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JULIO

AGOSTO

PASOSS 44 29

TEOLOGIA Y PROFECIA

La responsabilidad social

del tedlogo*

Nuestra tradicién teoldgica latinoamericana y ca-
ribefia, acusando recepcién del proyecto civilizacional
moderno y particularmente de la emancipacién de la
razon practica gestada en el seno de la Segunda Ilus-
tracion, se ha caracterizado por una teoria militante.
La dimensién liberadora de esta teoria militante ha
sido fruto de la reflexién sobre las practicas de comu-
nidades eclesiales, insertas —en la perspectiva de la
opcién por los pobres— en el interior de una socie-
dad marcada por la injusticia institucionalizada.

Dado que la teologia es un “momento segundo”
de “reflexién critica sobre la praxis, a la luz de la fe”
(Gustavo Gutiérrez), el tedlogo, en cuanto agente
eclesial con la misién de elevar el dolor de los exclui-
dos al concepto de la fe, es también un agente social
que debe hacer de su teologia, profecia. Profecia en
la sociedad y en la Iglesia. Una prueba de esto. His-
téricamente conocemos los innumerables actos de
represion por parte de Estados autoritarios de nues-
tro continente, asi como los actos de incomprensién
de determinadas autoridades eclesidsticas, quiza por
exceso de celo, en todo caso colando mosquitos en la
ortodoxia y dejando pasar camellos en relacién a la
ortopraxis. Como decia Pascal, “el abuso de la ver-
dad es peor que la mentira”. Es en esta teologfa lati-
noamericana y caribefia que nuestra constelaciéon de
martires de las causas sociales —escandalosamente
ninguno de ellos atin canonizado— ha nutrido su fe,
testimoniada en situaciones de frontera.

Ahora bien, en las ultimas dos décadas nos
hallamos sumergidos en un tiempo de profundas
transformaciones y grandes cambios. La irrupcién
de nuevas realidades en dentro del proyecto civili-

* Ponencia presentada en la Semana Teolégica Pio XI, Sdo Paulo
(Brasil), 4-6 de marzo de 2009.
** Te6logo brasilefio, coordinador general de Amerindia.

AGENOR BRIGHE:

zacional moderno en crisis, hace emerger nuevas
preguntas dejando en gran parte obsoletas nuestras
viejas respuestas. Por eso la sensacién de orfandad y
de inseguridad, tipicas de un tiempo de crisis, anida
en personas e instituciones, més alld de las fronte-
ras eclesiales. Vivimos un tiempo, mds de cambio de
época, que una época de cambios. Las reacciones son
diversas y van desde los distraidos, para los cuales
todo contintia como era antes, hasta los que piensan
y actdan como si todo lo que vivimos e hicimos has-
ta ahora fuese pdgina pasada. Solo que a la hora de
pasar la pagina, estos la pasan hacia atrds: las comu-
nidades eclesiales de base (CEB) harian parte de la
arqueologia eclesial, el compromiso social politizé la
fe, la teologia de la liberacién (TL) muri6, nuestros
martires fueron cristianos ideologizados, la “Iglesia
opt6 por los pobres y los pobres optaron por el pen-
tecostalismo”; por consiguiente, es tiempo de pasar
de la pastoral hacia la espiritualidad (léase espiri-
tualismo), de los sacerdotes profetas a los sacerdotes
medidticos, de una Iglesia-signo a una Iglesia-poder,
de lo profético a lo terapéutico, de lo ético a lo esté-
tico, etc.

(Qué significa esto para la teologia y, sobre todo,
que interpelaciones plantean estas posturas tipicas
de un tiempo de crisis al tedlogo? En todo caso, la
crisis no es un callején sin salida que nos obliga a
hacer del pasado un refugio o a bajar anclas en el
pragmatismo de lo cotidiano, en lo momenténeo, a
rendirnos a la dictadura del presente. Estamos in-
mersos, es evidente, en un momento delicado, de pe-
ligro de pérdidas irreparables, pero también promi-
sorio, pues bien puede ser un momento pascual, de
pasaje hacia situaciones crecientemente mejores. En
momentos como estos de nada sirven las nostalgias
restauradoras de un pasado sin retorno. La tesitura
del riesgo es la tinica garantia de futuro (Karl Rah-
ner).
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El abordaje de la responsabilidad social del te6-
logo en este nuevo contexto, nos lleva a situar la teo-
logia, por un lado, en relacién a la fe y a la Iglesia y,
por otro, a situar al te6logo en relacién a la teologia y
a la sociedad. De ahi pueden surgir luces suficiente-
mente orientadoras para el ministerio del teélogo en
estos tiempos turbulentos de travesia.

1. Fe, Iglesia y teologia

Comencemos el abordaje de la cuestién situando
la teologia en el itinerario de la fe, ésta en su relacién
con la Iglesia en cuanto comunidad de los creyentes
y el lugar y la funcién de la teologia en la Iglesia.

1.1. El lugar de la teologia
en el itinerario de la fe

La teologia puede ayudar mucho a vivir y tes-
timoniar la fe en la Iglesia de hoy, agitada por las
aguas intranquilas de un tiempo de cambios. Sin
embargo, todos conocemos personas, principalmen-
te los denominados “nuevos convertidos”, inclusive
universitarios e intelectuales (pseudointelectuales),
quienes una vez que se han conectado con el mensa-
je evangélico no quieren saber nada de teologia por
miedo a perder la fe que descubrieron. Es evidente
que se trata de una fe confiada, ingenua, espiritua-
lista, refugio emocional o fundamentalista frente a la
crisis actual de la razén, de las ciencias, de los para-
digmas, de las religiones, de los metarrelatos y de la
propia teologia. Existen razones serias, hoy, para el
distanciamiento de determinadas teologias, pero no
de la teologia en cuanto tal.

Existe, con todo, otra razén para el actual dis-
tanciamiento de los creyentes de la teologia. Ella es
asimismo fruto de un reduccionismo del itinerario
de la fe. No son pocos los heraldos de una evange-
lizacién reducida a la mera proclamacién del kerig-
ma. Evangelizar consistiria en arrojar semillas, pero
sin preocuparse por el terreno que las recibe. Y, mds
atn, hecha a menudo de manera propagandistica, en
la cual desempefia un papel mds fuerte la seduccién
del predicador que la propuesta respetuosa de la li-
bertad del interlocutor por parte de aquel que pre-
dica. ;Cémo evangelizar sin proclamar el Evangelio
y como proclamar el Evangelio sin dar testimonio?
En la evangelizacién no hay destinatarios, hay inter-
locutores. Una evangelizacién como mera proclama-
cién del kerigma no necesita de teologia, bastan los
manuales, los compendios de doctrinas y los catecis-
mos, con una buena dosis de mercadeo. De preferen-

cia utilizando los medios de comunicacién de masas
o los grandes eventos, que privilegian lo terapéutico
y lo estético.

Gracias a la Reforma protestante, hoy tenemos
mds claro que el itinerario de la fe es un proceso gra-
dual de tesitura de la identidad y del obrar cristiano,
que radica en la triada munera Ecclesize —el minis-
terio de la profecia, el ministerio de la liturgia y el
ministerio de la caridad—. Cada uno de estos tres
ministerios posee sus propias mediaciones: el mi-
nisterio de la profecia se compone del testimonio
(martyria), el anuncio (kerigma), la catequesis (disdas-
kalia) y la teologia (krisis); el ministerio de la liturgia
(leitourgin) se compone de la celebracién, la oracién
litargica, la liturgia de las horas, la predicacion y la
homilia; y el ministerio de la caridad se compone del
servicio (diakonia) y la comunién (koinonia). Conse-
cuentemente, la evangelizacién no se reduce al anun-
cio (kerigma) y, mucho menos, la vivencia cristiana se
restringe a su recepcién intelectual. Dios no se revela
para que el ser humano “sepa”, sino para que “sea”
diferente, pues la fe cristiana, ademds de un modo de
pensar diferente, es un modo de vivir diferente; no es
apenas una manera de ver diferente, también de ac-
tuar diferente. Como sefiala Pablo VI en la Evangelii
nuntiandi, no hay verdadero anuncio si él no es pre-
cedido por el testimonio (martyria), condicién para
que el interlocutor se conecte con el “evento” Jesu-
cristo, porque el mensajero también es mensaje.

El anuncio, por su parte, es seguido de la cate-
quesis (disdaskalia), 1a teologia (krisis), la liturgia (lei-
tourgia), el servicio (diakonia) y la comunién (koino-
nia). Sin olvidar, como indica el Vaticano II, que los
tres ministerios conforman un todo, en relacién dia-
léctica, pero una dialéctica articulada desde el polo
del ministerio de la caridad. Como recuerda Pablo,
pasardn la fe y la esperanza, permanecera el amor.

Siendo asi, la teologia (krisis) es parte integrante
de un proceso de evangelizacién que desencadena,
desde la libertad de la gracia y del propio interlo-
cutor, el itinerario de la fe. La teologfa se radica en
el interior del acto de fe, por eso, decir que la fe es
el fundamento de la teologfa es una redundancia.
Luego, la teologfa no puede ser un privilegio y lujo
de unos pocos, clérigos y tedlogos, de los seres hu-
manos. Todo cristiano, para llegar a una fe adulta,
precisa “dar razones” de lo que cree, en el didlogo
entre fe y razén, teologia y ciencias, mensaje evangé-
lico y culturas, etc. En otras palabras, todo cristiano,
para llegar a la madurez de su fe, necesita de algtin
manera, ser también te6logo. En la Iglesia, el laica-
do histéricamente ha quedado al margen del saber
critico respecto de su fe, al margen de la teologia y,
consecuentemente, al margen del discernimiento y
las decisiones. Sin teologia disminuye el sentido de
responsabilidad en la Iglesia y, al limitar su misién,
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disminuye asimismo en relacién a la sociedad. Sin
teologfa, sin poder dar razones de su fe, el cristiano
estd impedido de ejercer el sensus fidelium, una de las
instancias mas importantes de la tradicién eclesial.

1.2. La fe como acto eclesial

La fe cristiana, en cuyo itinerario radica la teolo-
gla, aunque implique siempre una opcién personal
y adquiera en cada individuo un perfil particular,
es siempre un acto comunitario. No hay verdaderos
cristianos sin Iglesia, sin insercién e inmersién en
una comunidad concreta. Creemos con los otros y en
lo que los otros creen. La Iglesia es apostdlica, se fun-
da en la fe de los apdstoles en el Resucitado. Cree-
mos en aquellos que creyeron. Creemos “en” Iglesia.
Aun cundo la Iglesia, en cuanto mediacién de la fe,
en ciertas ocasiones y situaciones pueda ser un obs-
tdculo para conectarse con el “objeto” de la fe, que es
Dios, la fe cristiana es siempre eclesial. Eclesial en el
acto de la fe, eclesial en la vivencia de la fe.

Todos conocemos las dificultades de las perso-
nas, hoy, para creer “en” Iglesia. Por un lado, por-
que en la crisis de las instituciones estd incluida la
Iglesia. En la emancipacién de los individuos frente a
las instituciones, a través de la interiorizacion de las
decisiones en el esfera de la subjetividad individual,
estdn igualmente no pocos cristianos en relacion a la
institucion eclesial. Sobre todo en materia de moral
sexual, se podria decir que en la actualidad existe en
la Iglesia una especie de “cisma blanco”. Sin embar-
go, existe asimismo distanciamiento de la institucién
en otros campos, por ejemplo en relacién a la disci-
plina eclesidstica, objetdndose falta de espacio para
el ejercicio de la libertad y la subjetividad individual.
Se acusa a la Iglesia de ser “institucién total”, de no
haber acogido el proceso de individuacién operado
por la Modernidad con la emancipacién de la razén
individual. Es como si la Iglesia hubiese permane-
cido encerrada en la concepcién medieval de que la
razon es colectiva y que, por lo tanto, los individuos
no tendrian derechos, queddndoles apenas someter-
se a las exigencias de las instituciones.

Por otro lado, maés all4 de razones de orden an-
tropoldgica e institucional, la dificultad de creer “en”
Iglesia se remite de igual forma a una cuestién anti-
gua: se cree en el Evangelio, aun asf se discrepa de
la Iglesia acusandola, entre otras cosas, de utilizar a
Jesucristo para defender sus propios intereses y pri-
vilegios. En este contexto, ya en el inicio del siglo XX
Alfred Loisy sacudi6 a la Iglesia europea con su libro
El Evangelio y la Iglesia (1901), muy pronto condenado
por la enciclica Pascendi (1903). Ahora bien, aunque
el Evangelio trascienda a la Iglesia, no hay Iglesia sin

Evangelio. O la Iglesia es una comunidad conforma-
da por personas que acogieron el Evangelio o deja de
ser la Iglesia de Jesucristo. Es evidente que esta sim-
biosis nunca podra ser completa, pero cuando cons-
cientemente se legitima o se favorece esta distancia,
en lugar de mediacién para la fe la Iglesia se puede
tornar un obstaculo.

No obstante, incluso en estos casos la alternativa
para la vivencia de una fe mds auténtica no es salir
de la Iglesia, al contrario, es asumirla tal cual ella es
y buscar reformarla desde dentro (ecclesiam semper
reformanda), aunque por lo general desde la perife-
ria, no desde el centro. Raramente una institucién,
incluida la Iglesia, cambia del centro hacia la perife-
ria; lo nuevo, casi siempre viene de la periferia. Un
cisma no mejora a la Iglesia, la divide y debilita. De
ahi que el ejercicio del ministerio de la profecia ha
de comenzar dentro de la Iglesia. Una misién dificil
pues casi siempre se tropieza con las costumbres e
inevitables incomprensiones, en especial por parte
de las personas que la dirigen. La profecia frente al
templo, desde el Antiguo Testamento, siempre fue
preanuncio, cuando no sentencia de martirio. El pro-
feta Jeremias tiene mucho que decirnos al respecto.
Jesucristo, mucho m4s. El protomartir Esteban, tam-
bién. Y podriamos citar muchos otros nombres, anti-
guos e infelizmente también actuales.

1.3. Iglesia y lugar de la teologia

Situar la teologia dentro del itinerario de la fe y,
ésta, dentro de la Iglesia, significa decir que la teolo-
gia, en tdltima instancia, estd al servicio de la fe. En
otras palabras, si la teologia hace parte del itinera-
rio de la fe y ésta se encuentra ligada a la Iglesia, no
existe verdadera teologia fuera del tejido eclesial. Si
la fe es eclesial, la teologfa, en cuanto su inteligencia
reflexiva, solo puede ser eclesial. En dltima instan-
cia, la teologifa estd al servicio de la evangelizacion,
del anuncio del mensaje cristiano, de la misién de la
Iglesia, de la vivencia de la fe, de la encarnacién del
Evangelio en las culturas. Por eso, no toda teologia,
por mds que se diga anclada en la fe, es auténtica
teologia. Para ser tal, precisa estar estrechamente
vinculada a la fe de la Iglesia. Si la teologfa no sirve a
la Iglesia, no sirve para los cristianos.

Siendo asi, dado que la teologifa integra el itine-
rario de la fe y estd al servicio de la evangelizacién y
de la vivencia cristiana, el lugar de la teologia no es la
academia, lo es la comunidad congregada de los fie-
les en torno al ejercicio de los ministerios de la profe-
cia, la liturgia y la caridad. Por otra parte, aqui reside
una de las peculiaridades de la teologfa latinoame-
ricana y caribefia. Tal teologfa serfa incomprensible
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fuera de estas circunstancias. Antes de cualquier
elaboracion més sofisticada, ella es fruto de la nece-
sidad vital de pensar teol6gicamente la experiencia
viva y concreta de la comunidad eclesial. Primero
viene la experiencia comunitaria de la fe, después
viene la teologifa como su inteligencia reflexiva. Un
‘momento segundo’, es verdad, mas no por eso se-
cundario sino indispensable como esfuerzo reflexivo
de la iluminacién de la compleja experiencia de la fe
en un contexto concreto.

La evolucién posterior y, principalmente, los
embates a los cuales la teologfa latinoamericana y
caribefia fue sometida, dejarfan en la penumbra este
dato simple y, a primera vista, sin gran importancia:
la vida de la comunidad eclesial como ‘lugar natural’
de la teologfa. Con todo, con eso se afirma la teologia
como una realidad inseparable de la conciencia viva
de la Iglesia, como igualmente la conviccién refleja
de que la vida y la experiencia de una comunidad
eclesial concreta preceden la teologia.

Por eso, una auténtica teologia serd siempre un
‘momento segundo’, el momento tedrico de la vida
y del obrar eclesiales. La teologia latinoamericana y
caribefia es una teologia contextualizada original, no
necesariamente por su método y mucho menos por
su producto final, cuanto por la experiencia eclesial
que la sustenta. Lo esencial de este paradigma teol6-
gico no es la teologia sino la liberacién, la experiencia
encarnada de la fe en perspectiva transformadora. Es
a partir de ahi que nace la teologia como inteligencia
dela fe, de manera deliberada, intencional y reflexiva
en, desde y para el contexto de esta misma experien-
cia de fe. Su particularidad no esta en la teologia en
cuanto tal, ni en su semdntica y mucho menos en su
sintaxis, estd en la experiencia eclesial de la cual ella
vive y para la cual quiere trazar caminos que sean
respuesta a desafios concretos. En tltima instancia,
nuestra teologia innova en relacién a otras teologias
por cambiar de lugar y de funcién. Ella no se articula
desde la academia a partir de cuestiones teéricas o
de futilidades disputadas entre te6logos. Las buenas
ideas, también en teologia, no caen del cielo, brotan
de la realidad. La experiencia de fe de las comunida-
des eclesiales brinda el qué pensar en la teologfa.

2. Iglesia, sociedad y teologia

Pero la funcién de la teologia no se agota ahi, en
laIglesia, pues la Iglesia no existe para si misma. Sila
teologia es momento reflexivo de una experiencia co-
munitaria de fe en perspectiva transformadora, obli-
gatoriamente ella trasciende las fronteras eclesiales
para dar soporte al servicio de la Iglesia en favor de
toda la humanidad. Es aqui que radica, mds directa-
mente, la vocacién social del tedlogo.

2.1. Iglesia y sociedad

La vocacién social del tedlogo se remite a la re-
lacién de didlogo y servicio de la Iglesia con la socie-
dad, conforme preconiza la eclesiologfa del Vaticano
II. Afirma el concilio que, aun cuando la Iglesia no sea
de este mundo, ella estd en el mundo y existe para el
mundo, para ser en él sefial e instrumento del Reino
de Dios que es su meta. No es el mundo el que esta
en la Iglesia, es la Iglesia la que estd en el mundo. El
mundo es constitutivo de la Iglesia. El eclesiocentris-
mo preconciliar, ademds de eclipsar el Reino de Dios,
no respetaba la autonomia de lo temporal, lo que re-
percutia en una Iglesia absorbedora en lugar de ser-
vidora del mundo. Evangelizar consistia en salir de
la Iglesia con el fin de traer personas hacia dentro de
ella, toda vez que extra ecclesiam nulla salus.

En su “vuelta a las fuentes”, el concilio Vaticano
II autocomprendio la Iglesia y su misién en la indiso-
lubilidad del trinomio Iglesia-Reino-Mundo. No hay
Iglesia sin Reino y su misién es ser sacramento de
este Reino en el mundo, descentrdndola de si misma.
Dice textualmente el concilio:

...laIglesia, enriquecida con los dones de su Fun-
dador, observando fielmente sus preceptos de
caridad, de humildad y de abnegacién, recibe la
misién de anunciar el Reino de Cristo y de Dios,
de establecerlo en medio de todas las personas, y
constituye en la tierra el germen y el principio de
este Reino... (LG 5,2).

Como se puede constatar, el Reino de Dios no
acontece nada mads en la Iglesia, en cuanto comuni-
dad de los redimidos socialmente constituida. Como
tampoco no acontece solo en la interioridad secreta
de la conciencia, en la metahistérica subjetividad re-
ligiosa, sino que se produce en la concreta realiza-
cién del amor al préjimo, a pesar de la ambigtiedad
de la historia, en sus objetivaciones empiricamente
perceptibles.

Luego, la misién de la Iglesia de hacer acontecer
el Reino de Dios, se da en el mundo y para el mun-
do. La interaccién Iglesia-Reino-mundo, no obstante,
ocurre en una relacién de tensién marcada por una
distancia de la Iglesia frente al mundo y, al mismo
tiempo, de insercién en él. Solamente que cuando
la Iglesia asume una distancia del mundo en cuan-
to mundanidad y, a la vez, adhiere a él, se hace sa-
cramento de salvacién del mundo. La distancia del
mundo es legitima en la medida en que el Reino de
Dios no se identifica sin mds con el desarrollo au-
ténomo de la realidad mundana, lo que equivaldria
a absolutizar el mundo. Esta distancia, con todo, no
puede ser completa pues el Reino de Dios, nuestra
salvacidén, posee una dimensién inmanente, intrahis-
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torica. El empieza aconteciendo en el “ya” de la his-
toria.

Siendo asi, la distincién y tensién entre Iglesia
y mundo, mediados por el Reino de Dios, impiden
toda tentativa de control de la sociedad por parte
de la Iglesia. Ella no se halla fuera y mucho menos
sobre la sociedad civil, al contrario, forma parte de
ella y estd llamada a insertarse en su seno, en una
actitud de servicio. Su misién es ser fermento en la
masa a través de la accién capilar de los cristianos,
en cuanto ciudadanos, procurando colaborar con to-
das las personas de buena voluntad en la realizacién
histérica de una sociedad atravesada por los valores
del Evangelio, que son auténticos valores humanos.
Es por medio de la insercién activa de los cristia-
nos, como ciudadanos, que se garantiza la presencia
constructiva de la Iglesia en favor de una sociedad
justa y fraterna para todos. Se trata, por ende, de una
presencia plural, segin las mediaciones histéricas
posibles y compatibles con el Evangelio, peregrinan-
do con toda la humanidad conforme los designios
del plan amoroso de Dios.

2.2. Iglesia y profecia

Vimos que entre Iglesia y Mundo existe una re-
lacién de tension, ya que en cuanto sacramento de
la presencia del Reino de Dios en la ambigiiedad de
la historia, la insercién de la Iglesia es por contraste.
Una accién pastoral de encarnacién, en cuanto asu-
mir para redimir, es siempre sefial de contradiccién
delante de toda y cualquier situacién de injusticia y
opresion. Asi, para la Iglesia en América Latina y el
Caribe, juntamente con el Vaticano II que opté por
el ser humano como camino de la Iglesia, dada la si-
tuacién de exclusiéon de grandes contingentes de la
poblacién del continente, situaciéon escandalosa a los
ojos de la fe por causa de la predileccién de Dios por
los excluidos, es necesario optar antes por los pobres
(Med 14,9). Ellos estan en una situacién de “no hom-
bre”, profanados en su dignidad de hijos creados a
la imagen y semejanza de Dios. La Iglesia latinoa-
mericana y caribefia, en la medida en que fue siendo
compafiera de camino de los tltimos y olvidados,
fue tomando conciencia de que la opcién por los po-
bres es el hilo de oro que teje las Escrituras desde el
Génesis hasta el Apocalipsis.

Optar por los pobres, sin embargo, no significa
hacer del pobre un objeto de caridad, sino sujeto de su
propia liberacién ensefidndole a ayudarse a si mismo
(Med 14,10). El asistencialismo es un anestésico para
la conciencia de los ricos y opresores, y hacer de los
pobres sujetos de una sociedad inclusiva de todos,
es delatar el cinismo de los satisfechos. Eso incomo-
da. El Evangelio incomoda. La memoria peligrosa de

Jestis de Nazaret incomoda. Es en este sentido que
la evangelizacién pasa por la concientizacién, por la
denuncia profética, por la formacién politica, por la
reivindicacién de politicas publicas de inclusién, en
fin, por el enfrentamiento con los poderosos.

La profecia de la Iglesia se da igualmente en su
modo de insercién en el mundo. El Vaticano II pidi6
con vehemencia a la Iglesia insertarse en el mundo,
en el corazén de la historia, en el seno de la sociedad
(LG 50, GS 40). No obstante, la Iglesia en América
Latina y el Caribe se preguntara: si, insertarse en el
mundo, ;jpero dentro de qué mundo? ;Del mundo
de la minoria de los incluidos o de la mayoria de los
excluidos? ;Del mundo del 20% de la poblacién que
detenta el 80% de los recursos del planeta o del mun-
do del 80% de excluidos que vegetan con el 20% de
los recursos sobrantes? Medellin pregona que la mi-
sién evangelizadora en un continente marcado por
la exclusién implica la denuncia de toda injusticia y
de la opresién, constituyéndose en un signo de con-
tradiccién para los opresores (Med 14,10). La diakonia
histérica de la Iglesia, en cuanto servicio profético
delante de poderosas instituciones, puede resultar
en persecucién y martirio, consecuencia de la fideli-
dad a la opcién por los pobres. El testimonio de los
martires de las causas sociales es la mds viva expre-
sién de la vivencia de la fe cristiana en la fidelidad a
la opcién por los pobres, en una sociedad injusta y
excluyente. Aparecida hablard de ellos como nuestros
santos y santas, todavia no canonizados (Apar 98).

Por consiguiente, en la fe cristiana la opcién por
el sujeto social —el pobre— implica igualmente la
opcién por su lugar social. La evangelizacién, en
cuanto anuncio encarnado, requiere del soporte de
una Iglesia signo, compartiendo la vida de los po-
bres (Med 14,15) y siendo una presencia profética y
transformadora (Med 7,13). No basta una Iglesia de
los pobres. Es necesario el testimonio de una Iglesia
pobre, porque la institucién también es mensaje, el
modo como vivimos es mensaje, las estructuras son
mensaje, toda vez que afectan el cardcter de sacra-
mento de la Iglesia, de signo visible del Reino en el
mundo.

2.3. Teologia y profecia

La teologia, en cuanto inteligencia reflexiva de
las précticas de fe de comunidades insertas en pers-
pectiva transformadora en el interior de la sociedad,
solamente puede ser profética. La profecia de la teo-
logia pasa por una teologia publica, articuladora de
la fe con las grandes causas de la humanidad, que
son las causas del propio Evangelio. Pasa por una
teologfa reflejo de la predileccién de Dios por los po-
bres, en perspectiva ecuménica, interreligiosa, inter-
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cultural, ecoldgica, de género o sexo, étnica, sintoni-
zada con los movimientos sociales, las fuerzas vivas
de la sociedad.

2.3.1. El riesgo de una teologia huérfana
de Iglesia

Desde el punto de vista eclesial, una teologifa
profética depende, de un lado, de las practicas ecle-
siales en perspectiva transformadora y, de otro, de
la insercién del tedlogo en una comunidad eclesial
concreta.

Del lado de las practicas, la profecia de la teolo-
gia depende de la autenticidad del modo de ser Igle-
sia de las comunidades eclesiales. En cuanto existen
pobres y Evangelio, la perspectiva profética y trans-
formadora de la accién eclesial es condicién para la
autenticidad de la propia Iglesia. Una Iglesia huérfa-
na de sociedad lleva a una teologia huérfana de los
pobres y, por tanto, huérfana del Evangelio, porque
la opcién por los pobres radica en la fe cristolégica
(Benedicto XVI, DI, Aparecida). Algunos aspectos que
en la actualidad tornan inviable la profecia de la teo-
logfa, son:

¢ el desplazamiento de la militancia hacia la mis-
tica en la esfera de la subjetividad individual;

® ]a creciente espiritualizacién de la pastoral;

e el servicio a los pobres, asumidos éstos como
objetos de caridad y no como sujetos de una socie-
dad justa y solidaria, inclusiva de todos;

e en fin, una Iglesia cada vez mds volcada sobre
s misma, hacia sus cuestiones internas, silenciosa y
omisa ante situaciones que claman a los cielos.

Del lado de la interaccién del ministerio teol6gi-
co con las practicas eclesiales y sociales, en perspecti-
va liberadora, dice respecto al lugar de la academia y
del te6logo en la teologia. Si la teologfa es “momento
segundo”, la inteligencia reflexiva de un “momento
primero” que son las practicas eclesiales, en perspec-
tiva transformadora, el distanciamiento del teélogo
de estas précticas torna inviable la profecia de la teo-
logia y compromete su autenticidad, porque dejaria
de ser una contribucién a una opcién eclesial anti-
cipadora de la presencia del Reino escatolégico en
lo concreto de la historia. Una teologia hermenéutica
contextualizada no puede perder de vista su verda-
dero lugar, que es la comunidad eclesial, inserta por
contraste en un contexto marcado por la exclusién.

Por consiguiente, el locus theologicus del teélogo
no es la academia. Vimos que la teologifa latinoa-
mericana y caribefia innova en relacién a las demds
teologias por cambiar de lugar y de funcién. Ahora
bien, si el te6logo no estuviese sintonizado con este

nuevo lugar y funcién de la teologia, compromete su
vocacion profética. En otras palabras, si la academia
no estuviese sintonizada y articulada con la practi-
ca transformadora de las comunidades eclesiales,
el tedlogo corre el riesgo de elaborar una teologia
irrelevante para el mundo de hoy, eliminando todo
el potencial transformador del mensaje evangéli-
co. Por eso, no deja de ser también preocupante el
distanciamiento gradual de los tedlogos de aquellas
experiencias eclesiales que permitieron a la teolo-
gia latinoamericana y caribefia ser lo que ella es: un
‘momento segundo’, una reflexién de las practicas
transformadoras de los cristianos y de las personas
en general, en la perspectiva de un Reino escatologi-
co, en lo concreto de la historia. Si las précticas de las
comunidades eclesiales, en el corazén de un mundo
cada vez mds excluyente, pluralista y plurirreligioso
no desembocaran en la academia, la teologfa corre el
serio riesgo de volver a ser cada vez menos eclesial
y si mds eclesidstica, mds repetidora del Magisterio
que su instancia critica o reflexiva, mds apologética y
menos en didlogo y servicio profético con un mundo
plural y contradictorio.

2.3.2. El riesgo de una teologia
huérfana de sociedad

La profecia de la teologia en relacién a la socie-
dad, depende de su relevancia social en su momen-
to histérico. La teologia es una de las mediaciones
eclesiales privilegiadas para hacer llegar el mensa-
je evangélico como “buena noticia” —horizonte de
vida, sentido y salvacién— para la sociedad en su
autonomia frente a la Iglesia. Para ello precisa ser
una teologifa publica, teniendo como interlocutores
todos aquellos sujetos de las diversas situaciones
que la accién evangelizadora necesita transfigurar a
la luz del Evangelio. Requiere ser una teologia com-
pafiera de camino de las ciencias, en relacién inter
y transdisciplinar; de las Iglesias y religiones, en
perspectiva ecuménica e interreligiosa; compafiera
de toda una humanidad peregrinante, sintonizada
con sus grandes causas, dentro de la cual peregrina
el pueblo de Dios; una teologfa catadora de una ver-
dad que la sobrepasa infinitamente; una teologfa en
didlogo con las culturas, en el seno de las cuales se
dan las condiciones de vida, inclusive de la produc-
cién tedrica, incluida la reflexién teoldgica; en fin,
una teologfa compafiera de camino, sobre todo de
los excluidos de una sociedad que necesita ser justa
y solidaria para ser signo de la presencia del Reino,
expresion de los designios de Dios para la globalidad
de la obra de la Creacién.

La teologfa precisa de la sociedad, pues como
dice la Gaudium et spes, la Iglesia no tiene todas las
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respuestas a los problemas de hoy (GS 13). Por eso,
en la sociedad, mas que pretender ofrecer respuestas
rapidas, cabe a la teologia buscar identificar las ver-
daderas preguntas planteadas por el contexto actual
a la fe de la Iglesia. De poco sirve una academia en la
Iglesia que se limite a llevar a los cristianos a repetir
de manera memoristica una teologia de manuales,
fruto de una reflexion amordazada por el miedo a
la investigacién o a la indagacién. Por eso no deja de
ser asimismo preocupante el retorno de la teologia
a los espacios eclesidsticos, la preferencia por cursos
seminaristicos a los académicos, el retorno de los
manuales o la tentacién de una teologia apologética.

La profecia de la teologia en la sociedad auté-
noma depende de una visién prospectiva y positi-
va de la historia, a pesar de sus contradicciones. No
estamos abandonados a nuestra propia suerte, sino
acompafiados por el Espiritu de Dios que, como ex-
presa el concilio Vaticano II, “sopla dénde, cudndo
y en quien él quiere”. No confiar en la humanidad,
dentro de la cual peregrina el pueblo de Dios, es des-
confiar del propio Dios y dudar de la mediacién ecle-
sial, que existe y vive en este mismo Espiritu.

Como dijera Juan XXIII en la apertura del Vati-
cano 1II, en nuestra Iglesia abundan los profetas de
calamidades para quienes no existe nada bueno en
el mundo de hoy. En el fondo, agrega el Papa bueno,
ellos no aceptan la historia, ellos no aceptan la radi-
cal ambigtiedad de la historia, en la cual estdn pre-
sentes nuevos signos de los tiempos suscitados por
el Espiritu. Es necesario estar vigilantes y confiantes,
ya que el Espiritu puede llegar cuando las personas
no lo esperan, o cuando ya no esperaban mds y, mas
sorpresivo aun, él puede llegar en la contramano.

Consideraciones finales

Todo cristiano, en su itinerario eclesial, enfren-
ta el desafio de “dar razones de su fe” y, por ende,
de encontrarse con la teologia. Como la fe cristiana,
en cuanto “creer con los otros y en aquello que los
otros creen”, es esencialmente comunitaria, el lugar
de la teologia no es la academia sino la comunidad
eclesial. No obstante, como la Iglesia existe para ser
signo e instrumento del Reino de Dios en un mun-
do marcado por la injusticia y la opresién, no para
si misma, una auténtica teologfa exige ser también
profecia. Profecia en la Iglesia y en la sociedad, pues
existe ademas el riesgo de que las propias comunida-
des eclesiales se distancien del Evangelio.

La profecia de la teologia depende igualmente
de que el tedlogo se coloque en su lugar, o sea, como
miembro de comunidades eclesiales insertas en la
sociedad en perspectiva transformadora. La acade-

mia divorciada de comunidades eclesiales actuantes,
lleva a una teologia huérfana de Iglesia y de sociedad
y, por tanto, se convierte en un perjuicio a la misién
de los cristianos de ir, poco a poco, encarnando los
misterios de eternidad de un Reino escatoldgico en
la precariedad del presente.

Traduccion: Guillermo Meléndez
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