que seria la suma de pequefios gestos personales dirigidos a unos
cuantos necesitados, lo cual es“una caridad a la carta”que abarata y esteriliza
la opcidn cristiana; sino que“se trata de amar a Dios que reina en el mundo.
En la medida en que El logre reinar entre nosotros, la vida social sera ambito
de fraternidad, de justicia, de paz, de dignidad para todos” (EG 180). En esta
tarea nadie puede sentirse indiferente ante la preocupacion por los pobres y
por la justicia social:“La conversion espiritual, la intensidad del amor a Dios
y al projimo, el celo por la justicia y la paz, el sentido evanggélico de los pobres
y de la pobreza, son requeridos a todos” (EG 201).

En consecuencia, es parte de la mision de la Iglesia cooperar en la
resolucion de las causas estructurales que generan la pobreza y promover
el desarrollo integral de los pobres. En tal sentido, la Iglesia, “guiada por el
Evangelio de la misericordia y por el amor al hombre, escucha el clamor
por la justicia y quiere responder a él con todas sus fuerzas [...] jDadles
vosotros de comer!” (Mc 6: 37) (EG 188).
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2.8~ Lavision dejusticia en los documentos de las Conferencias Episcopales
£ ' )

La Segunda Conferencia del Episcopado Latinoamericano reunida
en Medellin (Colombia), puso su acento en la liberacién del hombre
como tema central. La antitesis de la justicia es la injusticia corroborada
por un sinnimero de estudios, tanto de organismos estatales como de
organizaciones no gubernamentales, que analizan la situacion del hombre
latinoamericano. En dichos estudios se da cuenta de la miseria que margina
y golpea a las grandes mayorias asentadas en las grandes periferias y
tugurios de las ciudades. Esa miseria, desde la perspectiva de revelacion de
Dios, es un hecho colectivo injusto que clama al cielo.

Tal situacién pone en evidencia una serie de hechos que demuestran
que los esfuerzos realizados hasta el momento no han sido suficientes
para asegurar el respeto y la realizacion de la justicia en cada una de las
comunidades locales, regionales y nacionales, como lo muestra la precaria
e insuficiente educacién, vivienda y salud que padecen las comunidades
pobres y marginadas, la situacién de desigualdad de la mujer, la vida
precaria de los campesinos porque sus productos son comercializados
de forma irrisoria, el éxodo constante de profesionales y técnicos a los
paises desarrollados en busqueda de mejores condiciones, el agobio de los
impuestos y los altos intereses que afectan a los pequefios industriales y al
pueblo en general, entre otros aspectos. A esto se le anexa la implantacion
del sistema neoliberal econémico que solo favorece el poder rentable y
adquisitivo delos mésricos y potentados. No cabe duda de que laignorancia,
el hambre, la miseria y la opresién son la expresion de la injusticia y el
odio que tienen su origen en el egoismo humano, como consecuencia
del desequilibrio interior de la libertad humana que exige una labor de
rectificacion en la historia, porque una auténtica promocién humana estd
ligada a las exigencias de la justicia y de la paz (DM 1, 1-2). En relacién
con la justicia, la Conferencia hace una denuncia del armamentismo que
resulta siendo un escandalo por las exorbitantes cantidades de capital que
se invierten en ideologias y sistemas politicos:
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En determinados paises se comprueba una carrera armamentista que
supera el limite de lo razonable. Se trata frecuentemente de una necesidad
ficticia que responde a intereses diversos y no a una verdadera necesidad
de la comunidad nacional. Una frase de Populorum progressio resulta
particularmente apropiada al respecto: ‘cuando tantos pueblos tienen
hambre, cuando tantos hogares sufren miseria, cuando tantos hombres viven
sumergidos en la ignorancia... toda carrera de armamentos se convierte en
un escandalo intolerable’. (DM 11, 13.)

La Iglesia latinoamericana es poseedora de un mensaje de esperanza
para todos los pueblos que manifiestan tener“hambre y sed de justicia”. El
mismo Dios que crea al hombre a su imagen y semejanza, crea la“tierra y
todo lo que en ella se contiene para uso solidario de todos los hombres y de
todos los pueblos, de modo que los bienes creados puedan llegar a todos en
forma mas justa” (GS 69), y le da poder para que solidariamente transforme
y perfeccione el mundo (Cf. Gn 1: 26; GS 34). Desde esta perspectiva, por
la fe y el bautismo, el cristiano es transformado con un dinamismo nuevo
que lo impulsa a buscar y concretar una relacién misericordiosa y justa con
Dios, con los hombres sus hermanos y con todos los seres vivientes que le
rodean (DM 1, 3-4). En efecto, la bisqueda y realizacién de la justicia es una
exigencia de la ensefianza biblica, donde todos los hombres somos humildes
administradores de los bienes con el deseo de que alcancen dignamente
para todos y todas. Es por ello por lo que en la busqueda de la salvacién se
ha de evitar el dualismo que separa las tareas temporales de la Stificacion.

Creemos que el amor a Cristo y a nuestros hermanos sera no sélo la gran
fuerza liberadora de la justicia y la opresion, sino la inspiradora de la
justicia social, entendida como concepcién de vida y como impulso hacia el

desarrollo integral de nuestros pueblos. (DM 1, 5)

Desde esta perspectiva, la tarea evangelizadora de la Iglesia consiste, en
primer lugar, en un servicio de inspiracion y educacién de las conciencias
de todos los creyentes para que se percaten de las responsabilidades éticas
y sociales que emanan de su fe. Por tal motivo, en los sectores populares
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se ha de promover una participacion receptiva, activa, creadora y decisiva,
encaminada a la construccién de una nueva sociedad a través de la creacion
y la gestion de estructuras territoriales y funcionales que tengan como
principio y fin la realizacion de la justicia (DM 1, 6-7). A los campesinos
y obreros hay que apoyarlos en las ansias y esfuerzos por un cambio que
humanice y dignifique su trabajo.

La denuncia de la actual economia mundial y el sistema empresarial
latinoamericano esta sustentada en una concepcién errénea sobre el
derecho de propiedad de los medios de produccion y sobre la finalidad
misma de la economia, porque por encima de lo humano esta la primacia
del capital que estd en funcién del lucro, que genera la concentracién del
poder y la exclusion. De ahi la necesidad de promover el surgimiento de
empresas que fomenten una economia verdaderamente humana y justa,
donde los trabajadores sean incorporados de forma integra en la gestion
de la empresa y la produccion de bienes que procuren siempre el beneficio
equitativo de las personas (DM 1, 9-11). En tal sentido, una persona o una
comunidad no pueden ser propiedad de un individuo, de una empresa o
del Estado.

La promocién humana no sera viable si no estd acompanada de una
auténtica y urgente reforma de las estructuras y politicas agrarias reducidas
a una simple distribucién protocolaria de tierras, que en muchos de los
casos no beneficia al campesinado. La adjudicaciéon de estas debe darse
bajo determinadas condiciones que legitimen su ocupacion y aseguren
su rendimiento, tanto en beneficio de las familias campesinas como de la
economia del pais (DM 1, 14).

De igual manera, la industrializacion es un factor decisivo para mejorar
los niveles de vida de nuestros pueblos y suministrar mejores condiciones
para el desarrollo integral. Ello exige revisar los planes y la reorganizacion
de las macroeconomias nacionales, salvaguardando y respetando siempre
la autonomia, las justas reivindicaciones, la integracion y los derechos
de todas las personas (DM 1, 14). Ademads, urge la reforma de la politica
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que es el ejercicio de la autoridad politica y sus decisiones tienen como
Unica finalidad el bien comun. “La autoridad deberd asegurar eficaz y
permanentemente a través de normas juridicas, los derechos y libertades
inalienables de los ciudadanos y el libre funcionamiento de las estructuras
intermedias” (DM 1, 16). En efecto, es indispensable la formacién de la
conciencia social y la percepcion realista de los problemas de la comunidad
y de las estructuras sociales. Esta tarea de concientizacion y de educacion
social debera integrarse en los planes de pastoral que adelanta y promueva
laIC (DM 1, 17).

Otra de las grandes novedades para garantizar la justicia es la creacion
y promocion de la Comision de Justicia y Paz. Estd integrada por personal
de distinguido nivel moral, calificacién profesional y representacién de los
diferentes sectores sociales; sus funciones son las de entablar un didlogo
eficaz con personas e instituciones responsables de las decisiones que
atafien al bien comun, y de detectar todo lo que puede lesionar la justicia
y poner en peligro la paz interna y externa de las comunidades nacionales
e internacionales. Esta Comision ayuda también a buscar los medios
concretos para lograr las soluciones adecuadas a cada situacion (DM 1, 21).

El documento de la Conferencia Episcopal de Puebla afirma que el
compromiso y la praxis por la justicia hacen presente el reino de Dios. De
ahi que la sola fe y la pasiva pertenencia a la Iglesia no es suficiente, puesto
que la”La Iglesia... recibe la misién de anunciar el reino de Cristo y de Dios
e instaurarlo en todos los pueblos, y constituye en la tierra el germen y el
principio de ese reino” (LG 5) (DP 1, 8). Es decir, a la Iglesia le compete
la defensa y la promocion de la dignidad del hombre, considerandolo de
forma integra. Jesus a través de la parabola del buen samaritano, ensefia
el modelo de atencion a todas las necesidades humanas (Cf. L¢ 10: 30)
y se identifica con los excluidos —enfermos, encarcelados, hambrientos,
solitarios— (Mt 25: 31). La Iglesia entiende que su misién evangelizadora
tiene que ver con la accion evangelizadora que incluye impajaritablemente
la promocion humana (DP III, 2). Para llevar a cabo esta tarea de amar,
defender y colaborar en la liberacion, la Iglesia no necesita recurrir a
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sistemas e ideologias, porque el evangelio es el centro del mensaje y ala vez
la inspiracion para actuar en favor de la fraternidad, de la justicia y de la paz.

La justicia es concebida como un derecho sagrado de todos los
hombres y un don concedido por Dios, que esta insertada en la esencia
misma del mensaje evangélico (DP 8). En consonancia con lo anterior,
encontramos una estela de grandes luchadores por la justicia como
Antonio de Montesinos, Bartolomé De Las Casas, Juan de Zumarraga,
Vasco de Quiroga, Juan del Valle, Julidn Garcés, José de Anchieta, Manuel
Nobrega y tantos otros que defendieron a los indios ante conquistadores
y encomenderos, e incluso hasta la muerte, como el obispo Antonio
Valdivieso. Estos hechos evidencian como la Iglesia promueve la dignidad
y la libertad del hombre latinoamericano.

La pobreza se concibe como el producto de situaciones y estructuras
econdmicas, sociales y politicas, justificadas por gobiernos y estrategias
de organismos internacionales excluyentes que producen cada vez mas
ricos a costa de pobres cada vez mds pobres. Esta realidad de pecado exige
una transformacion personal y estructural que dé repuesta a las legitimas
aspiraciones del pueblo con miras a una auténtica justicia social (DP 30).
La situacion de pobreza generalizada se percibe a diario en la vida real de
forma concreta y son también los rasgos sufrientes de Cristo que cuestionan
e interpelan: los rostros de nifios golpeados por la pobreza antes de nacer, los
rostros de nifios vagos y explotados fruto de la pobreza y la desorganizacion
moral familiar, el rostro de joévenes desorientados y frustrados por falta
de oportunidades de capacitacion y ocupacion, los rostros de indigenas y
afroamericanos que viven marginadosy en situaciones inhumanas, los rostros
de campesinos que son relegados y privados de tierras, rostros de obreros
mal retribuidos y con dificultades para organizarse y defender sus derechos,
rostros de subempleados y desempleados despedidos por las inhumanas
exigencias de los modelos econémicos y de desarrollo, rostro de marginados
y hacinados urbanos debido a la carencia de bienes materiales como efecto
de la ostentacién de unos, los rostros de ancianos excluidos por la sociedad
del progreso que prescinde de personas que no producen. En efecto,
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Paises como los nuestros en donde con frecuencia no se respetan derechos
humanos fundamentales —vida, salud, educacién, vivienda, trabajo...—,
estan en situacién de permanente violacion de la dignidad de la persona.
(DP 31-41)

Es el grito de un pueblo que sufre y que demanda justicia, libertad, respeto a

los derechos fundamentales del hombre y de los pueblos. (DP 87)

Estas situaciones de injusticia descritas se convierten en el gran desafio
para nuestra pastoral que ha de ayudar al hombre a pasar de situaciones
menos humanas a mas humanas. “Nuestra misién de llevar Dios a los
hombres y los hombres a Dios, implica también construir entre ellos una
sociedad mas fraterna” (DP 90).

El amor de Dios dignifica al ser humano de forma radical y lo convierte
en necesitado de comunion de amor con los demas. En efecto,”nadie puede
amar a Dios, a quien no ve, si no ama al hermano a quien ve” (1Jn 4: 20);
por lo tanto, hoy esto debe volverse obra de justicia y esfuerzo de liberacion
para los oprimidos. El evangelio nos debe ensefiar que, ante las realidades
que vivimos, no se puede hoy en América Latina amar de veras al hermano
y por lo tanto a Dios, sin comprometerse a nivel personal y, en muchos
casos, incluso a nivel de estructuras, con el servicio y la promocién de los
grupos humanos y de los estratos sociales mas desposeidos y humillados,
con todas las consecuencias que se siguen en el plano de esas realidades
temporales (DP 327).

De otra parte, el documento de Sto Domingo en la dindmica de la
Nueva Evangelizacién afirma que se ha de proclamar sin equivocos el
evangelio de la justicia, del amor y de la misericordia (SD, Conclusiones
12). Las situaciones de injusticia y sufrimiento se han agudizado atin mas,
“piden respuestas que solo podra dar una Iglesia, signo de reconciliacién
y portadora de la vida y la esperanza que brotan del evangelio” (SD,
Conclusiones 23). La realidad presenta un divorcio entre fe y vida que
agrava las situaciones de injusticia, desigualdad social y violencia (SD,
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Conclusiones 24). En tal sentido, la labor teoldgica ha de impulsar el
trabajo en favor de la justicia social, los derechos humanos y la solidaridad
con los més pobres (SD, Conclusiones 33). Jesucristo con su vida ha hecho
presente el reino de Dios, un reino de justicia, de amor y de paz. El nos
ensefia a reconocernos como hijos de un mismo Padre (cf. Mc 14: 36). El
mismo nos ha llamado a la unidad: “Que todos sean uno como Yo y el
Padre somos uno” (Jn 17: 21) (SD 204).

De igual manera, “reconocer el papel fundamental de la empresa, del
mercado, de la propiedad privada y de la consiguiente responsabilidad
para con los medios de produccién, de la creatividad humana, en el marco
juridico de una justicia social” (CA 42) (SD, Conclusiones 203). Desde esta
perspectiva, se ha de promover un nuevo orden econémico, social y politico,
conforme a la dignidad de todas y cada una de las personas, impulsando la
justicia y la solidaridad, y abriendo para todas ellas horizontes de eternidad
(SD, Conclusiones 296).

La Iglesia es abogada de la justicia y de los pobres, pero no se identifica
con los politicos ni con los intereses de partido. Precisamente, debido a esta
independencia, puede ensefiar los criterios y los valores necesarios para
orientar las conciencias y asi ofrecer una opcién de vida que va mas alla del
ambito politico (DA 4). En tal sentido, iluminados por Cristo, el sufrimiento,
la injusticia y la cruz nos interpelan a vivir la Iglesia como Iglesia samaritana
(cf. Le 10: 25-37), recordando que “la evangelizacién ha de estar unida
siempre a la promocion humana y a la auténtica liberacién cristiana” (DA
20). En consecuencia, el servicio pastoral de la Iglesia a la vida plena de los
pueblos indigenas exige anunciar a Jesucristo y la buena nueva del reino de
Dios, como también denunciar las situaciones de pecado, las estructuras de
muerte, la violencia y las injusticias internas y externas, fomentar el didlogo
intercultural, interreligioso y ecuménico (DA 95).

Ante las estructuras de muerte, Jests hace presente la vida plena.
“Yo he venido para dar vida a los hombres y para que la tengan en
plenitud” (Jn 10: 10). Por ello, sana a los enfermos, expulsa los demonios y
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compromete a los discipulos en la promocion de la dignidad humana y de
las relaciones sociales fundadas en la justicia (DA 112). Para ello, la Iglesia
ha de animar el esfuerzo de los Estados para que definan y apliquen
politicas publicas en los campos de la salud, la educacién, la seguridad
alimentaria, la previsién social, el acceso a la tierra y a la vivienda, y la
promocién eficaz de la economia para la creaciéon de empleos y leyes que
favorezcan las organizaciones solidarias. Todo esto refleja que no puede
haber democracia verdadera y estable sin justicia social, sin division real
de poderes y sin la vigencia del Estado de derecho (DA 76). De igual
manera, la actividad empresarial es buena y necesaria cuando respeta la
dignidad del trabajador, el cuidado del medio ambiente y se ordena al
bien comun. Se pervierte cuando, buscando solo el lucro, atenta contra
los derechos de los trabajadores y la justicia (DA 122).

La misericordia siempre sera necesaria, pero no debe contribuir a crear
circulos viciosos que sean funcionales a un sistema econémico inicuo. Se
requiere que las obras de misericordia estén acompatiadas por la basqueda
de una verdadera justicia social, que vaya elevando el nivel de vida de los
ciudadanos, promoviéndolos como sujetos de su propio desarrollo (DA 385).
De igual modo, que vaya ayudando a la globalizacion de la justicia en el
campo de los derechos humanos y de los crimenes contra la humanidad,
que a todos permitird vivir progresivamente bajo iguales normas llamadas
a proteger su dignidad, su integridad y su vida (DA 82). De ahi que la
Iglesia latinoamericana esta llamada a ser sacramento de justicia entre
nuestros pueblos (DA 396) y siente que tiene la responsabilidad de formar
a los cristianos y sensibilizarlos respecto a grandes cuestiones de la justicia
internacional (DA 406), y respecto al uso de los recursos que son cada vez
mas limitados. La utilidad de estos dltimos debe estar regulada segiin un
principio de justicia distributiva, respetando el desarrollo sostenible (DA126).

Resumiendo,

Si todos los hombres somos hijos de un mismo Padre, que ama a todos

por igual con preferencia hacia los més pobres y excluidos, esto implica
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que toda forma de discriminacién en los derechos fundamentales...ya sea
social o cultural, por motivos de sexo, raza, color, condicién social, lengua
o religién debe ser vencida y eliminada por contraria al plan de Dios y
reconoce ademas que esa igualdad fundamental entre los hombres exige un

reconocimiento cada vez mayor. (Gonzalez Faus, 2016, p. 7)

De otra parte, se hace necesario que la justicia sea comprendida como el
equilibrio entre las personas que interactdan en sociedad para expresar sus
intereses y necesidades. En el contexto colombiano, la administracién de la
justicia se ha limitado a una verdad consignada en los c6digos y leyes, que
se impone de manera uniforme al conjunto de la sociedad, favoreciendo
con ello el desequilibrio y la injusticia social que cada dia se incrementa
vertiginosamente, como lo evidencian los constantes crimenes de lesa
humanidad que a diario se cometen en contra de los lideres y miembros de
las organizaciones sociales, campesinas, sindicales, estudiantiles, indigenas,
afrocolombianas, la oposicion politica, los trabajadores y demds personas
que luchan por la transformacioén social y la reivindicaciéon de sus derechos
(Comisiéon Colombiana de Jurista, 2006).

A ello se suma la impunidad que agrava la injusticia social. Para que haya
justicia no bastan el esclarecimiento de los hechos y los responsables a través
de las instancias legales y administrativas del Estado; la justicia también
consiste en el cese de la persecucion y la agresion sistematica a las personas,
producidas por los intereses hegemonicos; en el cambio de las normas y la
legalidad actual que solo favorecen y perpettan los intereses y desmanes
de las élites; en permitir la libre expresion que motiva la reconstruccion del
tejido social y las reivindicaciones de la poblacion.
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3—.£w7€epa/mcién

Entonces reedificardn las ruinas antiguas,
levantardn los lugares devastados de antafio,

y restaurardn las ciudades arruinadas,

los lugares devastados de muchas generaciones.

Is61:4

3.1~ Fundamentacién biblica y teolégica de la reparacion

Segun la RAE, el concepto reparar viene del latin reparere, que significa
arreglar algo que estd roto o estropeado, enmendar, corregir, remediar,
desagraviar, satisfacer al ofendido. Restablecer las fuerzas, dar aliento o
vigor. Dicho de un vaciador: Dar la tltima mano a su obra para quitarle los
defectos que saca del molde. Mirar con cuidado, notar, advertir algo, atender,
considerar o reflexionar. Es decir, es el acto o hecho de hacer correccién
con la intencién de restaurar las cosas a su condicion de normalidad. Se
aplica generalmente a recompensar por las pérdidas sufridas o los dafios
causados por una mala accién moral. Este concepto deriva del griego ap¢,
que significa”de vuelta; de nuevo”, y kathistemi, que significa disponer, es
decir, volver a colocar en una situacion anterior, restaurar (Lockward, 2018).

El libro del Exodo contiene el decdlogo, cuyas leyes muestran como se
reparaban los dafos para la época.

En cuanto los dafios a las personas, el Exodo realizé una compilacién casuistica,
de acuerdo con los casos mas comunes en los que se causaran petjuicios, donde se
establecia la obligacién de indemnizar mediante penas corporales y pecuniarias.
Los delitos menos graves se regian por la Ley del Talion, constituyéndose un

limite a la indemnizacién. (Nanclares Marquez y Gomez Gémez, 2017, p.60)

En tal sentido, el libro del Exodo en el capitulo 22 refiere una serie de
leyes con la finalidad de reparar los dafios, entre los cuales tenemos: en
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caso de que alguien robe un buey o una oveja, y lo mate o lo venda, tendra
que pagar cinco reses por el buey y cuatro ovejas por la oveja. El que robe
tendré que pagar el precio de lo que haya robado, pero si no tiene dinero,
¢l mismo serd vendido para pagar lo robado. Si se le encuentra el animal
robado en su poder y con vida, tendra que pagar el doble, ya sea un buey,
un asno, o una oveja. Si alguien suelta a sus animales para que pasten en
un campo o vifledo, y sus animales pastan en el campo de otro, tendrd
que pagar el dafio con lo mejor de su propio campo o de su propio vifiedo.
Si alguien hace fuego, y el fuego se extiende a las zarzas y quema el trigo
amontonado, o el que esta por cosecharse, o toda la siembra, esa persona
tendra que pagar los dafios causados por el fuego. Si alguien le confia a otra
persona dinero o cosas de valor, y a esa persona se los roban de su propia
casa, el ladron tendra que pagar el doble, si es que lo encuentran; pero si
no lo encuentran, entonces el duefio de la casa serd llevado ante Dios para
ver si no ha echado mano de lo que el otro le confié. Si alguien se apropia
de un buey, un asno o una oveja, o de algtn vestido o cualquier otra cosa
que se haya perdido y que alguno reclame como suyos, el caso de esas dos
personas se llevard ante Dios, y el que resulte culpable pagara el doble al
otro. Si alguien le confia a otra persona un asno, un buey o una oveja, o
cualquier otro animal, y ese animal muere, o es lastimado, o es robado sin
que nadie lo vea, esa persona hard un juramento al duefio, en el nombre del
Senor, de que no eché mano de lo que el otro le confié. El duefio aceptara
su palabra, y el otro no pagard nada. Pero si le robaron el animal ante sus
propios ojos, tendra que pagarselo al duefio. Si el animal fue despedazado
por un animal salvaje, para no pagar nada se deberdn presentar como
prueba los restos del animal muerto. No maltrates ni oprimas al extranjero,
porque ustedes también fueron extranjeros en Egipto. No maltrates a las
viudas ni a los huérfanos, porque si los maltratas y ellos me piden ayuda,
yo iré en su ayuda, y con gran furia, a golpe de espada, les quitaré a ustedes
la vida. Entonces quienes se quedaran viudas y huérfanos seran las mujeres
y los hijos de ustedes. Si le prestas dinero a alguna persona pobre de mi
pueblo que viva contigo, no te portes con ella como un prestamista, ni le
cobres intereses. Si esa persona te da su ropa como garantia del préstamo,
devuélvesela al ponerse el sol, porque esa ropa es lo tinico que tiene para
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protegerse del frio. Si no, ;sobre qué va a acostarse?Y si él me pide ayuda,
en su ayuda iré, porque yo sé tener compasion (Nanclares Mdarquez y
Gomez Gémez, 2017)

En Nm 5: 6-7, habla a los israelitas: Si un hombre o una mujer comete
cualquier pecado en perjuicio de otro, ofendiendo a Yahveh, el tal serd reo
de delito. Confesard el pecado cometido y restituird la suma de que es
deudor, mas un quinto. Se la devolvera a aquel de quien es deudor.Y si el
hombre no tiene pariente a quien se pueda restituir, la suma que en tal caso
se ha de restituir aYahvé. En Is 1: 16-17:“lavaos, limpiaos, quitad vuestras
fechorias de delante de mi vista, desistid de hacer el mal, aprended a hacer
el bien, buscad lo justo, dad sus derechos al oprimido, haced justicia al
huérfano, abogad por la viuda”. Ademas, escribi6: “El Espiritu de Dios el
Sefor estd sobre mi, porque me ungio el Sefior; me ha enviado a predicar
buenas nuevas a los abatidos, a vendar a los quebrantados de corazén” (Is
61: 1).Y el libro de Ezequiel dice:

Y si digo al malvado: ‘Vas a morir’, y él se aparta de pecado y practica el
derecho y la justicia, si devuelve la prenda, restituye lo que rob6, observa los
preceptos que dan la vida y deja de cometer injusticia, vivird ciertamente,
no morird. Ninguno de los pecados que cometi6 se le recordara mas: ha

observado el derecho y la justicia; ciertamente vivird. (Ez 33: 14-16)

En el NT, en el episodio de Zaqueo la reparacion incluye toda la persona
y no solo lo material. Segtin la concepcién farisea, la salvaciéon no debia
haber entrado sino tras la reparacién de sus faltas mediante la restitucion del
dinero. Pero para Jesus la salvacion es lo mas importante. En tal sentido, se
aparta de este proceder:“hoy ha venido la salud a tu casa”.Y por ello Zaqueo
decide”dar la mitad de sus bienes a los pobres y devolver el cuadruplo de lo
defraudado” (Lc 19: 1-10) (Drouzy, 1965). Del Nuevo Testamento referimos
los siguientes textos: Lc 3: 8,”Dad, pues, frutos dignos de conversién, y no
andéis diciendo en vuestro interior: Tenemos por padre a Abraham; porque
os digo que puede Dios de estas piedras dar hijos a Abraham”. San Pablo,
a proposito de la reparacion, dice en Rom 13: 7:“Dad a cada cual lo que
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se debe: a quien impuestos, impuestos; a quien tributo, tributo; a quien
respeto, respeto; a quien honor, honor”. La restitucion también se muestra
a través de las obras de la fe:

De qué sirve, hermanos mios, que alguien diga: ;Tengo fe, si no tiene obras?
(Acaso podra salvarle la fe? Si un hermano o una hermana estan desnudos y
carecen de sustento diario, y alguno de vosotros les dice: idos en paz, calentaos
y hartaos, pero no les dais lo necesario para el cuerpo, ;de qué sirve? Asi

también la fe, si no tiene obras, esta realmente muerta. (St 2:14-16)

Una constante en estos textos es que una de las principales
manifestaciones de la conversion es la restitucion. En consecuencia, el deber
ser del cristiano es la de saldar todo tipo de deudas, como las econdmicas,
morales y materiales. No cabe duda de que la paz y la reconciliaciéon deben
pasar por el filtro de la reparacion integral a las victimas, como posibilidad
fundamental para que esa paz pueda ser duradera y sostenible.

La reparacion es una dimension intrinseca de la justicia que procura volver
a equilibrar la balanza de la realidad, “que habia quedado ventajosamente
inclinada en favor del victimario, reconstruyendo en lo posible, o
recompensando en su peso, lo que el victimario destruyo, y asegurando que
su poder destructor no vuelva a imponerse.” (Giraldo, 2004, parr. 20).

La ONU en los dltimos afios ha desarrollado el derecho a la reparacion
de una forma justa y al alcance de las victimas, exigiendo a los Estados la
adopcién de medidas para una reparacion rapida y eficaz. El documento de
Principios y Directrices Basicos para la Reparacion (E/CN.4/1997/104) asi
lo define:

La reparacién debera lograr soluciones de justicia, eliminando o reparando
las consecuencias del perjuicio padecido, asi como evitando que se cometan
nuevas violaciones, a través de la prevencién y la disuasion. La reparacion
deberd ser proporcionada a la gravedad de las violaciones y del perjuicio sufrido

y comprendera la restitucién, compensacion, rehabilitacion, satisfaccion y

22



222

La 7%&! ia colombiana frente al wn{licto

garantias de no repeticion. (...) La prescripcion no serd aplicable durante los
periodos en los cuales no funcionen recursos eficaces ante violaciones de

derechos humanos o del derecho internacional humanitario. (No. 7 y 9)

En este orden de ideas, siguiendo a Giraldo, se justifica mencionar
algunas otras dimensiones que hacen parte del principio de reparacion:

La RESTITUCION implica restablecer la situacién existente antes de los
crimenes: de libertad, de vida familiar, del empleo perdido, el retorno del exilio
o del desplazamiento, etc. La COMPEN SACION implica donacién de bienes
que compensen dafios irreparables, fisicos o psiquicos, como oportunidades
perdidas de educacién, de empleo, de ingresos o lucro cesante; la reputacién
o la dignidad; los gastos efectuados por servicios juridicos o médicos, etc. La
REHABILITACION implica atencién médica y psicoldgica, asi como servicios
juridicos y sociales, segin el perjuicio sufrido. La GARANTIA DE NO
REPETICION implica la cesacién de las violaciones existentes; la disolucion
de los grupos paraestatales; la depuracion de los organismos de seguridad; la
transmision de lo sucedido en los manuales de historia; asegurar la sancion
a los victimarios; otorgar garantias para el ejercicio de los derechos y crear
6rganos de control efectivos para los agentes del Estado. La SATISFACCION
implica proclamar la verdad de lo ocurrido; recibir disculpas del Estado;
homenajes a las victimas para restablecer su dignidad, en conmemoraciones

y monumentos, etc. (Giraldo, 2004, pérr. 23-27)

El papa Juan Pablo II en la enciclica Dives in misericordia (“Rico en
misericordia”) afirmé que la justicia correctamente entendida involucra
plenamente el perdon:

En ninglin paso del mensaje evangélico el perdén, ni siquiera la misericordia
como su fuente, significa indulgencia para con el mal, para con el escandalo,
para con la injuria, para con el ultraje cometido. En todo caso, la reparacion
del mal o del escandalo, el resarcimiento de la injuria, la satisfaccién del
ultraje, son condiciones del perdén. (Dives in misericordia, 30 de noviembre
de 1980, 14). (Giraldo, 2004, parr. 18)

Ca/)itula 8 : Fundamentacion biblica W fw[éyt’cax delos Imina;oiod de ue’ulm[,/udtida,

1epa,/’1aciénf, veconciliacion ypaz
De otra parte,

La reparacién es una dimensién intrinseca de la justicia y trata de volver
a equilibrar la balanza de la realidad, que habia quedado ventajosamente
inclinada en favor del victimario, reconstruyendo en lo posible, o
recompensando en su peso, lo que el victimario destruyo, y asegurando que

su poder destructor no vuelva a imponerse. (Giraldo, 2004, parr.20)

El mencionado autor sefiala que, en Colombia, la reparaciéon se ha
reducido en los espacios legales a la indemnizaciéon monetaria, dejando
excluidas a un gran nimero de victimas de los sectores econdmicamente
débiles que no pueden costear el proceso ante los tribunales.

En sintesis, la reparaciéon en el contexto del postconflicto adquiere
especial relevancia, su comprension y aplicabilidad constituye un gran
soporte para hacer realidad la paz, puesto que implica resarcir el dafio
causado. Seglin el ordenamiento juridico colombiano, como lo reza
la Constitucion Nacional del 1991, Colombia es un Estado social de
derecho, lo que obliga a todos los ciudadanos que lo integran a tener
certeza responsable sobre las consecuencias de sus actos. En tal sentido
la reparacion ha de darse en doble sentido: de una parte, por quien sufre
un dafo, pues debe ser reparado, y de otra parte, quien tiene el deber de
reparar. Desde esta perspectiva cobra importancia la restitucion de tierras,
donde la reparacién es uno de los componentes medulares de la Ley 1448
de 2011 (Méarquez y Gémez, 2017).

3—2—.8”100450% de comprension de la veparacion en los documentos del

El objeto de la doctrina social es la preocupacién por la vida humana
en la sociedad. En esta perspectiva, la IC ha de desempenar la tarea de
anunciante de la liberacién y la denunciante de la esclavitud (DSI 81).
Segtin el libro del Exodo, el Sefior dirige a Moisés estas palabras:
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Bien vista tengo la afliccién de mi pueblo en Egipto, y he escuchado su
clamor en presencia de sus opresores; pues ya conozco sus sufrimientos. He
bajado para librarle de la mano de los egipcios y para subirle de esta tierra a

una tierra buena y espaciosa; a una tierra que mana leche y miel. (Ex 3: 7-8)

En tal sentido, del decalogo biblico deriva un compromiso que implica la
fidelidad al tinico Dios verdadero y a las buenas relaciones sociales dentro
del pueblo.

Si hay junto a ti algin pobre de entre tus hermanos, en alguna de las
ciudades que Dios te da, no endureceras tu corazén ni cerrards tu mano a
tu hermano pobre, sino que le abrirds tu mano y le prestaras lo que necesite

para remediar su indigencia. (Dt 15: 7-8)
Todo esto vale también con respecto al forastero:

Cuando un forastero resida junto a ti, en vuestra tierra, no le molestéis. Al
forastero que reside junto a vosotros le miraréis como a uno de vuestro
pueblo y le amaras como a ti mismo, pues forasteros fuisteis vosotros en la
tierra de Egipto.Yo, Yahveh, vuestro Dios. (Lv 19: 33-34)

El don de la liberacion y de la tierra prometida, la Alianza del Sinai y el
Decalogo estan, pues, intimamente unidos por una praxis que debe regular
el desarrollo de la sociedad israelita en la justicia y en la solidaridad (DSI 23).

La ley del afio sabatico (celebrado cada siete afios) y la del afio jubilar
(cada cincuenta afios) contienen una serie de disposiciones que configuran
el estilo de gratuidad y de participacién en la justicia que Dios inspira
y que sirve de fundamento a los principios que han de regular la vida
social, politica y econémica para contrarrestar la pobreza econémica y la
injusticia social. La ley establece el reposo de los campos, la condonaciéon
de las deudas y una liberaciéon general de las personas y de los bienes:
cada uno puede regresar a su familia de origen y recuperar su patrimonio
(DSI 24).
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Con la encarnacion de Jests, Dios manifiesta la igualdad de todas
las personas en cuanto a su dignidad, porque Dios no hace acepcion
de personas (Hch 4: 10-34; Rm 2: 11; Gal 2: 6; Ef 6: 9), porque todos los
hombres poseen la misma dignidad: “No hay mas diferencia entre quién
es judio y quien griego, entre quién es esclavo y quién es libre, no se hace
diferencia entre hombre y mujer, porque todos ustedes son uno solo en
Jesucristo” (Gal 3: 28; cfr. Rom 10: 12, 1 Co 12: 13 y Col 3: 11). Este es el
fundamento ultimo de la radical igualdad y fraternidad entre los hombres,
independientemente de su raza, nacién, sexo, origen, cultura o clase (DSI
144). Solo el reconocimiento de la dignidad humana puede hacer posible
el crecimiento comun y personal de todos (Cfr. Gn 2: 1-9). Para ello, urge
fomentar la igualdad de oportunidades entre el hombre y la mujer, asi
como garantizar la igualdad de todos los hombres ante la ley (DSI 145).”“La
fuente dltima de los derechos humanos no radica en la voluntad de los seres
humanos, en el Estado, o los poderes publicos, sino en el hombre mismo
y en Su Creador. Tales derechos son universales, inviolables e inalienables”
(DSI 153). En esta perspectiva, las ensefianzas de Juan XXIII y Pablo VI
ofrecen una serie de indicaciones sobre la comprensién del Magisterio
acerca de los derechos humanos: el derecho a la vida,

(...) el derecho a madurar la propia inteligencia y la propia libertad a través
de la bisqueda y el conocimiento de la verdad; el derecho a participar en el
trabajo para valorar los bienes de la tierra y recabar del mismo el sustento
propio y de los seres queridos; el derecho a fundar libremente una familia, a
acogery educar a los hijos, haciendo uso responsable de la propia sexualidad.
(DSI 155)

De otra parte, las diversas formas de solidaridad han de ser generadoras
de nuevas relaciones de interdependencia entre hombres y pueblos que
garanticen una verdadera y solidaridad ético-social, que es la exigencia moral
que se encuentra en todas las relaciones humanas (DSI 193). En esta misma
linea, se ha de buscar y consolidar el reconocimiento y la tutela de los derechos
de la mujer en el contexto laboral, lo que exige que se tengan en cuenta la
dignidad y la vocacién de la mujer (DSI 295). Ademas, se hace necesario una
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redistribucion de la tierra en el marco de politicas eficaces de reforma agraria,
con el fin de eliminar el impedimento que supone el latifundio improductivo,
condenado por la doctrina social de la Iglesia para alcanzar un auténtico
desarrollo econémico (DSI 300). En efecto, los bienes, aunque hayan sido
legitimamente obtenidos, deben conservar siempre un destino de comunién
universal. La salvacién cristiana es una liberacion integral del hombre, una
liberacién de la necesidad, pero también lo es respecto a la misma posesion
(1Tim 6: 10) (DSI 328). En tal sentido, la empresa desempefia también una
funcion social, creando oportunidades de encuentro, de colaboracién, de
valoracion de las capacidades de las personas implicadas (DSI 338).

En consecuencia, la reparacion incluye las exigencias de la justicia que
posibiliten las iniciativas de la reconciliacion y la paz. En esta perspectiva,
son oportunas las iniciativas de los organismos judiciales internacionales,
que amparados en el principio de la jurisdiccion universal y sostenidos por la
defensa de los derechos de las victimas, pueden comprobar la verdad sobre
crimenes perpetrados durante los conflictos armados. Sin embargo, no basta
la determinacién de los comportamientos delictivos, si fueron activos o de
omision, sino el favorecer los procedimientos de reparacién (DSI 518). De ahi
que la finalidad de las sanciones debe precisarse de manera inequivoca y las
medidas adoptadas deben ser periédicamente verificadas por los organismos
de la Comunidad Internacional, para valorar objetivamente su eficacia y su
real impacto sobre la poblacion civil (DSI 507). Uno de esos retos es impulsar
el desarme, entendido como la prohibicién de armas que solo causan efectos
traumaticos excesivos o que lastiman indiscriminadamente a la poblacion.
Por lo tanto, los Estados que las producen, las comercializan o las usan
también, han de asumir la responsabilidad y el reproche de la Comunidad
Internacional (DSI 510). En consecuencia, la reparacion exige una verdadera
justicia, que a su vez demanda un mundo”en el cual no solo fuera suprimido
el sufrimiento presente, sino también revocado lo que es irrevocablemente
pasado” (SS 42).

De igual modo, el papa Francisco hace la invitaciéon a un didlogo
urgente sobre la crisis ambiental, pues no se puede seguir negando el
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problema con la indiferencia y la resignacién comoda o la confianza ciega
en soluciones técnicas.

Necesitamos una conversaciéon que nos una a todos, porque el desafio
ambiental que vivimos, y sus raices humanas, nos interesan y nos impactan
a todos. (...) se necesitan los talentos y la implicacién de todos para reparar

el dafio causado por el abuso humano a la creacién de Dios. (LS 14)

Ante la alternativa de le sobrevivencia, todos estamos llamados a colaborar
decididamente en el cuidado de la creacion, cada uno desde su cultura, su
experiencia, sus iniciativas, sus creencias, quehaceres y capacidades.

8.3~ El horizonte de comprension de la veparacion en los documentos de las
a %7 . j idcopa,l(ﬁd . '

El documento de Medellin refiere el concepto solo una vez y lo pone en
relacién conlareparacion deloserrores del pasado. Ental sentido, expone que
se ha de promover la erradicacién de todos aquellos sistemas y estructuras
que encubren y favorecen graves y opresoras desigualdades. En efecto, la
coherencia cristiana pasa por la exigencia de planes efectivos que ayuden a
remediar las condiciones insoportables de inferioridad que frecuentemente
sufre la poblacién marginada. Ademas, nuestras responsabilidades han de
ser opuestas a las de aquellos que hacen de la violencia un ideal noble, un
heroismo glorioso, una teologia complaciente. Por lo tanto, para reparar
los errores del pasado y para curar enfermedades actuales, no hemos de
cometer nuevos fallos, porque estarian contra el evangelio, contra el espiritu
de la Iglesia, contra los mismos intereses del pueblo, contra el signo feliz de
la hora presente que es el de la justicia en camino hacia la hermandad y la
paz (DM, III orientaciones sociales). Ademads, afiade que el servicio pastoral
exige guardar, defender y comunicar la verdad, sin reparar en sacrificios
(EN 78). Asi pues, la evangelizacion liberadora tiene su plena realizacién en
la comunién de todos en Cristo, segtin la voluntad del Padre de todos los
hombres (DP 1, 1; 490).
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El documento de Aparecida afirma que los pueblos latinoamericanos y
caribefios tienen el derecho a una vida plena, con unas condiciones mas
humanas, libres de las amenazas del hambre y de toda forma de violencia.
En tal sentido, los pastores han de fomentar una cultura de la vida que
permita a los pobres pasar de la miseria a la posesion de lo necesario para
vivir dignamente. Ello requiere que el desarrollo sea integral, orientado a
la promocién de todo el hombre y de todos los hombres, que suprima las
desigualdades sociales y las enormes diferencias en el acceso a los bienes.
Jests dijo“Yo he venido para que tengan vida y la tengan en abundancia”
(Jn 10: 10). Por lo tanto, esta vida plena involucra el desarrollo pleno de la
existencia humana en su dimension personal, familiar, social y cultural (DA,
Discurso inaugural 4). Es el caso de los campesinos que, en su mayoria,
sufren a causa de la pobreza por no tener el acceso a la tierra, lo que
resulta escandaloso por los grandes latifundios en manos de unos pocos.
Esta situacién demanda una reforma que los beneficie (DA 72). En esta

perspectiva estan

Los movimientos por la recuperacién de las identidades, de los derechos
ciudadanos y contra el racismo, los grupos alternativos de economias
solidarias, hacen de las mujeres y hombres negros sujetos constructores de
su historia, y de una nueva historia que se va dibujando en la actualidad

latinoamericana y caribefia. (DA 97)

Llegar al resarcimiento es necesario para que todos los ciudadanos vivan
sin miedo, donde es clave tanto el reconocimiento de los hechos de parte
de los victimarios, como la responsabilidad del Estado por su negligencia
o ausencia. Para reparar la dignidad de la victima se hace necesario la
reconstruccion de los lazos familiares y vecinales, que ofrezcan seguridad
y confianza (Duque Montoya, 2014). Es decir, la reparacion solo es
comprensible desde una visién integral,“que tiene como punto de partida
el reconocimiento de la verdad por parte del Estado y los victimarios”.
La reparacion integral no se limita tinicamente a una indemnizacién de
tipo econdémico para las victimas, sino que debe favorecer y permitir la
reconstruccion y reivindicacion de sus suefios y luchas, el desarrollo integro
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y digno en todos los aspectos personal, familiar y social de las familias,
el retorno seguro al lugar de origen y la restauracién de sus empleos y
propiedades; aplicar las sanciones judiciales y administrativas a los
victimarios. Ademads, el Estado debe proveer las condiciones para que haya
un acompanamiento econémico, juridico, social y psicolégico a las victimas
y sus allegados y tomar las medidas necesarias para que estos hechos no
se repitan jamas.

En el contexto colombiano, entre las principales dimensiones de
la reparacion se encuentran: la restitucion, que ha de estar encaminada
al restablecimiento de la normalidad existente antes del crimen; la
compensacion, que consiste en la donacién de bienes que compensen
dafios irreparables, fisicos o psicoldgicos; la rehabilitacién, que conlleva
la atencién médica, psicoldgica y psicosocial; la garantia de no repeticion,
que es la cesacion de las violaciones, la disolucion del paramilitarismo y la
depuracion de la fuerza publica; el reconocimiento publico de lo sucedido,
que implica sanciones para los victimarios, garantias para la poblacion y
control para los funcionarios estatales, asi como la satisfaccion que implica
el reconocimiento y la proclamacion de la verdad. También es necesaria la
expresion de disculpas publicas del Estado y los homenajes a las victimas
en conmemoraciones y monumentos, para establecer su dignidad, ademas
de propiciar la apertura de espacios para que se escuchen las reclamaciones
populares y se construyan otras alternativas de sociedad (Comision
Colombiana de Juristas, 2006).

La ley 795 de 2005, en el articulo 8, define la reparaciéon como un
“derecho de las victimas que comprende las acciones que propendan por
la restitucién, indemnizacion, rehabilitacion, satisfaccién; y las garantias
de no repeticion de las conductas”. Ademas, exige la puesta en marcha
de acciones que busquen el regreso de la victima a la situacién anterior
al delito, a través de la indemnizacién, rehabilitacién y recuperacion
de los traumas fisicos y psicologicos sufridos como consecuencia de la
agresion. Ademas, tendrd lugar la reparacion simbodlica que consiste en
la aceptacion publica de los hechos, el perddn y el restablecimiento de
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la dignidad de las victimas con el fin de asegurar la preservacion de la
memoria histérica y la no repeticién de los hechos victimizantes. En la
Constitucion Politica de Colombia, el articulo 90 establece que el Estado
es responsable patrimonialmente por los dafios antijuridicos causados por
la accién u omision de las autoridades publicas; teniendo ademas, para el
caso de la reparacion de las victimas, que los articulos 93 y 94 del mismo
texto normativo dan via libre a que Colombia adopte los lineamientos
aportados por el Sistema Universal de Derechos Humanos y el Sistema
Interamericano (Castellanos Garcia, 2018).

Recopilando, segtin el Estatuto de Roma de la Corte Penal Internacional
(CPI), toda reparaciéon ha de contener los principios de proteccién y
participacion de la victima en un contexto de no impunidad. En tal sentido,

Una reparaciéon que debe ser contundente, irrenunciable y no sujeta a
relatividad econémica o politica, visto que aun frente a la incapacidad
material del perpetrador o su falta de voluntad el Estado tiene que disefiar
un programa nacional de reparaciones en el cual deben converger, junto a la
indemnizacion, las otras cuatro grandes formas de reparacion: restitucion,
rehabilitacién, medidas de satisfaccion y garantias de no repeticion. (Vera
Pifieros, 2008, p. 746)

Es decir, la reparacion comprende todas las acciones materiales,
judiciales y administrativas en favor de las victimas para que alcancen
las caracteristicas semejantes o aproximadas a su situacién anterior a
la manifestacién del delito o la injusticia, o como superacion de sus
consecuencias en concordancia con su proyecto de vida pleno orientado
hacia el futuro.
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4 -, Larveconciliacién

Porque es Dios el que estaba en Cristo, reconciliando al mundo consigo,

no teniendo en cuenta los pecados de los hombres, y confidndonos la palabra de
la reconciliacion.

Nosotros somos, entonces, embajadores de Cristo, y es Dios el que exhorta a los
hombres por intermedio nuestro. Por eso, les suplicamos en nombre de Cristo:
déjense reconciliar con Dios.

A aquel que no conocio el pecado, Dios lo identifico con el pecado en favor
nuestro, a fin de que nosotros seamos justificados por €l.

2Cor 5: 19-21

4.7—.Tundmmnmiéméiébbw%m@m&lwmndﬁaaﬁm

La definiciéon del término reconciliacién, segin la Real Academia
Espafiola de la Lengua, tiene el significado de “tr. Volver a las amistades,
o atraer y acordar los animos desunidos. Rel. Confesarse, especialmente
de manera breve o de culpas ligeras. La accién de componer y ajustar los
animos de los que estaban opuestos entre si”(RAE, 2017). En otras palabras,
volver a unir un eslabén que se desunié por efecto de un desacuerdo,
diferencia o discrepancia. Es decir, consiste en el hecho de ajustar algo
que esta en contravia. Desde la perspectiva del ambito religioso, la
reconciliacién consiste en la capacidad de sincerar la culpa y estar abierto
a una nueva union. En relacién con la paz, la reconciliacion tiene que ver
con la reconstrucciéon de todas aquellas formas de violencia en las que el ser
humano ha caido a causa de las disputas personales, familiares y politicas.

En el texto biblico, la reconciliacion tiene varias acepciones. Una de ellas es
suprocedenciadel verbo hebreo kpr que, traducido al espafiol, significa algunas
veces“expiar”y otras “reconciliacion”. Dicho concepto aparece 101 veces en
el canon biblico hebreo. En el contexto ctltico y sacerdotal hace relacion a
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una infraccién contra la alianza de Yahvé, que viene a significar una culpa
objetiva producto de un dinamismo de desgracia, cuyos efectos destructores
caen necesariamente como castigo sobre el infractor y su comunidad (cf. Rad,
1973, v. 1 p.33ss). Para hacerle frente se acude a la expiacion, que consiste en
el traspaso de la culpa al animal que serd sacrificado o enviado al desierto.

En los textos de la tradicién sacerdotal (P) y en los siguientes escritos
biblicos como Nm 17: 11s; Lv 5; y Ez 45: 15-17, la expiacién-reconciliacion
se realiza a través de una ofrenda como sefial de agradecimiento y en
algunos casos de cardcter material. Por ejemplo, en Gen 6: 14, la brea con la
que Noé cubri6 el arca; en Gen 32: 20, el regalo que precede al encuentro
que termina con la enemistad entre Jacob y Esad; en Lv 4: 1-5, el sacrificio
que se ofrecia cuando alguna persona infringia alguna ley de Yahvé; y en Sal
16: 14 para terminar la enemistad entre las personas.

En el profetismo biblico, la reconciliacién se comprende de una manera
diferente. En Oseas, “reconciliacion” aparece con los términos hesed, que
significa misericordia, solidaridad; sedeq equivale a justicia y mispa es
el derecho. Es decir, es la integraciéon entre la alianza cdsmica y la social
(Pikasa, 1996):

Aquel dia haré para ellos un pacto con la bestia del campo, con el ave
del cielo, con el reptil del suelo, arco, espada y guerra los quebraré lejos
de esta tierra y haré que ellos reposen en seguro. Yo te desposaré conmigo
para siempre, te desposaré conmigo en justicia y en derecho, en amor y en
compasion... y responderé de los cielos y ellos responderan de la tierra; la

tierra respondera al trigo, al mosto y al aceite virgen. (Os 2: 20-24)

La reconciliaciéon en el contexto profético se presenta como un didlogo
entre Dios y el ser humano, los humanos entre siy con toda la creacion. Es un
didlogo amoroso que recrea lo que parecia terminado y fracasado. Nada es
irreparable. El comenzar de nuevo es una posibilidad de manera mas perfecta
(Pikasa, 1996, p. 198). Volver a amar, reconstruyendo la ilusiéon de un gran
noviazgo sobre las ruinas del fracaso, es reconciliacion en la vision de Oseas.
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En el Nuevo Testamento el término mas importante para expresar la
reconciliaciéon de Dios y el hombre, asi como de los hombres entre si, es
el katallagé, que proviene de la vida cotidiana y apunta al cambio positivo
de una relacién negativa. Es un compuesto del verbo allassé que significa

" ou

“cambiar”, “permutar”. El sustantivo derivado es katallagé, reconciliacion
(Coenen, Beyreuther, Bietenhadrd, Sala y Herrera, 1994, pp. 36-40).

En los evangelios, el sentido de reconciliaciéon entre seres humanos lo
encontramos en Mt 5: 24:“Si al presentar tu ofrenda en el altar te acuerdas
de que un hermano tiene algo contra ti, deja tu ofrenda en el altar, y vete
primero a reconciliarte con tu hermano; luego vuelves y presentas tu ofrenda”;
y el significado de reconciliaciéon con Dios aparece en Pablo con una vision
cristologica y soteriologica (cf. Rm 5: 10-11; 2Co 5: 18-20; Col 1: 20-22 y Ef 2:
16). La teologia paulina desarrolla el concepto de Dios como el sujeto de la
reconciliacion:*Y todo proviene de Dios que nos reconcili6 consigo mismo y nos
confi6 el ministerio de la reconciliacion”. (2Co 5: 18). También, la reconciliaciéon
es un don gratuito de Dios que se da a través de la obra de Cristo:”Dios estaba
en Cristo reconciliando al mundo consigo mismo” (2Co 5: 19).

Lareconciliacion en el NT significa diakonia, que consiste en crear koinonia,
o0 sea, comunion, solidaridad. Por tal motivo, la evangelizacion y la diaconia
han de estar juntas, pues no se comprende la una sin la otra, porque la
naturaleza de la Iglesia es la de ser expresion de servicio y comunién. Por lo
tanto, lo litrgico, el culto, los sacramentos adquieren sentido en la medida
en que preparan a la comunidad para el compromiso social de transformar
la sociedad en concordancia con el reino de Dios. De ahi que los alcances
de la reconciliacion no se agotan al interior de la comunidad cristiana, sino
que se abren a la reconciliaciéon de todos con el todo (hombre, cosmos,
Dios). En otras palabras, es una relacion cosmoteandrica®** donde“lo divino,

» Seria mas preciso hablar de intuicién teoantropocdsmica, porque anthropos se refiere al ser

humano como tal, mientras que aner (genitivo: andrds) tiende a connotar la masculinidad. Sin embargo,
mantenemos el término teandrico porque es el que se ha arraigado en la tradicién del pensamiento
occidental para expresar la unién, sin confusién, de lo humano con lo divino y, en efecto, antes de
Homero significaba hombre y no solo varén (Panikkar, 1991).
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lo humano y lo césmico forman tres dimensiones reales y diferentes que
constituyen una realidad” (Panikkar, 1991, p. 6). Dios en Cristo reconcilia al
mundo (al cosmos, la creacién entera) consigo mismo (cf. 2 Co 5: 19). La
visién paulina sobre la reconciliacion gira en torno a la solidaridad de Dios
con los seres humanos como la base de la solidaridad interhumana.

Las esperanzas mesidnicas de las cuales Jests hace eco consistian en la
posesion de una tierra libre, con una monarquia y unas instituciones civico-
religiosas, como las que existian en tiempos de los reyes David y Josias. No
obstante, Jestis desconcierta a sus mismos discipulos y seguidores“(...) no
dice ni una palabra de rebelion contra los romanos ni hace alusién alguna a
la restauracion del reino Davidico. (...) no alimenta el nacionalismo judio”
(Arango, 1982, p. 383). El reino que Jests anuncia no estd sujeto a ningtin
territorio o Estado politico. Lo primero que exige a sus seguidores es la
conversion desde su interior y que cada persona se relacione de manera
intima con Dios. En tal sentido, uno de los ejemplos célebres de Jests
sobre el perdén y la misericordia lo evidencian los evangelios cuando Jesus
comparte la mesa comiendo con pecadores y publicanos (Mc 2: 15). La
misericordia de Dios presente en Jests no es de una actitud maniquea que
separa a los hombres en buenos y malos, dando por descontado a estos
ultimos.”Jesus, por el contrario, se acerca a cada hombre en concreto en su
situacién de enfermo o de pecador, y no desde una norma legal (Mc 2,17)”
(Arango, 1982, p. 384). Les dice a los fariseos que es mds importante tener
un corazén sincero y compasivo que una practica rigorista de la ley. En
efecto, la misericordia de la que habla y practica Jesus es el mismo amor del
que habla Oseas: tener misericordia es amar, y esto, a su vez, es el verdadero
conocimiento de Dios. Por lo tanto, para Jesus, amar es tener misericordia,
es aceptar al otro y perdonarle, es llevarlo a una conversion personal, cuyas
repercusiones alcanzaran a toda la sociedad.

Jesus llega a cada persona en su situacion concreta, acompanado siempre
de una actitud de misericordia que expresa la acogida y la aceptacion total
del otro, como lo muestra el encuentro con la mujer adultera a quien
no la juzga, sino que le exige un cambio que involucra a todo su ser. De
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igual modo, esta el episodio de los dos ciegos que desean la misericordia:
“iCreéis que puedo hacer esto?”y los ciegos le responden:“Si Sefior”. De
nuevo Jesus les dice: “Hagase en vosotros segin vuestra fe”. Esa fe que
“ellos profesaron en la accion de Jesus los transformé” (Arango, 1982, p.
386). El amor, manifestacién de misericordia que expresa y anuncia Jesus
con sus actitudes y acciones, es novedad con respecto a la ley del levitico,
donde anade: “Pero yo os digo: amad a vuestros enemigos, bendecid a los
que os maldicen, haced bien a los que os aborrecen y orad por los que os
ultrajan y os persiguen (Mt 5: 44). Se trata de ser exigente en la no acepcion
de personas, y no condescender con el mal. El amor estd por encima de
todo y hasta en la misma ley, si esta coopera en la opresién del otro y le
niega la justicia (Mt 5: 31-32).

El perdén y la misericordia sobrepasan la dimension individualista
e incluye toda la realidad humana y del mundo. Por lo tanto, la
transformacién del mundo en un nuevo orden que beneficie a todos,
especialmente a los mds pobres y excluidos, es una exigencia del reino de
Dios. No basta decir:“Sefior, Sefior”. Hay que hacer la voluntad de Dios en
la vida concreta, en la situacion en que vivimos, en la historia del hombre.
En tal sentido, Jests llevd a cabo la reconciliaciéon porque curd enfermos,
expuls6 demonios, se sent6 a comer con los recaudadores de impuestos,
se dejo tocar por la mujer impura y fue capaz de tomar agua de manos
de la samaritana, y, sobre todo, porque tomé partido por los pobres, los
hambrientos y los miserables. Ademds, con sus acciones quebrant6 las
barreras que dividian a los seres humanos en justos e impios, sanos y
enfermos, satisfechos y hambrientos, y entr6 en conflicto mortal con los
enemigos de la reconciliaciéon (Coenen et al., 1994, p. 47).

Es decir, el perdéon y la reconciliacion constituyen los cimientos del
evangelio. El perdon desde lo biblico es un don que no puede ser impuesto
de unos para con otros. Es decir que el perdon desde las victimas solo puede
brotar de la interioridad, de la conviccién y de la libertad. En cambio, desde
la situacion del victimario, el perdén nace del arrepentimiento sincero que
se traduce en reparacion. De lo contrario, se cae en la impunidad. Desde
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esta perspectiva, la reconciliacion cristiana se concibe como un acto de amor
y no como fruto de una negociacién donde perdura el odio, la soberbia y la
arrogancia que quiere siempre imponerse sobre el otro.

La reconciliacién y el perdén tienen una implicacion interpersonal:
consiste en el respeto y amor a los adversarios. Es decir, todos aquellos que
sienten y obran de modo distinto al nuestro en lo social, politico, cultural y
religioso deben ser persuadidos por el dialogo. Ello exige distinguir entre el
error que debe ser rechazado y la persona que yerra, para que ella siempre
mantenga su dignidad. Por lo tanto, el amor cristiano es acogido y extensivo
para todos, incluye a los enemigos tal como lo afirma el evangelio.”Amaras
a tu préjimo y aborreceras a tu enemigo”. Pero yo os digo:“Amad a vuestros
enemigos, haced el bien a los que os odian y orad por lo que os persiguen
y calumnian” (Mt 5: 43-44) (GS 28).

El perdén significa la cancelacién o la remision de las deudas para con
Dios. Precisamente, en griego, perdonar (afiemi) significa exonerar, eximir
o liberar. Es decir, perdonar equivale a liberar plenamente a alguien de la
dominacién de su historia pasada. En tal sentido, cuando Dios perdona,
olvida determinantemente el pasado de la persona perdonada y deja sin
vigencia las consecuencias presentes o futuras de las pasadas transgresiones,
como lo atestigua el evangelista Lucas en la parabola del hijo prédigo
(Nolan, 1981). De ahi que la consecuencia del perdén es la reconciliacion
que consiste en”“el restablecimiento de la concordia y la amistad entre dos
0 mas partes enemistadas”. Por lo tanto, sera posible cuando se reconoce
la existencia de un conflicto en el que hay victimas y victimarios, y que
requiere de alternativas para que las partes involucradas acuerden una
convivencia plena y tranquila.

El proceso de reconciliacion es detallado por el Catecismo de la Iglesia
Catdlica (CIC) como el paso de una situacion de infidelidad al proyecto
salvifico de Dios, causado por la ruptura de las relaciones con Dios y con
la comunidad de fe. El restablecimiento de dichas relaciones de afecto con
Dios y con la comunidad eclesial es lo que funda la reconciliacion. En tal
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sentido, la IC dispone del sacramento de la reconciliacién a partir de la
confesion, la conversion y el perdon de los pecados, a través de los siguientes
cinco pasos: 1-. El examen de conciencia de las causas que generaron
el distanciamiento de la comunidad de fe. 2-. El arrepentimiento como
camino de recomposicion para ser aceptado nuevamente en la comunidad
de fe. 3-. La contricién, que consiste en reparar los dafios cometidos por los
errores con la intencién de no volverlos a cometer. 4-. La confesién, que es
la conviccidn de expresar abierta y sinceramente las faltas y el deseo de ser
perdonado y 5-. La penitencia que conlleva la tarea de corregir y reparar los
errores (Ascanio Merchan, 2014).

La reconciliacién es fruto del perdén que acontece cuando libramos a la
persona de la deuda que tenia con nosotros, y optamos por no condenarla. En
tal sentido el perdén se entiende como un proceso mediante el cual la victima,
de manera voluntaria, supera sentimientos, pensamientos y comportamientos
negativos hacia el perpetrador reemplazandolos por unos de caracter
positivo. (...) Lo que suele implicar que se modifique la perspectiva hacia el
perpetrador y se acepte o resignifique la situacion (...) generando un cambio
en la comprension sobre el hecho victimizante, sin que esto implique el olvido
de este. (Castrillén, Knudsen, Lopez, Correa y Castafieda, 2018, p. 86)

Segun Castrillén, et al... (2018), al hacer una revisién del concepto de
reconciliacién se han encontrado multiples perspectivas, tales como a)
recurso retérico, donde no se define un significado concreto; b) sinénimo
de términos vecinos como paz o armonia; c¢) término multivocal, en
el que los autores simplemente se abstienen de elegir una definicién
sobre todas las existentes; d) meta, donde la reconciliacién es descrita
como el punto final de todo tipo de construccion de paz; o e) proceso,
que no conduce necesariamente a un resultado concreto. Sin embargo,
independientemente de esa diversidad de perspectivas del concepto de
reconciliacién, todas coinciden en que su finalidad es

Construir y/o reparar los vinculos sociales que se han roto, y restablecer

relaciones que conduzcan a la aceptacién mutua, lo cual va desde lo
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interpersonal hasta lo grupal y, en general, se enfoca en la construccién de
un futuro colectivo. (...) De manera particular, el didlogo, la compensacion
por el dafio, la voluntad de las partes y la mediacién de un tercero son
condiciones necesarias para que se generen escenarios de reconciliacion.
(Castrillén, et al..., 2018, p. 86)

Desde la perspectiva planteada, cabe diferenciar que”el perdén involucra,
principalmente, a la victima y al agresor, mientras que la reconciliacion
asume el restablecimiento de los vinculos entre la victima, el victimario y la
comunidad” (p.86).

De otra parte, el proceso de perdonar ha de estar presidido por la verdad
sobre el hecho o los acontecimientos. Es decir, en todo proceso ha de ser
evidente la verdad sobre el hecho victimizante, el reconocimiento del dafio
causado, la muestra de arrepentimiento por parte del cauSte y la empatia
frente al dolor de las victimas con claras formas de reparacion. Sin estos
elementos, el proceso de perdonar puede convertirse en asunto dafino y
revictimizante (Castrillén, et al..., 2018). En este orden de ideas, basta una
persona para perdonar, pero se requiere de dos para que haya reconciliacion.

El principio de reconciliacién tiene el propdsito de construir y/o reparar
los vinculos sociales interpersonales e intergrupales que se han fracturado,
y restablecer relaciones que lleven a la aceptacién mutua. En tal sentido, el
didlogo, la reparacién por el dano causado, la voluntad de las partes y la
mediacion de un tercero son condiciones necesarias para crear escenarios de
reconciliacion. Tanto el perdén como la reconciliacién promueven y favorecen
el bienestar psicologico de las victimas, y buscan el restablecimiento y la
generacion de nuevas redes sociales, asi como la superacion de sentimientos
de rencor, odio y venganza (Castrillon, et al..., 2018).

En suvisita a Colombia, el papa Francisco en el encuentro con las victimas
de la violencia fue enfatico en precisar el sentido de la reconciliacion.
“No significa desconocer o disimular las diferencias y los conflictos.
No es legitimar las injusticias personales o estructurales. El recurso a la
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reconciliacién no puede servir para acomodarse a las situaciones de
injusticia”. Giraldo, 2017, p. 4). El auténtico sentido reconciliador lleva
aparejado sanar las heridas que ha dejado el conflicto armado y la violenica
en el pais. En tal sentido, la tarea del cristiano es que alli donde existe el
odio y el resentimiento, debe plantar las semillas del amor y la misericordia.
Finalmente, afiadi6 el papa Francisco:

Aun cuando perduren conflictos, violencia o sentimientos de venganza, no
impidamos que la justicia y la misericordia se encuentren en un abrazo que
asuma la historia de dolor de Colombia. Sanemos aquel dolor y acojamos
a todo ser humano que cometié delitos, los reconoce, se arrepiente y se
compromete a reparar, contribuyendo a la construccién del orden nuevo

donde brille la justicia y la paz. (p.5)
Y agrego:

Queridos colombianos: No tengan temor a pedir y a ofrecer el perdén. No
se resistan a la reconciliacion para acercarse, reencontrarse como hermanos
y superar las enemistades. Es hora de sanar heridas, de tender puentes,
de limar diferencias. Es la hora para desactivar los odios, renunciar a las
venganzas y abrirse a la convivencia basada en la justicia, en la verdad y en
la creacién de una verdadera cultura del encuentro fraterno. Que podamos

habitar en armonia y fraternidad, como desea el Sefior. (p.6)

4.2~ Lavision dela veconciliacion segin los documentos del Magisterio dela
’]ylediwcwtéllm. (s

El Concilio Vaticano II gest6 y promovi6 la renovacion interna de la
Iglesia, dando lugar a comprensiones mas acordes con la naturaleza y
las necesidades de la comunidad eclesial que se habian anquilosado de
forma preponderante en una perspectiva juridica. A cambio, El Concilio
propuso una perspectiva mas amplia ligada a la fe integral y a la historia
de la salvacion. Inicialmente, exhortdé a una renovacion del sacramento
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de la penitencia que empezé a llamarse sacramento de la reconciliacion
(SC 72). De ahi que la finalidad de la reconciliacién es la restauracién de
la amistad y la paz en relacién con Dios, consigo mismo, con los otros y
con el universo (LG 119). En otras palabras, la reconciliacion es posible a
través del encuentro y la comunicacion para unir lo que estaba separado
e incomunicado por el pecado. En sentido metaférico, la reconciliacion es
como un cemento que actlia para reparar y sanar la ruptura de la relacién
de comunion con Dios, y que, a su vez,

Provoca la ruptura de la unidad interior de la persona humana, de la relacién
de comunioén entre el hombre y la mujer y de la relaciéon armoniosa entre
los hombres y las demas criaturas. En esta ruptura originaria debe buscarse
la raiz mas profunda de todos los males que acechan a las relaciones
sociales entre las personas humanas, de todas las situaciones que en la vida
econdmica y politica atentan contra la dignidad de la persona, contra la
justicia y la solidaridad. (DSI 27)

La persona humana salvada y la sociedad renovada constituyen la
cimiente de la reconciliacién. En tal sentido, la preocupacién esencial de
la Iglesia es velar por la promocion de la dignidad humana que involucra
la construccion de las relaciones humanas con base en la justicia y el
amor. Jesucristo es el prototipo y el fundamento de la nueva humanidad
reconciliada. En El, el ser humano encuentra su plenitud (2Cor 4: 4). Es
decir, con el testimonio definitivo de amor que Dios ha manifestado en la
cruz de Cristo, las barreras de enemistad fueron derrocadas (cfr. Efesios
2: 12-18), y para todos aquellos que viven la vida nueva de Cristo, las
diferencias raciales y culturales no son ya motivo de divisién (cfr. Rom 10:
12; Gal 3: 26-28; Col 3: 11) (DSI 431). De igual manera, Jests con sus obras
y palabras muestra el nexo entre solidaridad y caridad, revistiéndola de
gratuidad total, de perdon y de infinita reconciliacién. En consecuencia,

(...) el préjimo no es solamente un ser humano, con sus derechos y su
igualdad fundamental con todos, sino que se convierte en la imagen viva de

Dios. (...) Por lo tanto, debe ser amado, aunque sea enemigo, con el mismo

Ca/)itulo/ 8 : Fundamentacion biblica W fw[éyicax delos Imina'piod de w‘u[ad,/udticia,
1epa,/wa'énf, veconciliacion ypaz

amor con el que le ama el Sefior, y por €l se debe estar dispuesto al sacrificio,

incluso extremo: dar la vida por los hermanos. (Jn 15: 13) (DSI 196)

En tal sentido, el apdstol Juan propone la sintesis de la reciprocidad
del amor a la manera de Jests: “como yo os he amado, asi amaos también
vosotros los unos a los otros” (Juan 13: 34) (DSI 32). Sin embargo, la sola
sociabilidad humana, cuando esta fincada en la soberbia y el egoismo, se
convierte en un 6bice que impide la reconciliacion. Para ello, las personas y
las sociedades han de establecer relaciones de solidaridad y colaboracién al
servicio del hombre y el bien comun (DSI 150).

De esa forma, el mensaje cristiano ofrece una vision universal de la
vida de los hombres y de los pueblos que consiste en hacer comprender
lo fundamental de la unidad a imagen de la Trinidad, no solo en formas
de organizacion, intereses politicos, proyectos econémicos e ideoldgicos,
sino que libremente han de estar orientados hacia la cooperacién, con la
conciencia de ser miembros vivos de la gran comunidad universal (DSI
432). Todo ello con el fin de perfeccionar un orden internacional que
garantice la convivencia pacifica entre todos los pueblos. En efecto, para la
resolucion de los conflictos que comprometen la estabilidad de los pueblos
y la seguridad internacional es imprescindible la renuncia definitiva a la
guerra como recurso para hacer justicia. En consecuencia,

La guerra puede terminar, sin vencedores ni vencidos, en un suicidio de
la humanidad; por lo cual hay que repudiar la 16gica que conduce a ella,
la idea de que la lucha por la destruccién del adversario, la contradiccion
y la guerra misma sean factores de progreso y de avance de la historia.
(DSI 438)

El Magisterio eclesial expone algunos elementos indispensables para edificar
un renovado orden internacional:“la libertad y la integridad territorial de cada
Nacién; la tutela de los derechos de las minorias; una equitativa distribucién de
los recursos de la tierra; el rechazo a la guerra y al armamentismo; el cese de la
persecucion religiosa” (DSI 438). Al mismo tiempo,
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El sistema de la venganza privada y de la represalia ha sido sustituido
por el imperio de la ley, asi también es urgente ahora que semejante
progreso tenga lugar en la Comunidad Internacional. En una palabra, el
derecho internacional ‘debe evitar que prevalezca la ley del mas fuerte’.
(DSI 439)

De otra parte, “La Iglesia ensefia que una verdadera paz es posible
solamente por el perdon y la reconciliacién”(DSI 1092). No es facil perdonar
ante las consecuencias nefastas de la guerra y de los conflictos. Perdonar se
hace cuesta arriba porque la violencia, especialmente cuando conduce a
abismos de inhumanidad y de desolacién, deja siempre una herencia de
dolor y frustracion, que solo puede ser aliviada por una profunda reflexion,
leal y valiente, mediada por la actitud del arrepentimiento. “El peso del
pasado, que no puede ser olvidado, puede ser aceptado solo en presencia
de un perdén reciprocamente ofrecido y recibido: se trata de un recorrido
lago y dificil, pero no imposible” (DSI 517).

El binomio justicia y verdad representan los requisitos concretos de la
reparacion. En tal sentido, los organismos judiciales internacionales han
de instituir“procedimientos adecuados, respetuosos de los derechos de los
imputados y de las victimas”(DSI 518). Sin embargo, es necesario trascender
la determinaciéon de los comportamientos delictivos y las decisiones
debidas a los procedimientos de reparacion, para lograr el restablecimiento
de relaciones reciprocas y de acogida entre los pueblos divididos, como
sefial de reconciliacion.

4.3-. Lavision dela veconciliacion en los documentos de las Conferencias
Episcopales Latinoamericanas

En la época en la que transcurrieron las conferencias de Medellin
y Puebla, las condiciones y los desafios de la reconciliacién estuvieron
enmarcados por un contexto de grandes tensiones producto de la situacion
de pobreza, el surgimiento de los conflictos armados internos y las
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dictaduras que golpearon abruptamente los derechos de los mas pobres,
haciendo paupérrimas sus vidas. A esto se afadi6 el auge de

los procesos de violencia institucionalizada en las formas de la detencién,
tortura y desaparicién de personas, masacres u otras formas histéricas de
violacién de derechos humanos [que] fueron planteando nuevos dilemas y

desafios para la teologia y la praxis de la Iglesia. (Azcuy, 2016, p. 137)

Ante este panorama, de la reflexién sobre la violencia, la injusticia y la
dependencia fue surgiendo una teologia de la reconciliacién, que conté con
la compania y la colaboracién de comisiones de la verdad, como una forma
de reconocimiento para las personas, los familiares y la sociedad, haciendo
aportes significativos a la memoria de la verdad.

Dichas comisiones estan cimentadas en la consolidacion de una real
fraternidad entre los seres humanos y que ha sido aportada por Cristo,
principe de la paz, al reconciliar a todos los hombres con el Padre. La
solidaridad humana no puede realizarse verdaderamente sino en Cristo,
que es quien da la paz que el mundo no puede dar (Cf. Jn 14: 27). El amor
es el alma de la justicia. El cristiano que trabaja por la justicia social debe
cultivar siempre la paz y el amor en su corazén (DM 2: 14).

En el documento de Puebla, Jests abre su mensaje de conversién a
todos, sin excluir a los mismos publicanos. La perspectiva de su mision
es la salvacion integral del ser humano mediante un amor transformante,
pacificador, de perdén y reconciliacion (DP 1: 4). En tal sentido, exige del
cristiano una conversion personal y a la vez cambios profundos de las
estructuras, que realmente respondan alegitimas aspiraciones de los pueblos
hacia una verdadera justicia social. Esto porque la pobreza que padecen
muchos y muchas es el producto de injustas estructuras econdmicas,
sociales y politicas que producen ricos cada vez mds ricos a costa de pobres
cada vez mas pobres, en cuyos rostros concretos se evidencian los rasgos
sufrientes de Cristo que cuestionan e interpelan. Es el caso de los nifios con
deficiencias mentales y corporales irreparables, los nifios vagos y explotados
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que deambulan por las ciudades; los jévenes desorientados y frustrados
por la falta de oportunidades de capacitacion y ocupacién; los indigenas
y afroamericanos que viven marginados y en situaciones inhumanas; los
campesinos privados de tierra y sometidos a sistemas de comercializacion
que los explotan; los obreros mal retribuidos y con dificultades para
organizarse y defender sus derechos; los subempleados y desempleados,
despedidos por las duras exigencias de crisis econémicas; los marginados
y hacinados urbanos agobiados por la carencia de bienes materiales; y los
ancianos marginados de la sociedad del progreso que prescinde de las
personas que no producen (DP 30-39).

La auténtica reconciliacion implica liberacion de todo aquello que destruye
la dignidad humana (DP 329). De igual forma, implica la exclusién de toda
actitud egoista, “de orgullo, de ambicién y envidia que generan injusticia,
dominacion, violencia a todos los niveles; lucha entre individuos, grupos,
clases sociales y pueblos, asi como corrupciéon, hedonismo, exacerbacion
del sexo y supetficialidad en las relaciones mutuas” (DP 328). También el
abandono de las falsas concepciones de Dios que conllevan a conductas
antinaturales y aberrantes manipulaciones del hombre por el hombre
(DP 406). La evangelizacion es un llamado constante a la conversién que
es reconciliacion y vida nueva, y a la vez “comunién con el Padre que nos
hace hijos y hermanos. Hace brotar, por la caridad derramada en nuestros
corazones, frutos de justicia, de perddn, de respeto, de dignidad, de paz en el
mundo” (DP 352).

La Iglesia, como sacramento de comunién en una realidad histérica
marcada por los conflictos, tiene una tarea y es la de promover la
reconciliacion y la unidad solidaria de nuestros pueblos (DP1302). En
tal sentido,

La reconciliacién no es la restauracién del pasado, sino la instauracién de
una nueva relacién entre agredidos y agresores. Las victimas son capaces
de experimentar —a la luz de Dios— no la venganza contra sus victimarios,

sino la posibilidad real de imaginar un futuro compartido, un estado de
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cosas completamente nuevo, y de entender hondamente que es el agresor
quien ha afectado su propia dignidad y humanidad. Esta comprension
de una ‘nueva humanidad’ es la accién de Dios que conduce tanto a los
ofendidos como a los ofensores hacia una nueva vida en el futuro, y supera
(sin negarlas) las indiscutibles heridas del pasado. La nueva humanidad es
una nueva relacién entre ultrajados y agresores. (Conferencia Episcopal de
Colombia, 2016, p. 6)

De otra parte, la ley 795 del 2005, en el articulo 4 sefiala que el proceso
de reconciliacién nacional debe promover, en todo caso, el derecho de
las victimas a la verdad, la justicia y la reparacion, y respetar el derecho al
debido proceso y las garantias judiciales de los procesados.

En el contexto contempordneo, la reconciliaciéon tiene el reto de
superar ese lastre parcializado de lo religioso y asumir una perspectiva
mas integradora que incluyente donde tiene cabida no solo lo religioso,
sino también lo politico, lo social y lo cultural. Segin los consensos
internacionales, ha habido un esfuerzo por categorizar el concepto y
definir sus lineamientos de forma clara. En la actualidad hay dos enfoques,
uno de abajo hacia arriba y otro de arriba hacia abajo. El primero tiene el
propésito de restaurar las relaciones interpersonales o comunitarias, y el
segundo consiste en la implementacion de medidas desde el nivel nacional
para lograr la reconciliacion local. En tal sentido, la reconciliacién dada por
las caracteristicas del contexto colombiano ha de ser entendida como un
proceso complejo y a largo plazo, donde un pueblo intenta pasar de un
pasado en guerra de mas de medio siglo a un mejor futuro.

El logro de la reconciliaciéon en Colombia ha de estar permeado por los
avances del concepto tanto anivel nacional como en el planointernacional de
pensadores como: Lederach, De Greiff, Bloomfield, entre otros, ya que todos
ellos subrayan las siguientes dimensiones que vienen a facilitar los alcances
de la reconciliacion: las instituciones, los antagonistas y la comunidad en
general han de fundamentarse en la confianza; la democracia ha de estar
cimentada en la participacion social y politica; en todo el territorio nacional
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se ha de garantizar la seguridad, el desarrollo econémica equitativo y la
resolucion pacifica de los conflictos; y la reivindicaciéon de los derechos de
las victimas debe contemplar la inclusion social, la justicia, la reparacion y
la verdad para que la paz no sea un idilio (Cfr. Ley 1448 de 2011).

Por ultimo, se hace necesario reconocer los niveles de la reconciliacion
con miras a poder desarrollar diversas acciones que ayuden a la
cicatrizacion de las heridas y el reconocimiento de responsabilidades. El
primer nivel es el interpersonal, que estd relacionado con la restauracion
de relaciones de cooperacién y confianza entre victimas y victimarios. El
segundo nivel consiste en la integracion de los afectados por el conflicto a
la sociedad, para que puedan realizar sus proyectos de vida tanto familiares
como profesionales. Es decir, que para la consolidaciéon de la paz urge la
reconstruccion del tejido social a través del conocimiento y la comprension
de las causas y las consecuencias del conflicto, de tal manera que permita a
las victimas y los victimarios la reparacién de su propia historia y el rol que
ejercieron en medio del conflicto. El tercer nivel es el de la reconciliacion
politica que tiene como cometido la construcciéon de relaciones de confianza
entre la sociedad en su conjunto y el Estado, que lleven al mejoramiento
de las condiciones socioeconémicas de forma integral, y a la proteccion
de las libertades civiles y politicas, en el marco de la promocién de una
cultura de la legalidad y del respeto por los derechos humanos, en los que,
indiscutiblemente, el Estado debe ser garante.

La incorporacion gradual y progresiva del enfoque diferencial en el marco
de atencién, asistencia y reparacion integral a las victimas consolida las
siguientes lineas de intervencién operativa y gestioén interinstitucional: i)
Definicion y elaboracién de lineamientos, protocolos y rutas de atencién y
reparacion integral, procesos de retornos y reubicaciones y lineamientos para
la adecuacion y construccién de centros regionales. ii) Disefio del modelo
de operacién de la Unidad para las Victimas con enfoque diferencial. iii)
Incorporacién de variables para la caracterizacién diferencial de las victimas
en los términos del articulo 3° de la Ley 1448 de 2011 y Decretos con fuerza

de Ley. iv) Articulacién de las 6rdenes de la Corte Constitucional con las
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medidas contenidas en el marco legal en particular: Autos 004, 005, 006,
251 y 092. v) Estrategias de divulgacién y socializacion del marco legal.
vi) Acciones sistematicas de medicién del goce efectivo de derechos de la
poblacién victima. (Sistema Nacional de Atencién y Reparacion Integral a
las Victimas, 2013, p. 7)

Por otro lado, el perdén cristiano no es sinénimo de impunidad.

(...) la impunidad ha buscado legitimaciones religiosas, a través de un
recurso a mia veta reconciliatoria del cristianismo, desnaturalizando el
valor cristiano del perdén. Se ha querido sustraer el perdén de su ambito
propio de las relaciones interpersonales, donde se realiza su valor
cristiano como acto creador, gratuito, libre y riesgoso, que busca superar
situaciones limite de ruptura mediante una fe activa en el ofensor,
reconstruyéndolo como hermano, y trasladar ese perdén al ambito
de las relaciones juridico-politicas, donde las relaciones humanas son
mediadas por estructuras en que estan ausentes las dimensiones de
gratuidad, creatividad y libertad en que se nutre esencialmente el valor
del perdoén. (Giraldo, 1995, parr. 17)

En consecuencia, el perdén solo lo puede otorgar el ofendido (la victima),
jamas el ofensor (victimario) ni las estructuras o instituciones en las que se
representa. De ahi que el perdén desde la mirada cristiana es un

(...) acto creador, gratuito, libre y riesgoso, que busca superar situaciones
limite de ruptura mediante una fe activa en el ofensor, reconstruyéndolo
como hermano, y trasladar ese perdén al &mbito de las relaciones juridico-
politicas, donde las relaciones humanas son mediadas por estructuras en
que estan ausentes las dimensiones de gratuidad, creatividad y libertad en

que se nutre esencialmente el valor del perdén. (Giraldo, 1995, parr. 17)

En esta perspectiva, la tradicion teoldgica y cristiana ha hecho énfasis
en los siguientes aspectos como requisitos fundamentales del perddn.
Estos son: 1) el esclarecimiento de la culpabilidad; 2) el arrepentimiento

247



248

La 751[&! ia colombiana frente al conﬂictof

del ofensor o la actitud consciente del mal infligido; 3) la confesion de la
culpa; 4) el propésito de enmienda; y 5) la reparacion del dafio causado. Al
respecto, el papa Juan Pablo II, en la enciclica Dives in misericordia (“Rico
en misericordia”), afirmo:

La justicia, rectamente entendida, constituye la finalidad del perdén. En
ningtn paso del mensaje evangélico el perdoén, ni siquiera la misericordia
como su fuente, significa indulgencia para con el mal, para con el escandalo,
para con la injuria, para con el ultraje cometido. En todo caso, la reparacion
del mal o del escandalo, el resarcimiento de la injuria, la satisfaccién del

ultraje, son condiciones del perdén. (DIM 14)

En relaciéon con el contexto de guerra y conflicto permanente en que
vive el pueblo colombiano, la reconciliacién implica adentrarse al ambito
de lo social e intentar la restitucion de las relaciones quebrantadas entre las
partes para recomponer el tejido que ha sido roto. Un ejemplo de ello es el
compromiso de los actores involucrados en el conflicto para crear procesos
de transformacion en sus relaciones y la sanacion integral de las victimas
(Ascanio Merchan, 2014). De esta manera, para que la reconciliacién no se
convierta en una palabra vacia, es necesario que tomemos la iniciativa en
dar el primer paso, como lo pidi6 el papa Francisco en su visita apostélica a
Colombia, sin esperar que lo hagan los otros. Basta una persona buena para
que haya esperanza y esa persona puede ser cada uno de nosotros.

Cabe aclarar que la reconciliacién no consiste en disimular los conflictos,
las guerras, las tragedias o acomodarse a las situaciones de injusticia de
manera sumisa y pasiva, ni superar el afan infernal de posesién para con la
naturaleza hasta el punto de haberla convertido en un mar de color marrén
por la mezcla de sangre y tierra, donde los arboles y los pajaros lloran
porque han sido arrasados sin compasion. Todo lo contrario, la experiencia
de la reconciliaciéon comporta la necesidad de salir del pantano de la
violencia y del rencor, superar los egoismos y asumir de forma denodada
una convivencia fundada en el respeto. En consecuencia, todo esfuerzo de
paz sin un compromiso de reconciliacion serd un fracaso.
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Por lo que se refiere a la IC, esta ha de ser siempre respetuosa del rostro
multiforme presente en la diversidad de las culturas asentadas a lo largo y
ancho del territorio nacional, prestando siempre con humildad una actitud
de servicio y en procura de hacer siempre, sin mirar a quien, el bien a
todas las personas, sin rasgos de ninguna distinciéon o preferencia, pero
con preferencia marcada por los marginados y excluidos de la sociedad. Es
decir, la tarea irrenunciable es la de

(...) trabajar sin cansarse para construir puentes, abatir muros, integrar
la diversidad, promover la cultura del encuentro y del didlogo, educar al
perdén y a la reconciliacién, al sentido de justicia, al rechazo de la violencia

y al coraje de la paz. (Papa Francisco, 2017, parr. 17)

La reconciliacién como paso fundamental en la construccién de la paz
no puede quedarse en una pretension meramente individual, privada de
las personas o en una solicitud de ser algo simple y llano sin exigencias
de compromiso. En este sentido, es necesario generar y legitimar las
condiciones que permitan el reconocimiento de las victimas, la aceptacion
de la responsabilidad de manera expresa y sin rodeos por parte de los
actores del hecho violento y la reparacién material, psicosocial, juridica y
simbolica de las victimas (Caviedes Hoyos, 2017). Es decir, las victimas, los
agresores, el Estado y la sociedad en su conjunto han de avanzar en la
superacion de factores estructurales de la violencia y la reparacion en la
reconstruccion de los dafios que va dejando (Fernandez, 2014).

(Qué se necesita para que Colombia, después de décadas de
enfrentamiento fratricida, pueda aprender a vivir en una paz estable y
duradera? Primero, percatarnos de manera consciente de las nefastas
consecuencias del conflicto armado que hemos vivido durante varias y
largas décadas, donde se avizora de manera casi habitual la estigmatizacion
y la demonizacién del contrario, haciéndonos enemigos los unos de los
otros. Esto ha traido efectos monstruosos como la polarizacion con ribetes
de apasionamiento e irracionalidad que permea todas las esferas de la
sociedad colombiana como la politica, la religiéon y la cultura, y que se
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traduce en enfrentamientos azuzados por los medios de comunicacion.
Consideramos que una de las alternativas es el empezar a dejar atras los
arraigados sectarismos y estigmatizaciones que han servido de justificacion
a la guerra, otra serd el emprender iniciativas regionales y locales mediante
el didlogo, la tolerancia y la aceptacion del otro, como mecanismos para
dirimir las diferencias. La reconciliacién en Colombia hay que “darle el
lugar que se merece en el debate publico a una causa urgente que debe
ser prioridad nacional: remendar el tejido social alli donde el conflicto mas
estragos ha hecho” (Revista Semana, 2014, parr.10). En el mismo sentido,
Francisco de Roux, gestor de uno de los intentos mas audaces de construir
paz en medio de la violencia con el Programa de Desarrollo y Paz del
Magdalena Medio, afirma hay que “deponer las venganzas y ser capaz
incluso de perdonar lo imperdonable”. En fin, consiste en que “poner fin
al maniqueismo y la estigmatizacion que se ha apoderado de la agenda
publica no es solo cuestion de que los guerrilleros y el Estado lleguen a
acuerdos”, sino que es un asunto prioritario de todos los colombianos y
colombianas (Revista Semana, 2014).

En el proceso de reconciliacion, la educacién es de suma importancia. Sin
embargo, con tristeza debemos decirlo, a muchos politicos y oligarcas en este
pais no les interesa la educacion para la paz. La educacion que requiere la paz
no esla de una educaciéon moralista arcaica basada en la afirmaciéon maniquea
de que la violencia es mala. Por supuesto que los nifios y nifias deben tener
la imagen del bien y del mal, pero eso no es suficiente. En cambio, urge
en todos los ambitos educativos desarrollar en todos los distintos niveles
de escolaridad que hay en el sistema educativo colombiano, la cultura de
la discusion con argumentos y con altura, de la negociacién donde se sabe
escuchary hablar. De igual manera, comprende las artes y las letras, los modos
de vida, los derechos fundamentales del ser humano, los sistemas de valores,
las tradiciones y las creencias. En otras palabras, educar para la paz, como lo
establece la ley colombiana 1732 del 2014, es una tarea que incluye respeto,
admiracion y visibilizacion de las diversas expresiones culturales presentes
en el pais, con sus rasgos distintivos, espirituales, materiales, intelectuales y
afectivos que las caracterizan (Unesco, 1982).
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No cabe duda de que esto llevaria a los nifos y jévenes a entender
que no hay enemigos, sino adversarios. Asi, el otro dejaria de ser la
persona rival que hay que eliminar, y se reconoceria como el ciudadano
con el que puedo disentir o al que logro convencer con argumentos y
con ideas. En Colombia estamos urgidos de construir una cultura del
debate en la que sea posible ser criticado sin que eso desemboque en la
violencia y la intolerancia.

En Colombia tenemos el reto de estudiar, analizar y aprender de
aquellos paises que han vivido la experiencia del posconflicto como Irlanda,
Rusia, Ruanda y Sudéfrica, donde la reconciliacion y el perdén han sido
estudiados como mecanismos ligados a la consolidacion de la paz, porque
son necesarias

(...) las ideas, las emociones y las practicas de la gente sobre la paz, pues
dichos mecanismos no solo son beneficiosos para la relaciéon victima-
victimario sino también para reconstruir la confianza, los tejidos rotos, y
mejorar la convivencia en comunidad y sociedad. (Castrillon-Guerrero
et al., 2018, p. 86)

El perdén se interpreta como un proceso mediante el cual la victima
voluntariamente superasus sentimientos, pensamientosy comportamientos
negativos hacia el victimario y los reemplaza por unos de caracter positivo.

En sintesis, tanto el perdéon como la reconciliacién constituyen los
mecanismos indispensables para superar todos aquellos hechos y situaciones
causados por la guerra y la violencia. Al respecto, cabe senalar que,

(...) existen diferentes factores que influyen en la disposicién a perdonar y
a generar escenarios de reconciliacion por parte de la sociedad civil: se ha
observado que dicha disposicién puede variar de acuerdo con las creencias
de la persona, el grupo armado que comete el hecho victimizante, su nivel
de responsabilidad en este, y el compromiso y disposicion del agresor a

reparar a las victimas. (Castrillon-Guerrero et al., 2018, p. 86)
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Aunado a lo anterior, las creencias religiosas también cumplen un papel
importante. Es el caso de una persona que esta vinculada a determinada
préctica religiosa en la que

(...) comprende y practica el perdén y la reconciliacién, enmarcada dentro
de los lineamientos de su postura. De hecho, la valoracion de la ofensa desde
este sistema de creencias puede incrementar o disminuir la percepciéon de
irreparabilidad del dafio y, en concordancia, promover emociones positivas
encaminadas a perdonar, o bien, emociones negativas que obstaculicen este

proceso. (p. 87)

De igual manera y con bastante ahinco se han de tener en cuenta las
desviaciones o las malas interpretaciones que se hacen o se han dicho acerca
de la reconciliacién. En tal caso, algunos sugieren“el pretender imponer a
las victimas que perdonen o predicar el olvido sin verdad, arrepentimiento
y justicia” (Azcuy, 2016, p. 138). Sin embargo, la reconciliacién se da a nivel
“individual” como camino de sanacion para las victimas y a nivel “social”
como conjunto de acciones o estrategias que impiden que se reproduzca la
violencia o evitan que el pasado se repita. Cabe resaltar que la reconciliacion
no es un proceso simple y facil, pues, como toda realidad historica, es
inacabada, pero”algtn tipo de reconciliacién imperfecta, limitada y ambigua
es necesaria” (p. 138). La reconciliacién plantea exigencias morales, como el
cese definitivo de la practica de la violencia politica, subversiva o represiva;
supone actuar con verdad, libertad, justicia y amor, participacion y didlogo:
“el amor es la raiz espiritual de la reconciliacion y del perdén que ofrecemos
a quien nos ha injuriado y dafiado con acciones enemistosas” (p. 139).

Recapitulando, el valor cristiano de la reconciliacién no consiste en una
ruptura sin mas con el pasado, como muchos pretenden hacerlo entender,
con el pretexto de que los sentimientos de revancha o de venganza han de
dar paso a un futuro mejor que podria comenzar si se olvidara ese pasado.

Ciertamente el perdéon y la reconciliacién son valores evangélicos que no

pueden ser negados, pero tampoco pueden ser impuestos; al imponerlos
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se desnaturalizan. La reconciliacién cristiana no puede considerarse
como indiferencia, ingenuidad, cobardia, fuga de la realidad, carencia de
convicciones o falta de conciencia de su dignidad. Por el contrario, es un
acto de valentfa que busca superar situaciones limite de ruptura; un acto que
esta animado por una gran confianza en la capacidad de cambio del otro.
Pero es un gesto que no admite, ni ser trivializado, ni ser institucionalizado.
En el ambito de las relaciones interpersonales, la reconciliacién constituye
una accién espontdnea, gratuita, libre, creadora y riesgosa. Todas estas
caracteristicas son las que le dan su verdadero valor humano y evangélico.
Lo caracteristico de las relaciones juridico/politicas es el tratar de regular las
conductas colectivas mediante la construccién de estructuras que protejan,
de manera estable, los derechos de todos (...). Por ello, la reconciliacion,
trasladada irresponsablemente del ambito de las relaciones interpersonales
al ambito de lo juridico politico, puede alcanzar su maxima perversion, y
pasar de ser un acto creador de fraternidad, a ser un acto encubridor del
crimen y destructor de las estructuras protectoras de la dignidad humana.
(Giraldo, 1996, pp. 2-3)

5-. ﬁa//)ag

Bienaventurados los que trabajan por la paz,
porque ellos serdn llamados hijos de Dios

Mt5:9

5.1 Elsentido biblico yteoligico de lapag

Segun la Real Academia Espafiola de la lengua (RAE), el concepto paz
viene del latin Pax, pacis que significa “acuerdo, pacto”, que produce un
estado de quietud o tranquilidad. Ademas, dicho término es poseedor de
una serie de significaciones de las cuales tenemos las siguientes: ausencia
de guerras entre Estados; describe una situacion en la que no existe lucha
armada en un pais o entre paises; relacion de armonia entre las personas,
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sin enfrentamientos ni conflictos; es el acuerdo alcanzado entre las naciones
que ponen fin a una guerra. De igual modo, refiere a aquel estado de quien
no esta perturbado por ningtin conflicto o inquietud, y que disfruta de una
paz profunda; también da cuenta de una situacion de igualdad después
de haber saldado una deuda o devuelto un favor o una ofensa recibidos.
Quedamos, estamos en paz. A nivel individual y social, la paz es el estado
ideal al que aspira todo ser humano, o una sociedad, mediante una situacion
de total armonia y equilibrio entre el corazén y la mente del individuo.

En el trasegar de la historia encontramos tres versiones del concepto paz
que corresponden a tres culturas distintas: la hebrea (shaldm), la griega (eiréne)
y la latina (pax). La pax latina es la de los romanos, que significa crecimiento
econdmico y tranquilidad social en el Imperio y que era concedida gracias
al ejercicio de la fuerza del Estado, que entre otras funciones garantizaba la
conquista de nuevos territorios, la recaudacion de impuestos, la pacificacion
de los territorios ocupados y la seguridad en las fronteras, construian puentes,
acueductos, calzadas y ejercian el factor de romanizacion y civilizacién en
favor de los intereses del emperador. En tal sentido, la paz interior es fruto de
las confrontaciones violentas que se ejercian enviando las legiones militares
a las fronteras para combatir a los barbaros y expandir el Imperio. Los griegos
usaron el mito para reflexionar sobre la paz y la guerra, donde la diosa de
la paz era Eirené, que significa ausencia de guerra, y tiene dos hermanas: la
justicia que era Dike y Eunomia que era el buen gobierno. Las tres hermanas
Eirene, Dike y Eunomia eran hijas del rey del Olimpo, Zeus, fuente de la fuerza
y el poder. En tal sentido, el equilibrio y la armonia requerian del concurso
de las tres, pues la ausencia de una de ellas desencadenaba la ruptura. La paz
en la cultura hebrea estaba contendida en el término Shalom que significa la
vuelta a la justicia campesina original, que consistia en“hacer el bien a los
vecinos e inmigrantes, liberar a los esclavos, perdonar las deudas, restituir
las propiedades perdidas y permitir el descanso de la tierra durante los afios
sabatico y jubileo” (Caviedes Hoyos, 2017, p. 38).

Desde la perspectiva biblica, el significado del término paz esté ligado
a la palabra hebrea Shalom (su traduccién griega eiréne no se ajusta al
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significado del término latino pax ni al castellano paz) (Pelaez, 1997). En el
contexto semita, el concepto paz equivale a Shalom y se asocia a un saludo
especial propio de la cultura. Al respecto, Barclay dice: Shalom tiene dos
significados principales. Describe perfectamente el bienestar, la serenidad,
la prosperidad y la felicidad. El saludo de oriente es Sha-lom y con ese
saludo no solo le deseas a alguien que no tenga clase alguna de problemas,
sino que le deseas todo lo referente a su bienestar y su felicidad. Para el
judio, la paz es un estado de perfecto y completo bienestar. En segundo
lugar, Shalom describe las buenas relaciones personales, puntualiza la
intimidad, la amistad y la buena voluntad constante que puede haber entre
dos personas. A simple vista se ve que la paz no solo describe la ausencia
de guerras y luchas; la paz representa la felicidad y el bienestar de la vida y
la perfeccion de las relaciones humanas. Cuando el salmista pide que haya
paz en Jerusalén, solicita que las mejores bendiciones desciendan sobre
esta ciudad y sobre su gente (Sanchez Cetina, 2017).

En la cultura semita, Shalom deriva de la raiz verbal sim. Segun sus
empleos, hay un denominador comun que indica“lo completo, integro, cabal,
sano, terminado, acabado, colmado” (Peldez, 1997, p. 29). Por lo tanto, la paz
designa todo aquello que hace posible una vida sana, arménica, y ayuda al
pleno desarrollo humano. Algunos textos especifican lo que acabamos de
decir: el hecho de hallarse intacto, completo, lo encontramos en Job 9: 4; en
Ex 21: 34 aparece con el sentido de “restituir” o restablecer las cosas en su
originario estado; en 1Re 9: 25 aflora como “reparar”, como acabar una casa;
en Ex 21: 27 hace relacién a resarcir algiin dafio y en Dt 23: 22 significa cumplir
un voto. Es decir, la raiz slm en su significado original hace referencia al hecho
de”completar”o de”dar remate”a una realidad que es deficiente e incompleta
en algin aspecto. Los LXX tradujeron el termino shalém como una condicién
estable de los dos estados: estado objetivo, que hace mencion al deber ser, y el
subjetivo, que consiste en una satisfaccion de complacencia del que no carece
de nada. Es decir, significa a la vez bien y bienestar (Leon-Dufour, 2001).

Comoya se afirmaba, el contenido semantico del término paz es bastante
amplio, por lo mismo no se limita a la certeza de un acuerdo que garantiza
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la pax en sentido latino, ni a la exclusion estable del Estado de guerra propia
de la eiréne griega, sino que la paz, desde la perspectiva biblica, asocia e
integra todos los aspectos de bienestar total reflejados en la armonia de la
persona con Dios, consigo mismo, con los otros y con el universo, y en la
abundancia de la riqueza, el reposo y la bendicién, asi como en la buena
calidad de la salud, del trabajo, de la educacion, de la vida en general*, y la
plenitud de vida abundante para todos y todas (Leon-Dufour, 2001).

La clave que unifica entre si todos los valores diversos que convergen
en la nocién biblica de la paz estd indisolublemente ligada a la vida. Dicho
de otra manera, la conexién entre “buscar el bien”y alcanzar la“vida” (cf.
Am 5: 14) se entiende expresamente como una conexioén entre la“justicia”
y la“paz”, porque de la justicia brotara la paz (Is 32: 17). Por lo tanto, la
clave es la vida misma, que en el lenguaje biblico se entiende como don
de Dios. En este sentido, la paz es lo que esta bien, en oposiciéon a lo
que estd mal (Prov 12: 20; Sal 28: 3; Sal 34: 15). Asi mismo, en Sal 37:
11, “los humildes poseeran la tierra y gustaran las delicias de una paz
insondable”, y en Lev 26: 1-13:”“La paz es la suma de los bienes otorgados a
la justicia: tener una tierra fecunda, comer hasta saciarse, vivir en seguridad,
dormir sin temores, triunfar de los enemigos, multiplicarse, y todo esto en
definitiva porque Dios esta con nosotros”.

Habria que decir que la pobreza y la inequidad social constituyen un
serio obstaculo para la realizacion auténtica de la paz, situacion que es
denunciada de forma vehemente por los profetas como ausencia de justicia.
En consonancia, cobran importancia los aportes del profetismo biblico a
la paz en todas sus dimensiones, ya que ellos nunca separan lo politico
y lo social de lo religioso. Precisamente, denuncian undnimemente las
tramposas alianzas en las que se quiere justificar un estado de cosas que se

4 Los textos provienen delVocabulario de teologia biblica, publicado bajo la direccién de Xavier
Leon-Dufour (1912-2007). Edicién original: “Vocabulaire de théologie biblique”, Paris, Editions du
Cerf, 1962. Edicién espafiola: ISBN: 9788425408090 (Ed. Herder - 2001). La autoria de los articulos
es variada: el mismo Dufour, los coeditores: Jean Duplacy, Augustin G. P. Grelot y Jacques G. Lacan,
y varios te6logos como Charles Augrain, Stanislas Lyonnet, Jacques Guillet, André Feuillet, Francois
Amiot, Albert Descamps, Paul Beauchamp y otros.
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hacen inciertas por la ausencia de la justicia en las relaciones humanas. De
igual modo, la vacuidad de un culto privado sin contenidos significativos
y entregado solo a una solemnidad pomposa, se convierte en escandalo
para el mismo pueblo (1Re 22; Am 1: 3-2, 16; Is, Jr, y Ez). También, la férrea
resistencia de parte de los dirigentes politicos, ahogados en sus calculos
humanos (Is 7; Jr 37-39), hacia los sacerdotes sometidos a los dictamenes
de los poderosos (Jr 20: 1-6) asi como del mismo pueblo embaucado por
los que ofrecen una falsa paz y el deslumbre de los bienes ilusorios (Mi 3:
5-8; Jr 28 y Ez).

En el NT, el término griego eiréné, que se traduce como paz, aparece 91
veces. De ellas, 31 estan en los evangelios y el libro Hechos de los Apostoles;
43 en Pabloy 17 en los restantes escritos. Teniendo en cuenta esta tendencia,
dicho término implica en la Sagrada Escritura una importancia clave para la
comprension del evangelio.

Palestina era una colonia oprimida bajo el yugo del Imperio romano.
Su forma de ser y pensar se inscribia dentro de la tradiciéon profética
hebrea. Era este el contexto social donde Jests y sus discipulos hicieron
su manifestacion. En consecuencia, cuando ellos hablaban de paz y de la
buena nueva del evangelio, lo hacian desde el sentido hebreo del concepto
de Shalom, que significa el bienestar integral como resultado de relaciones
auténticamente sanas, tanto con las personas como con Dios, en su sentido
amplio que involucra tanto lo material como lo espiritual.

De igual manera, tanto el AT como el NT utilizan el término eiréné-
paz como una férmula de saludo o de despedida, que se remonta a la
literatura ugaritica con caracteristicas ancestrales y tradicionales entre los
orientales hasta el dia de hoy. Los judios en la actualidad se saludan con
Shalom o shelomkha (cémo estds). Dicho término es evidente en escritos
neotestamentarios que aluden, entre otros, a la misién de los setenta y
dos discipulos, y a las apariciones. En este orden de ideas, el evangelista
Lucas dice: “Cuando entren en una casa, lo primero que tienen que hacer
es saludar: ‘Paz a esta casa’; si hay alli gente de paz, la paz que les desean
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se posara sobre ellos; si no, volvera a vosotros” (Lc 10: 5-6). De la misma
manera, cuando Jesus se les aparece a los discipulos al anochecer del primer
dia de la semana, se pone en medio y los saluda con estas palabras:“Paz con
vosotros. Dicho esto, les ensend las manos y el costado. Los discipulos se
alegraron mucho de ver al Sefior. Jesus repitio: Paz con vosotros” (Jn 20: 19-
21). Ocho dias después, Jests se aparecié de nuevo, repitiendo el mismo
saludo (Jn 20: 26). En las cartas de Pablo, la palabra paz, como férmula de
saludo, suele ir precedida de otra palabra de significado igualmente denso
“gracia/favor” (en griego kharis):“A todos los predilectos de Dios que estais
en Roma, llamados y consagrados, les deseo el favor y la paz de Dios nuestro
Padre y del Sefior, Jests Mesias” (Rm 1,7) (Pelaez, 1997, p. 29)

No cabe duda. La paz es constitutiva de la conducta cristiana y esta
directamente relacionada con el comportamiento personal de todo
cristiano. Es decir, la paz es un imperativo para el cristiano del que emana
el deseo de vivir en paz con los demads, con Dios y con el universo. Esta
actitud la expresa Mc 9: 50 y Mt 5: 13 con la metafora de la sal: “Ustedes
son la sal de la tierra”, que entre otras cosas significa lo siguiente: si
tenemos sal en nosotros, en consecuencia, podemos vivir en paz los unos
con los otros. De igual modo, Pablo en 2Cor 13: 11 nos recuerda:”...Vivan
alegres; busquen la perfecciéon, animense los unos a los otros, vivan en
armonia y en paz, y el Dios del amor y de la paz estara con vosotros”, y
finalmente en las relaciones con demads:”“En cuanto de vosotros depende
haced todo lo posible para vivir en paz con todos” (Rm 12: 18). Es decir,
si no se da una reconstrucciéon de las relaciones para que sean mas justas,
igualitarias e incluyentes, nos vemos abocados a convivir en medio de los
conflictos y las guerras. No hay duda, la paz exige reparaciones historicas,
sociales y politicas.

De igual manera, la paz tiene la connotaciéon de ausencia de guerra o
de persecucién, sobre todo en el contexto griego donde se usa eiréné, que
significa solicitar la paz o hacer la paz entre los grupos que estan en
contienda o conflicto. Asi, por ejemplo, el libro de los hechos dice que
Herodes estaba furioso con los habitantes de Tiro y Sidén, y entonces
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se le presenté una comision para solicitar la paz porque los viveres que
recibian eran de la region de Herodes. En el mismo libro de los Hechos,
aparece el abogado Tértulo contratado por las autoridades judias para
defender su causa contra Pablo ante el tribunal del procurador Félix, en
Cesarea (Hch 24: 1-8). En esta misma perspectiva, el evangelio presenta
la oposicién paz/espada:

No penséis —dice Jestis— que he venido a sembrar paz en la tierra: no he
venido a sembrar paz, sino espada; porque he venido a enemistar al hombre
con su padre, a la hija con su madre, a la nuera con la suegra; asi que los

enemigos de uno seran los de su casa. (Mt 10: 34)

Indiscutiblemente, el mensaje de Jesus invita a hacer de la pobreza una
opcién como camino para establecer la justicia (Mt 5: 3).

La paz es el don por excelencia que engloba todos los demds bienes
salvificos. En tal sentido, la paz de Cristo es, ante todo, la reconciliacion
con el Padre y se concretiza en la misién apostdlica confiada por Jests a
sus discipulos que tiene como punto inicial un anuncio de paz:“En la casa
en que entréis, decid primero: Paz a esta casa” (Lc 10: 5-6). Ademads, exige
la reconciliaciéon con los hermanos, como lo expresa la oracion del Padre
Nuestro, donde el perdon pedido a Dios esta asociado con el que damos a
los hermanos (Mt 6: 12).

Hay que hacer notar que el shalom biblico difiere profundamente de la
eiréne griega y de la pax romana. Segtin Hesiodo, la eiréne era definida por la
via negativa, que consistia en el fin o tregua de la guerra, a lo que Heréclito
consideraba como la madre de todas las cosas. La guerra no se hace por
ella misma (Arist6teles, Etica a Nicomaco X, 7), sino por la paz que reporta
la victoria. Esto implica una relacién indisoluble entre la paz y el vencedor,
una relacién destinada a estrecharse ain mas en la civilizacién romana: Si
vis pacem, para bellum (si quieres la paz, prepara la guerra), escribia Publio
Renato-Vegezio, autor de un arte militar.Y Cicerén, ya mucho antes habia
afirmado en las Filipicas:
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Donde no hay paz, hay esclavitud (...). Dado que la esclavitud es el peor de
los males, hay que rechazarla con la guerra y hasta con el sacrificio de la
propia vida. La idea es clara: la paz es un bien, pero no por ella misma, sino

por la tranquila libertad que proporciona. (Benvenuto, 1992, p. 6)

Esta postura es inaceptable desde todo punto de vista, sin embargo, atin
pervive en nuestro imaginario cultural, que instrumentaliza la paz y la hace
un medio para la realizaciéon de otros fines distintos a los de la libertad,
verdad, justicia, etc.

La concepcién de paz que ha de inspirar una paz estable y permanente
ha de estar sustentada en el término shalom,”que engloba en la paz todas
las aspiraciones de Israel: la amistad, la abundancia, la concordia, el mutuo
entendimiento, el encuentro y, en general, la esperanza; todo cuanto, de
mas deseado espera el hombre fiel de Dios” (Benvenuto, 1992, p. 6).

La paz no esta subordinada a otros valores. Ella misma se constituye
en el fin dltimo hacia el cual ha de converger el proyecto humano y su
realizacion plena. Es decir, la paz, desde la perspectiva biblica, no consiste en
la ausencia de guerra o violencia, o en el equilibrio de las fuerzas en disputa,
ni mucho menos, el concepto romano de destruccién y exterminio de toda
oposicion. Todo lo contrario, la paz biblica junta las ideas y las acciones
positivas de salud, bienestar y prosperidad con el fin de hacer realidad una
sociedad y un mundo nuevo (1Pe 3: 13), que estén fundados en la justicia,
la verdad, el respeto, la solidaridad, la democracia y la fraternidad entre
personas. En otras palabras, que esté fundado en la promocién y la defensa
de los derechos humanos, comunidades y pueblos.

El concepto biblico de Shalom muestra al hombre en su integridad, en
su tension escatoldgica y también en la seguridad creativa. Desde esta
perspectiva, Jiingel construye tres tesis que configuran la antropologia
teolégica. El punto decisivo de su reflexién habita en el reconocimiento
de que el mensaje del evangelio no es una mera exhortacién para obrar
bien, sino que es la aceptaciéon de la verdad revelada en Jesucristo,
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personificacion de la integridad del hombre en su mds profunda esencia
de paz. En tal sentido,

El hombre es un ser para la paz porque —y en la medida en que— de su
existencia forma parte la referencia a la seguridad creativa. 2) El hombre es
un ser para la paz porque -y en la medida en que- de su existencia forma
parte la capacidad de dar y de recibir confianza. 3) El hombre es un ser
para la paz porque -y en la medida en que- de su existencia forma parte

la responsabilidad para el“indicativo”de la paz. (Benvenuto, 1992, pp. 5-6)

5.2-. Lavision dela reconciliacion en los documentos dd/‘/laywtcnmd&lw
Mylesia catilica

Los documentos del Concilio Vaticano II, especificamente la Gadium et
Spes, recoge una actualizada y renovada propuesta cristiana con la cual la
Iglesia busca, mediante el anuncio del reinado de Dios, convertirse en la
conciencia critica de todos los sistemas y de todas las ideologias histéricas
vigentes, para asi recuperar su incidencia profética en la realidad social y
politica donde ejerce la mision de anunciar y testimoniar el evangelio.

Precisamente en estos tiempos en los que aun perviven los dolores y
las angustias en muchos pueblos y comunidades a causa de la realidad
permanente de la amenaza de la guerra, el Concilio hace un llamado a la
sociedad humana en general para que tome conciencia de la necesidad
de construir un mundo mdas humano, justo y pacifico para todos y todas,
sin distingo de razas, nacionalidades o estatus, y que abarque todos los
rincones del planeta a través de la cooperacion y la solidaridad, para que
la paz se afiance en la justicia y el amor mutuo de los unos para con los
otros. En este sentido, el mensaje evangélico, en armonia con los mas
elevados afanes y deseos del género humano, brilla en nuestro tiempo
con nuevo fulgor, cuando proclama bienaventurados a los promotores de
la paz, porque seran llamados hijos de Dios (Mt 5: 9) (DSI 77). Como se
mencionaba, la paz no es la ausencia de la guerra y/o la hegemonia déspota
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de un gobernante, ni muchos menos el silenciamiento de los fusiles o la
reduccion cruel e inhumana de las fuerzas adversarias, sino que es obra de
la justicia (Is 32: 7).

Dada la fragilidad de la condicion humana, la paz no es una cosa
hecha, sino un continuo hacer. Por eso, su cuidado reclama de cada uno un
constante dominio de si mismo y una constante vigilancia por parte de las
autoridades legitimas. Sin embargo, esto no es suficiente, la paz es viable si
asegura el bien de las personas y la comunicacién solidaria y espontanea de
los bienes a nivel material, intelectual y espiritual en todos los &mbitos del
planeta. Ademas, exige para su realizacion el firme proposito de respetar la
dignidad de todos los seres humanos y la diversidad de los pueblos. Dicho
de otra manera, la paz nace del amor al préjimo, dando muerte al odio y a
la venganza. Es decir, renunciar sin ambages a toda expresion de violencia
hasta a realizacion de aquella palabra del profeta Isaias “De sus espadas
forjaran arados, y de sus lanzas hoces. Las naciones no levantaran ya mas la
espada una contra otra y jamas se llevara a cabo la guerra (Is 2: 4) (GS 78).

A su vez, el Concilio Vaticano II privilegia “el valor inmutable del
derecho natural de gentes y de sus principios universales”y alerta sobre
las graves consecuencias que acarrean las guerras modernas con el uso de
las armas cientificas de cualquier género y los métodos terroristas. Entre
estos actos se han de tener en cuenta”aquellos procedimientos por los que,
intencionada y sistemdticamente, se extermina a una raza entera o a una
nacién o a una minoria étnica” (GS 79). Ademas,“Toda accién bélica que...
pretende la destruccion de ciudades enteras o de extensas regiones con sus
habitantes, es un crimen contra Dios y contra el mismo hombre, que se
debe condenar con toda firmeza y sin vacilacién alguna” (GS 80). En nada
beneficia trabajar en la construccion de la paz si persisten los sentimientos
de hostilidad, desconfianza, odio e ideologias obstinadas que dividen y
producen enfrentamientos.

Eneste sentido, esurgente promover una educacién que forme las mentes
y las conciencias de todos con sentimientos pacifistas que rechacen toda
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tipo de violencia y guerra (GS 82). La edificacion de la paz exige desarraigar
las causas de discordia entre personas y pueblos, hacer desaparecer las
injusticias que provienen de las excesivas desigualdades econdémicas y de la
lentitud en la aplicacién en soluciones necesarias y vitales, asi como de las
que nacen del deseo de dominio y del desprecio por las personas (GS 83).
Segun el documento conciliar,

Paz implica una suficiente plenitud de relaciones y una ausencia de
conflictos, las cuales no se dan sin la justicia (Is 32,17): ‘la paz no es la
simple ausencia de guerra ni el resultado de solo el equilibrio de las fuerzas,
o de una hegemonia despética. No se puede lograr si no se asegura el bien
de las personas y la comunicacién espontanea entre los hombres’ [78]. Y
entre las causas de la discordia entre los hombres se cita formalmente ‘las
excesivas desigualdades entre los hombres y la lentitud en la aplicacién de

las soluciones necesarias’. (Gonzélez Faus, 2013, p. 14)

La Iglesia, en virtud de su misién fundamentada, que le concede la fe en
Jests al autor de la salvacion, considera que el principio de la unidad y de la
paz ha de ser para todos y cada uno el sacramento visible de la no violencia
(LG 9). No cabe duda de que la evangelizaciéon contribuye a consolidar la
paz y a darle solidez al fundamento de la fraternal convivencia entre todos
los hombres y los pueblos, donde “cada Obispo representa a su Iglesia, y
todos juntos con el papa representan a toda la Iglesia en el vinculo de la
paz, del amor y de la unidad” (LG 23).

De igual modo, la enciclica Pacem in terris de Juan XXIII (1963) pone
de manifiesto el tema de la paz en una época marcada por la proliferacion
nuclear, la esclavitud, la pobreza y la injusticia. La Iglesia reflexiona
sobre los derechos y la dignidad humana e insiste en la importancia de
una colaboracién mancomunada entre todos. Es la primera vez que un
documento eclesial es dirigido a“todos los hombres de buena voluntad”,
con la tarea de instaurar un nuevo sistema de relaciones en la sociedad
humana, cimentada en la verdad, la justicia, el amor y la libertad. Se
agrega a lo anterior que la paz es sinénimo de justicia que se traduce en

263



264

La 751[&! ia colombiana frente al conﬂictof

amor, solidaridad y misericordia para con el pobre y marginado, buscando
siempre la solucién de sus necesidades fisicas, psicoldgicas, culturales y
espirituales. En tal sentido, paz con justicia presupone la igual dignidad de
todos y la busqueda permanente del bien comun. Es decir,“el conjunto de
las condiciones de la vida que permitan y favorezcan el desarrollo integral
de la persona humana” (DSI 95).

También, Pablo VI en la enciclica Populorum progressio anade que “El
desarrollo es el nuevo nombre de la paz”. En ese sentido, el “desarrollo
integral del hombre y [el] desarrollo solidario de la humanidad” vienen a
ser los ejes en los que se estructura el documento. Cabe sefialar que el
desarrollo se caracteriza como “el paso de condiciones de vida menos
humanas a condiciones de vida mas humanas”. Este paso no se limita a
lo meramente econémico y técnico, sino que implica la cultura, el respeto
de la dignidad de los demas y el reconocimiento de los valores supremos.
“Procurar el desarrollo de todos los hombres responde a una exigencia de
justicia a escala mundial, que pueda garantizar la paz planetaria y hacer
posible la realizaciéon de un’humanismo pleno’, gobernado por los valores
espirituales” (DSI 98). Ademas, Pablo VI constituy6é en 1967 la Pontificia
Comision Justicia y Paz, con el fin de promover el desarrollo de los pueblos
y la justicia social internacional (DSI 99).

Adicionalmente, Juan Pablo II, con la enciclica Sollicitudo rei socialis,
abord6 nuevamente la cuestion del desarrollo desde una doble mirada:
la primera, “la situacién dramatica del mundo contempordneo, desde
el punto de vista del desarrollo fallido del Tercer Mundo”, y la segunda,
“el sentido, las condiciones y las exigencias de un desarrollo digno del
hombre”. Un aspecto novedoso es la distincion entre progreso y desarrollo,
pues afirma desde una perspectiva moral que “el verdadero desarrollo no
puede limitarse a la multiplicacion de los bienes y servicios, esto es, a lo
que se posee, sino que debe contribuir a la plenitud del ser del hombre”.
Ademas, hace una actualizacion del lema del pontificado de Pio XII, Opus
iustitiae pax, la paz como fruto de la justicia, y comenta: “Hoy (...) con la
misma exactitud y andloga fuerza de inspiracién biblica (cfr. Isaias 32, 17;
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Stiago 3,18),”Opus solidaritatis pax’, la paz como fruto de la solidaridad” (DSI
102). En tal sentido, la relacién del hombre y la mujer con los demés ha de
ser ante todo la de custodios de sus vidas.

El respeto debido a la inviolabilidad y a la integridad de la vida fisica tiene su
culmen en el mandamiento positivo:’Amards a tu préjimo como a ti mismo’
(Lev 19,18), con el cual Jesucristo obliga a hacerse cargo del préjimo (cfr.
Mt 22, 37-40; Mc 12, 29-31; Lc 10, 27-28) (DSI 112). Desde‘esta perspectiva
la caridad se convierte en caridad social y politica: la caridad social nos hace
amar el bien comin y nos hace buscar efectivamente el bien de todas las

personas, en su dimensién individual y comunitaria’. (DSI 207)

La paz se funda no solo en el respeto de los derechos humanos, pues
incluye también el respeto de los derechos de los pueblos. En tal sentido,
los derechos humanos se han ampliado a los derechos de los pueblos y de
las naciones, ya que “lo que es verdad para el hombre es verdad para los
pueblos”. Entre tales derechos estan la propia lengua y la cultura (DSI 157).

La paz es un valor y un deber universal que encuentra su fundamento
en el orden racional y moral de la sociedad que hunde sus raices en el
mismo Dios. Es decir,

La paz no es simplemente ausencia de guerra y ni siquiera un estable
equilibrio entre fuerzas adversas, sino que se fundamenta en una correcta
concepcién de la persona humana, y requiere la edificacion de un orden

segun la justicia y la caridad. (cfr. Is 32: 17)
Segun la tradicion profética, la paz es fruto de la justicia.

En tal sentido, “la paz estd en peligro cuando al hombre no le es
reconocido lo que le es debido en cuanto hombre, cuando no es
respetada su dignidad y cuando la convivencia no esta orientada hacia
el bien comun”. De ahi resultan necesarias y prioritarias la defensa
y la promocion de los derechos humanos que facilitan el desarrollo
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integral de las personas y los pueblos y, por ende, la construccién de
una sociedad (DSI 495).

Para prevenir los conflictos que conllevan la guerra y la violencia, es
prioritario que la paz comience a ser aceptada y vivida como valor profundo
y determinante en lo intimo de cada persona:

De este modo puede extenderse a las familias y a las diferentes formas
sociales, hasta involucrar a toda la comunidad politica. De igual modo, dicho
ideal de paz no sera alcanzable ‘si no se asegura el bien de las personas y
la comunicacién espontanea entre los hombres de sus riquezas de orden
intelectual y espiritual’. (DSI 495)

Todo esto produce un rechazo absoluto de todo tipo de violencia como
solucion de los problemas, porque destruye la dignidad, la vida y la libertad
de los seres humanos. Como respuesta, Colombia y el mundo requiere con
urgencia de profetas que renuncien a la accion violenta y sangrienta, y que
su recurso sea siempre la defensa de los derechos humanos (DSI 496).

En sintesis, el ser humano renovado por el amor de Dios se concibe
como un ser con la capacidad de procurar, cultivar y mantener siempre
relaciones fraternas entre todos los seres humanos y estar dispuesto a la
busqueda permanente de la justicia que conlleva la transformacién de las
estructuras sociales que suplantan, excluyen, dominan y niegan la dignidad
humana. Desde esta perspectiva, la persona se siente con la responsabilidad
de llevar y testificar la paz a donde proliferan los conflictos, las rencillas y
los odios (Cfr. DSI 4). Esto es, la paz social no puede entenderse como una
mera ausencia de violencia lograda por la imposicién de un sector sobre
los otros, o aquella paz que surge del consenso de escritorio que desconoce
las reivindicaciones sociales, como la distribucién del ingreso, la inclusion
social de los pobres y los derechos humanos (EG 218). De igual modo,

La paz que sirve como excusa para justificar una organizacioén social que

silencie, tranquilice o esclavice a los mds pobres, de manera que aquellos
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que gozan de los mayores beneficios puedan sostener su estilo de vida sin
sobresaltos mientras los demds sobreviven como pueden. La dignidad de
la persona humana y el bien comtn estan por encima de la tranquilidad de
algunos que no quieren renunciar a sus privilegios. (...) En definitiva, una
paz que no surja como fruto del desarrollo integral de todos, tampoco tendra
futuro y siempre sera semilla de nuevos conflictos y de variadas formas de
violencia. (EG 219)

La Iglesia proclama “el evangelio de la paz” (Ef 6: 15) y ha de hacerlo
en didlogo y colaboracion con todas las autoridades nacionales e
internacionales.”Al anunciar a Jesucristo, que es la paz en persona (cf. Ef 2:
14), la nueva evangelizacién anima a todo bautizado a ser instrumento de
pacificacion y testimonio creible de una vida reconciliada” (EG 239).

9.3~ Lavisisn delapag en los documentos de las Conferencias Episcopales
£ t: ) ' §

La Conferencia de Medellin centrd su atencion en la violencia, a la
que consideré como uno de los problemas mas graves que ha padecido el
pueblo latinoamericanoy, a su vez, exhort6 a todos los miembros del pueblo
cristiano para que asumieran con responsabilidad la promocién de la paz.
De ahj, las cuestiones del desarrollo y la justicia, la no-violencia y la paz,
la educacion y la pobreza se convirtieron en grandes temas de discusion.
Ademas, hizo un llamado a rechazar toda tentacion de la violencia como
respuesta a la injusticia.

El papa PabloVI en sus intervenciones exigi6 a los sacerdotes transformar
las angustias del pueblo e incit6 a los campesinos a no poner la confianza
en la violencia, pues esta“no es evangélica ni cristiana”, debido a que “ni
el odio, ni la violencia, son la fuerza de nuestra caridad” (Azcuy, 2016, p.
133). De igual manera, en esta misma perspectiva, Mons. Brandao Vilela,
presidente del CELAM, afirmé que no se debia aceptar ni la violencia
armada ni la“violencia pasiva”sufrida por las victimas. De modo semejante,
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argumento6 que la injusticia conspira contra la paz y hace nacer la“tentacion
de la violencia” (DM 11, 1.16).

Entre los dieciséis documentos finales de la Conferencia de Medellin,
los referidos a justicia, paz y pobreza fueron los de mds impacto. Los tres
documentos hacen un anélisis objetivo de la regién, denuncian y catalogan
la injusticia y la violencia institucionalizada como pecado grave y afirman
su compromiso con la promocién de la paz.

En fidelidad al Pacto de las Catacumbas, se comprometieron con el anuncio
de la liberacién y la solidaridad con los pobres, poniendo las bases de la
opcion preferencial por los pobres —que se explicitara unos afios mas tarde y

se oficializara en el Documento de Puebla—. (Azcuy, 2016, p. 134)

Sin embargo, el documento mas contundente es el de la paz, por su
diagndstico osado de la situacion social que golpea al continente y porque
a la vez ofrece una fundamentacion teoldgica seria. En conformidad con
la enciclica Populorum Progressio, el documento sobre la paz inicia con la
siguiente afirmacion:“el desarrollo es el nuevo nombre de la paz” (PP 87),
y senala que “el subdesarrollo, con caracteristicas propias en los diversos
paises, es una injusta situacion promotora de tensiones que conspiran contra
la paz”(MD 11, 1). La paz, para no ser ilusoria, exige innegablemente“crear
un orden social justo” (II, 20). Justicia y paz son inseparables; la injusticia
conspira contra la paz, porque incita a la violencia. Continuando con la
ensefnanza de GS 78, la paz es”obra de la justicia”,“quehacer permanente”
y “fruto del amor” y, en relaciéon con las bienaventuranzas, afirma que
“el cristiano es un artesano de la paz” (cf. Mt 5: 9) y eso pide enfrentar la
injusticia (II, 14).

El papa Pablo VI en su discurso inaugural condena a los que elogian y
hacen apologia de la violencia: “ni el odio ni la violencia son la fuerza de
nuestra caridad... Distingamos nuestras responsabilidades de las de aquellos
que, por el contrario, hacen de la violencia un ideal noble, un heroismo
glorioso, una teologia complaciente” (DM). La tarea encomendada a la
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Iglesia es la de aportar a la busqueda de la paz en todos los 6rdenes, a
través del amor como fuerza transformadora. Asi como el pueblo de Israel
experimentd la presencia salvifica de Dios cuando lo liberaba de la opresion
de Egipto, también los pueblos latinoamericanos no dejan de sentir el paso
del Dios de la vida que salva cuando se da”el verdadero desarrollo”. Es decir,
unas condiciones de vida mas humanas para todos es la respuesta digna
a todas las necesidades: el acceso y la ampliaciéon de los conocimientos,
el aumento en la consideracion de la dignidad humana de los demas, la
orientacién hacia el espiritu de la pobreza, la cooperacion en el bien comin
y la firme voluntad de paz (DM, Intr., 6). Asi, los obispos en la Conferencia
propusieron la Comision de Justicia y Paz en cada uno de los paises del area
latinoamericana, integrada por la representacion de los diferentes sectores
sociales, con la misiva de identificar aquello que lesione la justicia y ponga
en peligro la paz, entablar didlogo asertivo con personas e instituciones
que procuren el bien comun y la busqueda de soluciones adecuadas a cada
situacion (DM 1, 21).

De igual manera, el documento de Medellin destaca que “el desarrollo
es el nuevo nombre de la paz”. En tal sentido, el subdesarrollo se concibié
como una injusta situacion generadora de tensiones que maquinan contra
la paz. Las tensiones entre clases y colonialismo interno se dan en las
zonas urbanas, producidas por la marginalidad y la desigualdad a nivel
socioecondmico, politico, cultural, racial y religioso. Del mismo modo, la
esclavitud y la opresiéon que soportan los campesinos y las comunidades
nativas, y que son ejercidas por grupos y sectores dominantes impiden
sus legitimas aspiraciones. Por tanto, el recrudecimiento de todas estas
problematicas sociales se convierte en un detonante que trae consecuencias
negativas que amenazan la paz (DM 2, 2-7).

Ademads, menciona las otras grandes causas que afectan a nuestros paises
tercermundistas como la dependencia de los centros de poder econémico
(Banco Mundial, Banco Interamericano de Desarrollo...), que con su
accionar solo contribuyen a generar tensiones internas y externas, debido a
la depreciacion relativa del intercambio de materias primas que valen cada
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vez menos en relacion con el costo de los productos manufacturados. A
ello se suma la fuga de capitales econdmicos y humanos que, movidos por
interés particulares, lleva a invertir en el extranjero. También, la evasion de
impuestos y la fuga de ganancias que cuenta con la anuencia de una clase
politica que solo busca beneficiarse y lucrarse a costa de los mas pobres, y
el endeudamiento progresivo de los paises que destinan la mayor parte del
presupuesto en el pago de los intereses de esta deuda (DM 2, 8-10).

La II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano fue
inaugurada por Juan Pablo II en 1979, con 356 participantes en la ciudad
de Puebla. Esta tuvo como objetivo reflexionar sobre La Evangelizacion en
el presente y el futuro de América Latina. En su discurso inaugural, el papa
planteo las lineas centrales de lo que seria su primera enciclica Redemptor
hominis: La verdad sobre Jesucristo, la verdad sobre la Iglesia, la verdad
sobre el hombre; las cuales marcarian las directrices de la Conferencia.

El documento define el gran servicio que la Iglesia presta al mundo a
través de la evangelizacién, mediante palabras y hechos que anuncian la
buena nueva del reino de Dios, un reino de justicia y de paz para todo
el género humano (DP 679). Por consiguiente, aqui se desprende la
actuacion de la Iglesia a favor de la paz y de forma explicita aclara que no
necesita recurrir a sistemas e ideologias para amar, defender y colaborar
en la liberacién del ser humano. Esto porque todo ello estd en el centro
del mensaje del evangelio que siempre la interpela a actuar en favor de
la fraternidad, la justicia y en contra de las dominaciones, esclavitudes,
discriminaciones, violencias y toda clase de agresiones que atentan en
contra de la persona y la vida misma (DP 355).

De acuerdo con la perspectiva de la mision evangelizadora, a la Iglesia
le compete la accién por la justicia y la paz. Es decir, es responsable de
asumir tareas como la defensa y la promocién de la dignidad de todos los
seres humanos. En este sentido, el mismo Jests en la pardbola del buen
samaritano pone de manifiesto, de forma clara y contundente, la urgencia
de atender las necesidades humanas como un imperativo categoérico (Cf.
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Lc 10: 30). Aqui Jests se declara en favor de los marginados, enfermos,
hambrientos y excluidos (Cf. Mt 25: 31ss).

En consecuencia, hay una constante interpelacion reciproca en el curso
de la historia entre el evangelio y la vida concreta personal y social del
hombre (DP III.2). Al respecto, el documento advierte que la dignidad del
hombre auténtico y libre no se puede dejar encerrar en los valores fincados
en lo material, sino que, consciente de su ser espiritual, lo impulsa a ir mas
alla,”en donde se encuentra consigo mismo y con los demds”. Por lo tanto,
la dignidad se realiza en el amor fraterno, que incluye el servicio mutuo, la
aceptacion y la promocion préctica de los otros, especialmente de los mas
necesitados (DP 324). Por tal motivo, la IC nota con profunda preocupacién
y dolor el aumento masivo y creciente de las constantes violaciones de
derechos humanos:

(Quién puede negar que hoy dia hay personas individuales y poderes
civiles que violan impunemente derechos fundamentales de la persona
humana, tales como el derecho a nacer, el derecho a la vida, el derecho a
la procreacién responsable, al trabajo, a la paz, a la libertad y a la justicia
social; el derecho a participar en las decisiones que conciernen al pueblo y
a las naciones? ;Y qué decir cuando nos encontramos ante formas variadas
de violencia colectiva, como la discriminacién racial de individuos y grupos,
la tortura fisica y psicolégica de prisioneros y disidentes politicos? Crece el
elenco cuando miramos los ejemplos de secuestros de personas, los raptos
motivados por afan de lucro material que embisten con tanto dramatismo

contra la vida familiar y trama social. (Juan Pablo II, 1978, parr. 8-9)

De otra parte, el documento de Puebla, recurriendo a la memoria
histérica, menciona a aquellos grandes luchadores por la justicia y los
identifica como evangelizadores de la paz,

(...) como Antonio de Montesinos, Bartolomé de las Casas, Juan de
Zumarraga, Vasco de Quiroga, Juan del Valle, Julidn Garcés, José de

Anchieta, Manuel N6brega y tantos otros que defendieron a los indios ante
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conquistadores y encomenderos incluso hasta la muerte, como el Obispo
Antonio Valdivieso, demuestran, con la evidencia de los hechos, como la

Iglesia promueve la dignidad y libertad del hombre latinoamericano. (DP 8)

Asi mismo, la Iglesia denuncia, como pecado social, la situacion abismal
y a la vez hiriente que se presenta entre los pocos que viven en la opulencia
y la gran mayoria que no tienen nada, considerando esta situaciéon como
un gran obstaculo para implantar el reino de Dios que es el reinado de la
paz. Asi se evidencia, entonces, el mds devastador y humillante flagelo, la
situacion de inhumana pobreza en que viven millones de latinoamericanos
expresada, por ejemplo, en mortalidad infantil, falta de vivienda adecuada,
problemas de salud, salarios de hambre, desempleo y subempleo,
desnutricién, inestabilidad laboral, migraciones masivas, forzadas y
desamparadas, etc. (DP 28, 29 y 138).

No cabe duda de que la vivencia de la paz requiere de un nuevo orden
politico respetuoso de la dignidad de la persona humana, de tal manera que
asegure la concordia y la paz en las relaciones entre personas y comunidades.
De igual manera, que restablezca la igualdad y la reciprocidad de todos los
ciudadanos con el derecho y el deber de ser parte activa en la construccion de
un pais justo, libre y democratico. Todo ello requiere de liberar a los pueblos
y comunidades del idolo del poder que abusa, esclaviza, margina y manipula,
convirtiéndose en un impedimento para el logo de una convivencia social en
justicia y libertad, y propugnar por un nuevo orden econdémico internacional
para restablecer la justicia, no solo de forma tedrica, sino eficazmente en la
practica, llevada a cabo por instituciones adecuadas y realmente vigentes
(DP 502-505). La Iglesia tiene el deber de anunciar, apoyar y testimoniar
la liberacion de millones de seres humanos en su sentido integral, como lo
anunci6 y realiz6 Jesus (cf. Evangelii nuntiandi 30);

Liberacién hecha de reconciliacién y perdén. Liberacién que arranca de la
realidad de ser hijos de Dios, a quien somos capaces de llamar jAbba! jPadre!
(cf. Rom 8: 15), y por la cual reconocemos en todo hombre a nuestro hermano,

capaz de ser transformado en su corazon por la misericordia de Dios. (DP II1.6)
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La Conferencia de Sto Domingo (1992), a propésito de la paz, menciona
algunos aspectos que estan presentes en el discurso inaugural de Juan Pablo
IT sobre “Nueva Evangelizacion, Promociéon Humana, Cultura Cristiana”,
dedicado fundamentalmente a la promociéon humana. Ademas, menciona
otros apartes como Los derechos humanos (164-168); Ecologia (169-170),
La tierra, don de Dios (171-177); Empobrecimiento y solidaridad (178-181);
El trabajo (182-185); La movilidad humana (186-189); El orden democratico
(190-93); y El nuevo orden econémico (194-203).

En la Conferencia de Aparecida (2007) sobre la paz, conviene tener en
cuenta, primero, el discurso inaugural de Benedicto XVI, donde aborda la
relacion entre la Iglesia y la politica, siguiendo las directrices de su primera
enciclica “Deus caritas est”. Ademas, merecen ser tenidos en cuenta los
capitulos 8, 9y 10: El reino de Dios y Promocién de la Dignidad humana
(380-427); Familia, personas y vida (431-475); nuestros pueblos y la cultura
(476-546). En otras palabras, el mensaje explicito es que se cree y se espera
hacer de este continente un modelo de reconciliacion, de justicia y de paz
(DA 5). De igual manera, insiste en que la paz estd contenida en el anuncio
del evangelio, por lo tanto, urge como misioneros y discipulos ser testigos
y educadores para la paz:

La paz es un bien preciado pero precario que debemos cuidar, educar
y promover todos (...). Como sabemos, la paz no se reduce a la ausencia
de guerras ni a la exclusién de armas nucleares en nuestro espacio comun,
logros ya significativos, sino a la generacion de una“cultura de paz” que sea
fruto de un desarrollo sustentable, equitativo y respetuoso de la creacion (“el
desarrollo es el nuevo nombre de la paz” decia Paulo VI), y que nos permita
enfrentar conjuntamente los ataques del narcotrafico y consumo de drogas,
del terrorismo y de las muchas formas de violencia que hoy imperan en
nuestra sociedad. La Iglesia, sacramento de reconciliacion y de paz, desea que
los discipulos y misioneros de Cristo sean también, ahi donde se encuentren,
“constructores de paz” entre los pueblos y naciones de nuestro continente.
La Iglesia esta llamada a ser una escuela permanente de verdad y justicia, de

perdoén y reconciliacion para construir una paz auténtica. (DA 542)
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El papa Francisco exhorta a trabajar denodadamente por la paz, y entre
otras cosas ya comentadas exige huir de toda tentaciéon de venganza y
busqueda de intereses particulares y egoistas. El camino de la paz es largo,
empinado y exigente. De ahi, mientras vamos en la caminata, hemos de
poner mas“empefo en reconocer al otro, en sanar las heridas y construir
puentes, en estrechar lazos y ayudarnos mutuamente” (EG 67).

Por eso, la Constitucion Politica de Colombia de 1991, liderada por la
participacion de la sociedad civil, muestra los resultados de algunos procesos
de negociacién con grupos armados al margen de la ley y el descontento
generalizado de la sociedad colombiana que sentia como la normatividad
vigente distaba de dar respuesta a las necesidades y expectativas sociales.
La constitucion del 91 hace referencia a la paz de manera explicita. En el
predmbulo menciona a la paz como valor. En el articulo 22, la paz se lee
como derecho fundamental, y en el articulo 95 la paz aparece como deber
constitucional. A esto se adiciona el dictamen de la Corte Constitucional
colombiana que concibe la paz de diversas maneras, como se expresa a
continuacion:

(i) como fin o propésito, tanto del derecho interno como del derecho
internacional, (ii) como estado ideal, (iii) como protocolo de actuacién en
medio de los conflictos, (iv) como derecho colectivo, (v) como derecho
fundamental o subjetivo y (vi) como deber ciudadano o constitucional.
(Millan, 2014, p. 314)

Conclusiones

Una de las acciones esperanzadoras y reconfortantes para el pueblo
colombiano en el actual contexto de postconflicto es que todas las Iglesias
que tienen su asentamiento en nuestro territorio, particularmente la IC,
se diera la oportunidad de retomar la originalidad del cristianismo, que es
la de estar al servicio de la paz y la justicia, y que por ende, incluiria a las
distintas Iglesias que se confiesan cristianas. En este orden de ideas,
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(...) se reconocen mutuamente como portadoras de su mensaje sin que
ninguna de ellas pretenda reclamar exclusividad sino en dialogo (...),
valordndolas como caminos espirituales habitados y animados por el Espiritu.
Solo entonces habra paz religiosa, una de las condiciones importantes para
la paz politica. Todas las Iglesias y las religiones deben estar al servicio de la
vida y de la justicia para los pobres y para el Gran Pobre que es el planeta
Tierra, contra el cual el proceso industrial lleva a cabo una verdadera guerra
total. (Boff, 2016, parr. 5)

No cabe duda de que el movimiento de Jesus origina e inspira el anhelo
mas profundo y noble de trabajar decididamente por hacer realidad la paz
duradera y estable. En tal sentido, el reto para la IC y todas aquellas Iglesias
que confiesan su fe en Jests han de “reinventarse a partir de la vida y la
practica del Jesus historico con su mensaje de un reino de justicia y de amor
universal, en una total apertura a lo trascendente” (p. 1).

La paz, como se ha insistido, surge como consecuencia de la fluida y
permanente expresion y realizacion de los principios que la conforman:
verdad, justicia, reparacion y reconciliacién. Ademas, son concebidos como
un todo, de manera integra, y de esa manera constituyen el soporte que da
razon del ser y el quehacer de la pastoral evangelizadora, que tiene como
mision primordial el anuncio y la concrecion histérica del reinado de Dios.
En tal sentido, la creacién y la organizacion de las comunidades eclesiales
presentes y encarnadas en las distintas culturas locales van formando el gran
camino espiritual cristiano que, sumado a los otros caminos espirituales y
religiosos, constituye la esperanza de una nueva humanidad.

Todavia cabe sefialar que en la actualidad se les presentan a las Iglesias y
al cristianismo cuatro retos fundamentales que han de delimitar su accionar:

El primero es salvaguardar la Casa Comun y el sistema de vida amenazada
por la crisis ecolégica generalizada y el calentamiento global (...) La
pregunta ya no es qué futuro tendra el cristianismo, sino cémo ayudara

a asegurar el futuro de la vida y biocapacidad de la Madre Tierra. Ella no
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nos necesita. Nosotros si la necesitamos. El segundo, (...) mantener a la
humanidad unida. Los niveles de acumulacién de riqueza material en muy
pocas manos (el 1 % controla la mayoria de la riqueza del mundo) pueden
dividir a la humanidad en dos partes: los que gozan de todos los beneficios
de la tecnociencia y los condenados a la exclusién, sin esperanzas de vida
o incluso siendo considerados subhumanos. Es importante afirmar que
tenemos una sola Casa Comun y que todos somos hermanos y hermanas,
hijos e hijas de Dios. El tercer desafio es la promocién de la cultura de la
paz. Las guerras, el fundamentalismo politico y la intolerancia frente a las
diferencias culturales y religiosas pueden llevar a niveles de violencia de alto
poder destructivo. Eventualmente pueden degenerar en guerras mortales
con armas quimicas, bioldgicas y nucleares. El cuarto, (...) la encarnacién en
las culturas indigenas y afroamericanas. Después de haber casi exterminado
las grandes culturas originales y esclavizado a millones de africanos, es
necesario trabajar para ayudarles a rehacerse bioldgicamente, a rescatar
su sabiduria ancestral y a ver reconocidas sus religiones como formas de
comunicacion con Dios. Para la fe cristiana el reto consiste en animarles a
hacer su sintesis con el fin de dar lugar a un cristianismo original, sincrético,

africano-indigena-latino. (Boff, 2016. pp. 2-3)

De igual manera, es necesario retornar y alimentarse de las fuentes
biblicas para conocer y comprender la singularidad de la divinidad que no
se impone, sino que se dona gratuitamente al ser humano. Esa vinculacion
con lo humano, aparte de ser gratuita, es libre, respetuosa y solidaria
(Mardones, 1996). Es decir, ante este siglo XXI, “el cristianismo tiene que
volver a Medellin, a la fe y a la Iglesia de los pobres que alli surgi¢” (Sobrino,
2013, p. 5). También, otro de los retos es“vivir la comensalidad entre todos,
simbolo anticipador de la humanidad reconciliada, celebrando los buenos
frutos de la Madre Tierra. ;No era esta la metafora de Jests cuando hablaba
del reino de vida, de justicia y de amor?” (Boff, 2016, p. 3).

El documento de la Conferencia de Medellin define al cristianismo como
una buena noticia para los pobres que constituyen las grandes mayorias que
pueblan el continente, asentados en los cordones de miseria de las grandes
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ciudades. Si bien es cierto que lo esencial de la tradicion biblico-cristiana
es orientarse al futuro, eso no da pie para afirmar que es una cuestion del
pasado, sino que en él ain pervive el fundamento y la creatividad que
impulsan al futuro. De ahi el “recuerda, Israel” del Antiguo Testamento, el
“hagan esto en recuerdo mio” del Nuevo Testamento y la renovacion de la
Iglesia junto con la lectura asidua de los signos de los tiempos que definen
y a la vez constituyen los grandes retos de la IC.

De otra parte, segin la tradicion biblica, la manifestaciéon de Dios en
el mundo y en la historia alcanza su punto culminante en Jesucristo: el
Hijo de Dios que se hace uno de nosotros. En palabras de M. Eliade, citado
por Mardones (1996), “la venida de Cristo sefala la tltima y la més alta
manifestacion de la sacralidad en el mundo, y el cristiano ya no puede
salvarse mas que en la vida concreta, histérica, elegida y vivida por Cristo”
(p. 75). En tal sentido, la razén de ser de la Iglesia reside “en sentirse
verdaderamente solidaria del género humano y de su historia” (GS 1), asi
como en el comprometerse con “las aspiraciones mds universales y mas
profundas del género humano” (GS 9 y 10) y con la actitud humilde de
servicio de acoger a todos y todas las personas, independiente de sus
creencias, creyentes y no creyentes, y ayudandoles a descubrir su vocacion
de edificar un mundo cimentado en la dignidad humana, de aspirar a
una fraternidad y sororidad mas alld de las fronteras y dar respuesta a las
necesidades y exigencias de la época (GS 91).

La Biblia, de manera frecuente, hace de la justicia la compafera
inseparable de la paz (Is 32: 17; St 3: 18). Las dos, apuntan a relaciones
justas y sostenibles en la sociedad humana, la vitalidad de nuestros
lazos con la Tierra, el “bienestar”y la integridad de la creacién. La paz es
el regalo de Dios a un mundo roto pero amado, tanto hoy como en vida
de Jesucristo: “La paz os dejo, mi paz os doy” (Jn 14: 27). Por medio de la
vida, las ensefanzas, la muerte y la resurreccion de Jesucristo, percibimos
la paz como una promesa y un presente, una esperanza para el futuro y un
regalo aqui y ahora. Jests nos dej6 un legado pacifico de amar a nuestros
enemigos, orar por los que nos persiguen y no usar armas destructoras.
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En los contextos actuales, el anuncio del reino de Dios exige de parte
de la Iglesia su participacién activa en todos los procesos de paz que tenga
como fin el desarrollo prospero de todos los humanos y la naturaleza,
especificamente la defensa y la promocion de la dignidad humana. De ahi
que le incumba también, ademas de ser facilitadora, testimoniar de manera
loable la bisqueda y la consolidacién de la paz en todas las esferas y los
rincones de la sociedad. En consecuencia, los miembros de la Iglesia se
han de distinguir y caracterizar por su vocacion pacifista como expresion
del mandato del amor. En ese sentido, la paz es una realidad que ha de
hacerse vida tanto al interior como al exterior de todo cristiano. La Sagrada
Escritura sefiala la creacién de una nueva comunidad de paz como obra
fundamental de Jesucristo (Ef 2).

La paz encuentra su mdaxima expresion en el espiritu de las
bienaventuranzas (Mt 5: 3-11). Es por eso, que a pesar de la persecucion
y la inequidad rampante se ha de mantener la no violencia activa, incluso
hasta la muerte. Alli donde se manifiesta el perddn, el respeto hacia la
dignidad humana, la generosidad y la preocupacién por atender a los
débiles, son muestras de que hay sefiales que nos ponen en la perspectiva
de alcanzar el don de la paz. Sin embargo, la injusticia, la pobreza, la
enfermedad, la violacién permanente de los derechos humanos, la
violencia y la guerra laceran la dignidad humana y toda manifestacion
de vida presentes en el universo, poniendo en evidencia el entredicho
y la extincion de la paz. De ahi que la viabilidad de la paz necesita una
nueva valoracién del amor en la vida social como una norma constante y
suprema de un actuar que ha de ser coherente y consecuente en todo y
con todos. Es decir que involucre el ambito politico, econémico, cultural.
Asi, la justicia no actia como arbitro entre los hombres, sino que su juicio
y medida estd mediada siempre por el amor que restituye al hombre en
su integralidad (DSI 582). En este orden de ideas, inspira el espiritu de las
bienaventuranzas que convoca a ser constructores de paz, que a ciencia
cierta es una competencia de todos los seres humanos que habitamos
este planeta. Por otro lado, el reinado de Dios no es un concepto sino
una experiencia que acontece interior y exteriormente en todo aquel ser
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humano que se abre a la gracia de Dios y se dispone a dignificar su vida
amando y sirviendo a los deméas con vehemencia.

El cristianismo se caracteriza porque toma en serio la dialéctica futura
y pasada en la que encuentra un elemento iluminador e inspirador de
la historia en vista de los nuevos cielos y la nueva tierra. No hay que
desconocer que hay un cambio de paradigmas, pero ello no niega lo
metaparadigmatica que es la Iglesia de los pobres® en la que los excluidos
constituyen el principio interno de lo que es y hace ella misma.

Eso la convierte en una Iglesia teologal, en una Iglesia de Dios revelado —
Dios de los pobres—, del Dios de Jests. En efecto, en la manifestacion de ese
Dios en los profetas y en los Salmos, en el magnificat y en Jests, aparece
como algo central la relacion (trascendental) entre Dios y los pobres.”Padre

de huérfanos y viudas es Dios. (Sobrino, 2013, p. 7)
En esta misma linea lo asumid Puebla en 1979:

Los pobres merecen una atencion preferencial, cualquiera que seala situacién
moral y personal en que se encuentran. Hechos a imagen y semejanza de
Dios para ser sus hijos, esta imagen estd empobrecida y aun escarnecida. Por

eso Dios toma su defensa y los ama”. (P.1142)

Conforme a la DSI, el Magisterio eclesial no ha sido indiferente a las
realidades y necesidades de los pueblos y naciones del mundo, de manera
especial de los pueblos de Latinoamérica, ha buscado hacer una lectura
objetiva de los signos de los tiempos y hacer propuestas sobre la base
de la opcién de la justicia social. En este sentido, la DSI ha aportado a la

» (...) pobres son aquellos y aquellas para quienes vivir es una pesadisima carga, que carecen

de dignidad y son rechazados y despreciados, que no tienen una palabra que pronunciar, en definitiva,
que no cuentan en la sociedad. En tiempo de Jests se agrupaban en cuatro grandes grupos: pobres-
miserables, enfermos, pecadores/publicanos, mujeres. En la actualidad (...) de incluir a las mujeres
(doblemente pobres en lugares de pobreza), indigena, afro-americanos, miembros de culturas y
religiones oprimidas. Segtin los tiempos y lugares, hay que afiadir los refugiados, los despreciados por
su orientacién sexual, los excluidos... (Sobrino, 2013, p. 7)
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humanidad en la busqueda diligente del bien comutn, donde uno de los
desafios es la transformacién de la realidad social para que tenga cabida
personas libres y decididas a la manera de Jestus, que sin titubeos constituye
un aporte al advenimiento de un mundo mejor.

La IC existe para evangelizar, eso significa anunciar la buena nueva del
evangelio, que no consiste en buscar prosélitos o hacer adoctrinamientos,
porque la mision es la de testificar el evangelio que lo sintetiza el evangelista
Juan de la siguiente manera:“Yo he venido para que tengan vida y la tengan
en abundancia”. Es decir, no se reduce para que las personas vayan a los
templos, sino que entren en contacto con la fuerza renovadora del evangelio
y encuentren un nuevo sentido y significado para sus vidas. De ahi, la mision
especifica de la IC es la de ser escuela de discipulos y misioneros, por lo que
no se puede quedar encerrada en ninguna oficina o sacristia. Los obispos y
sacerdotes tienen la oportunidad de ayudar a formar la consciencia social
de los creyentes desde el evangelio y dar respuesta a las necesidades y las
expectativas del ser humano, especialmente en el compromiso de erradicar
toda violencia. Esto porque la violencia es contraria al querer de Dios, quien
desea que todos seamos uno, como Ely su Hijo son uno. Por este motivo, es
fundamental el acceso a la verdad y a la justicia a través de una educacion
critica y propositiva que ayude a esclarecer las causas estructurales de la
violencia generadora de victimas, porque el camino del perdén lleva de
manera solicita y prioritaria un compromiso por reparar el dafo cometido.

La paz es la siembra diaria del encuentro y del didlogo permeados por
la verdad, la justicia, la reparacién y la reconciliacion. Este enfoque permite
construir una convivencia fundada en el respeto y el amor como una accién
de desprendimiento y sin condiciones. En la perspectiva como lo expresé
Kant:“obra de tal modo que uses la humanidad, tanto en tu persona como
en la de cualquier otro, siempre como un fin y nunca solo como un medio”.
Desde esta perspectiva, el concepto de paz, con todos los avances en el
desarrollo de la comprension y significado que ha tenido, exige recrearse y
adaptarse en consonancia con las idiosincrasias y las expectativas de cada
comunidad, pues no es posible una paz llana, lisa, libre de obstaculos. Ello
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implica hacer ruptura con el paradigma tradicional que concibe la paz como
la ausencia de la guerra, del conflicto o de la violencia.

En el contexto semita, la “paz significaba hacer el bien a los vecinos
e inmigrantes, liberar a los esclavos, perdonar las deudas, restituir las
propiedades perdidas y permitir el descanso de la tierra durante los afios
sabatico y jubileo” (Caviedes Hoyos, 2017, p. 38). Desde esta perspectiva, la
paz no es posible sin la“presencia de la justicia, del desarrollo econémico,
politico y social, capaz de erradicar la violencia estructural, la pobreza, la
desigualdad, el racismo, la xenofobia, el militarismo y todas [las] dificultades
que impidan una paz duradera y estable” (p. 39). En tal sentido, la paz no
es la ausencia del conflicto, puesto que donde hay seres humanos esta
presente el conflicto. De ahi la necesidad de concebir la paz como una
continua evolucién y desarrollo de las relaciones sociales hacia condiciones
de vida més justas y dignas; direccionar el conflicto hacia fines no violentos.

Lejos de concebir la paz como un estado final estatico, hay que concebir
la paz como una contintia evoluciéon y un desarrollo de las relaciones
sociales. Es asi también como se afirma constantemente que la paz no es el
fin del conflicto sino el tramite del conflicto por fines no violentos. (Marin

Hinestroza, Triana Osorio, Martinez Saldarriaga y Alzate Berrio, 2016, p. 250)

El concepto de paz esta acompanado de diversas visiones que han de ser
tenidas en cuenta para desarrollar una paz integradora. En tal sentido, es
valido el aporte de aquellos,

(...) que conceden al conflicto un caracter dindmico y formativo dentro de
la sociedad, pero que requiere una delimitacién adecuada de los alcances de
este conflicto dentro de la sociedad. Reconocer el conflicto, supone valorarlo,
como parte de una sociedad rica y diversa, pero también requiere entender
que dicha sociedad ha desarrollado o tiene que desarrollar los mecanismos,
los dispositivos, las instituciones sociales, politicas y culturales para que
el caracter conflictivo de la sociedad se convierta en insumos productivos,

creativos, y transformadores de la misma. Este es el reto que plantea el
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desarrollo de una visién que concibe el conflicto, no como un problema a
ser solucionado, sino un problema que tiene que ser transformado en algo
productivo (...) el concepto de paz tiende a vincularse a las ideas de justicia
social o de estructuras sociales justas, pues es en contextos de equidad social
e igualdad el conflicto encuentra menos salidas des institucionalizadas y

desestructurantes. (Unidad para las victimas, 2017, p. 13)

De igual modo, se debe asumir en el trato con los otros la intencién de
favorecer la situacion para que el hombre se autodetermine, asuma el control
de la vida con sus proyectos, ilusiones y esperanzas. La paz se desvanece
cuando en el ambiente social aflora el trato discriminatorio y malintencionado
en contra de los demds. Para ello, se debe actuar con valor, humildad y magia,
dejando de lado la arrogancia, la superioridad, el creerse mejor que los demas,
el autoritarismo y el deseo de manipular para convertir a otras personas en
instrumentos que satisfagan los intereses personales.
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Lo repito alto y fuerte:

no es la cultura de la confrontacion, la cultura del conflicto,

la que construye la convivencia en los pueblos y entre los pueblos, sino esta:
la cultura del encuentro, la cultura del didlogo;

este es el 1inico camino para la paz.

Que el grito de la paz se alce con fuerza para que llegue al corazon de todos
y todos depongan las armas y se dejen guiar por el deseo de paz.

(Papa Francisco, 2013)
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El presente capitulo se estructura de la siguiente manera:

1-. Periodizacion historica general del cristianismo en Colombia desde
1886 hasta el 2017, afio en el que empezd la implementacion del acuerdo
de paz entre el Estado colombiano y la guerrilla de las FARC- EP.

2-. Sobre la visién unitaria del ser humano contenida en la Sagrada
Escritura.

3-. Algunos trazos de articulacion entre profetismo y culto.

4-. Analisis de la relacién fe y politica.

5-. Algunas generalidades sobre el episcopado como uno de los sujetos
clave en los procesos de paz en Colombia.

7-.?%404!5@%’0' izacion historica del cvistianismo. en Colombia desde 1886
hasta 2017.

Senala Marc Bloch que el“cristianismo es una religion de historiadores”
(2015, p. 10). Sus libros, sus liturgias, los acontecimientos narrados en la
Sagrada Escritura, la promesa entre la creacion y el juicio final implican
accion en el tiempo y, por tanto, participar de la historia. Esta afirmacion
ya fue referida lineas atras, tanto desde la mirada de la teologia europea
y norteamericana, como desde los estudios realizados en América Latina
por Dussel y el CEHILA. En este proyecto de investigacion, la historia
cobra una dimensién muy importante por dos razones: primero, porque
para comprender la accion de la Iglesia es necesario tener claro que, en el
cristianismo, la presencia de Dios acontece y se percibe en el devenir de
la humanidad; segundo, porque la observacion cuidadosa de los procesos
histéricos nos ayuda a analizar y comprender mejor la realidad, con miras a
una posible transformacion.

La importancia de la historia se puede considerar en tres aspectos:“en
su capacidad de establecer relaciones explicativas entre los fenémenos”
(Bloch, 2015, p.13, citando a Malebranche); en su utilidad para pasar de una
simple enumeracion de hechos sin lazos y sin limites, a una clasificacion
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racional con inteligibilidad progresiva; y en la ayuda para vivir mejor y guiar
nuestra accion.

Por su parte, Lukacs, un curtido investigador y profesor de historia,
convoca a una investigacion histérica curada de las modas pasajeras que a
las colectividades intelectuales les suele invadir cual fiebre de novedad y cual
si”lo nuevo”en el orden de las publicaciones académicas fuera la verdad:
la ciencia en su expresion mas acabada. Para Lukacs, ni la ensefianza, ni
la investigacion, sobre todo esta ultima, pueden hacerse desatendiendo el
rigory el proceso debido de cultivarse epistemoldgica y metodologicamente.

De ahi que un historiador atento tenga la obligaciéon de atender no solo
a qué ideas predominaban sino a cémo y por qué habian surgido esas
ideas, hasta llegar a invadir e incluso alterar la historia de las personas.Y
aun debo afiadir la principal pregunta histérica: jcudndo? Sobre esto, fue
de nuevo Kierkegaard quien formulé una verdad profunda, pero de puro
sentido comun:‘Se puede ser bueno y malo, pero no se puede devenir a la

vez bueno y malo’. (Lukacs, 2001, p. 97)

El periodo definido para abordar en este proyecto es el siglo XX o lo que
hemos denominado el largo siglo XX de la Iglesia Catdlica en Colombia:
1886-2017; esto es, desde la derrota liberal y la vuelta al Estado de la
Iglesia Catodlica, con la pronta firma del Concordato, hasta la visita del papa
Francisco, el primer latinoamericano que ocupa esta dignidad y el mas
proximo alos planteamientos de la teologia de la liberacion latinoamericana.

Decimos largo siglo XX en contraste con el planteamiento de Eric
Hobsbauwn (1998) sobre el XX corto, es decir, “los afios transcurridos
desde el estallido de la primera guerra mundial hasta el hundimiento de
la URSS” (p. 14). Téngase en cuenta que usamos la palabra contraste y no
oposicién o contradiccion. Ello porque no estamos planteando un error en
Hobsbauwn (1994), sino que, al contrario, desde el punto de vista del tema
que aborda, el siglo XX, como periodo histérico global, los argumentos que
nos ofrece, sencillamente nos ayudan a comprender mejor ese momento
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de la humanidad. Ademas, la cuestion abordada es distinta, pues en este
proyecto el interés estd en una instituciéon y su expresion nacional, como
cristiandad o como cristianismo.

De otra forma, el siglo XX puede abordarse en tres momentos:

A una época de catastrofes, que se extiende desde 1914 hasta el fin de la
segunda guerra mundial, sigui6 un periodo de 25 o 30 afios de extraordinario
crecimiento econdmico y transformaciéon social, que probablemente
transformé la sociedad humana mas profundamente que cualquier otro
periodo de duracién similar. Retrospectivamente puede ser considerado
como una especie de edad de oro, y de hecho asi fue calificado apenas
concluido, a comienzos de los afos setenta. La tGltima parte del siglo fue una
nueva era de descomposicion, incertidumbre y crisis y, para vastas zonas del
mundo como Africa, la ex Unién Soviética y los antiguos paises socialistas
de Europa, de catastrofes. (Hobsbauwn, 1998, pp. 15-16)

Dado que este proyecto no ha avanzado lo suficiente como para plantear
una periodizacion estricta, se trata de presentar una propuesta, sin duda,
no con el rigor analitico que evidencia Hobsbauwn (1994) en su Extremes.
The Short Twentieth Century 1914-1991. En este sentido, e insistiendo en
la arbitrariedad que puede significar la fractura del tiempo cronolégico,
se acude, por razones de demarcacion metodoldgica y para saldar la
necesaria abstraccion que requiere el rastreo de informacion, a la propuesta
de comprender el siglo XX como el periodo corrido entre 1886 y 2017,
subdivido a la vez en seis momentos: la Guerra de los Mil Dias, la Masacre
de las Bananeras, La Violencia, el hecho Camilo Torres, los acuerdos con el
M-19, la Ley 975 de 2005 y los acuerdos de la Habana.

Consideramos que, en términos de la realidad de la Iglesia Catdlica, el
ano de 1886 marcé el cierre de un periodo anterior en el que la inestabilidad
fue constante, por las posturas liberales que cuestionaron profundamente
la presencia de lo catdlico en el control directo del Estado, por ejemplo,
de la educacion; también, por las posturas de los conservadores que se
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empenaron en ver en el proceso de secularizacion liberal un enemigo
cultural, cuando pudo haber sido solo un proceso de diferenciacién de
papeles, que, en palabras de Dussel, liber6 a las jerarquias de la carga
ideoldgica de defender el estatus quo y de aferrarse a él, para disponer de
recursos de todo tipo para evangelizar. En 1886 se inici6 el denominado
periodo de Regeneracion, cuya Constitucion Politica, con reformas, claro
estd, rigié hasta el afo de 1991. Un afio mas tarde, el 31 de diciembre de
1887, se firm6 en Roma El Concordato.?

Celebrado entre la Sta sede y la reptblica de Colombia 1887 convenio
Entre Ledn XIII y el Presidente de la Republica de Colombia En el nombre
de la Stisima é individua Trinidad, Su Stidad el Sumo Pontifice Ledn XIII
y el Presidente de la Republica de Colombia, Excelentisimo Sefior Rafael
Nufiez, nombraron como Plenipotenciarios respectivamente: Su Stidad, al
Eminentisimo Sefior Mariano Rampolla del Tindaro, Cardenal Presbitero de
la Sta Iglesia Romana, del titulo de Sta Cecilia, y su secretario de Estado; y
El Presidente de la Reptblica, a su Excelencia el Sefior Joaquin Fernando
Vélez, Enviado Extraordinario y Ministro Plenipotenciario ante la Sta
Sede: Quienes, después de exhibirse mutuamente sus correspondientes

credenciales, han convenido en lo siguiente: (...). (Dussel, 1887, p. 1)

Como afno de cierre de esta periodizacion, sefialamos el aho 2017
por dos razones: el comienzo de la implementacién del acuerdo de paz
entre el Estado colombiano y las FARC-EP vy la visita del papa Francisco
a Colombia, cuya perspectiva cristiana y humanista marca diferencias
profundas con la cristiandad colonial y neocolonial. En cuanto a lo
primero, es necesario decir que la firma del acuerdo de paz con las FARC

36 ARTICUL O XXX. El presente Concordato, salvo lo acordado en el Articulo XXVI, deja
sin vigor y efecto el que las Altas Partes Contratantes firmaron en Roma el 31 de diciembre de 1887,
aprobado por la Ley 35 de 1888, y los siguientes acuerdos: La Convencién adicional al Concordato,
firmada en Roma el 20 de julio de 1892, aprobada por la Ley 34 de 1892; los acuerdos derivados del
canje de notas nimero 27643 del 27 de febrero de 1924, dirigida por el Secretario de Estado de Su Stidad
al Ministro Extraordinario y Plenipotenciario de Colombia ante la Sta Sede y la respuesta de este del
10 de junio de 1924, que dieron origen a la Ley 54 de 1924; y la Convencién sobre Misiones, firmada
en Bogotd el 29 de enero de 1953. Asi mismo, quedan derogadas todas las disposiciones de las leyes y
decretos que en cualquier modo se opusieran a este Concordato. (1973, p. 7)
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se dio en dos momentos: el 26 de septiembre de 2017 en Cartagenay el 24
de noviembre del mismo afio en el Teatro Colén de Bogotd. Esto debido
a que, en la realizacién del plebiscito de refrendacion de los acuerdos
el 2 de octubre, gandé con una minima mayoria la opcién del no, lo cual
implicé la negociacion con los representantes de dicha opcién ganadora,
de cara a una aceptacioén final de los acuerdos. La trascendencia histérica
del acuerdo final, en términos de la culminacion del conflicto interno
queda explicita en el preambulo cuando dice:

Poniendo en consideracién que la suma de los acuerdos que conforman el
nuevoAcuerdo Final contribuyen ala satisfaccion de derechos fundamentales
como son los derechos politicos, sociales, econémicos y culturales; los
derechos de las victimas del conflicto a la verdad, la justicia y la reparacion;
el derecho de los nifios, nifias y adolescentes; el derecho de libertad de
culto y de su libre ejercicio; el derecho fundamental a la seguridad juridica
individual y/o colectiva y a la seguridad fisica; y el derecho fundamental de
cada individuo y de la sociedad a no sufrir la repeticién de la tragedia del
conflicto armado interno que con el presente Acuerdo se propone superar
definitivamente. (2016, p. 2)

En cuanto a la segunda razén para sefialar el 2017 como afio de cierre
de la periodizacion, se sefiala la visita del papa Francisco a Colombia como
un espaldarazo no solo a la firma ya realizada y a la implementacién de los
acuerdos, sino y sobre todo a la puesta en marcha de un verdadero proceso
de reconciliaciéon nacional.

En lo que se refiere a los momentos de subperiodizacion, se cree que
la atencién debe estar en el papel que jugd el episcopado en los procesos
que procuraron la solucion de conflictos armados y situaciones donde la
violencia aparece como realidad concreta o potencial:

La Guerra de los Mil Dias, ademads de la tragedia humanitaria que significd
la muerte de al menos cien mil personas, del error irreparable en términos
geopoliticos con la pérdida de Panama, es un conflicto mal resuelto.
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La Masacre de las Bananeras, uno de los hechos més vergonzantes del
actuar del Estado colombiano, representa, en el imaginario histérico de la
oposicion, la instalacion de un aparato militar al servicio de los intereses
foraneos, al precio de la represién de los ciudadanos y la violaciéon de sus
derechos constitucionales.

La denominada Violencia, con mayuscula, se suele decir que marca
una larga década de terrible violencia contra las gentes mas humildes
del campo colombiano, contra un movimiento social y politico que habia
cobrado relevancia nacional, afios en lo que, segin algunos estudios,
mas de trescientas mil vidas fueron cegadas por el conflicto. Esta época
implica confrontacion mal resuelta, con golpes de Estado, acuerdos de paz
traicionados e ideales democraticos pervertidos.

La violencia bipartidista abre un debate profundo sobre Ia
institucionalidad colombiana e instala un nuevo ciclo de violencia aun
vigente, que encuentra, para el caso catdlico, un momento de profundo
debate en el hecho Camilo Torres, un sacerdote cuyo origen en la élite y
cuyas opciones politicas y teoldgicas radicales marcaron un periodo de
clara confrontacién entre cristianismo y cristiandad.

A tinales de los anos ochenta, tras la aplicacion sin censura del Estatuto
de Seguridad de Turbay Ayala, con sus miles de casos de tortura, sumados a
las desapariciones forzadas y las masacres crecientes en la region de Uraba,
una guerrilla de corte liberal a la izquierda, el M-19 y otras como el Quintin
Lame, la Corriente de Renovacion Sociales y el EPL, adelantan un proceso
de paz con el gobierno de Virgilio Barco (1986-1999) y con el gobierno
de César Gaviria (1991-1994). De los acuerdos, el logro més importante
que se desencadena a partir de ello es la Constitucion Politica de 1991, sin
embargo, pese a las esperanzas y el entusiasmo, la guerra se da entre 1995
y 2005, el periodo mas doloroso y cruento de las tltimas ocho décadas.

La Ley 975 de 2005 es el documento marco sobre el que se tramitd
un acuerdo con los grupos paramilitares, agregados a las denominadas
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Autodefensas Unidas de Colombia. Paramuchos, unos delos procedimientos
estatales mds polémicos, en tanto, segtin los criticos, el paramilitarismo es
una estrategia avalada por el Estado y las élites naciones e internacionales
que lo controlan. Por lo mismo, no tiene sentido hablar de desmovilizacién,
sino de legalizacion y legitimacion de un discurso de extrema derecha.
Por su parte, los defensores de tal proceso alegan que la disminucion
del namero de ejércitos en armas operando en el pais es suficiente en si
misma, apegando a ello la informacién que corresponde a los datos de
disminucién de acciones violentas como masacres, desapariciones forzadas
y desplazamientos. Paraddjicamente, en esa coyuntura de visita de los
comandantes paramilitares a la Casa de Narifio y el Capitolio Nacional,
de cubrimiento masivo por parte de todos los medios de comunicacion a
estas figuras de la politica nacional del momento, se abri6 el debate sobre la
justicia, la paz, la reparacién integral, la impunidad y la voz de las victimas.

Finalmente, los acuerdos de la Habana colocaron a la guerrilla de
mayor actividad militar a dialogar con un Estado crecientemente ofensivo
en su confrontaciéon con la insurgencia. Pocos crefan que las FARC-EP
estuviesen dispuestas a entregar las armas y alcanzar acuerdos politicos
para continuar su proceso en el marco de las instituciones legales de la
democracia colombiana. A su vez, menos eran las expectativas frente a
un Gobierno liderado por un hombre, Juan Manuel Stos, que hizo parte
vertebral de la seguridad democratica del lider de derecha, expresidente
Alvaro Uribe Vélez. Contra escépticos e incrédulos, el proceso de paz llegé
a buen término y se sell6 con la firma del Acuerdo Final.

Sobre ese marco cronoldgico amplio y esos momentos temporales inscritos
a procesos de violencia y busqueda de la paz, esta investigacion se plantea la
pregunta por el papel del episcopado en la lucha por la misma, como actor de
primera linea, puesto que la Iglesia catdlica de Colombia probablemente jugd
alo largo del siglo XX un papel determinante en dichos momentos.

Por supuesto, esta es una investigacion que, escuchando con respeto algunos
planteamientos criticos de Renan Silva (2015) sobre el quehacer dela historiografia
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colombiana, procura el rigor del archivo y de las fuentes, blindandose de los
prejuicios, los a priori y las interpretaciones impuestas. En sus palabras, Silva
afirma que “los historiadores deben tratar de mantener la perspectiva de un
saber critico, independiente de los poderes, de todos” (2015, p. 12), justo en estos
tiempos en que”Colombia vuelve a ser objeto de analisis histérico” (2015, p. 11).

2—.806wlwuménunitaﬂmclddwlmnmwwntmidwmlw&ymdw
Escritwra

Indudablemente, la pregunta por el sentido y el significado del ser
humano constituye uno de los més grandes interrogantes que ha jalonado
permanentemente la historia de la humanidad. Tanto la Sagrada Escritura
como la teologia no han sido ajenas a esta realidad y buscan responder a
esta pregunta radical. Es intereSte a este respecto sefalar la singularidad
del cristianismo, al profesar la fe en un Dios que se hace ser humano. De
ahi que“lo nuclear para el cristianismo es la creencia y la convicciéon en un
Dios que salva al hombre en su integralidad. (...) es el Dios humanado que
se hace uno con nosotros” (Flérez Suarez, et al., 2017, p. 75). La concepcién
antropoldgica propia de la cultura semita, en la que se originé el texto
judeo-cristiano, le da una gran importancia en sus escritos al género
literario narrativo, que se caracteriza por estar supeditado a una lectura de
los acontecimientos de la historia®.

La narracién constituyo para la cultura semita, y particularmente para
el autor sagrado, un estupendo instrumento de la nueva comprension

37 [...] los grandes momentos de la revelacién nos han sido trasmitidos en forma narrativa. Esto
tiene su importancia. En efecto, uno de los elementos esenciales del género narrativo es su dimension
temporal. La sucesién de los elementos en un relato estd supeditado a una cronologfa, no a una deducciéon
légica, como en un tratado filoséfico o teolégico, o a estructuras de lenguaje, como la poesia, o las reglas
de la retérica persuasiva como en un discurso. El relato se desarrolla en el tiempo y el lector de un relato
reconstruye aquella experiencia en el tiempo propio de la lectura. Encontramos que, en el plano de la
forma literaria, una dimensién esencial de la revelacién biblica es su insercion en la historia y en el tiempo.
La historia de la salvacién se transforma en una historia que el pueblo de los creyentes transmite de
generacion en generacion. Cfr, SKA, L., Sincronfa: el analisis narrativo, en H. Simian-Yofre (a cura),
Metodologia del Antiguo Testamento, Dehoniane, Bologna, 1994, p. 143. (Noratto, 2002, p. 603).
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comunitaria, de aquello que los mayores experimentaron y ahora se
actualiza. Es decir, la historia de salvacion estd basada y referida a los
hechos historicos que se fueron constituyendo en expresiones verbales
de las maravillas obradas por Dios, y manifestadas de forma personal y
colectiva, como lo confirma Noratto (citado por Flérez, et al... 2017).

En efecto, la fe biblica se caracteriza por ser experiencial y existencial. Es
decir, a Dios no se le especula, sino que se le experimenta. Esto quiere decir
que, “antes de partir de concepciones, se parte de realidades y ambientes
donde ellas se originan” (Noratto, 2002, p. 606). La reflexion teologica
estd mediada por la importancia del relato, producto de las expresiones
lingiiisticas referidas a las experiencias propias del mundo cotidiano.

Desde la vision biblica, al ser humano no se le define, sino que se le
describe, y de ahi los términos hebreos que se utilizan para referirse a €él:

La cultura hebrea concibe al ser humano como unidad psicosomatica y
totalitaria a la vez. El idioma hebreo utiliza términos antropolégicos clave
como: basar, nefes, ruah y leb. Cabe aclarar que estos no guardan simetria
con lenguas modernas, ya que la concepcién del hombre en ellos contenida

es distante de la vigente. (Florez, et al... 2017, p. 78)

La mentalidad semita y, por consiguiente, la Sagrada Escritura conciben
al ser humano como un ser basicamente unitario, que, al ser descrito con
términos hebreos, es considerado en su unidad total, que, si bien acentta
aspectos particulares de la persona, lo hace en el marco de una vision integral.

Lanocion basar (carne) hace referencia a lo fragil y caduco; nefesh (psique)
es la vida misma concreta con sus sentimientos, deseos y percepciones;
mientras que el ruah (soplo, espiritu) vienen a ser relaciones con Dios en
actitud de docilidad a su accién. De igual manera, es importante el término
corazén (leb, lebab), que viene a ser el nucleo de la existencia humana,
referido a la dimensién interior, religiosa y moral. Del corazén nacen el
pecado y el amor como respuesta a la iniciativa de Dios (Flérez, et al., p. 82).
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De ahi que para efectos de una soélida y acertada comprension del
cristianismo se exige la imperiosa necesidad de entender la realidad del
“otro”. Dicha realidad esta inspirada en la concepcién antropoldgica
biblica, fundamentalmente en los sustantivos “Néfehs”, “Basdr”, “ruah”
y “leb” que expresan una realidad material de la vida. Cabe sefialar que
esta realidad que significan estos términos es opuesta hermenéutica y
semanticamente de la concepcién dualista de”alma”y ”cuerpo”que reduce
al hombre a una realidad ontoldgica, metafisica. En cambio, los términos
biblicos refieren una realidad concreta de la existencia humana integrada
por emociones, anhelos y necesidades. Es decir, es un ser humano que
piensa, llora, rie, siente hambre, frio, calor, sed; es”un Otro real de carne
y hueso” (Pajoy Cérdoba, 2018, p.4). Ademas, es una concepcién de lo
humano que integra la fe, lo ético y lo politico, distinta a nociones como
“el “kaloskagatos”?® socratico, o al “zoon politikon”* de Aristételes, o la
concepcion juridica de los romanos, o al“homo homini” de Hobbes, que
“representan algunos de los grandes arquetipos en la argumentacién de
la politica Occidental” (pp. 4-5). Dussel (1974), basado en el pensamiento
ontologico hebreo que se configura en la realidad unitaria del ser humano,

3 “kaloskagathos” significa el ideal de vida griego de vivir una vida justa y buena. De igual
manera, significa la manera de concebir lo politico en relacién con la justicia y la verdad (Badillo,
1998, p. 56-57).

¥ Aunque el “zoén politikén” retine por lo menos dos ideas fundamentales en Aristételes;
una que el hombre es un animal politico en cuanto se agrupa y vive en “comunidad”y la otra que
demuestra que el hombre es el mas politico de los animales ubicandose en un nivel superior gracias
a que posee un lenguaje y el sentimiento de lo conveniente de lo justo y de lo injusto. Sin embargo,
en esa comunidad politica pensada por Aristételes que era el Estado mismo, aun asi, como sostiene
Cerroni, en la comunidad Griega habia una distincién equiparable aquella que hoy se hace entre Estado
y sociedad. No podria ser de otra manera, si se tiene en cuenta el hecho de que las actividades politicas
y las actividades sociales se identificaban. La exclusion del esclavo, por ejemplo, de la vida politica
cotidiana eliminaba de la competencia politica a quien estaba dedicado al trabajo manual y configuraba
la actividad politica como una“actividad noble”y“superior”, a lo que podia dedicarse solo el hombre
libre de los quehaceres cotidianos (Cerroni, 1986, p. 23). Al respecto, no se puede encontrar mejor
esbozo que la realizada por Agamben en la introduccién del “homo sacer”, cuando expone que los
griegos no solo disponfan de un solo término tnico para expresar lo que se entiende como vida, sino
que se servian de dos términos, que semdntica y morfolégicamente eran distintos aunque reconocibles
en un término comun: “zoe” que expresaba el simple hecho de vivir, comtn a todos los seres vivos
(animales hombres o dioses) y“bios” que indicaba la forma o manera de vivir propia de un individuo
o grupo (Agamben, 2006, p. 13-17). Estos dos términos divididos expresaban la esencia de la vida en
la concepcion griega, aun asi, “bios” era la trascendencia del hombre de su condicién de animal para
constituirse esencialmente humano. Este elemento era lo politico (Pajoy Cérdoba, 2018).
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afirma que la existencia humana no se puede plantear desde conceptos o
definiciones abstractas y/o dualistas.

La vida humana concreta, empirica, de cada ser humano es la vida que
para vivirse se necesita comer, beber, vestirse, leer, pintar, crear musica,
danzar, cumplir ritos y extasiarse en las experiencias estéticas y misticas.
Vida humana plena, bioldgica, corporal, gozosa, cultural, donde se cumplen
los valores supremos de las culturas, pero, como hemos dicho, no se
identifica con los valores, sino que los origina, los ordena en jerarquia, de
distintas maneras en cada cultura particular (Pajoy Cérdoba, 2018).

De lo anterior se deduce que el ser humano es concebido como un
“ser biolégico, mental, metafisico, lleno de emociones, con conciencia,
pensamientos, dudas. Pero que, en medio de su multiplicidad, es uno solo,
una ontologia donde no hay dualidad sino unicidad” (2018, p. 8-9). De esto se
desprende que el ser humano es un todo del que ni siquiera la muerte lo divide
o separa. De igual forma, no hay cabida para la separacion entre los elementos
o dimensiones constitutivas de la persona, como la capacidad de amar, de
creer, de entender. “Su condicién corporal, lejos de constituir una realidad
inferior, es una dimension ineludible” (Florez, et al..., p. 82). De acuerdo con
las practicas y costumbres de la cultura semita, el ser humano se concibe de
manera integra, individual y colectiva. Es decir, apoyados en Noratto (2002), el
ser humano es un ser en el mundo, en el espacio y en el tiempo:

(...) en permanente evolucion, dentro de las limitaciones propias de las
épocas y de las culturas; ain respecto de la naturaleza, el hombre es puesto
en relacion tan intima con ella que incluso si se perturba esta relacién hay
que restablecerla para el bien de todos (cfr., lo referente a la posibilidad de
explotar la tierra en tiempo de guerra: Dt 20: 19-21; o el descanso a la que
ella debe estar sujeta cada cierto tiempo, que la Biblia llama jubileo: Lv 25:
2-7). (Flérez, et al..., p. 82)

Los términos analizados confirman la idea de totalidad e integridad con
los que la cultura hebrea concibe al ser humano, pues en ellos se evidencia
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la cuadruple relacion constitutiva del ser humano, asi: su relaciéon con el
cosmos (basar), su apertura a lo alto (néphesh), su relacion con Dios (ruah)
y su capacidad decisoria que exige razonamiento y libertad (leb). Es en este
marco donde se inscribe la visién antropolégica cristiana, entendida desde
la analogia de la cuaternidad sustentada en las palabras y acciones de Jests
de Nazaret, paradigma por antonomasia de un estilo de vida inspirado
en los valores del amor, la reconciliacion, la verdad, la paz, la justicia, el
servicio, la solidaridad y la fraternidad (Flérez, et al., 2017).

En el ser humano Jests revela la plenitud divina (Heb 1: 1-2), mostrando que
es desde la humanidad que se esclarece la pregunta por Dios. En tal sentido,

La pregunta por el ser humano para el cristianismo es y serd decisiva, ante
todo, porque este profesa la fe en un Dios volcado a salvar al ser humano.
Asi entonces, ocuparse y preocuparse por Dios es ocuparse y preocuparse
con la misma intensidad por el ser humano. Dicho de otra manera, el Dios
cristiano es el mismo Dios humanado, el Dios encarnado, hecho hombre y

humanidad en la persona de Jests. (Flérez, et al., p. 83)

Lavida del ser humano es una historia de constante despliegue de gracia,
como lo afirma Pikaza (2005), condensada en tres grandes momentos: 1-.
Todo ser humano es creacion, no es una cosa fabricada o construida por
operarios o maquinistas; 2-. El ser humano es vida que se crea a si misma,
tensionada por el riesgo y el gozo en busqueda de la plenitud; 3-. El ser
humano es esperanza, un proyecto que busca realizarse, hacerse y recrearse
sustentado siempre por la promesa de Dios, teniendo en cuenta que la
vida humana es un don divino®. Es decir, “es un regalo que se recibe sin

40 “[...] Ciertamente, el hombre es tiempo y los diversos momentos de su trama (generaciones
y edades, eones o ‘kairoi’) son expresiones de un don y un camino que sigue estando abierto. Desde
ese fondo he de empezar diciendo que la vida del hombre es ante todo un‘don divino’ (entendiendo
aqui‘divino” en sentido general), un regalo que hemos recibido sin que hubiéramos hecho nada para
merecerlo o conseguirlo: un dia despertamos y estamos ya aqui, nos han llamado a la existencia y
hemos respondido, tomando un camino, haciéndonos camino. ;Quién nos ha llamado? ;Los dioses
de la tierra y de los antepasados? ;Un Dios infinito? ;Hacia dénde quiere dirigirnos ese Dios, si es que
quiere algo de nosotros?” (Pikaza, 2005, p. 4)
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haber hecho nada para merecerlo. Un dia cualquiera fuimos llamados a la
existencia, despertamos y estamos aqui para tomar opciones y decisiones
que dignifiquen y le den sentido a lo que se vive y se hace” (p. 84).

Desde estos presupuestos, la vida de todo ser humano y de toda forma
de vida se ha de comprender como sagrada. Ello implica reconocerla,
valorarla y respetarla. En otras palabras: “(...) exige ser tenida y cuidada
por todos como el don més preciado, distancidindose de cualquier intento
de dominio, apropiacién, competencia, acumulacion” (p. 84). Volviendo a la
metéafora del regalo, la vida comprendida como un presente se recibe para
disfrutarla, ponerla en accién y compartirla. No lo recibo para guardarlo y
mantenerlo como lo hizo el siervo de la pardbola de los talentos (Mt 25:14-
30).”[...] solo podemos disfrutar asi la vida en la medida en que dejamos
que la vida se exprese en nosotros, como realidad que nos desborda y
sostiene, nos trasciende y nos individualiza (p. 84).

El ser humano en su paso por la historia esta llamado a ejercer su
liderazgo y protagonismo en la gestacion y la realizaciéon de las promesas
de una sociedad que se caracteriza por ser fraterna, pacifica y equitativa.

No se vive por el solo hecho de haber sido creado o enviado a la existencia
a pesar de los problemas y dificultades a la que se esta abocado, sino que
existe en la impronta de cada ser humano, la esperanza de que sus anhelos,
ideas y acciones se pueden materializar en bien de la humanidad y del

planeta. (p. 85)
Desde esta dindmica, la esperanza es y sera siempre activa.

[...] sino estuviéramos esperando algo (a alguien), hace ya tiempo que nos
hubiéramos suicidado. Cientos y miles de especies vegetales y animales han
desaparecido, arrastradas, sin quererlo ni saberlo, por la corriente de la vida.
Los hombres también vamos muriendo (como individuos), pero tenemos la
esperanza de vivir para siempre como humanidad que se busca a s{ misma,

porque nos estan llamando desde el futuro. (p. 85)
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Por otra parte, al concebir la vida como un don fruto de la gracia implica
deslindarse de las posturas netamente cientificas. Para esclarecer el asunto,
Pikaza (2005) establece un parangén entre la logica de la ciencia y la
l6gica de lo humano: “la ciencia, ‘nada se crea, nada se destruye: todo se
transforma’, pero esta légica no se da en el ser humano, porque hay que
decir que‘todo se crea y todo puede destruirse, de manera que si somos y
vivimos los hombres es por gracia’ (p. 85).

Recapitulando, se puede afirmar que toda la Sagrada Escritura es una
confirmacion de la integralidad y la unidad del ser humano que se funde
en una unidad compacta. De ahi que la lectura de la Biblia ha de hacerse
desde una mirada holistica. Es el caso de los textos de Mt 10: 28 y Mc 14:
38, donde a simple vista pareciera existir una contraposicién entre alma y
cuerpo, pero lo que establece el autor sagrado es una jerarquia de valores
donde prima la integralidad del ser humano. De igual manera,

Pablo exhorta a la unidad del ser humano mediante los conceptos sdrx o
soma, psiché, pnetima, que los usa para argumentar la integralidad del ser
humano de acuerdo con las categorias de la época. En esta perspectiva,
Pablo recurre al antagonismo sarx-pnetima para diferenciar al hombre viejo
del hombre nuevo, donde el referente sin duda es Jesus, el Cristo. (Florez,
et al., p. 86)

La Biblia en su totalidad es expresién de una antropologia que da razén
del ser humano como una unidad totalizadora e integral.

[...] tampoco es posible establecer fronteras bien precisas entre las
operaciones bioldgicas, siquicas y aquellas estrictamente espirituales. A
los 6rganos o miembros del cuerpo se les llega a atribuir funciones que de
suyo no les corresponden, (...) La Biblia puede hablar de este en cuanto ser
corporal o en cuanto ser espiritual, (...) pero es siempre el mismo hombre en
la totalidad de lo que es él. Las distintas dimensiones humanas que integran
la‘unidad totalizante’ estan siempre en perfecta conexion, formando dicha

unidad integral. (p. 88)
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En relaciéon con la concepcion unitaria del ser humano que deriva de
la Sagrada Escritura, encontramos en los textos proféticos expresiones de
esa unicidad en cuanto logran desarrollar la articulacion entre el culto y
la justicia. En tal sentido, hay una unanimidad en los profetas por abolir
y rechazar de forma unisona y radical el culto sacrificial que separa lo
humano de lo divino en estadios a veces irreconciliables. Segtn los escritos
proféticos, lo que Yahveh quiere por encima de todo es el derecho y la
justicia en vez de culto y sacrificios. Al respecto,

Amoés inauguré una nueva época en el profetismo. Amés, y quienes le
siguieron, habrian anunciado aYHWH como el Dios de la justicia. YHWH es
el Dios de Israel en la medida en que Israel cumple las exigencias de justicia,

constituyendo asi el llamado monoteismo ético. (Bravo Retamales, 2014, p. 2)

En este contexto, la justicia en relacion con las instituciones ocupa
un lugar fundamental y ha de ser garantizada. En tal sentido, el culto
es descalificado como una forma de ocultar las exigencias de la justicia.
Hentschke, citado por Bravo Retamales (2014), plantea que

(...) la sedentarizacién de Israel trajo consigo una mezcla cultural y
religiosa. En el plano religioso tuvo lugar una especie de banalizacion
de YHWH. Tal mezcla provocé un cambio en la interpretacién de la
alianza que consistié en el desplazamiento de una concepcién histérico-
personalista de la misma a una concepcién de una unidad natural entre

Dios y el pueblo. (p.2)

Aparece la condena a los Santuarios oficiales, Betel en el reino del norte
y el Templo de Jerusalén en el reino del sur que representaban el culto en
su totalidad. En consecuencia, “la divinidad es mas bien una hipostasis
de las fuerzas naturales que enfatiza la pureza ritual en desmedro del
componente ético de la fe, el que queda notablemente disminuido” (Bravo
Retamales, 2014, p. 2).
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Volz, citado por Bravo Retamales (2014), mencionando varios pasajes
proféticos, plantea que el culto no formaba parte del Israel original, sino que
fue incorporado posteriormente, como lo refieren los siguientes textos: Am
5: 25:”;Acaso me ofrecieron sacrificios y ofrendas de cereal por cuarenta
anos en el desierto, oh casa de Israel?”;

Que cuando yo saqué a vuestros padres del pais de Egipto, no les hablé ni
les mandé nada tocante a holocausto y sacrificio. Lo que les mandé fue esto
otro: “Escuchad mi voz y yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo, y

seguiréis todo camino que yo os mandare para que os vaya bien. (Jr 7,22-23)

Mi 6: 8:“Se te ha declarado, hombre, lo que es bueno, lo que Yahveh
de ti reclama: tan solo practicar la equidad, amar la piedad y caminar
humildemente con tu Dios”. También, el profeta Isafas sefiala el culto como
un precepto humano:

Dice, pues, el Sefior: porque este pueblo se acerca a mi con su boca, y con
sus labios me honra, pero su corazén esta lejos de mi, y su temor de mino es

mas que un mandamiento de hombres que les ha sido ensefiado. (Is 29: 13)

En cuanto a la ausencia de una reforma cultica, varios autores, entre
ellos Volz (citado por Bravo Retamales, 2014), muestran que los profetas
escritores no mencionan una reforma del culto. Sin embargo, ponen de
manifiesto que los profetas querian reemplazar el culto con el cumplimiento
de las exigencias divinas contenidas en el “buscadme a mi”, de Am 5: 4.
Esta exigencia hay que entenderla como don y, a la vez, como tarea. Como
tarea engloba las siguientes demandas: justicia, conocimiento de Dios,
hermandad, obediencia a la Palabra de Dios, caminar humilde ante Dios.

Al hacer referencia al contraste culto y justicia, alude a la confrontacién
entre sacerdotes y profetas, de la cual derivaron dos tipos de religion: la
sacerdotal ctltica, que tiene el monopolio de lo Santo, y la profética, donde
el acceso a Dios es inmediato.”De esta contraposicion deriva su definicion
de culto como un sistema practicamente automatico de sacrificios y
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ritos que garantiza el bienestar de la comunidad y del individuo” (Bravo
Retamales, p. 3).

Lo dicho hasta aqui evidencia la contraposicion entre culto y ética en
el pueblo de Israel, situacién que fue denunciada de forma constante por
los profetas. Esto lo explica el sentido de la vocacién del profeta que “es
el intérprete de los signos de los tiempos a la luz de su experiencia de
Dios” (Jiménez Gémez, 1983, p. 1). Es decir, los profetas no son simples
anunciadores del Mesias o predicadores de una conversion exclusivamente
espiritualista. “Su actividad estd centrada en el presente, al que tratan de
interpretar segiin un modelo que se les ha impuesto desde arriba cuando
fueron llamados al ministerio profético: esto es la experiencia de Dios”
(p. 1). Los profetas ejercen un cuestionamiento de la estructura politica,
econdmica y social en el cual estan inmersos. Es decir,“hacen parte de una
sociedad y participan en su historia, sus vicisitudes, sus condicionamientos
sociales, politicos y religiosos. Por eso sus palabras responden a una
situacion, estan dirigidos a hombres concretos” (p. 4).

El profeta Amos tiene un profundo sentido de la justicia social y ha sabido
fusionar la politica y la ética como referente para toda la sociedad. Muchas
de sus acciones proféticas son de cardcter social reivindicativo. En Israel, la
justicia tiene la caracteristica de ser religiosa y por consiguiente divina. De
ahi que “solamente una justicia concebida como trascendente ha podido
trastornar las concepciones sociales, hasta el punto de convertir al pobre,
al que no posee nada, al hombre desnudo de todo, en el hombre justo” (p.
3). Amos cuestiona a la clase dominante porque su tnica actividad y meta
es el lujo y el enriquecimiento, pero a los ojos de Dios, les dice el profeta,
acumulan crimenes y violencia en sus palacios (Am 3: 10). La mayoria de
los bienes son obtenidos por medio de la opresion econémica encubierta
con practicas y costumbres que aparentan ser legales. Estas personas“han
prescindido de Dios para poner el corazén en sus tesoros, y este culto a
los bienes terrenos solo puede llevarse a cabo mediante la opresion de los
pobres; se crea asi una profunda divisién en la sociedad” (p.8). En Am 6: 8
leemos “Detesto el fasto de Jacob y odio sus palacios”. El profeta emplea
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con frecuencia el término palacio, que es la imagen perfecta del poder y la
riqueza conseguida a costa de los pobres.“Los palacios son el lugar donde
preferencialmente se da culto al dinero”. En Am 8: 4-7 encontramos un
oraculo de profundo contenido social:

Escuchadlo los que exprimis a los pobres y elimindis a los miserables; pensais:
(cuando pasard la luna nueva para vender trigo o el sabado para ofrecer grano
y hasta el salvado de trigo? Para encoger la medida y aumentar el precio, para

comprar por dinero al desvalido y al pobre por un par de sandalias.

Amos reafirma la denuncia contra los explotadores de los pobres,
utilizando la metafora comercial y sefiala, ademads, la corrupcion de la justicia
que llevo a que los oprimidos no tuvieran como hacer valer sus derechos:

iAy de los que convierten la justicia en acibar y arrastran por el suelo
el derecho, odian a los fiscales del tribunal y detestan al que depone
exactamente!... Sé bien vuestros muchos crimenes e innumerables pecados:
estrujais al inocente, aceptdis los sobornos, atropelldis a los pobres en el
tribunal. (Am 5: 7-10.12)

Entre tantas otras referencias al tema de la justicia en los profetas, dos
pasajes son dignos de mencionar: el caso de la protesta de Elias cuando
el rey Ajab asesina a Nabot para apoderarse de su vifa (1Re 21: 1-16) y,
en la misma linea, la critica que hace Isaias al culto formalista de Israel
que no va acompanado de la practica de la justicia con el hermano. En el
primer capitulo de Isafas, segtiin Schokel (1991), se evidencia la tension y la
resolucion del enfrentamiento entre culto y justicia social.

Oid la palabra del Sefior, principes de Sodoma; escucha la ensefianza de
nuestro Dios, pueblo de Gomorra. ;Qué importa el nimero de vuestros
sacrificios?, dice el Sefior. Estoy harto de holocaustos de carneros, de
grasa de cebones; la sangre de novillos, corderos y machos cabrios no
me agrada. ;Por qué entrdis a visitarme? ;Quién pide algo de vuestras

manos cuando pisdis mis atrios? No me traigdis mds dones vacios, mas
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incienso execrable. Novilunios, sidbados, asambleas... no los aguanto.
Vuestras solemnidades y fiestas las detesto; se me han vuelto una carga
que no soporto mas. Cuando extendéis las manos, cierro los ojos; aunque
multipliquéis las plegarias, no os escucharé: vuestras manos estan llenas
de sangre. Lavaos, purificaos, apartad de mi vista vuestras malas acciones.
Cesad de obrar mal, aprended a obrar bien; buscad el derecho, enderezad
al oprimido, defended al huérfano, proteged a la viuda. Entonces, venid, y
litigaremos, dice el Sefior. Aunque vuestros pecados sean como purpura,
blanquearan como la nieve; aunque sean rojos como escarlata, quedaran
como lana. Si sabéis obedecer, lo sabroso de la tierra comeréis; si rehusais y

os rebelais, la espada os comerd. Lo ha dicho el Sefior. (Is 1: 10-20)

Conforme a lo expuesto en el texto, no se puede deducir simplemente
que los profetas van contra el culto, sino que pone de manifiesto la
insistencia del profeta Isaias acerca de la relacion entre la justicia social y
el culto. Para ello, el profeta hace una revision de las diversas expresiones
litargicas del culto hasta percatarse de su inutilidad, al haberse convertido
en un resguardo de la injusticia social. El profeta lo que pretende es
reivindicar las exigencias de Dios, y lo que Dios quiere es la practica
del bien y evitar el mal. Ello se logra con la praxis de la justicia social
(Schokel, 1991).

En este sentido, el papa Francisco expresa las motivaciones que han de
acompanar al profetismo hoy en la IC:

Permanecemos en Jesus tocando la humanidad de Cristo. Con la mirada
y los sentimientos de Jests que contempla la realidad no como juez sino
como buen samaritano; que reconoce los valores del pueblo con el que
camina, asi como sus heridas y sus pecados; que descubre el sufrimiento
callado y se conmueve ante las necesidades de las personas, sobre todo
cuando estas se ven avasalladas por la injusticia, la pobreza indigna,
la indiferencia, o por la perversa acciéon de la corrupcién y la violencia
(...) Las vocaciones de especial consagracién mueren cuando se quieren

nutrir de honores, cuando estan impulsadas por la bisqueda de una
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tranquilidad personal y de promocién social, cuando la motivacién es
subir de categoria, apegarse a intereses materiales, que llega incluso a
la torpeza del afan de lucro (...) Como lo he dicho en otras ocasiones,
el diablo entra por el bolsillo (...) No se puede servir a Dios y al dinero
(...) Jests le da categoria de “sefior” al dinero; eso quiere decir que si
te agarra, no te suelta, serd tu sefior desde tu corazén. jCuidado! No
podemos aprovecharnos de nuestra condicion religiosa y de la bondad
de nuestro pueblo para ser servidos y obtener beneficios materiales.
(Giraldo, 2017, p. 4)

4~ Anlisis dela velacin fe y politica

En Colombia, y en casi la totalidad de los paises, se percibe una actitud
de hastio e indignacién por parte de los ciudadanos, producto de la
decepcién que ha provocado la politica. Una de las consecuencias es la
actitud apolitica o de indiferencia que han asumido muchos, que en dltimas
beneficia a los que manejan a sus anchas la politica.

No cabe duda de que los efectos nocivos de la politica se han propagado
como polvora, constituyéndose en una noticia permanente de los periddicos
y noticieros que la registran a diario. Esto se evidencia en los escandalos
de corrupcién en la que politicos y gobernantes de turno estan envueltos;
los favorecimientos a personas y grupos para devolver favores prestados;
el interminable incumplimiento de promesas electorales y las alianzas
espurias que intervienen en cada periodo electoral para satisfacer intereses
personales y mantener sus privilegios; la busqueda obsesiva por compensar
el interés particular sobre el comin; y la sumisiéon a los dictdimenes del
capitalismo neoliberal que trae como efecto el empobrecimiento del
pueblo, al permitir sin escrapulos la imposicion de los planes estructurales
por parte de algunos de los grandes centros de poder econémico y politico,
como el fondo Monetario Internacional (FMI) y el Banco Mundial (BM),
que propenden solo por el auge de la economia de mercado, generando y
acrecentando las desigualdades sociales.
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La politica en muchos de nuestros paises se ha convertido en uno de
esos negocios rentables y lucrativos al que se puede acceder facilmente y
que cuenta con el beneplacito de las oligarquias y las élites nacionales, a
quienes solo les interesa suceder y transferir el poder para mantener a toda
costa el estatus quo. En efecto, esta clase de politica egoista, partidista y
lucrativa representa un gran ébice que impide vivir y construir un porvenir
auténticamente democrético, participativo y humanizador para todos y
todas (Casaldaliga, 2007).

De otra parte, Stiglitz, citado por Casalddliga (2007), afirma que

El proceso actual de globalizacién (...) estd provocando unos resultados
desequilibrados tanto entre paises como dentro de los mismos. Se crea
riqueza, pero hay demasiados paises y personas que no comparten sus
beneficios... Estos desequilibrios globales son moralmente inaceptables y

politicamente insostenibles. (parr. 5)

En tal sentido, siendo la desigualdad social un generador y perpetuador
de la miseria que asesina, roba y engana, se hace necesario una opcioén
politica que rescate su sentido original que es el de ser promotora del
bienestar y, a la vez, ser capaz de suprimir la miseria que deshumaniza a
muchos pueblos. Al respecto, el filésofo italiano Giorgio Agamben dice:
“La separacion entre lo humano y lo politico que estamos viviendo en la
actualidad es la fase extrema de la escision entre los derechos del hombre y
los derechos del ciudadano” (parr. 6).

Ante este panorama desolador, se afade la postura de muchos
cristianos y no cristianos de negar la relacién entre la fe y la politica,
considerandolos incompatibles e irreconciliables. Esta actitud no es ajena
en muchas tradiciones religiosas que se han caracterizado por separar lo
mundano de lo espiritual. El énfasis estd en“una accion que privilegia el
cambio personal e individual sobre el social, y que suele oponerse a la
accién de transformacion social y al cambio sociopolitico, al calificarlo de
ser ajeno al ser del cristianismo” (Elvis Plata y Caceres Mateus, 2015, p. 498).
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Esta manera de comprender la fe es alimentada por “representaciones y

practicas religiosas tradicionalmente orientadas hacia cierto‘espiritualismo’

y un claro quietismo social (...)” (p. 516). También, puede darse el hecho de
que algunas corrientes o lideres religiosos decidan participar en politica,
pero lo hacen sin oponerse al sistema, sin tomar partido por las crisis de las
problemadticas sociales y politicas que agobian a las mayorias de ciudadanos,
y siempre con el interés de defender a las autoridades establecidas,
interpretando literalmente el texto del evangelio de“dar a Dios lo que es de
Dios y al César lo que es del César” (Lc 20: 25).

En tal sentido, Ignacio Ellacuria (1984) sefiala que, por historicidad de
la salvacion cristiana, se entienden dos cosas. En la primera, el interés estd
dado por la fundamentacion del caracter histérico de los hechos salvificos
de la fe como la resurreccion y los milagros; mientras que el énfasis de la
segunda lo constituye el caracter salvifico de los hechos histéricos. Es decir,
“qué hechos historicos traen salvacion y cudles otros traen condenacion,
qué hechos hacen mas presente a Dios y como en ellos se actualiza y se
hace eficaz esa presencia” (p. 2). Aqui se da la relacién intrinseca entre
la salvacién cristiana y la liberacion histérica que incluye los Estados, las
clases sociales y todos los ciudadanos. Es decir, se hace pertinente”repensar
la conexion entre la salvacion cristiana y la promociéon humana, entre el
servicio de la fe y la promocién de la justicia” (p. 2).

Antes de continuar con la relacién fe-politica, cabe precisar de manera
sucinta cada uno de los conceptos. En primer lugar, la fe es un don que
integra toda“la existencia del ser humano, desde sus necesidades basicas,
sus alegrias y sufrimientos, como sus suefios y esperanzas, y que también
incluye sus opciones y practicas politicas” (Ramoén, 2016, parr. 2). Segun
Boff, citado por Ramon,

La fe es un modo de ser-en-el-mundo, la manera con la cual el ser humano
vive y respira cada dia en funcién de alguien superior que ordena la propia
vida humana. Por eso, la fe guarda relacion directa con Dios y define la

dimensién trascendente del ser humano. (Ramén, 2016, parr. 2)
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La fe es esa fuerza espiritual que dinamiza a los hombres y mujeres
hacia la realizacion de sus suefios y utopias, ain en las situaciones mas
contradictorias a las que se ve enfrentado. En otras palabras, es un modo de
existir y una actitud fundamental que exige considerar el mundo, la historia
y la misma vida humana desde Dios como sentido supremo.

La fe es, ante todo, un modo de existir y una actitud fundamental. Para la
Biblia, vivir en la dimensién de la fe significa vivir a la luz de la realidad
totalizante de Dios. Es considerar el mundo, la historia y la vida humana
desde Dios. La fe supone, por lo tanto, un encuentro con Dios como sentido
supremo (...). Asi pues, en principio creer significa confiarse y entregarse
a Dios como realizacién suprema de nuestra vida. En este sentido lo que
se opone a la fe no es la pura y simple negacién de Dios, sino el miedo
(...) Para el hombre de fe, todas las cosas son portadoras del designio de
Dios; todas las cosas son sacramentos de su presencia; todas las cosas estdn
ligadas y religadas a Dios. (Boff, 1985, p. 52)

En otras palabras, la fe es un modo de ser a través del cual la persona
interpreta y vive la vida y la totalidad de sus experiencias a la luz del Dios
encarnado en la figura historica de Jesus de Nazaret. Por consiguiente, hace
relacion directa con la dimensién trascendente del ser humano y guarda
relacién directa con Dios (p. 86).

Conforme a la descripciéon que hace Boff (1985), la politica se puede
entender en tres sentidos: Abarca los referentes materiales de la
sociedad como son el Estado, las instituciones civiles, los sindicatos, las
organizaciones econdmicas, culturales y religiosas. También, la Iglesia
con su aparato eclesidstico y jerarquico pertenece a lo politico. Es decir, lo
politico lo conforman las diversas concepciones ideoldgicas de organizacion
social como el capitalismo, el neoliberalismo, el socialismo, el marxismo, la
social democracia, etc., donde cada una de dichas concepciones tienen sus
propias practicas y visiones del hombre, de la sociedad, de la felicidad y del
futuro. De igual manera, “la fe vivida en comunidad (Iglesia) participa de
lo politico porque posee y transmite su vision del mundo y del hombre y,
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a partir de ella, entra en una relacién critica, de rechazo o de colaboracion
con otras ideologias politicas” (pp. 79-88). El sentido comun de lo politico
lo asocia con el empefo en procura del bien comun, la promocién de la
justicia, la defensa de los derechos individuales y sociales, la transparencia
politica en contra de la corrupcion. Asi, la fe es poseedora de una notable
presencia en la politica, en la medida que privilegia la colaboracion, la
rectitud, la verdad, la solidaridad, entre otros. 2). La politica es el campo de
la actividad humana que consiste en la conquista y el ejercicio del poder
del Estado para administrar o transformar la sociedad. Es lo propio de los
partidos politicos que la llevan a cabo mediante sus ideologias, programas,
estrategias y tacticas. Aqui la fe actia de mediadora en la medida que
regule la tentacion que tiene el poder de absolutizarse. 3). La politizacion
concierne a toda actividad pedagdgica orientada a la educacién del pueblo
en el sentido de la participacion, la corresponsabilidad social y el espiritu
critico. Ademas, busca promover la busqueda del bien comin como una
exigencia ética de la propia fe y, a la vez, un medio para la anticipacion del
reinado de Dios, que comienza en el aqui y ahora.

De lo anterior se deduce que la fe no se agota en lo social ni en lo politico,
pues ella apela a lo trascendente en la medida en que procura proyectar un
sentido ultimo del ser humano y de la historia conforme a la voluntad de
Dios revelada en Jests. Por lo tanto, es importante poder articular ambas
dimensiones, de tal forma que la fe revele su dimension liberadora y la
politica se logre realizar como virtud para la procura de la justicia en la
consolidacion de una sociedad mas humana y digna para todos y todas.
En tal sentido, los obispos formularon la relacién entre fe y politica con
una expresion fuerte y valerosa “El amor de Dios... para nosotros, hoy,
debe convertirse ante todo en obra de justicia para con los oprimidos y en
esfuerzo de liberacién de quienes mas lo necesitan” (DP 327), (Boff, 1985,
p- 89). Por lo tanto, la politica existe para poder organizar mejor la sociedad
de modo que todos los ciudadanos sin distingo de ninguna indole puedan
tener un acceso justo y equitativo a los bienes que han de ser administrados
por el Estado. Ademas, ellos insisten en que la Iglesia tiene por mision
mediar en los”conflictos que amenazan al género humano y al continente
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latinoamericano frente a los atropellos contra la injusticia y la libertad”y al
mismo tiempo debe oponerse radicalmente a la injusticia institucionalizada
(DP 562). Por lo tanto,

(...) es clara la articulacién coherente entre la Biblia, la fe y el momento
presente. La fe, por tanto, no es fruto exclusivo de un acto intelectual, sino
también de un marco interpretativo (narraciones), de una ‘memoria” que
permite comprender la vida diaria y los sucesos cotidianos en los que se

juega la vida en comunidad. (Elvis Plata y Caceres Mateus, 2015, p. 517)

Estas directrices confirman que la Iglesia ha de cumplir un papel decisivo
y protagonico en el desarrollo y la consecucion de los Acuerdos de Paz.

De otra parte, la teologia tiene un fuerte asidero porque su ser y quehacer
se construye a partir de estas dos dimensiones: la fe y la politica.

El lugar de la fe y el lugar de la realidad social dentro de la cual se vive
la fe. El lugar de la fe viene dado: el lugar de la realidad social ha de ser
identificado. Los padres de la fe en los primeros siglos decian que la teologia
posee dos ojos: uno delante y otro detrds (...). Con el ojo posterior, la
teologia dirige la vista hacia el pasado en el que irrumpié histéricamente
la presencia salvadora y definitiva de Dios; mira las escrituras cristianas, los
textos fundamentales que definieron el credo de la comunidad eclesial en
los concilios ecuménicos, los testimonios de los Stos y de los doctores, la
tradicion del pueblo de Dios. Con el ojo anterior mira el presente, detecta
los desafios planteados por la realidad socio-histérica y se esfuerza por
articular la fe con la vida, el amor de Dios con el amor politico, las esperanzas

humanas con las promesas divinas. (Boff, 1985, p. 9)

Una de las fuentes de donde la teologia se nutre para deliberar sus
propios contenidos es a partir de la fe en Jesus recibida de los apdstoles,
depositada en la Sagrada Escritura. De ahi el cometido de la fe hoy, que
“consiste en testimoniar y proclamar el hecho de que Dios, por medio de su
Hijo eterno intervino en la historia para liberarla (...) y llevarla a su plenitud
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de vida y realizaciéon” (Boff, 1985, p. 10). Por lo tanto, la funcién de la teologia
es la de reflexionar criticamente sobre el testimonio de la fe, donde”su tarea
es la de transformar el grito de la fe (testimonio) en un discurso racional,
gramaticado y sujeto a ciertas reglas (teologia)” (p. 11). La realizacién de
esta tarea exige de los buenos oficios de la inteligencia y la argumentacion
que pongan en entredicho los reduccionismos que sostienen que basta
con decir que tengo fe, ser piadoso o poseer un corazén inflado de amor.
Aqui cabe sefialar que la funcién primordial de la teologia es la de dar a
luz una esperanza activa y no pasiva que dinamice la transformacién de la
historia en la perspectiva del advenimiento del reinado de Dios en justicia,
reconciliacién y paz.

Desde la perspectiva vinculante que fusiona lo trascendente y lo
inmanente, la fe y la politica han de ser los dinamizadores de la liberacion
integral del ser humano, liberacion que se traduce en armonia con todas las
presencialidades de seres que habitan el planeta, como anticipo del acontecer
de Dios en la historia. Es decir, se dan en la medida en que la fe se convierta
en una aliada para empoderar al mismo ser humano con la finalidad de
“iniciar procesos de resistencia y desarrollo social y econémico” (Elvis
Plata y Céceres Mateus, 2015, p. 499). Sin embargo, la fe y la politica mal
concebidas pueden ejercer una funcién y un liderazgo totalmente contrario
y contraproducente cuando son usadas por la dominacién, como fue el caso
de la fe de los fariseos o la politica de los opresores en detrimento de las
necesidades y expectativas del mismo pueblo.

De otra parte, es necesario precisar que,

La fe y la politica no son lo mismo. La fe es el oxigeno que el Sefior nos da. Al
respecto, el apostol Pablo afirma, a través de la fe captamos la presencia de
Dios en el que ‘somos, existimos y nos movemos’. Asi como el aire nos da

vida, la fe nos hace participes de la vida de Dios. (Betto, 2018, parr. 2)

La fe es un don encarnado que es propio de la realidad espacio-temporal
y sociohistdrica, porque”en el cielo no tendremos fe, pues veremos al Padre
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cara a cara. Toda vivencia de fe es vivencia de una comunidad politicamente
situada” (parr. 6). En otras palabras, cuando cualquier comunidad cristiana
dice que su actuar es solo religioso y que no mezcla la fe con politica,
es porque su saber y actuar son ingenuos o simplemente usa la fe para
encubrir sus reales intereses politicos. En efecto, toda comunidad cristiana
aparentemente apolitica resulta siendo encubridora porque solo favorece
la politica dominante. Si vamos a Jesus, encontramos que, debido a su
fe, fue hecho prisionero politico y asesinado por la fusion del poder
politico y religioso. De ahi que el cristiano, como Jesus, ha de vivir su fe
en el compromiso liberador con los oprimidos, el cual, sin duda, tendra
consecuencias politicas. En efecto, “la vida de fe es necesariamente
politica. En sintesis, a la fe se le puede presentar una doble funcionalidad
contradictoria, de una parte, puede sacralizar la opresién o, de otra parte,
iluminar la liberacién” (parr. 8).

Ahora bien, la politica es la organizaciéon de la vida humana que tiene
que ver con el proceso de la sociedad. Es inherente y esencial a la sociedad
para su desarrollo y organizacion. Sin ella no es factible la convivencia
porque, mas que una dimension, abarca todas las dimensiones de la vida
social. Al respecto, uno de los grandes humanistas cristianos, Emmanuel
Mounier, declara: “Todo es politico, aunque lo politico no lo sea todo”
(Casaldaliga, 2007, parr. 1). De ahi la urgencia y la necesidad de reivindicar
una verdadera politica humana y humanizadora que integre lo local, lo
regional y lo mundial, y que esté cimentada en la justicia, la transparencia,
el servicio y la participacion de la ciudadania.

Para ello es de gran ayuda el aporte de Max Weber, quien ilustra la
distincién entre la politica como profesion y la politica como vocacién.
Al respecto, Rubem Alves, citado por Casalddliga (2007), escribié en
un memorable articulo sobre politica y jardineria que “de todas las
vocaciones, la politica es la mas noble... De todas las profesiones, la
profesion politica es la mds vil” (pérr. 9). La politica debe ser un ejercicio
de amor, una celebracion diaria de una convivencia verdaderamente
humana. La politica no es una profesion ni una carrera personal, sino un
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servicio a los demas y a la sociedad en general. En consecuencia, urge la
puesta en marcha de una politica fraterna y sororal que, estimulada por
la fe, pueda ofrecer un testimonio profético y carismatico que anticipe
las aspiraciones del reinado de Dios. Ello exige la idoneidad politica, es
decir, ser politicos y hacer politica sin neutralidades y sin hipocresias,
al estilo de los grandes martires de América Latina como fue el caso de
monsefior Romero, quien afirmé:

Ser a favor de la vida o de la muerte. Cada dia veo con mas claridad que esta
es la opcién a seguir. En eso no existe neutralidad posible. O servimos a la
vida o somos cémplices de la muerte de muchos seres humanos. Aqui se
revela cudl es nuestra fe: o creemos en el Dios de la vida o usamos el nombre

de Dios sirviendo a los verdugos de la muerte. (Casalddliga, 2007, parr. 11)

Al justificar la politica como parte de la fe cristiana, cuando se habla de
la“la venida del reino de Dios”tan diciente en la oracién del Padre Nuestro,
decimos que es una afirmacion teolégica sobre Dios y su cercania. Es decir,
mas que evocar un territorio o una situacién material, tiene que ver con el
poder y la soberania de Dios en la historia.

Pero la expresion “reinado” implica una forma determinada de entender el
acercamiento de Diosyevocaincidenciahistérica, alternativa transformadora,
denuncia de otros dioses y de otros sefiores (...) es indudable que en aquel
tiempo y en Israel la expresion “reino de Dios” implicaba un ideal politico
teocratico. (Aguirre, 2010b, p. 16)

Para Jests, el reinado de Dios equivale a

la revelacion de su misericordia y de su soberania, que ha de cambiar de
raiz la realidad. (...); esto es una gran noticia, buena y esperanzadora, y
quiere que todos los seres humanos despierten con el alborear de este
nuevo mundo y vivan de él y para él:“El tiempo se ha cumplido y el reino
de Dios esta llegando. Convertios y creed en esta buena noticia’. (Aguirre,
2010b, p.18)
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En este sentido, el reinado de Dios

(...) implica siempre una experiencia de contraste con la realidad presente y
afina la mirada y la sensibilidad para criticar las injusticias de toda situacion
dada, porque nos remite a un futuro de libertad y de justicia plena. El reino
de Dios no deslegitima todo poder, pero si lo relativiza impidiendo que se

convierta en instancia tltima. (Aguirre, 2010b, p. 26)

Al seguir ahondando en la comprension de la dimension politica de la
fe cristiana es muy diciente el testimonio de monsefior Romero*, quien
sostiene que la fe cristiana y la actuacién de la Iglesia siempre han tenido
repercusiones sociopoliticas.

Por accién o por omisién, por la connivencia con uno u otro grupo social
los cristianos siempre han influido en la configuracién sociopolitica del
mundo en que viven. El problema es cémo debe ser el influjo en el mundo
sociopolitico para que ese influjo sea verdaderamente segin la fe. (Romero
y Galdamez, 1981, pérr. 3)

Ademas, especifica que conforme a las intenciones del Concilio Vaticano II que,

La esencia de la Iglesia esta en su misién de servicio al mundo, en su
mision de salvarlo en totalidad, y de salvarlo en la historia, aqui y ahora.
La Iglesia estd para solidarizarse con las esperanzas y gozos, con las
angustias y tristezas de los hombres (LG 8). (Romero y Galdamez, 1981,
parr. 4-5)

Laesenciaymisiondelalglesiaesconcretizadaenlaexperienciaevangelizadora
vivida en medio de las penurias e injusticias de su pueblo, experiencia que fue
inspirada y movida por la lectura atenta de la Sagrada Escritura y los documentos
eclesiales de Medellin y Puebla: “He oido el clamor de mi pueblo, he visto la

4 Canonizado por el papa Francisco, martir y profeta entregado a su pueblo, que abogé por la
justicia y la igualdad en su pueblo salvadorefio.
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opresién con que le oprimen” (Ex 3: 9). Esa miseria, como hecho colectivo, es una
injusticia que clama al cielo (Medellin, Justicia, n. 1).

Y en Puebla se declara

(...) como el més devastador y humillante flagelo, la situacion de inhumana
pobreza en que viven millones de latinoamericanos expresada por ejemplo
en salarios de hambre, el desempleo y subempleo, desnutricién, mortalidad
infantil, falta de vivienda adecuada, problemas de salud, inestabilidad
laboral. (DP 29)

Mons. Romero hace una defensa de los pueblos pobres y marginados
que por su condiciéon no deben considerarse menos personas. Estas son
sus palabras:

Nuestro mundo salvadorefio no es una abstraccidén, no es un caso mas
de lo que se entiende por “mundo” en paises desarrollados como el de
Vds. Es un mundo que en su inmensa mayoria esta formado por hombres
y mujeres pobres y oprimidas. Y de ese mundo de los pobres decimos
que es la clave para comprender la fe cristiana, la actuacién de la Iglesia
y la dimensién politica de esa fe y de esa actuacién eclesial. Los pobres
son los que nos dicen qué es el mundo y cudl es el servicio eclesial al
mundo. Los pobres son los que nos dicen qué es la “polis”, la ciudad
y qué significa para la Iglesia vivir realmente en el mundo. (Romero y
Galdémez, 1981, parr.7)

El papa Francisco (2018) define la politica como servicio inestimable de
entrega para la consecucion del bien comtn de la sociedad. El mismo papa
advierte que la politica“no es sierva de ambiciones individuales, prepotencia
de facciones o centros de intereses”. Asimismo, pone como ejemplo el servicio
a la manera de Jests,”“que vino a servir y no a ser servido”. Analdgicamente,
es”el tipo de servicio que se pide a los politicos”. Al respecto,”precisa que se
necesitan dirigentes politicos que‘vivan con pasion su servicio a los pueblos’,
‘antepongan el bien comun a sus intereses privados’y'no se dejen amedrentar
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por los grandes poderes financieros y mediaticos’”. El papa Francisco sugiere
que hay que encaminarse“hacia democracias maduras, participativas, sin las
lacras de la corrupcion, o de las colonizaciones ideoldgicas, o las pretensiones
autocraticas y las demagogias baratas”. También, recuerda que los laicos han
de cumplir un papel protagénico en la sociedad. Ello exige no ser indiferentes
a la cosa publica, ni quedarse replegados dentro de los templos. De la misma

manera advierte que

No es la ley del mas fuerte sino la fuerza de la ley, la que es aprobada por
todos, la que rige la convivencia pacifica. Se necesitan leyes justas que
puedan garantizar esa armonia (...) (que) nacen del deseo de resolver las
causas estructurales de la pobreza que generan exclusién y violencia (...)
Les pido que escuchen a los pobres, a los que sufren. Mirenlos a los ojos y
déjense interrogar en todo momento por sus rostros surcados de dolor y sus

manos suplicantes. (Giraldo Javier, 2017, p. 3)

5-. ﬂlgmwdyamahdwied Joéwelc/uhwfmdawmaacto/bmlw
procesod dol)agm(foloméiw

Finalmente, en coherencia con el objetivo de investigaciéon propuesto,
se plantea una descripcién biblica, teoldgica y social del episcopado,
ya que constituye uno de los grandes actores en los procesos de paz
realizados en Colombia.

En su misién de pastorear al pueblo encomendado, el episcopado ha
desempenado su labor, respondiendo a los tiempos y las condiciones que
le ha correspondido vivir. Segun el contexto en que se desempeia, sea
local o regional, nacional e incluso internacional, ha estado atento a lo que
ha considerado necesario dar respuesta, y a las situaciones y realidades
histéricas del presente en que ha vivido.

En los comienzos de la época colonial se destaca la figura de Bartolomé
De Las Casas, quien tomo posicion a favor de los indigenas y fue puente ante
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la Corona Real para dar a conocer las condiciones en las que los naturales
de estas tierras vivian y a las que eran sometidos. Por otro lado, hacia 1780,
ano que, en nuestra historia, tiene que ver con el movimiento comunero, el
arzobispo Antonio Caballero y Géngora participé en la ciudad de Zipaquira
con una delegacion del Virreinato en el didlogo con los comuneros para
discutir las reivindicaciones de los campesinos y los pueblos organizados.
El arzobispo, cuestionado por su falta de coherencia con lo pactado, se
puso de espaldas a los justos reclamos de la poblacion. Lamentablemente,
estos dos ejemplos de épocas distintas se siguen manifestado en diversos
ambitos y lugares en algunos miembros de clero donde incide mas el interés
personal que el evanggélico.

Dando un salto hasta el periodo reciente, a mediados del siglo pasado
y en el actual se pueden percibir compromisos de la jerarquia con tiempos
dificiles. Por su compromiso social, el obispo Angelleli, muri6 en un supuesto
accidente automovilistico en 1976. Esto nos trae a la memoria también la
muerte del obispo de Buenaventura, monsefnor Gerardo Valencia Cano, en
un supuesto accidente aéreo.

En la década del 70y 80 fue notorio el papel de laVicaria de la Solidaridad
en la defensa de los derechos humanos en Chile. Hacia los 80, el papel
del arzobispado en la situacion del pueblo salvadoreiio fue fundamental,
por la mision y el compromiso histérico de monsefior Romero, cuando
tuvo que intervenir muchas veces para ser mediador y facilitar el respeto
a la vida y el rescate de personas afectadas por la guerra. Por su labor
profética, monsenior Romero fue asesinado. De igual modo, fue de gran
importancia la misién que desarroll6 monsefnor Arturo Rivera y Damas en
la construccion de la paz, que culminé en el afio de 1992 con los acuerdos
de paz legalizados en el Castillo de Chapultepec, México, entre la guerrilla
y el gobierno salvadorefios.

Otro obispo de gran significado en la década del 90 fue Samuel Ruiz
Garcia, de la Didcesis de San Cristébal de Chiapas, México, quien fue
mediador en el conflicto entre el indigenista Ejército Zapatista de Liberacion
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Nacional y el Gobierno Federal mexicano; lo mismo su colaboraciéon como
mediador en diversidad de conflictos de la regién y de Latinoamérica.

En la década del 90 en Sudéfrica, el obispo anglicano Desmond Tutu,
destacado activista de derechos humanos y premio nobel de paz en el afo
1984 por la lucha contra el apartheid, participé en la Comision de laVerdad
y la Reconciliacién, y fue vocero de victimas en diversos paises del mundo.

En Guatemala, el obispo Juan José Gerardi Conedera contribuy?6 a los
acuerdos de paz, firmado por el gobierno de Alvaro Arzi y la guerrilla
guatemalteca. Luego dirigi6 el proyecto de Recuperacion de la Memoria
Histérica (REMHI) que dio como resultado el informe Guatemala, nunca
maés en el afio 1998. El obispo Gerardi, por su papel activo en este proceso,
fue asesinado a los pocos dias.

Es necesario destacar la promocién de la jornada mundial por la paz en
Asis, o las jornadas de oracion por la paz desarrolladas por el papa Juan
Pablo 1I, iniciadas el 27 de octubre de 1986, en donde se convocaba por el
encuentro interreligioso y por la paz en el mundo. Este espiritu de oracién
también lo promovi6 el Consejo Mundial de Iglesias (CMI) que se retine
cada afio el dia 21 de septiembre, bajo el denominado”Dia Internacional de
Oracion porlaPaz”. EICMI, ademas de esta jornada, realiz6 la” Convocatoria
Ecuménica Internacional por la Paz” (CEIP) en el afio 2012, para mantener
la colaboracion y la accion comtin sobre la base del llamamiento ecuménico
a la paz justa.

A esto se suma la importancia que ha dado el papa Francisco a la
solucion de conflictos y la promocion de la paz en diversos lugares del
continente, como es el caso de Venezuela y Colombia. En la primera,
propone que la misma jerarquia sea facilitadora de los didlogos entre las
partes y, recientemente en nuestro pais, con su visita personal en la que
llama a que ella se haga “desde abajo”y con la participacion de todos,
interpela a la jerarquia colombiana a la que presiona a intervenir en la
construccion de la paz.
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Hay que decir que la misma Iglesia, en la década de los 60, lanz6 al
mundo dos documentos importantes para la paz: la enciclica Pacem in terris
del papa Juan XXIII (11 de abril de 1963) y la Populorum Progressio del papa
Pablo VI (26 de marzo de 1967). Para que ello no quedase en férmulas, el
mismo Pablo VI cre6 la”Comisién Pontificia Justicia y Paz” (PP 5). Ademas,
en nuestro continente fue significativo el documento de Medellin (1968).

Se destacan en los dos documentos unas frases significativas: en la
Pacem in Terris, el titulo “La paz entre todos los pueblos, fundada sobre
la verdad, la justicia, el amor y la libertad”, y de la Populorum progressio
aquella frase en la que el papa Pablo VI afirma que“el desarrollo es el nuevo
nombre de la paz”.

De tres documentos mencionados se resaltan unos breves ejemplos que
convocan a trabajar por la paz. De la Pacem in Terris se destaca:

A todos los hombres de alma generosa incumbe, pues, la tarea inmensa
de restablecer las relaciones de convivencia basandolas en la verdad, en
la justicia, en el amor, en la libertad: las relaciones de convivencia de los
individuos entre si de los ciudadanos con sus respectivas comunidades
politicas, de las varias comunidades politicas unas con otras, de los
individuos, familias, entidades Intermedias y comunidad politica respecto
de la comunidad mundial. Tarea ciertamente nobilisima, como que de ella
derivaria la verdadera paz conforme al orden establecido por Dios. (PT 166)
Como Vicario —aunque indigno- de aquel a quien profético proclamo
Principe de la Paz. (PT 70)

Creemos que es el anuncio obligacién nuestra consagrar todo nuestro
pensamiento, todo nuestro cuidado y esfuerzo a obtener este bien en
provecho de todos. Pero la paz serd vacia si no esta fundada sobre aquel
orden que nosotros, movidos de confiada esperanza, hemos esbozado en sus
lineas generales en esta nuestra Enciclica: la paz ha de estar fundada sobre
la verdad, construida con las normas de la justicia, vivificada e integrada por

la caridad y realizada, en fin, con la libertad. (PT 167)
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De la Populorum Progressio:

Menos humanas: la penuria material de quienes estan privados de un
minimo vital y la penuria moral de quienes por el egoismo estan mutilados.
Menos humanas: las estructuras opresoras, ya provengan del abuso del
tener, ya del abuso del poder, de la explotacion de los trabajadores o de la
injusticia de las transacciones. Mas humanas: lograr ascender de la miseria a
la posesién de lo necesario, la victoria sobre las plagas sociales, la adquisicion
de la cultura. Mas humanas todavia: el aumento en considerar la dignidad
de los demas, la orientacién hacia el espiritu de pobreza [19] la cooperacién

al bien comun, la voluntad de la paz. (PP 21)
Y en las conclusiones se reafirma:

Combeatir la miseria y luchar contra la injusticia es promover, junto con la
mejora de las condiciones de vida, el progreso humano y espiritual de todos
y, por lo tanto, el bien comun de toda la humanidad. La paz no se reduce a
una ausencia de guerra, fruto del equilibrio siempre precario de las fuerzas.
La paz se construye dia a dia, prosiguiendo aquel orden querido por Dios,

que lleva consigo una justicia mds perfecta entre los hombres. (PP 76)

A su vez, el documento de Medellin, en el capitulo I, en el tema de la
justicia (pp. 1-23) y la parte segunda, aborda el tema de la paz (pp. 1-33); en
esta ultima destacamos este texto:

Frente a las tensiones que conspiran contra la paz, llegando incluso a insinuar
la tentacién de la violencia; frente a la concepcién cristiana de la paz que se
ha descrito, creemos que el episcopado latinoamericano no puede eximirse
de asumir responsabilidades bien concretas. Porque crear un orden social
justo, sin el cual la paz es ilusoria, es una tarea eminentemente cristiana.
A nosotros, pastores de la Iglesia, nos corresponde educar las conciencias,
inspirar, estimular y ayudar a orientar todas las iniciativas que contribuyen a
la formacién del hombre. Nos corresponde también denunciar todo aquello

que, al ir contra la justicia, destruye la paz. (PP 20)
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Del mismo documento de Medellin siguen unas pistas de acciéon desde
el namero 21 al 33. El nimero 33 particularmente enfatiza en la labor de
los pastores de la Iglesia: alentar y elogiar las iniciativas y trabajos de todos
aquellos que, en los diversos campos de la accidn, contribuyen a la creacién
de un orden nuevo que asegure la paz en el seno de nuestros pueblos.

Tal como se puede ver en estos documentos eclesiales de primera
importancia, la construcciéon de la paz basada en la justicia es una tarea
que compete a todos los cristianos y personas de buena voluntad. Por ello
mismo, es una tarea a la que las jerarquias de cada pais han de dedicar mas
ahinco, ejemplo y esfuerzos, particularmente los obispos, quienes han de
ser irreprensibles (Tito 1: 7%), hospitalarios, amantes de lo bueno, sobrio y
justo (Tito 1,8), capaces de exhortar con“sana ensefianza y comprender a
los que contradicen (Tito 1: 9).

Con estos breves trazos, el presente trabajo se propuso indagar acerca
de cudl ha sido el papel y cudl el compromiso en la construccién de la paz,
que han tenido los obispos de Colombia en el presente de la historia, ya
que a ellos se les encomend6 una comunidad a la que han de apacentar
“cuidando de ella, no por fuerza, sino voluntariamente, no por ganancia
deshonesta, sino con dnimo pronto” (1Pedro 5: 2). En consonancia, las
oraciones de inicio y final de la eucaristia del Misal Romano que pide por
los obispos, recita: “para que, pastoreando fielmente al pueblo que se le
ha confiado, realice el misterio de la Iglesia en el mundo” (Misal romano,
oracién colecta); y concluye con:“para que ejerza dignamente el ministerio
pastoral y consiga los premios eternos por su fidelidad en tu servicio” (Misal
Romano, oracién después de la comunion).

El papa Francisco traza el perfil de un auténtico discipulo y misionero
con aquellos rasgos que han de acompanar y moldear la vida:

(...) ir a lo esencial; renovarse e involucrarse, traduciendo este ultimo como
7 "

“ensuciarse” o”mancharse”, prefiriendo la solidaridad a doctrinas y normas.

Por eso también sefiala como exigencia al discipulo: crecer en arrojo, en
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coraje evangeélico y derrumbar fronteras, seguros de que la Iglesia no es una
aduana donde se prohibe el paso a lo no configurado estrictamente por

doctrinas, normas y comportamientos impolutos. (Giraldo Javier, 2017, p. 7)

De igual manera, describe las caracteristicas de orden histdrico y cultural

la identidad que ha de distinguir el ser y el hacer de un obispo:

(...) el primer paso de su identidad es el de no tener miedo de salir de si
mismos por amor, y que es tan esencial cuidar ese punto de partida porque
‘sin ese nicleo languidecen los rasgos del Maestro en el rostro de los
discipulos’. Pero el salir de si mismos los obliga a mirar con amor el polo de su
entrega, y en este caso, el rostro de la Iglesia colombiana y latinoamericana,
dejandose enriquecer por lo que ese’otro’les puede ofrecer: tomar en serio las
diversas y legitimas fuerzas de este pueblo, reservando especial sensibilidad
hacia sus raices afrocolombianas que generosamente han contribuido a
plasmar el rostro de la tierra; tener en cuenta las sensibilidades pastorales,
las peculiaridades regionales, las memorias histéricas, pues ‘Pentecostés
consiente que todos escuchen en la propia lengua’. Esta inculturacion lleva
a tocar con humildad la carne herida de la propia historia y de la historia
de su gente, lo que equivale a tocar la carne del cuerpo de Cristo, o también
a ‘migrar de sus aparentes certezas en busqueda de la verdadera gloria de
Dios que es el hombre viviente’. De alli que el oficio pastoral no debe caer en
la tentacién de quienes buscan en los obispos una‘casta de funcionarios, o
de técnicos y politicos, plegados a la dictadura del presente’; su mirada debe
estar fija siempre, no en un concepto abstracto de hombre sino en el hombre
concreto de carne, huesos, historia, fe, esperanza, sentimientos, desilusiones,
frustraciones, dolores y heridas. La interpelacién mas esencial de los obispos
al pais debe ser‘la verdad de Dios’, concentrada en la pregunta:‘;donde esta
tu hermano?’. (Giraldo Javier, 2017, pp. 7-8)

El camino que le queda a la IC es aprender el lenguaje de Jests:

(...) hablar en parabolas: imagenes que involucran y hacen participar al

oyente; que transforman al oyente en personaje del relato. Afirma que el
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Santo Pueblo de Dios en América Latina no entiende otro lenguaje sobre
€l; por eso hay que salir en misién, no con conceptos frios que se contentan
con lo posible, sino con imdgenes que multiplican sus fuerzas en el corazén,
transformandolo en grano sembrado en tierra buena, o en levadura que
incrementa su capacidad de hacer pan de la masa, o en semilla que esconde

la potencia del arbol fecundo. (Giraldo Javier, 2017, p. 8)

Los obispos estan llamados a ser profetas que anuncien la buena nueva
del evangelio con valentia y arraigo, a ser pastores que cuiden y velen por
el bienestar del pueblo:

No tengan miedo de perderse si salen de si mismos (...) No enmudezcan
la voz de aquel que los ha llamado ni se ilusionen en que sea la suma
de sus pobres virtudes o los halagos de los poderosos de turno quienes
aseguran el resultado de la misién (...) No se midan con el metro de
aquellos que quisieran que fueran solo una casta de funcionarios plegados
a la dictadura del presente (...) Construyan una Iglesia que ofrezca a este
pals un testimonio elocuente de cudnto se puede progresar cuando se
esta dispuesto a no quedarse en las manos de unos pocos (...) No tengan
miedo de tocar la carne herida de la propia historia y de la historia de su
gente (...) No sirven alianzas con una parte u otra sino la libertad de hablar
a los corazones de todos (...) algunos contintian propagando la cémoda
neutralidad de aquellos que nada eligen para quedarse con la soledad de
si mismos (...) No pocos proclaman el nuevo dogma del egoismo y de la
muerte de toda solidaridad, palabra que hay que sacarla del diccionario
(...) No participen en ninguna negociacion que malvenda sus esperanzas.
(Giraldo Javier, 2017, p. 3)

De igual manera, los obispos estan llamados a evitar los reduccionismos, las
manipulaciones y las esterilizaciones en el anuncio y la vivencia del evangelio:
“yo he venido para que tengan vida y la tengan en abundancia” (Jn 10: 10):

No se puede reducir el Evangelio a un programa al servicio de un gnosticismo

de moda, a un proyecto de ascenso social o a una concepcién de Iglesia
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como una burocracia que se auto beneficia, como tampoco esta se puede
reducir a una organizacion dirigida, con modernos criterios empresariales,
por una casta clerical (...) El Evangelio es siempre concreto, jamas un
ejercicio de estériles especulaciones. Conocemos bien la recurrente tentacion
de perderse en el bizantinismo de los doctores de la ley, de preguntarse
hasta qué punto se puede llegar sin perder el control del propio territorio
demarcado o del presunto poder que los limites prometen (...) Se trata de
que se metan dia a dia en el trabajo de campo, alli donde vive el Pueblo de
Dios que les ha sido confiado. No nos es licito dejarnos paralizar por el aire
acondicionado de las oficinas, por las estadisticas y las estrategias abstractas.
Es necesario dirigirse al hombre en su situacion concreta; de él no podemos
apartar la mirada. La misién se realiza en un cuerpo a cuerpo (...). (Giraldo,
2017, pp. 4-5).

Otro de los grandes desafios que la IC tiene en su papel de mediadora
es articular la busqueda de la paz con la participacion activa y protagénica
de las comunidades locales, regionales y la sociedad civil, en la defensa
y procura de sus derechos fundamentales. Si queremos una paz estable
y duradera ha de tener en cuenta la verdad, la justicia, el bien comun, la
equidad, la reparacion, la reconciliacion y el respeto de la naturaleza:

Colombia hace décadas que a tientas busca la paz y, como ensefia Jests,
no ha sido suficiente que dos partes se acercaran, dialogaran; ha sido
necesario que se incorporaran muchos més actores a este didlogo reparador
de los pecados. ‘Si no te escucha tu hermano, busca una o dos personas
mas’ (Mt. 18: 15). Hemos aprendido que estos caminos de pacificacion, de
primacia de la razén sobre la venganza, de delicada armonia entre politica
y derecho, no pueden obviar los procesos de la gente. No se alcanza con
el disefo de marcos normativos y arreglos institucionales entre grupos
politicos o econdémicos de buena voluntad. Jests encuentra la solucién al
dafio realizado en el encuentro personal entre las partes. Ademas, siempre
es rico incorporar en nuestro proceso de paz la experiencia de sectores que,
en muchas ocasiones han sido invisibilizados, para que sean precisamente

las comunidades quienes coloreen los procesos de memoria colectiva. El
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autor principal, es el sujeto histérico de este proceso, es la gente y su cultura,
no es una clase, una fraccién, un grupo, una élite, es toda la gente y su
cultura. No necesitamos un proyecto de unos pocos para unos pocos, o una
minoria ilustrada o testimonial que se apropie de un sentimiento colectivo.
Se trata de un acuerdo para vivir juntos, de un pacto social y cultural (...) Las
heridas hondas de la historia precisan necesariamente de instancias donde
se haga justicia, se dé posibilidad a las victimas de conocer la verdad, el dafio
sea convenientemente reparado y haya acciones claras para evitar que se
repitan esos crimenes: pero eso solo nos deja a las puertas de las exigencias
cristianas. A nosotros cristianos se nos exige generar “desde abajo” un
cambio cultural: a la cultura de la muerte, de la violencia, responder con la

cultura de la vida, del encuentro. (pp. 5-6)

Conclusiones

Son muchos los retos que debe enfrentar la IC de cara al presente y futuro
de la paz en Colombia. En primer lugar, el mayor desafio es poder llevar a
la practica lo que el Concilio Vaticano II propuso y que las Conferencias
Episcopales del CELAM, principalmente Medellin, Puebla y Aparecida, no
han podido realizar y esta por hacerse. Por ejemplo, fortalecer la colegialidad
episcopal y las Iglesias locales, la formacién y el liderazgo del laicado,
respetar la legitima autonomia de la creacion, asumir con conviccién la
crisis ecoldgica, dialogar protagénicamente con todas las religiones para
buscar conjuntamente la justicia, la paz y la integridad de la creacion.

Pero el desafio mas urgente y necesario al que se debe apostarle hoy es
que la Iglesia dé testimonio del evangelio de Jestis de Nazaret, sin el cual
otros desafios no serian viables. Es decir, la IC como pueblo de Dios debe
volver de manera renovada al evangelio de Jesus y dejarse guiar por su
espiritu, de lo contrario su razén en el mundo serd en vano:

(...)Los cambios en la Iglesia y en la sociedad ordinariamente vienen de

abajo. El Espiritu del Sefior actiia desde abajo. De una Iglesia convertida al

829



330

La 7%&! ia colombiana frente al wn{licto

evangelio podrd nacer una Iglesia sencilla, pobre y de los pobres, sincera,
acogedora, que promueva el didlogo, la cercania y la ternura, que sienta la
alegria de conocer, vivir y anunciar el evangelio, una Iglesia que testimonie
al mundo el amor y la misericordia del Padre, que suscite esperanza, una
Iglesia preocupada, ante todo, por el dolor y sufrimiento humano, que
denuncie la idolatria del dinero y las estructuras econdmicas que excluyen y
matan al pueblo, una Iglesia que salga a la calle, vaya a las fronteras y a los
margenes sociales y existenciales, que respete a los que piensan diferente
y no los juzgue, una Iglesia que sea casa y hogar de puertas abiertas y no
quiera reconquistar el poder y prestigio perdido ni volver a una nueva
cristiandad, sino ser levadura y fermento en un mundo pluralista. (FAJE -
Enciclopedia digital, 2019, parr. 33)

La configuraciéon una iglesia fiel al espiritu del nazareno como lo
testimoniaron en sus origenes los apostoles y discipulos es tarea de todos
los bautizados de la comunidad eclesial que nos exige audacia y creatividad.

De igual manera como iglesia, hemos de estar atentos a discernir los
nuevos signos de los tiempos; uno de esos signos es la politica, que contintia
siendo una de las tareas humanas mas nobles e importantes en la que se
juega el destino de la humanidad. De ahi nuestra labor de estar atentos en
su buena orientacién y funcionamiento, y para ello como cristianos no nos
queda otra alternativa que involucrarnos. Nuestra fe vivida con seriedad y
conciencia nos pide a gritos estar atentos al clamor y sufrimiento de tantos
hermanos que es producido en parte por las malas decisiones politicas. De
ahi que nuestra labor para con la politica no es para manipularla ni dejarnos
arrastrar por lo intereses de los gobernantes de turno, sino asumirla como
compromiso por el reinado de Dios que exige la construccién de una
sociedad donde florezcan la justicia, la solidaridad, el amor, la verdad, la
reconciliaciéon y la paz.
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