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NOTA

Juan Noemi
Profesor de Teologia
Pontificia Universidad Catélica de Chile

El porvenir de los catdlicos latinoamericanos.
Una reflexion elemental

La presentacion del libro titulado El porvenir de los catdlicos latinoamericanos
que edita el Centro Manuel Larrain y que retine el aporte de varios autores, me anima
a compartir con ustedes una reflexion elemental que me sugiere el titulo y que espero
pueda servir a contextualizar el significado y pretensién de esta publicacion.

Referirse al porvenir de los catdlicos en Latinoamérica comporta no solo una
referencia puntual al futuro sino que supone e implica una al pasado y el presente de
la Iglesia en América Latina. Imposible atisbar el futuro sin hacer memoria del
pasado y considerar el presente. En este caso, y sin ninguna posibilidad de ofrecer
aqui una retrospectiva mds exhaustiva, se pretende esbozar el significado de un
acontecimiento decisivo en el pasado mds proximo de la Iglesia Catdlica en América
Latina. Nos referimos al Concilio Vaticano II.

En realidad, el Concilio Vaticano II a pesar de ser un concilio cuyos protagonis-
tas fueron en su mayoria europeos, donde parece haber encontrado un mayor eco y
una recepcion mas decisiva ha sido en América Latina. Es asi como con posterioridad
al Vaticano II la reflexion teoldgica en América Latina dejé de ser un articulo exclusi-
vamente importado. Este hecho tiene una importancia no solo eclesial sino cultural de
gran trascendencia. A diferencia de Europa donde parece haberse producido un vacio
o receso teoldgico con posterioridad al concilio, entre nosotros, se desaté inmediata-
mente un proceso de bisqueda y produccién teolégicas inéditas hasta entonces.

Mi4s que su discurso explicito sobre la teologia (1), es el contexto eclesial
esencialmente referido al mundo en que se sitda el Vaticano II, lo que potenciard el

(1) Las referencias explicitas del Vaticano II a la teologia no son muchas. A la que mds aluden los te6logos
europeos es a la que se hace sobre la existencia de “un orden o jerarquia de las verdades de la doctrina
catdlica” (U.R.11). En América Latina , sin embargo, las que mds resonancia han encontrado se leen en
Gaudium et Spes 62:” Aunque la Iglesia ha contribuido mucho al progreso de la cultura, consta por
experiencia que no escasean a veces las dificultades de compaginar la cultura con la formacion cristia-
na. Estas dificultades no daiian necesariamente la vida de fe, incluso pueden estimular la mente a una
mds exacta 'y profunda comprension de aquella. Puesto que los mds recientes estudios y hallazgos de las
ciencias, de la historia y de la filosofia suscitan nuevos problemas, que arrastran consecuencias prdcti-
cas y reclaman nuevas investigaciones teoldgicas, Por otra parte, los tedlogos, guardando los métodos y
las exigencias de la ciencia sagrada, estdn invitados a buscar siempre un modo mds apropiado de
comunicar sus conocimientos a los hombres de su época; porque una cosa es el depdsito mismo de la fe
—o sea, sus verdades—y otra cosa es el modo de formularlas, conservando el mismo contenido...
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resurgimiento teolégico del postconcilio en América Latina. Esto se plantea clara-
mente en los parrafos introductorios de la Constitucion pastoral sobre la Iglesia en el
mundo actual. Sobre todo en Gaudium et Spes 4 hay un texto que se convertird en un
verdadero programa teoldgico en Latinoamérica: “es deber permanente de la Iglesia
escrutar a fondo los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio, de
forma que, acomoddndose a cada generacion, pueda la Iglesia responder a las peren-
nes interrogantes de la humanidad sobre el destino de la vida presente y futura y
sobre la mutua relaciéon de ambas. Es necesario, por ello, conocer y comprender el
mundo en que vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo dramadtico que
con frecuencia lo caracteriza”.

La Asamblea General del Episcopado latinoamericano celebrada en 1968 en
Medellin se establece en directa dependencia del Vaticano II y puede considerarse
como una aplicacién creativa del mismo a la realidad latinoamericana (2). Aunque
en ninguno de los 16 documentos redactados en Medellin se refiere a la teologia
como tal, sin embargo, en todos ellos se la percibe como algo esencialmente relativo
a una situacion histérica concreta. Baste un ejemplo: “La fidelidad de la Iglesia a la
revelacion tiene que ser dindmica. La catequesis no puede, pues, ignorar en su
renovacion los cambios econdmicos, demograficos, sociales y culturales sufridos en
América Latina. De acuerdo con esta teologia de la revelacién, la catequesis actual
debe asumir totalmente las angustias y esperanzas del hombre de hoy, a fin de
ofrecerle las posibilidades de una liberacion plena, las riquezas de una salvacion
integral en Cristo, el Sefior” (Catequesis, 6).

Ahora bien, a mi parecer, lo mds decisivo de Medellin no estd en haber puesto
en el tapete el tema de la liberacién como tal, sino en que por primera vez y de
manera explicita, conscientemente, se considera la situacion de América Latina, no
mds como accidente prescindible, sino como contenido y material propios de la
reflexion teoldgica. Se trata de atender e “interpretar los signos de los tiempos” tal
como estos se perfilan en América Latina, de atender a la situacién espacio-tempo-
ral, histdrica, en la que se inserta la Iglesia y la teologia. Se motiva un quehacer y
ejercicio teoldgicos situados y responsables de la realidad concreta y no al margen
de la misma.

Hemos afirmado anteriormente que lo acontecido en la teologia latinoameri-
cana tiene una trascendencia no solo eclesial sino un significado cultural enorme.

Los que se dedican a las ciencias teoldgicas y filosdficas en los seminarios y universidades
empéiiense en colaborar con los hombres versados en otras materias, poniendo en comiun sus
energias y puntos de vista. La investigacion teoldgica siga profundizando en la verdad revelada,
sin perder contacto con su tiempo... es de desear que numerosos laicos reciban una buena
formacion en las ciencias sagradas, y que muchos de ellos se dediquen ex profeso a estos
estudios...”.

(2)  Esta aplicacién fue promovida por el mismo Pablo VI, quien pocos dias antes de la clausura del
concilio, el 24.11.65, con motivo del décimo aniversario de la constitucién del Consejo Episcopal
Latinoamericano, les hace presente y exhorta a los obispos latinoamericanos para que atiendan
con lucidez a la situacion histérica: “Estamos bien convencidos de que es necesario tener un
concepto claro, porque toda solucién que no tenga en la debida cuenta esta compleja realidad
corre peligro de resultar inadecuada y hasta ineficaz”. Junto con reconocer el “peso numérico
notable en el seno de la comunidad catélica del mundo”, Pablo VI se atreve a denunciar “un
estado de debilidad orgdnica del catolicismo latinoamericano” y el deber de “alcanzar todavia su
plena madurez de desarrollo”. Insegnamenti di Paolo VI III, 657.
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Asi como de un niflo se dice en un momento que “entrd en uso de razén”, después
de cinco siglos podria decirse que la Iglesia latinoamericana ha empezado a dar
pruebas de “uso de razén”, de que es capaz de pensar por si misma. Ciertamente
no se trata de pruebas de una madurez adquirida, pero si del inicio de una nueva
etapa de desarrollo. Se trata de un momento critico, de crisis, y no es ofensivo
compararlo con el que atraviesa un adolescente que necesita autoafirmarse al to-
mar conciencia de si. Es un momento decisivo del futuro que requiere de gran
lucidez para no ofuscarse ante los riesgos y peligros que encierra y tampoco
encandilarse ante el dinamismo vital que comporta. En todo caso — y sirviéndonos
todavia de la imagen empleada— asi como el adolescente no puede retornar a la
infancia, sino que sus posibilidades se juegan en adquirir la madurez, asi también
no es una alternativa viable el retrotraerse al estado en que se encontraba la
teologia latinoamericana con anterioridad al Vaticano II. La situacién no es fécil
porque el peligro de paralogizarse, ante los riesgos y desafios, de tratar de detener
un desarrollo y proceso iniciado y todo esto con la mejor de las intenciones, ha
dejado de ser mera posibilidad.

El auge y despliegue que experimenta la reflexion teoldgica entre nosotros con
posterioridad al Vaticano II no es casual ni fortuita. De manera directa estd condi-
cionada por la intuicién pastoral y eclesioldgica de quien lo convocara. Juan XXIII
fue explicito al respecto (3) y su requerimiento de una Iglesia extrovertida y al
servicio del mundo se tradujo en el imponerse de un horizonte abierto que proyecta
un cristianismo concretamente catdlico, es decir, universal y segtn el todo. Asi lo
constatan dos eminentes te6logos. El cardenal I. Congar sefiala como “magnifico
programa” planteado por la Constitucion dogmatica sobre la Iglesia “la incorpora-
cién de pueblos y culturas” como “realizacion de la catolicidad” (4). Karl Rahner
anota como “interpretacion teoldgica fundamental del C. Vaticano II” el constituir
“la primera autoactualizaciéon magisterial de la Iglesia como Iglesia mundial” (der
erste amtliche Selbstvollzug der Kirche als Weltkirche) (5). Para ambos tedlogos la
propuesta de universalidad y catolicidad que plantea el Vaticano II (6) constituye un
desafio clave y seflala un camino irrecusable y complejo. Baste aqui sefialar que la
universalidad de la que se trata no se debe confundir con uniformidad y recordar que
la catolicidad para verificarse realmente no se impone desde fuera, sino debe ser
expresion que conjuga la diversidad.

(3)  En la apertura del Concilio, Juan XXIII proclama solemnemente que el concilio se justifica solo

en un horizonte de apertura y extroversién de la Iglesia con respecto al mundo moderno: “En el
cotidiano ejercicio de nuestro ministerio llegan, a veces, a nuestros oidos, hiriéndolos, ciertas
insinuaciones de almas que, aunque con celo ardiente, carecen de sentido de la discrecion y la
medida. Tales son quienes en los tiempos modernos no ven otra cosa que prevaricacion y ruina...
se comportan como quienes no tienen nada que aprender de las historia... Nos parece necesario
decir que disentimos de esos profetas de calamidades. Si la tarea principal del concilio fuera
discutir uno u otro articulo de la doctrina fundamental de la Iglesia... para eso no era necesario
un concilio...”.

(4)  “Propiedades esenciales de la Iglesia”, en Mysterium Salutis IV, Madrid 1973, 510.

(5)  “Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen Konzils”, en Schriften zur Theologie
X1V, 288.

(6) Como lo explicita el mismo K.Rahner en Die bleibende Bedeutung des II.Vatikanischen Konzils,
en Schriften zur Theologie XIV,303-318.
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Consideremos ahora la situacién que se ha producido con posterioridad al auge
que tuvo la teologia de la liberacién en América Latina. No se trata ciertamente de
hacer un balance pormenorizado de lo que ha sido el desarrollo de la teologia
latinoamericana con posterioridad al Concilio Vaticano II (7). Quisiera solo referir-
me brevemente a la situaciéon que se ha producido en los dltimos treinta afios, en los
cuales el hacerse patentes de los limites y carencias de la teologia de la liberaciéon
podria malentenderse como un desenlace que sanciona la imposibilidad de un ejerci-
cio teolégico realmente inculturado en Latinoamérica. Con respecto a esto es preci-
so distinguir entre los limites y defectos reales de la teologia de la liberacién (8) y el
aporte sustantivo que ella representa y el desafio pendiente que permanece como su
fruto mds perdurable.

Como ya lo seflaldramos, la Conferencia del Episcopado latinoamericano cele-
brada en Medellin, en 1968, constituyé un evento decisivo en el desarrollo de la
teologia latinoamericana. Se trataba de determinar los especificos signos de los
tiempos de la realidad latinoamericana. De esta manera, la vivencia y experiencia
cristianas quedaban asumidas e integradas como un momento propio desde el cual
debe surgir la reflexién iluminada por la fe, es decir, a la reflexién teoldgica se le
abre una posibilidad inédita hasta entonces en nuestro medio: asumir la realidad
latinoamericana no como periferia sino tema teolégico.

Ahora bien, el nuevo horizonte que le abre Medellin a la teologia en América
Latina no fue el fruto de una reflexion hermenéutica elaborada con anticipacion
por tedlogos latinoamericanos, sino un desafio que a estos les fue planteado por
los obispos. Sin mayores mediaciones que el llamado de Medellin, América Latina
se convertia en material de la misma reflexion teoldgica. Medellin representd un
desafio enorme para los teélogos que lo captaron, con toda razén, como una exi-
gencia surgida del mismo Concilio Vaticano II y asumida por el episcopado lati-
noamericano.

En una primera etapa este desafio de interpretacion teoldgica de los signos de
los tiempos se actualizé en atencidn a los aportes que era posible recoger de deter-
minados andlisis socioeconémico globales. Las teorias del desarrollo, de la margina-
lidad y de la dependencia permitian acceder a una vision general de la situacion
latinoamericana. Los conceptos de liberacion, opresién, marginalidad, dependencia,
etc., constituyen entonces verdaderas claves interpretativas, a través, de las cuales se
accede a lo latinoamericano.

En un segundo momento empezaron a hacerse evidentes los limites de esta
reflexion teolégica mediada socioecondmica y politicamente. Las mencionadas cla-
ves hermenéuticas se perciben estrechas y demasiado esquemdticas para expresar la
riqueza y complejidad del fendmeno histérico que representa América Latina. Algu-
nos se han contentado en seflalar como la dnica causa de la acriticidad con que se
asumieron ciertos diagndsticos socioecondmicos, un interés ideoldgico y politico
subyacente.

(7) Al respecto me permito remitir a lo que senalo en La fe en busca de inteligencia, Santiago 1993,
pp. 212-218.

(8) A los que, en un equipo de estudio, aludimos ya desde sus inicios. Ver F. Castillo, J. Noemi, J.
Arteaga, E. Rodriguez, Teoria y praxis en la teologia de la liberacion, en Teologia y Vida 15
(1974) 3-38.
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Las lagunas y la acriticidad con que se ha teologizado en América Latina, sin
embargo, no tienen su tnica y exclusiva raiz en lo politico. Tienen también una
raigambre filoséfica que suele pasar desapercibida . El problema teoldgico reside en
que la filosofia no es un lujo para el te6logo, sino una necesidad que determina la
seriedad y la misma posibilidad de su quehacer, y Latinoamérica no ha sido reflexio-
nada filos6ficamente. El teélogo no tiene como referente un discurso filoséfico funda-
mental y critico de Latinoamérica con el cual confrontarse y al cual recurrir.

De alli que el futuro de la teologia en América Latina no se decide en la
polémica entre liberacionistas y antiliberacionistas. Esta es una anécdota mds en el
penoso historial del reductivismo intelectual provocado por intereses politicos inme-
diatistas. El verdadero desafio es contructivo, creativo: pensar Latinoamérica, pen-
sarla desde sus raices.

Que el “ocaso” de la teologia de la liberacion pueda degenerar en la renuncia a
una teologia realmente inculturada en América Latina no seria posible si no existiera
una carencia antecedente, un verdadero lastre histdrico, un déficit contemplativo y
reflexivo que estamos muy poco dispuestos a reconocer, y mds bien, en aras de una
burda apologética de la institucién, tiende a mistificarse como algo positivo. Cuando
Pablo VI al terminar el Concilio Vaticano II les hacia presente a los obispos latino-
americanos “un estado de debilidad orgdnica” de nuestro catolicismo y llamaba a
“que la fe del pueblo latinoamericano debe alcanzar todavia su plena madurez de
desarrollo” (9), no se trata del clamor de un intelectual de escritorio, sino de la
percepcion de una pastor clarividente que sabe que la fe en Jesdis como evangelio
implica insoslayablemente pensarlo como logos y pensarse como receptores activos
de este don. De hecho, la extroversién eclesial, consciente y explicitamente asumida
en el Vaticano II, pretendié terminar con la impronta de introversién eclesial ante el
mundo moderno determinada por Trento y el Vaticano I, y de hecho le abrié un
espacio inédito al catolicismo latinoamericano para reflexionar sobre si mismo, para
asumir su propio espacio y tiempo como reales. Una primera muestra de ello fue
precisamente el auge de la teologia latinoamericana con posterioridad al dltimo
concilio ecuménico.

A la, todavia después de cinco siglos, incipiente recepcion intelectual y reflexi-
va de Jestus como evangelio y logos de Dios, se se ha sumado un sopor reflexivo y
un incremento de corrientes fundamentalistas al interior del catolicismo criollo que
tratan de zafarse del cuestionamiento que representa la modernidad al cristianismo.
Como bien lo sintetiza un autor: “Fundamentalismo es la salida autoculpable de las
pretensiones del pensar propio, de la propia responsabilidad, de la obligacién de
fundamentar, de la inseguridad y de la apertura, de cualquier pretensién de validez,
legitimacién de poder y forma de vida, cuyo pensamiento y vida han sido expuestos
de manera irreversible por la Ilustracién y la Modernidad. Salida hacia la seguridad
y armonia de fundamentos absolutos escogidos por uno mismo. Ante estos funda-
mentos, debe abstenerse cualquier cuestionamiento para que ellos puedan dar sostén
absoluto. Ante ellos todo lo demds debe relativizarse, para que ellos puedan perma-
necer inmunes a la relativizacion. Quien no se establece a partir de tales fundamen-

) Insegnamenti di Paolo VI, 111, 657.
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tos no merece ser tomado en cuenta en sus argumentos, dudas intereses y derechos”
(10). No es el momento para explayarse (11) sobre la vigencia de corrientes funda-
mentalistas al interior del catolicismo latinoamericano. Baste recordar que se trata
de una reaccion religiosa tan espontdnea como suicida para un catélico. En realidad,
el “‘si” fundamental a la edad moderna” (12) que representa el Vaticano II en
palabras de Benedicto XVI ha sido opacado por un desencantamiento generalizado
sobre las posibilidades de la misma que hace de buen caldo de cultivo de las co-
rrientes fundamentalistas. Sin embargo, sigue teniendo vigencia la sentencia pronun-
ciada por un devoto pensador catélico cuando arreciaba la reaccion antimodernista:
“si la religion renuncia a tener razon se suicida” (13).

Talvez mas difundido que un explicito fundamentalismo es el sindrome de un
emocionalismo difuso, es decir, el intento de refugiarse en una religiosidad intima e
intransitiva, en una espiritualidad afectiva y emotiva, en la gratificante vivencia de
una salvacién emocionalmente autosuficiente. Se olvida entonces que la fe es inse-
parable de la razén, que el creer tiene su condicién de posibilidad en el pensar, en
palabras de san Agustin que fides nisi cogitetur nulla est (la fe que no se piensa se
anula) y consecuentemente que reconocerse como “discipulo y misionero de Jesu-
cristo” comporta una inextirpable responsabilidad intelectual. En realidad, solo una
Iglesia “intelectualmente habitable” (14) estd en condiciones de evangelizar.

Concluyo con esta reflexion elemental que me sugiere el pasado préximo y el
presente de nuestra Iglesia para asi contextualizar el porvenir esperanzado al que, a
mi parecer, apunta el libro editado por el Centro Manuel Larrain que hoy se presen-
ta. Es un primer ensayo, al que esperamos sigan muchos mads, en que se acoge el
llamado de la 1* Carta de Pedro (3, 15): “Estad dispuestos siempre a dar razén de
vuestra esperanza a todo el que os lo pida”. Es también signo de nuestro compromi-
so con la misma y concreta Iglesia que amé don Manuel Larrain.

(10) T.Meyer, Fundamentalismus.Aufstand gegen die Moderne, Reinbeck 1989, 157.

(11) Como lo hago en La iglesia interpelada por la razén moderna. Una aproximacion desde la situa-
cion latinoamericana, en Sociedad Chilena de Teologia, La Iglesia interpelada, Santiago 1993,
21-48.

(12) Discurso de Benedicto XVI a la Curia romana, en L’Osservatore romano (2005) N. 52, 11.

(13) L. de Grandmaison, “L’heure présente”, en Christus: La réligion chrétienne 1932, 343. Citado en
E. Poulat, Modernistica, Paris 1982, 17.

(14) F.von Hiigel, Lettres a sa niéce, Paris 1964, 236.



