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Presentacion

Es para nosotros motivo de mucha alegria presentarles
esta obra que retine algunos de los libros mas destacados
del P. Mario Borello Gillardi, sdb (1923-2017).

Varias son las razones que justifican este sentimiento.
En primer lugar, brota de poder ofrecer un signo concreto
de nuestro aprecio y carifio a un maestro de la catequética
y de la teologia pastoral; a un extraordinario ser humano
que, aunque nacido en otras latitudes, se hizo uno de
nosotros, influyendo profundamente en la vida de diversos
agentes pastorales de la Iglesia que peregrina en Chile.

Al mismo tiempo, hay muchos hermanos y hermanas
que en la actualidad prestan servicios en diversos ambitos
delapastoral en el paisy en el continente que no tuvieron
la oportunidad de conocerlo personalmente; sin embargo,
somos testigos y/o favorecidos de su herencia y del sello
que dejé en el ambito de la educacion de la fe. Asi ocurre
con numerosos catequetas, coordinadores de catequesis,
profesores de Religion y agentes pastorales en general, cuyo
desarrollo profesional se fundamenta en gran medida en
las ensefianzas y contribuciones del P. Mario.

Asimismo, nos alegrala publicacién de esta obra porque
es fruto de un trabajo colaborativo entre integrantes del
Instituto “Escuela de la Fe” (de la Facultad de Educacién,
Psicologia y Familia de la Universidad Finis Terrae) y de
la Congregacion Salesiana en Chile. Mediante vinculos



como este las instituciones académicas pueden aportar
mucha profundidad tedrica, formacién e investigacion,
mientras que las entidades educativas pastorales pueden
ofrecer creatividad, fuerza carismdtica y un amplio
contingente de evangelizadores de base, asi como variedad
de interlocutores. Esperamos que este proyecto sea el
primero de una serie de colaboraciones entre ambas
instituciones, y que otras entidades eclesiales también
busquen la generacion de vinculos y alianzas tanto entre
si como con instituciones y personas fuera del ambito
eclesial, a fin de activar o fortalecer la tarea evangelizadora
de la Iglesia, superando las actitudes centripetas que a
veces limitan la participacién de diversos actores.

Valoramos enormemente esta publicacion debido a
su contribucion significativa al campo de la catequesis y
la teologia pastoral en general, para su desarrollo como
areas del conocimiento. Aunque los libros del Padre Mario
tuvieron un impacto importante décadas atras cuando se
publicaron por primera vez, creemos que, al ser revisados
y actualizados, pueden continuar siendo no solo un punto
de referencia, sino también una fuente enriquecedora
para la teologia pastoral en la actualidad. Nos asiste
la conviccion de que también pueden servir como un
estimulo para fomentar didlogos mas enriquecedores,
tanto dentro de las diversas areas de la teologia como
entre esta disciplina y las diversas ciencias que exploran
la naturaleza humanay la sociedad contemporanea.



Y aqui reafirmamos lo expresado anteriormente. Es
probable que no solo exista un amplio aprecio por la figura
del P. Mario, sino también un reconocimiento generalizado
por su destacada labor en la formacién. Fueron centenares
de personas, desde obispos a catequistas, pasando por
seminaristas, catequetas y distintos tipos de agentes (de
pastoral litdrgica, rural, con personas discapacitadas, entre
otros), quienes asistieron a los cursos que dicté por mas
de cuatro décadas. Es una razén mas para que los obispos
de Chile lo hayan reconocido como “pilar fundamental
de la renovacién de la catequesis en Chile™.

Las obras que presentamos no fueron los primeros
frutos de la “pluma” del P. Mario. Ya a mediados de los
80 del siglo pasado habia comenzado a publicar algunos
textos®:

» Cinco entrevistas sobre Jests de Nazaret, Editorial
Salesiana, 1985.

» Maria Auxiliadora de la Iglesia, CEEC, 1985.

» El catequista latinoamericano, Hogar Catequistico,
1980.

» Elario litirgico en la catequesis y en la pastoral, Editorial
Salesiana, 1989 (con edicién posterior titulada El afio

1 Comisién Nacional de Catequesis (2009). Orientaciones para la
Catequesis en Chile. Santiago, CECH, p. 7.

2 Aporte del ilustre catequeta chileno Enrique Garcia Ahumada, fsc.



litirgico, breve introduccion para catequistas y equipos
de liturgia, Libreria Pastoral, 2000 y 2000).

» Laliturgia de las horas y su pastoral, Libreria Pastoral,
I99I'y 2005.

» La pastoral de la misa, Editorial Salesiana 1989 y
Diakom 1994.

» Semilla en tierra buena, catequesis para coordinadores
de comunidades campesinas. Obispado de Temuco,
Imprenta Wesaldi, 1997.

La experiencia acumulada en cursos y charlas, y la
redaccién de articulos en Revista Noticia® llevaron al P.
Mario, a inicios de la década de los 90, a sistematizar
paulatinamente parte importante del material que ocupaba
en sus clases y a darle formato de libro. Se generaron asi
varias obras, hoy altamente estimadas por profesionales
de la educacidn religiosa. Principalmente son:

» Teologia pastoral fundamental*

» Catequética fundamental para educadores de la fes

3 Destacada revista de catequesis de la Provincia Salesiana en Chile,
publicada entre 1973y 2000, en la que el P. Mario ejercio de director
y columnista fijo.

4 Originalmente publicada en 1993 como Teologia pastoral fundamental:
aproximaciones, por el Seminario Pontificio Mayor de Santiago.

5  Originalmente publicada en 1991 como Catequética breve por el Seminario
Pontificio Mayor, Publicaciones Teoldgicas, coleccion Fe y Teologia
n.° 20, Santiago, Chile. En 2005 se publicé una edicién renovada
por el Equipo de Evangelizacién y Catequesis de la Congregacién
Salesiana (EDEC).
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» Reflexiones metodoldgicas para educadores de la fe®

» Psicopedagogia de la religiosidad desde la catequética’

Aunque en 2013 y 2014 publicd, a través de Editorial Don
Bosco, una obra en cuatro tomos también muy valorada®,
los textos antes mencionados pueden considerarse sus
obras clave dentro del campo de la teologia pastoral.

Estas obras fueron publicadas en distintos momentos
y algunas tuvieron varias ediciones, como ya indicamos
a pie de pagina. Dos momentos son particularmente
destacados de este itinerario:

1. En 1999, Editorial Tiberiades, del Arzobispado de
Santiago, en conjunto con Diakom, una editorial de
propiedad de Eduardo Valenzuela, impresor y amigo
del P. Mario, publicaron por separado los cuatro
textos sefialados en la sencilla edicién de una serie
denominada “Katejeo”;

6 Documento originalmente entregado en clases por el P. Mario bajo
el titulo Reflexiones metodoldgicas para una catequesis inculturada. En
1999 se public6 en una coedicién entre Ed. Diakom y Ed. Tiberiades,
parte de la coleccién Katejeo, como Reflexiones metodoldgicas para
educadores de la fe.

7 Libro publicado por primera vez, con este mismo nombre, en la
coleccién Katejeo, antes mencionada, una coedicion de las editoriales
Diakom y Tiberiades de 1999.

8 Tales textos desarrollan las cuatro partes del Catecismo de la Iglesia
Catolica: el Credo (“jEsta es nuestra fe!”), 1a liturgia (“Somos un pueblo
que celebra”), la moral (“Ven y sigueme”) y 1a oracién (“Escucha nuestra
oracion”).
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2. A fines de 2009, Editorial Diakom revisé y edité los

cuatro textos en un unico volumen, titulado Obras
catequéticas.

({Por qué, entonces, proponer ahora una reedicién? También

son varias las razones:

I2

» Porque, por una parte, ya no estan accesibles en el

mercado ejemplares de las ediciones mencionadas,
lo cual deja al publico especializado o interesado sin
acceso facil a estas obras;

Porque, por otra parte, tales obras, aunque siguen
siendo muy iluminadoras para la formacién de agentes
de diversas areas de la educacion religiosa catdlica,
tienen hoy el problema de no estar plenamente
actualizadas. Aquello es razonable: el autor en
cuestion escribid, originalmente, pensando en sus
interlocutores presentes en sus cursos de inicios de
los 9o del siglo pasado y, quizas, futuros, pero que
hoy estan en un contexto bastante distinto al que
era posible prever hace casi tres décadas;

Porque nos interesa hacer llegar estas obras a las
manos de un mayor niimero de interesados del ambito
hispanoparlante, aprovechando las bondades que
tiene el mundo digital, y no dejarlas solo en formato
impreso en papel;

Porque nos interesa un reconocimiento a la personay
obra del P. Mario de un mayor niimero de instituciones



expertas vinculadas a la catequética, tanto nacionales

como internacionales;

» Ademds, y como asunto no menos importante, en
2023 se cumple el centenario del nacimiento del
autor, de modo que este proyecto puede considerarse
un homenaje a su memoria y una proyeccion de su
legado, mas alla de los limites de Chile.

En pocas palabras, siendo muy validas, estas obras requieren
una actualizacién.

Lo anterior nos movié a pensar en publicar una nueva
edicion de los cuatro textos mencionados del P. Mario
Borello. Los criterios de base de este nuevo enfoque serian:

» Revisar todos los textos para mejorar su redaccion,
y establecer todas las citas (tanto las indicadas por
el autor como las que debi6 indicar) bajo el formato
de APA 7. En esto el éxito fue solo parcial;

» Complementar algunas citas originales con citas
destacadas del ultimo magisterio eclesial, tanto
universal como latinoamericano;

» Agregar una biografia del autor junto con algunas

imadgenes, a fin de acercar al autor a los lectores;

» Ofrecer algunas claves de lectura actualizadas acerca
de cada una de las obras mencionadas, elaboradas por
destacados expertos, que sefialen lo que permanece
valido y nuevas interpretaciones de aspectos ya

superados;
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» Ofrecer el producto final en formato digital de acceso
abierto; y

» Contar con el patrocinio de diversos organismos
expertos relacionados con la catequética.

Pensamos que cualquier persona interesada puede resultar
enriquecida de la lectura de esta obra, especialmente
los catequistas de base, los coordinadores parroquiales,
diocesanos y nacionales de catequesis; catequetas y
tedlogos pastorales; seminaristas, didconos y profesores
de Religién. Todos ellos de América Latina, Espafiay de
las comunidades latinas de Estados Unidos.

Se afirma que parte de las tltimas palabras del P.
Mario fueron: “Descubri que en este mundo hay mucho
mas amor de lo que vemos”. Que el Sefior Jestis y Maria
Auxiliadora nos permitan, mediante el estudio acucioso
y la puesta en practica de esta obra, darnos cuenta de ello
y colaborar en su crecimiento.

Javier Diaz Tejo & Lorena Basualto Porra

Santiago, mayo de 2023
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Saludo del P. Provincial

Tuve la suerte de conocer al Padre Mario Borello
personalmente y de experimentar su sabiduriay testimonio
como confesor en mi formacion inicial. Fue siempre hombre
de animo amable, trato acogedor, pronto a escuchar,
prudente en aconsejar y acompafar. Su vida ha sido un
luminoso testimonio de fe, de vida religiosa y sacerdotal
creible y auténtica.

Este afio el Padre Mario habria cumplido 100 afios
el 10 de enero. Con motivo de esta fecha significativa sus
hermanos salesianos, en convenio con la Universidad
Finis Terrae, hemos querido publicar este texto en el
que tratamos de dar a conocer la vida y la obra de este
hombre de Dios que supo amar como Cristo, cuya pasion
por evangelizar y formar en el Evangelio consumieron
todas sus energias.

Relevar la personay obra del P. Mario Borello es una
forma de agradecimiento a Dios por tanto bien que ha
hecho ala catequesisy ala formacion de tantos catequistas

de Chile y América Latina.

P. Carlo Andrés Lira Airola, sdb
Provincial de los Salesianos en Chile

Junio de 2023
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Breve biografia®
« ° * * ”»
P. Mario: una catequesis hecha vida

SU INFANCIA

Mario Borello Gillardi nace en Turin, Italia, el 10 de enero
de 1923, a pasos de Valdocco, lugar donde san Juan Bosco
fundé la Congregacion Salesiana. Su ntcleo familiar mas
cercano lo conformaron sus padres Giuseppe y Secondina,
y tuvo una hermana, Carla, quien tomara el nombre
religioso de sor Auxilia. Pertenece a la Congregacién de
las Hermanas de la Caridad de la Inmaculada Concepcién.
También misionera, pero en Argentina.

Sus padres participaban en la eucaristia celebrada en
la Basilica de Maria Auxiliadora, de modo que le hicieron
conocer a Don Bosco, a Maria Auxiliadoray alos salesianos
desde muy temprana edad. Sinti6 asi, desde pequefio, el
deseo de ser sacerdote.

Su padre fue un misionero laico, salesiano cooperador,
que destind varios afios de su vida, algunos con toda la
familia, al trabajo en la educacién y evangelizacién en

9 Datos extraidos de la homilia de sus exequias (Mons. Alberto Lorenzelli,
provincial en ese entonces de los salesianos en Chile, 2017), de su
carta mortuoria (Teologado Salesiano Don Bosco, 2018), del Boletin
Salesiano y de diversos otros testimonios.
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Medellin, Colombia. En la ciudad de Barranquilla, el P.

Mario recibe la confirmacién.

CoN DoN Bosco

En 1937 ingresd al aspirantado salesiano y misionero de
Bagnolo, donde madurara su vocacion al sacerdocio y la
vida misionera. Desde alli pedird ingresar al noviciado que
se realizaba en Villa Moglia, argumentando que el motivo
que lo llevaba a pedir ser novicio: “es la mayor gloria de Dios,
es decir, poder salvar mi alma y alcanzar mds fdcilmente la
perfeccion cristiana; ademds, la salvacion de muchas otras
almas, si Dios me da la santa gracia, en tierras de misién o
donde el Sefior quiera”. Los superiores aceptan su peticién
y realiza su afio de formacién desde agosto de 1940.
Hace sus primeros votos el 16 de agosto de 1941, en
Villa Moglia. Sus formadores afirmaran de él que “es
piadoso, inteligente, cardcter sereno, fiable y de buena salud’.
Seguira su formacion en la casa de Foglizzo, donde los
formadores constatardn problemas de salud al estomago

que deber4 tratarse.

M1i1S1IONERO EN CHILE

Lo enviardn a hacer los dos primeros afios de tirocinio
o practica pastoral (1945 y 1946) en la casa salesiana de
Turin, atendiendo a los numerosos internos. Su vocacién
misionera sigue presente y por fin es destinado a América,
aun remoto paisllamado Chile. La fecha de partida de su
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tierra natal quedara grabada en su memoria: 11 de febrero
de 1947. Se integrara a Macul, la casa de formacion de
la época, para prepararse para los votos perpetuos que
emitird el 29 de junio de 1947. Los superiores lo dejaran
todo ese afio de 1947 como asistente de los estudiantes
de filosofia, completando asi su tercer afio de tirocinio.
Entre 1948 y 1952, realizara sus estudios de Teologia,
el primer afio en el estudiantado de La Cisterna y, luego,
en la Pontificia Universidad Catdlica, viviendo en la
casa de Salesianos Alameda. En esta casa, que lo acogio
cuando lleg6 a Chile, hara su solicitud para la ordenacién
sacerdotal, que se celebrard el 20 de septiembre de 1952,
por imposicién de manos del cardenal José Maria Caro,
arzobispo de Santiago, junto a otros dos hermanos
salesianos: P. Quintin Garcia y P. José Fanoni. En su
carta de peticion sefialaba: “El motivo que me impulsa es
tinicamente el deseo de unirme a Cristo Sacerdote y por El
unirme siempre mds al Padre y al amor sustancial. Con Cristo
espero ser victima y sacerdote en la salvacion de las almas,
realizando en su plenitud el ‘Mihi vivere Christus est’ (‘Para
mi la vida es Cristo’) de San Pablo (Flp 1:21)”. Serd aprobado
y destacaran de él: “Buena salud, inteligente, ddcil y piadoso,
amante de la liturgia, hay grandes esperanzas sobre él’.

PASTOR Y EDUCADOR EN LAS CASAS SALESIANAS

Desde 1953 hasta 1955 estard en La Cisterna como asistente
y profesor de Teologia. Los afios 1956 y 1957 en Macul como
catequista de los aspirantes y estudiantes de filosofia. Entre



1958 y 1961, en Quilpué, es el catequista de los novicios y
estudiantes de filosofia.

En Concepcidn, en los afios 1962 y 1963, es catequista
de los estudiantes. Entre 1904 y 1960, lo encontramos en
Lo Cafias como confesor y profesor de los estudiantes
de teologia.

Desde 1967 hasta 1972, en el San José de Punta Arenas
como parroco de la catedral y vicario de la didcesis. En
1973 y 1974, en el Don Bosco de la misma ciudad, ejerce
como vicario parroquial de Maria Auxiliadora.

En 1975 vuelve a Macul, esta vez como vicario de
los estudiantes de teologia que en un pequefio grupo se
ubicaban en dependencias del colegio. Al mismo tiempo,
comienza su servicio como secretario de catequesis del
CELAM.

Entre 1976 y 1979 vivird en la Casa Inspectorial y
prestara sus servicios en el CELAM. El afio 1979 sera
también secretario inspectorial.

De 1980 a 1983 vivird en Lo Cafias, en el teologado,
donde serd profesor de catequética y vicario del director.

En 1984 volverd ala Casa Inspectorial como director
nacional de catequesis del episcopado de Chile. Luego
sera trasladado a la casa del oratorio Don Bosco con los
mismos servicios nacionales. Los afios 1986 y 1987 como
personal del noviciado de Macul, para seguir después
entre 1988 y 1990 en el oratorio.

Entre 1991 y 1996 vivird en la casa del Patrocinio de
San José. En 1997 vuelve al noviciado de Macul, donde
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estard hasta el 2012. Luego, ese afio, pasa al prenoviciado
y aspirantado de Lo Cafas, como confesor. Los dltimos
anos los pasé en el teologado de Lo Cafias, como confesor
y capellan de religiosas.

AL SERVICIO DE LA IGLESIA CHILENA
Y LATINOAMERICANA

El Sefior hizo descubrir al P. Mario que su sacerdocio no era
solo para Chile, sino que pertenecia a toda Latinoamérica.
Y asilo fue. Partié a Medellin, Colombia, donde reflexiond
cédmo ir mas alld de la catequesis de nifios para alcanzar
una catequesis para jévenes y adultos. Luego fue a
México, Puebla, donde se preguntaba cémo hacer de la
evangelizacién y la catequesis un proceso de crecimiento
en la fe en comunidn y participacién. En Argentina,
ayudo a preparar el sinodo episcopal de 1977, donde la
gran pregunta era ;qué es educar la fe del hombre en su
situacién? Y seguira su peregrinacion pastoral por otros
muchos paises del continente, participando de reuniones,
sinodos, asambleas, seminarios y otras convocatorias.
El episcopado chileno lo llamé varias veces a las
Asambleas Plenarias para informar y confiarle, en dos
periodos diferentes, la catequesis nacional. Durante ese
tiempo pudo sugerir alos obispos que establecieran el dia
anual del catequista y del profesor de Religion; también
que instituyeran la semana de la Biblia, que ahora es
el mes. Después vino la ocasién de fundar el Instituto
Superior de Catequesis (Catecheticum), agregado a la
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UPS de Roma, en el cual se otorgaron titulos académicos
en catequética y pastoral educativa a un grupo notable
de laicos, religiosas y sacerdotes de América Latina.
Llegaron a ser en total 269 egresados y titulados durante
los 12 afios de funcionamiento. A su vez, a peticion de la
CECH, redacté las Lineas generales para la Catequesis
en Chile, en 1973.

Contemporaneamente, en nuestra Inspectoria trabajo
en el CEEC junto, entre otros, al entonces P. Ricardo
Ezzati. Produjeron en conjunto los famosos textos de
religion Ven y verds, que en algunos de sus niveles causaron
problemas con el gobierno militar, pero que recibieron
el respaldo unanime del episcopado chileno de la época.
No le faltaron las clases en el Seminario Pontificio Mayor
de Santiago (por 25 afios consecutivos) y en la Escuela de
Didconos permanentes. También tuvo aventuras con los
scouts y sus campamentos.

Su obra magna se concretd en la sistematizacion de
las Obras catequéticas, que justamente seran reeditadas
al conmemorar los 100 afios de su nacimiento.

Sus dltimos textos de pastoral fueron publicados el
2013 en la coleccidon de cuatro libros: “Cémo vivir la fe”,
editada por Editorial Don Bosco. De forma magistral, y
con estilo narrativo, procur6 dejar un valioso e inigualable
material catequistico: Volumen 1: Esta es nuestra fe, en
el que presenta de forma pastoral el Credo bautismal;
Volumen 11: Somos un pueblo que celebra, donde aborda el
tema de la liturgia y los sacramentos; Volumen 111: Ven y
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sigueme, sobre moral cristiana; y el Volumen 1V: Escucha
nuestra oracion, donde su idea de fondo sera que la oracién
es un vinculo de amistad. Todo este trabajo fue elaborado
y sistematizado cuando el P. Mario ya era muy mayor, en
la edad en que muchos se jubilan o descansan.

Es autor de multiples articulos y textos catequisticos
publicados en decenas de revistas. Su trabajo metodolégico
claroy preciso, siempre con orientacién pastoral, lo hizo
brillar como un gran catequista y formador de laicos,
sacerdotes y consagrados. Supo hacer ficil lo que se veia
dificil y lejano cuando se trataba de explicar el misterio
divino y de la fe del creyente. Atin se recuerda su escrito
titulado Cinco entrevistas sobre Jestis de Nazareth o el otro,
Hablemos de Jesus.

Se adecud alos tiempos, con una mentalidad amplia
y robusta, para vivir en la Iglesia, Congregacién y Mundo
que asumid, sin afioranzas de cosas pasadas, sino con la
mirada puesta en el bello horizonte de la vida con toda la
confianza en Dios. Estaba al dia en la reflexién teoldgica
y pastoral de la Iglesia, del Magisterio del Papa y de la
Congregacion. Su sabiduria le permitia hacer bellas sintesis
de lo que reflexionaba y que compartia con maestria.

Supo cumplir a fondo su deseo: salvar almas, identificarse
con Cristo Sacerdote, anunciando la belleza del Evangelio
en tierras lejanas, identificindose con la gente sencillay
humilde. El 24 de julio de 2016 la Iglesia de Santiago le
reconocié sus méritos con la Cruz del Apéstol Santiago,
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destacando su enorme aporte y servicio a la Iglesia en la
catequesis y formacion del personal apostdlico.

EL P. MAR10: LEGADO DE HUMANIDAD
Y ESPIRITUALIDAD

El P. Mario fue siempre hombre de animo amable, trato
acogedor, pronto a escuchar, prudente en aconsejar y
acompafiar. Su vida ha sido un luminoso testimonio
de fe, de vida religiosa y sacerdotal creible y auténtica.
Numerosos mensajes de tantas partes evidencian un
recuerdo agradecido y un reconocimiento de que fue
sobre todo un maestro de vida.

En representacién de tantas personas que han sido
parte de este camino y que han compartido con el P.
Mario suamor ala catequesis, sor Cecilia Sanchez, fma.,
expresa: “Quiero breve y sencillamente reconocer sus actitudes
humanas de bondad, cercania, transparencia (reflejada en
su mirada), sencillez, humildad, paciencia, alegria, trabajo,
actitudes fuera de lo comiin, y que sin duda se suman a todas
las habilidades que él tenia para hacer de su ensefianza una
experiencia de aprendizaje y de encuentro con Jesus, altamente
significativo y experiencial’.

De la experiencia como docente en el Instituto
Profesional Hogar Catequistico se puede decir por
multiples testimonios que: “todos los que fuimos alumnos/as
lo reconocimos como el Maestro y Educador. Religiosas, laicos
comprometidos fuimos testigos de su fidelidad a la Iglesia
chilena. Su testimonio como sacerdote salesiano sobresale en
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su entrega fiel, disponible, profunda y dispuesto a servir con
corazon apasionado por anunciar la Buena Noticia, con un
profundo amor a Maria Auxiliadora”.

El P. Jorge Barros, director en su momento del
Departamento de Catequesis del Arzobispado de Santiago,
expresa: “El padre Mario Borello fue un sacerdote simple,
con una mirada transparente, dotado de una inteligencia
penetrante que lo llevaba a lo esencial de la vida y a donarse
buscando cémo evangelizar y catequizar con todos los medios
que el Serior y su Madre colocan en sus manos” (Barros,
2018, p. 4). Su labor pastoral incansable se plasm6 en
una fecunda misioén evangelizadora en el Iglesia de Chile
y Latinoamérica. Por este motivo, el Departamento de
Catequesis del Arzobispado de Santiago (2018), le dedica
un niamero completo de la Revista Contactos con diversos
testimonios que recogemos nuevamente.

Javier Diaz Tejo, amigo y estrecho colaborador del P.
Mario, nos comparte: “Imposible sintetizar en unos pocos
pdrrafos el impacto que tuvo el P. Mario en la vida de varias
personas que conozco. Y esto me permite afirmar que la
renovacion de la catequesis en Chile pasd, en parte, gracias
a que el padre Mario Borello hizo vida aquello que ensefio
académicamente; dejo que en su vida nos hablara Jests. Eso
lo hizo un maestro de vida. Y si hoy, en esta hora dificil para
nuestra Iglesia, nos prequntamos por dénde renovarnos, el
testimonio del padre Mario nos indica la direccion adecuada”
(Diaz, 2018, p. 9).
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Del mismo modo, el hermano Enrique Garcia Ahumada,
fsc.,amigo y comparfiero de biisquedas catequisticas, relata
sobre el P. Mario: “Su congregacion lo encargé de su Equipo
de Educacién y Catequesis. Escribio articulos y libros dando
cursos sobre ambos temas mientras vivia en comunidades
de distintas etapas a la formacion de jévenes salesianos. Asi
madurd también como padre espiritual” (Garcia Ahumada,
2018, p. 11).

Nelson Castafieda, amigo personal del P. Mario,
presenta una hermosa sintesis de su pensamiento
teologico-catequistico: “El Padre Mario dedicé su vida
a la catequesis y a la formacion catequética de muchas
personas en la Iglesia; al respecto le escuché comentar: ‘la
Catequética es una ciencia auténoma que se nutre de otras
ciencias auxiliares. Ante todo, fija su mirada en la Sagrada
Escritura, que es su primera fuente; en sequida, recibe el
aporte del Magisterio y de la Teologia. Pero también, necesita
ser orientada por la Psicologia Religiosa, por la Sociologia
Religiosa, la Antropologia, la Metodologia, la Semidtica, la
Didadctica, etc., en general, por todas las ciencias que le dan
un mejor conocimiento del hombre al que hay que evangelizar
y de los métodos mejores para la comunicacion del mensaje

)

evangélico” (Castafieda, 2018, p. 10).

Nelson Godoy, compafero de camino, dira: “Padre
Mario, fuiste refugio, amigo y padre bueno de muchos a
quienes animaste poco a poco los anhelos y las ganas de
vivir. Ensefiaste que nada es imposible si confias siempre en

Dios y en su Madre. Has tenido el coraje y la entrega, sin
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medida, de tu forma de vivir. Con la emocidn en tus ojos,
me diste sabios consejos que proporcionaron esperanza y
una alegria desbordada en mi corazon. En ti se han hecho
vida las palabras de Don Bosco... ‘hasta mi ultimo aliento
serd para mis queridos jovenes, por ustedes trabajo, estudio
y vivo hasta morir” (Godoy, 2018, p. 20).

Rosa Duarte, estrecha colaboradoray académica del
Catecheticum, recuerda: “El Padre Mario siempre fue sencillo,
cordial, comprensivo y acogedor en las relaciones humanas.
No por eso dejo de ser exigente en el nivel académico de sus
cursos y el desarrollo de las capacidades de sus alumnos. Era
bondadoso con todos. Fue una excelente persona. Alguien que
mostré amor, alegria, paz, amabilidad, bondad, humildad,
paciencia y, ademds, fue capaz de resistir y permanecer leal a
su vocacion sacerdotal y religiosa, ante todo. Fue una persona
que considerd a los demds mds importantes que €l mismo”
(Duarte, 2018, p. 29-30).

Su Pascua

El 2 de diciembre del 2017, el P. Mario, luego de una
larga enfermedad, parte al encuentro con el Padre Dios,
acompanado por sus hermanos salesianos del teologado
de Lo Canfas. Sus funerales, realizados en el Santuario
de Maria Auxiliadora de Alameda (Gratitud Nacional),
espacio en el cual vivié y compartio sus primeros pasos
como sacerdote, son un reflejo patente de los caminos del
Sefior que nos muestran ese inmenso amor y vocacion que
parte en un lejano Turin de la mano de nuestra Madre
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Santisima. Del mismo modo, pudo ser despedido por
una cantidad importante de salesianos, hijas de Maria
Auxiliadora, sacerdotes, didconos, laicos y laicas que por
tantos afios compartieron la vida y la fe.

La Pascua del P. Mario nos recuerda una vida hecha
catequesis, es decir, un camino, una bisqueda y un
encuentro constante con Dios, que nos ama y nos invita
a estar con él.
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fundamental






Comentario introductorio a la obra
Teologia pastoral fundamental

Dr. José Maria Siciliani Barraza®

La teologia pastoral es una disciplina teoldgica cuya
importancia atin no se logra captar con total profundidad,
tanto en la formacién de los presbiteros como de los
laicos. Pareciera que el conocimiento de las culturas
contemporaneas, o que la profundizacién de los recursos
didacticos como la narracion, las nuevas tecnologias de
la comunicacidn, las técnicas de animacién de un grupo
eclesial o el arte de la retérica para elaborar una buena
homilia, entre muchos otros, fuera una cuestién meramente
técnica o practica, desligada de los graves problemas que
tradicionalmente han ocupado un lugar privilegiado en la
teologia: el misterio de Dios, la Encarnacion, la Salvacién
otorgada por la Pascua de Cristo, el misterio de la Iglesia,
la eficacia de los sacramentos o la exégesis biblica. Ante
estos “temas” sublimes de la teologfa tradicional, pareciera
que los asuntos pastorales cotidianos fueran de segundo
orden.

1 Profesor investigador de la Universidad de La Salle y de la Universidad
de San Buenaventura, Bogot4, Colombia.
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Uno de los méritos mas notables de esta obra del P.
Borello, Teologia pastoral fundamental, consiste justamente
en aportar muchas luces sobre esta lamentable confusion,
amimodo de ver profundamente dafiina en lavida dela
comunidad eclesial. En efecto, se puede percibir, desde
el comienzo del texto, que su autor ha querido mostrar
la profundidad teoldgica implicada en los problemas
pastorales mas acuciantes de nuestra época: la necesidad de
encontrar nuevos métodos —una nueva evangelizacion—
ante el cambio sociocultural, la urgencia de inculturar
la fe, la ineludible tarea de diagnosticar teolégicamente
la realidad mediante una lectura de los signos de los
tiempos a partir del prisma evangélico, la promocién de
la dimensién social del proyecto de Jestis y su articulacion
con una honda vida espiritual, la consideracién del didlogo
de la Iglesia con una cultura plural, entre otros.

Asi lo dice expresamente el P. Borello desde el
comienzo de esta obra, en su primer capitulo, al abordar
la epistemologia que sustenta a la teologia pastoral:

La Teologia Pastoral, por un lado, saca de la teologia
especulativa los principios que iluminan la accién pastoral;
y, por otro lado, analiza la accion pastoral para descubrir
cudl es la teologia que estd detrds de lo que hace la accion
pastoral: observay saca conclusiones utiles para iluminar

las decisiones y la accién de quienes hacen pastoral (p. 2)*.

2 Las cursivas son mias.
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Notese bien: detrds de toda accion pastoral hay una
teologia que la orienta o la inspira. Por tanto, la pastoral
no puede desligarse de la reflexion teoldgica, puesto que
este cometido no podria llevarse a cabo si el tedlogo
pastoralista, por falta de sélidos conocimientos teoldgicos,
no supiera discernir criticamente las concepciones de
Dios, de ser humano, de Iglesia, de sacramento, o la nocién
de pecado —entre muchos otros aspectos— que estan
“detras” de determinadas formas de pastoral eclesial.
(Pero cdmo entender esa relacién entre teologia pastoral
y teologia especulativa? Ciertamente hoy ya no se suele
dar a esa rama de la teologia ese nombre: se prefiere

3 Ladistincion entre teologia positiva y teologia especulativa se fundaba en
otra distincién: lo dado ylo construido, propia de la teologia tradicional. En
ese horizonte de pensamiento se separaba razon e historia en el quehacer
teoldgico, y eso llevaba a la teologia a distanciarse indebidamente de su
fuente principal, a saber, la Sagrada Escritura. Se caia en un racionalismo
teoldégico desconectado de los hechos reveladores de la Historia de
la Salvacién. “La teologia llamada positiva se limitaba a registrar los
documentos del pasado. La teologia especulativa podia emprender su
trabajo de construccidn tedrica, como si fuera posible contentarse con
una distincién ingenua entre un dato, cuyo sentido podrialeerse poniendo
entre paréntesis nuestra comprension de hoy y una elaboracién que solo
tendria con este dato relacién lejana. Sabemos muy bien que no podemos
hacer el inventario de las fuentes de la fe sin entregarnos, al mismo tiempo,
aun trabajo de interpretacién”, Geffré, Claude, El cristianismo ante el riesgo
de la interpretacién, Madrid, Ediciones Cristiandad, 1984, pp. 33-34.
Lalectura del texto del P. Borello parece ir mas bien en una perspectiva que
se toma radicalmente en serio los cambios socioculturales para ponerlos
en didlogo con el evangelio. Por eso creo que la teologia pastoral del P.
Borello se sittia mas bien en un horizonte teolégico-hermenéutico. Asi
se pueden leer estas lineas que atacan cualquier dualismo o dicotomia en
la teologia pastoral: “En realidad aquellos términos (pre-evangelizacion,
evangelizacion y catequesis) eran empleados con cierto contenido dualista:
se separaban los aspectos de la promocién humana de la evangelizacidn;
se separaba también la evangelizacién de la catequesis y se creaba una
dicotomia entre la evangelizacién y la sacramentalizacion” (p. 58).
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hablar de teologia sistematica, y algunos atin mantienen
la categoria de teologia dogmatica+.

El P. Borello afirma que la teologia pastoral necesita
de la teologia especulativa, pero también de las “ciencias
del hombre” (lo que hoy preferimos llamar “ciencias
humanas y sociales”), de cara a orientar, fortificar o
mejorar la accion pastoral de la Iglesia. Ademas, afirma
que la teologia pastoral “es una ciencia teérico-practica”
(p. 3) y contextual-cultural. La respuesta a la pregunta
por la articulacién entre las dos teologias, incluso la
articulacion de estas con las ciencias del hombre, es una
de las cuestiones que amerita actualmente un desarrollo
mas cuidadoso, habida cuenta de los debates que el andlisis
de la complejidad de las acciones pastorales implicas.

4 Incluso un te6logo profundamente hermeneuta como C. Geffré prefiere
hacer la distincién entre “teologia dogmatista” y “teologia dogmatica”,
mostrando el valor del dogma en la articulacién del pensamiento teoldgico
cat6lico. Cfr. Geftré, Claude, El cristianismo ante el riesgo de la interpretacidn,
Madrid, Ediciones Cristiandad, 1984, p. 69. Este importantisimo te6logo
afirma: “Al decir que la teologia contempordnea se entiende como una
hermenéutica no se afirma que se haya vuelto adogmatica, sino que se
toma en serio la historicidad de toda verdad, hasta de la verdad revelada,
ylahistoricidad del hombre como sujeto que interpreta, y que se esfuerza
por actualizar el sentido del mensaje cristiano”, p. 73. Ver también: Michel,
Marc, Voies nouvelles pour la théologie, Paris, 1980. Particularmente el
capitulo titulado: “La desaparicion del modelo dogmatico”, pp. 55-69.

5 Ténganse en cuenta los debates sobre esta articulacién delicada en la
denominada “teologia practica”. Cabe sefialar que esta corriente teoldgica
hasuplantado el adjetivo ‘pastoral’ por el de ‘practica’, entre muchas otras
razones, con el fin de destacar con fuerza que la pastoral no es un asunto
exclusivo de los pastores de la Iglesia. Cfr. Routhier, Gilles y Viau, Marcel
(dirs.) Précis de théologie pratique, Bruxelles - Montréal, lvry-sur-Seine,
Lumen Vitae, Novalis, Editions de I’Atelier, 2007. Ver particularmente el
capitulo de Marcel Viau, titulado: “De la théologie pastoral a la théologie
pratique”, pp. 41-53.
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El texto del P. Borello tiene el mérito de acentuar con
nitidez el didlogo con las ciencias humanasy sociales, sin
el cual la teologia pastoral perderia uno dos sus rasgos
decisivos: el hecho de situarse en una cultura concreta. Y
puesto que la comprension de cualquier contexto cultural
no se realiza adecuadamente recurriendo Ginicamente a la
Escrituray la Tradicién magisterial, sino que demanda un
conocimiento mas documentado, ojald cientificamente, de
las situaciones en medio de las cuales el evangelio quiere
ser una luz y una guia para los hombres y las mujeres de
hoy?, el P. Borello incluye a las ciencias humanas y sociales
como una de las fuentes de la teologia pastoral.

Planteados estos elementos fundamentales de
la teologia pastoral, que a mi modo de ver son una
provocacion enorme para seguir pensando el estatuto de
la teologia pastoral en la vida de la comunidad eclesial,
especialmente en los “lugares™ de formacion teoldgica,
(con qué otros aspectos se encuentra el lector en el resto
de esta obra? Se puede afirmar que la disposicién de la
materia es muy rica, amplia y muy sugestiva. En efecto,

6 Enlapégina 4 del texto del P. Borello podemos leer: “También el contexto
cultural es importante que sea tomado en cuenta, de otro modo la accién
pastoral no responderia a la realidad. Cuando hablamos de la Nueva
Evangelizacién se entiende precisamente en vista de la nueva cultura, a
la cual la evangelizacion quiere interpelar y responder”.

7 Pienso aqui obviamente en las facultades de Teologia, en los seminarios,
enlas casas de formacion de los religiosos y religiosas. Pero también en los
cursos teoldgicos de formacién continua (seminarios, talleres, diplomados,
entre otros), ofrecidos por instituciones como el CEBITEPAL, la Sociedad
de Catequetas de América Latina (SCALA) y tantos otros organismos
eclesiales que brindan formacidn teoldgica a los laicos y a los ministros
ordenados en la Iglesia catélica y fuera de ella.

35



desde el capitulo 2 (“Los ambitos de la teologia pastoral”),
hasta el capitulo 9 (“La mediacion practica”), donde se
analizan pormenorizadamente los procesos de planeaciéon
pastoral, pasando por las funciones de la teologia pastoral
(cap. 3), la espiritualidad de la teologia pastoral (cap. 4) o
la historia de la misma (cap. 5), hasta llegar a las diversas
mediaciones de la teologia pastoral (caps. 6-9), la materia
es abundante, sustentada constantemente en la Sagrada
Escritura y el Magisterio de la Iglesia, particularmente
en la perspectiva del Concilio Vaticano 11 y de los papas
Pablo Vly Juan Pablo 11, asi como en los documentos de la
Conferencia Episcopal Latinoamericana: Santo Domingo
y Puebla, especialmente.

Los problemas y tematicas abordados en estos capitulos
van acompafiados por un estilo claro, preciso, que vaalo
esencial, pensando en que el lector o lalectora, estudiosos
delaobra, adquieran las orientaciones fundamentales de
esta disciplina teoldgica. Esta preocupacion pedagdgica
se acompaifia todo el tiempo del recurso a esquemas o
representaciones graficas que sintetizan ante los ojos
atentos el contenido esencial de los conceptos y problemas
abordados. Esto es de una gran ayuda paralosy laslector
as, que pueden asi visualizar y retener lo mas importante
de las tematicas tratadas.

Ahora bien, no se trata en estas lineas de hacer un
resumen del texto, sino mas bien de destacar algunos puntos
que inviten a lalecturay a ulteriores profundizaciones, en
virtud de los avances de la teologia pastoral contemporanea,
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en didlogo con las nuevas situaciones del mundo cambiante
en que viven la fe las personas discipulas de Jesus. He aqui
tres de esos puntos. El primero es el arraigo en la persona
de Jesucristo. ;Como? La respuesta encuentra en la obra
del P. Borello diversas declinaciones. La primera es la
relacion directa con Jestis como Buen Pastor y su estilo
especifico de pastorear (p. 7): como rey-servidor, como
profeta y como sacerdote (pp. 7-9). Las citas evangélicas
convocadas alli sefialan un estilo pastoral caracterizado
por el servicio, la entrega total de si y la proclamacién
de una Palabra divina capaz de tocar la vida del Pueblo
de Dios. En contraste, el estilo pastoral de Jesus no
esta caracterizado por el poder, ni por una sacralidad
separada de la vida, ni por discursos religiosos incapaces
de interpretar y transformar desde Dios el acontecer de
la vida menuda de cada dia.

Unsegundo punto esla profunda dimensién comunitaria
que impregna a la teologia pastoral planteada por el P.
Borello. En ese horizonte se destacan como rasgos de esa
comunidad la ensefianza, la vida fraterna y el compartir
fraterno, segtin lo plantea el libro de los Hechos de los
Apbéstoles (Hch 2:32). En esa comunidad todos reciben
dones del Espiritu (LG, #12), sin ninguna excepcidn, sin
ningdn exclusivismo. Pero lo mds importante, quiza, es
la insistencia en que esa comunidad es “sirvienta de la
humanidad”, tal como la describiera el Papa Pablo VI al
clausurar el Concilio Vaticano 11 en 1965 (p. 10). No es
tanto la Iglesia que denuncia los errores de pensamiento,
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la que “da patadas a los descarriados que se pierden” (p.
17), nila que esta controlando las conciencias de los fieles,
sino la Iglesia que sirve como Jests, que “pone sobre sus
hombros alos pecadores” (p. 17). Ciertamente, el P. Borello
no descuida otras dimensiones caracteristicas de la pastoral
eclesial, pero este acento en lo comunitario me parece
crucial en la hora actual, en que los discipulos y discipulas
de Jestis hemos de pensar si aparecemos ante los ojos del
mundo como una comunidad que realmente sirve, y cuyo
servicio es percibido como valioso e indispensable por los
hombres y mujeres de hoy®.

En ese orden de ideas, quiero resaltar también un
dato que considero muy desafiante para la pastoral
contemporanea: que “la fe se aprende a vivir en comunidad”
(p. 14). Quiero poner esta afirmaciéon fundamental
en relacion con uno de los aspectos del diagnéstico
hecho por el P. Borello a la cultura contemporanea: la
“valoracion de la intimidad” en la posmodernidad (p. 31).
A pesar de las ventajas presentes en esta consideracién
posmoderna de la persona, hay un riesgo de privatizacion
de la fe, de reduccion de la experiencia cristiana a un
emocionalismo individualista que se desentiende ligera e
irresponsablemente de las tareas de la fe en los contextos

8 Me parece muy pertinente la division que el P. Borello establece entre el
ad intray el ad extra de esta ministerialidad —servidora—: “Sin embargo,
si queremos hablar de la pastoral de toda la comunidad, es necesario
distinguir la accién pastoral que construye la comunidad (koinonia), de
la accién pastoral que sirve y se inserta en el mundo (diakonia)”, p. 12.
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sociales, econémicos, politicos, educativos y culturales®.
Una fe que hace de la comunidad cristiana “una cofradia
de ausentes” de los grandes interrogantes y angustias de
los hombres y mujeres de hoy en las diferentes culturas.
Asi, la comunidad que estd en la mira del P. Borello no
corresponde a la de un grupo cerrado, satisfecho de si
mismo, sino abierto decididamente al mundo —“en salida”,
diriamos, segin el vocabulario del Papa Francisco—,
pero a la vez sélidamente anclado en una experiencia
comunitaria en donde se aprende y se vive la vida de fe.

Finalmente, quisiera destacar un tercer aspecto,
que toca profundamente mis intereses investigativos y
pastorales, de corte teoldgico-narrativos. Entre otras, se
trata de la centralidad de la Sagrada Escritura en la praxis
pastoral de la comunidad creyente: “La base de la Teologia
Pastoral es la Biblia y 1a historia de la Salvacién” (p. 18)%.
De una forma ciertamente no desarrollada, el P. Borello
acentua el valor de la teologia narrativa, situdndolo con
exactitud en sintonia con el modelo teoldgico-pastoral
lanzado por el Concilio Vaticano 11, inspirado en una
vision renovada de la Revelacion, hecha por Dios mediante

9 “Valorar solo la dimensién comunitaria (ad intra, agrego yo aqui) lleva
a una experiencia puramente psicoldgica: desarrolla la emocién y la
afectividad. Dice Pedro Morandé: ‘Como sacramento de la presencia de
Dios en la historia, la Iglesia no existe para la gratificacién emocional
de los que a ella pertenecen, sino para dar testimonio de la vida nueva
que en ella se regala” (p. 65).

10 En otro pasaje de la obra, escribe el P. Borello: “Para una auténtica
evangelizacion es necesario colocar al centro del grupo la Biblia: la Biblia
es Jestis mismo; especialmente si privilegiamos los evangelios y, a partir
de ellos, los demas libros del Nuevo y del Primer Testamento” (p. 61).
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“hechos y palabras” (DV, #2) (p. 20). La comunicacién de
Dios a los seres humanos no ha consistido primero en
revelarles ideas o doctrinas, ni tampoco en darles normas
de conducta. Es Dios mismo quien ha querido darse a
conocer, para que, a semejanza de Moisés, todo ser humano
pueda hablar con El como lo hacfa el patriarca liberador
de Egipto: en un dialogo de amistad, cara a cara, y en
la confianza mas hermosa y redentora que una persona
puede experimentar ante Dios (DV, #2).

Lateologia de la Revelacion que sustenta a la teologia
narrativa estd en la base de una visiéon renovada de la
presencia de Dios en la historia humana y cdsmica,
que supera los modelos pastorales eclesiocéntricos o de
cristiandad. En efecto, esta vision teoldgica de 1a Revelacion
biblica abre a la Iglesia a la presencia de los signos de los
tiempos, a un didlogo audaz y exigente con una sociedad
plural, al descubrimiento de la presencia de Dios en la
historia, a identificar las semillas del Verbo (semina Verbi)
en la cultura y en las realizaciones humanas, a revisar
una teologia antropocéntrica de la creacion, acreedora
de no pocas criticas por su complicidad con el deterioro
alarmante de la casa comun.

11 ElP. Borello indica que la persona humana est4 hecha para vivir las tres
relaciones que vive Cristo, con el Padre, con los hombres y con el cosmos
y la historia. Sobre esta tltima escribe puntualmente: “comunién con
el cosmos y la historia, como Sefior: este concepto renueva la visién de
una creacidn estdtica por otra mas dindmica” (p. 56). Cfr. Papa Francisco,
Carta enciclica Laudato si’. Sobre el cuidado de la casa comiin, Ciudad del
Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 2015, 115-121. Sito web: https://
www.vatican.va/content/francesco/es/encyclicals/documents/papa-
francesco_20150524_enciclica-laudato-si.html
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Este trabajo es posible gracias a un didlogo entre la
Sagrada Escritura yla cultura contemporanea. En el centro
de ese didlogo hay una metodologia, cuidadosamente
analizada por el P. Borello, a través de lo que él denomina
las “mediaciones” de la teologia pastoral, y que comienza
siempre con el analisis de la situacion presente. Alli se inserta
una tarea constante, desafiante e inacabada: escrutar los
signos de los tiempos. Cabe sefialar que esta obra del P.
Borello es un ejemplo de coraje en ese sentido: se atreve a
realizar un analisis de la cultura posmoderna, observando
finamente varios de sus rasgos: la mundializacién, la
valoracion de la intimidad, la presencia de un sistema
econodmico capitalista financiero que alaluz del pensamiento
social de la Iglesia resulta muy cuestionable, su caracter
electrénico, audiovisual e informatico.

Asi, sin entrar en mayores desarrollos —por ser una
obra que va a lo fundamental—=, el P. Borello esta en
armonia con algunos de los mas recientes desarrollos
de la exégesis y la teologia contemporaneas, frutos en
gran parte de la recepcion de la narratividad en su seno.
A partir de dicha recepcidn, se ha podido destacar el

Ver también: Siciliani, José Maria, ;Puede la antropologia teoldgica
cristiana extender el concepto de dignidad a los animales? En: Mufioz
Gonzélez, Diana Maria (ed.). La dignidad humana puesta en cuestion.
Aportes criticos en torno a una idea fundamental. Bogota: Bonaventuriana,
2020, pp. 85-125.
Sitio web: http://www.editorialbonaventuriana.usb.edu.co/index.php/
libros/inv/item/11-humanidades/s31-la-dignidad-humana-puesta-en-
cuestion

12 Ver, sin embargo, los planteamientos elaborados por el P. Borello en el
subtitulo “Teologia narrativa”, pp. 46-49.
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caracter principalmente narrativo de la Biblia y la acciéon
reveladora de Dios en una sola historia. Igualmente, se
ha llegado a elaborar una historia al interior mismo del
misterio trinitario de Dios (B. Forte)s y una nueva vision del
tiempo, en la que la memoria cristiana articula de forma
armoniosa el pasado, el presente y el futuro (pp. 47-48).
Asimismo, una nueva epistemologia teoldgica, que concibe
la verdad, y que se encuentra expresada con exactitud
en la pagina 46 de esta obra, no como una “informacién
teoldgica”, sino como un “acontecimiento”. Creo también
que esta perspectiva narrativa lleva al P. Borello a calificar
al Concilio Vaticano 11 como el “Concilio de la Historia”, en
un sentido profundamente narrativo, segtin el cual lo que
importa realmente ala teologia pastoral es el desarrollo de
la capacidad para pensar la accién de Dios en el presente,
y asi redefinir teolégicamente la visiéon del ser humano,
de la Iglesia y de su tarea en el kairds actual (p. 406).

La importancia de la narratividad en la teologia
contemporanea no conduce, en ninguno de sus grandes
exponentes, a un desprecio de la capacidad argumentativa
delafe cristiana. Se constata incluso que el arte narrativo
biblico responde a una voluntad de tocar a lectores y
lectoras u oyentes del relato. Por eso no se cuenta de
cualquier manera, porque hay una teologia que orienta
alanarracion, escondida en su trenza narrativa y en sus

13 Forte, Bruno, La Trinidad como historia. Ensayo sobre el Dios cristiano,
Salamanca, Ed. Sigueme, 1988; Rondet, Michel, La Trinidad narrada,
Santander, Ed. Sal Terrae, 2008.
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recursos narrativos, que no quiere limitarse a ilustrar,
sino que busca agradar, conmover y transformar, segun
los principios de la retérica clasica (ensefiar, agradar y
conmover). Esta perspectiva la encontré muy presente
en la obra del P. Borello, al leer entre sus paginas una
descripcién del estilo pastoral de Jests, modelo de cualquier
accion pastoral:

Su predicacién larealiz6 en contacto con la gente. A partir
de las experiencias humanas y religiosas del pueblo. Sus
admirables pardbolas estin sacadas de la vida, especialmente
del trabajo de los hombres y de las mujeres. La buena noticia
la propagaba por medio de la gente misma: enviaba a los
apostoles y a los discipulos y a quienes sanaba, a veces les
recomendaba que anunciaran lo que el Sefior habia hecho
por ellos (p. 66).

Nos encontramos finalmente en el plano de las posibilidades
concretas, de los métodos que emergen del horizonte
teoldgico que impregna esta obra. Subrayemos entonces
cémo el P. Borello recuerda que Jesus partia de lavida, de
las vivencias tanto humanas como religiosas de la gente
de Galilea. Si Jests contaba parabolas extraidas de la vida,
no lo hacia inicamente como un recurso didéctico, para
que la gente sencilla, no acostumbrada a elucubraciones
teoldgicas abstractas, lo entendiera. Lo hacia porque
en la vida misma estaba Dios actuando, porque es en
la vida donde hay que descubrir a Dios. Por eso hay que
promover una praxis pastoral que arranque de lo que Dios
ha hecho con cada persona de la comunidad creyente:
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“Vete a tu casa, donde los tuyos, y cuéntales lo que el Sefior

ha hecho contigo y que ha tenido compasion de ti” (Mc 5:19);

y con lo que Dios ha hecho con toda la comunidad: “El

Serior ha estado grande con nosotros y estamos alegres” (Slm

126:13). La pastoral es la memoria actualizada de un relato

compartido, que cuenta de forma pertinente lo que Dios

hizo y lo que sigue haciendo al encarnarse en el mundo

y en la historia™. La conclusién impresionante que saca

el P. Borello para la pastoral en América Latina es la

siguiente (por su agudeza, su actualidad y por el desafio

que entrafia, me permito citar un poco extensamente):

14
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Esta conducta de Jestis nosinvita a superar una evangelizacién
marcadamente centrada en lo conceptual y lo discursivo.
Las culturas no se transforman principalmente por una
supuesta “trasmision de informacién”, sino mas bien por
la incorporacién o mutacion de factores que tienen que
ver con la afectividad y la accién. La mayoria de nuestra
gente es mas afectiva que conceptual, mas practica que
abstracta. De ahi la importancia de aprender haciendo.

Elracionalismoy el dualismo de la modernidad cartesiana
eran “logocéntricos™ ponian el acento en el conceptoy en
la palabra. Dice el ya citado Pedro Morandé que esto se
remedd malamente en América Latina; en circunstancias

que el eje central de la constitucion de la identidad de

“La encarnacién no es un hecho puntual en la historia, por el cual el Hijo
de Dios se hizo hombre, sino que es un hecho dindmico que inunda toda
la historia: porque Dios se hizo hombre para que el hombre se haga Dios”
(p- 59)-



nuestros pueblos es el “rito”. El rito evoca la accién, mas
que el concepto, el logos o el discurso. Ciertamente, entre
nuestra gente hay un grupo que es intelectual, pero no
es la mayoria.

Por tanto, es preciso evaluar los medios de evangelizacion,
acerca de la preponderancia de lo “discursivo”, con
detrimento de la accién y del rito. Esto nos lleva a
privilegiar los métodos de evangelizacién que tienen la
visibilidad, la corporeidad, lo activo y lo sacramental del
mensaje evangélico y su dimension littrgica. Asi lo hace
la religiosidad popular. Asi lo comprendieron nuestros

hermanos evangélicos.

(No estd lanzada aqui una revisién, quiza pendiente ain,
de la renovacion litdrgica y pastoral propuesta por el
Concilio Vaticano 11?

Ojald estaslineas introductorias despierten en el lector
el deseo eficaz de introducirse en esta obra importante
del P. Mario Borello Gillardi, sdb.
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Introduccidon

La teologia pastoral es una ciencia muy joven dentro de las
disciplinas teoldgicas. En nuestros tiempos, sin embargo,
se hace muy util porque tiene el rol de ser puente entre
las reflexiones teoldgicas y la practica pastoral.

Porunlado, la prictica pastoral necesita ser reflexionada;
y, por otro lado, las disciplinas teolégicas necesitan ser
aplicadas en el terreno practico de la pastoral. Esta es la
tarea de la teologia pastoral o teologia prictica.

Aqui presentamos un breve estudio de esta ciencia, que
puede ser muy ttil para todo agente pastoral que necesita
fundamentar teolégicamente lo que esta realizando en
el campo de la evangelizacion concreta.

También creemos que puede ser titil paralos estudiantes
de teologia, quienes, a menudo, preguntan cudl es el
sentido pastoral de las asignaturas que estan aprendiendo.

Este trabajo es fruto de la experiencia pastoral, al
mismo tiempo que lo es de la reflexién, el estudio y la
docencia.

La inspiracién nace del mismo Jesus, el Buen Pastor
(Jn 10), de su Espiritu que es el Maestro interior y guia
de laIglesia (Catechesi tradendae, #71), de la comunidad
eclesial con su experiencia de veinte siglos. Todo es leido
alaluz del Concilio Vaticano 11y del Magisterio posterior.

Aungque el libro es muy breve, pensamos que contiene

algunos aportes novedosos importantes que no hemos
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hallado en ninguno de los manuales que se han escrito
sobre la materia.

Por su brevedad, contiene solamente los aspectos
fundamentales de la teologia pastoral. No abarca los
temas que se refieren a las pastorales especiales: liturgica,
catequistica, familiar, juvenil, educativa, etcétera; sin
embargo, les sirve de fundamento.

Confio este trabajo al Espiritu, que desde los comienzos
guia alalglesia en su pastoral, para que lo haga fecundo.

47



1. Epistemologia

La epistemologia es la doctrina de los fundamentos y
métodos del conocimiento de una ciencia. Queremos conocer
qué es la teologia pastoral. Por lo tanto, estudiaremos su

epistemologia.

I.I. TEOLOGIA Y ACCION

La teologia pastoral coloca frente a frente la teologia

especulativa y la acciéon o praxis pastoral.

Teologia Accidn
especulativa pastoral

Teologia
pastoral

La teologia pastoral, por un lado, saca de la teologia
especulativa los principios que iluminan la accién pastoral;
y, por otro lado, analiza la accién pastoral para descubrir
cual esla teologia que esta detras de lo que hace la accién
pastoral: observay saca conclusiones titiles para iluminar
las decisiones y la accién de quienes hacen pastoral.

Por tanto, podemos descubrir en la comunidad eclesial
diferentes roles entre sus miembros: el tedlogo, el pastor,
el agente pastoral y el pastoralista.
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Pastory agente

fedlogo pastoral

Pastoralista

El pastoralista hace de puente entre el te6logo y los pastores
y agentes pastorales. Con otras palabras: la teologia
pastoral es una mediacion entre la teologia especulativa
y la accién o praxis pastoral.

Hay otro elemento importante que es necesario tomar
en cuenta: la accion pastoral no es nunca abstracta; siempre
acttia en un contexto. Este contexto tiene dos elementos
que inciden en él: el tiempoy el espacio. No fue lo mismo
realizar una accién pastoral en el tiempo de la Colonia, que
realizarla hoy dia en los albores del siglo XX1. Tampoco
es lo mismo realizar una accién pastoral en Alemania o
en Chile. Por esta razon, la teologia pastoral debe tomar
nota del tiempo en que se efectud dicha accién pastoral
y del lugar donde se realizé.

El ser humano, al actuar en el tiempo y en el espacio,
creala cultura. También por esta razén la teologia pastoral
no puede descuidar el estudio de la cultura del grupo
humano que se pastoraliza en ese tiempo y en ese lugar.

Resumiendo: la teologia pastoral es una ciencia que
se alimenta de la teologia especulativa, de la observacion
de la praxis pastoral, del estudio de las culturas en su aqui

y ahora (su espacio y su tiempo). Necesita de todos estos
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elementos para poder realizar su estudio. En sintesis, se
suele decir que la teologia pastoral se sirve de algunas
ciencias auxiliares que son, por un lado, la teologia
especulativay, por otro lado, las ciencias del hombre que
nos ayudan a conocer la cultura (como la antropologia,
la sociologia y la psicologia)’.

. CIENCIAS
TEOLOGIA AUXILIARES
Teologia Ciencias del

especulativa hombre

Teologia
pastoral

N2
Accion
pastoral

I.2. DEFINICION DESCRIPTIVA DE LA TEOLOGIA
PASTORAL

Estamos ahora en condiciones de formular una definicién
descriptiva de lo que es la teologia pastoral. La podemos

formular asi:

15 “Laciencia teoldgica hace su contribucién a la catequesisy a la practica
catequistica en general a través de las diversas especializaciones que la
caracterizan: la teologia fundamental, la teologia biblica, la teologia
dogmatica, la teologia moral, la teologia espiritual...; y mas especificamente
con la catequética, la teologia pastoral, la teologia de la evangelizacidn,
la teologia de la educacion y de la comunicacién” (Directorio para la
Catequesis, 2020, #10I).
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La Teologia pastoral es una ciencia tedrico-prdctica que,
con los principios de la teologia especulativa y con la ayuda
de algunas ciencias del hombre, estudia e ilumina la accién
evangelizadora de la comunidad eclesial, en su contexto
cultural, aqui y ahora.

Algunas explicaciones:

» Decimos que la teologia pastoral es una ciencia tedrica
porque su finalidad es estudiar, sacar elementos de
la teologia especulativa, y formular principios que
iluminen a los agentes pastorales en sus decisiones.

No realiza acciones; estudia, es una ciencia.

» Decimos también que es una ciencia practica porque
observa y estudia la praxis pastoral, y pronuncia
principios que tienen en vista servir a la practica de
los agentes pastorales.

» Decimos que estudia e iluminala accién evangelizadora
dela comunidad eclesial, porque se trata de la accién
de todos los bautizados y no solamente de los pastores:

cada uno con su vocacién y roles en la Iglesia.

» También el contexto cultural es importante que sea
tomado en cuenta, de otro modo la accién pastoral
no responderia ala realidad. Cuando hablamos de la
Nueva Evangelizacion se entiende precisamente en
vista de la nueva cultura, a la cual la evangelizacion
quiere interpelar y responder.
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I.3. POR QUE LA TEOLOGIA PASTORAL
ES VERDADERA TEOLOGIA

Queremos saber por qué la teologia pastoral es teologia
y no una ciencia puramente humana. Estudiaremos, por
tanto, su objeto material y su objeto formal.

Cadaunadelas ciencias se diferencia de las demas por
su objeto de estudio. A veces el objeto material es comtin
a varias ciencias, pero no es comun el objeto formal. Por
tanto, no solo el objeto material, sino también el objeto
formal es el que distingue una ciencia de otra.

Pongamos un ejemplo. El cuerpo humano es estudiado
por numerosas ciencias: la biologia, la medicina, la
antropologia, la anatomia artistica... El cuerpo humano,
entonces, es el objeto material de muchas ciencias. Sin
embargo, estas ciencias se distinguen entre si porque
estudian formalmente el cuerpo humano desde un punto
de vista muy distinto. Este punto de vista y el aspecto
particular de estudio es el objeto formal de cada una de
estas ciencias.

Preguntémonos ahora cudl es el objeto material de
estudio de la teologia pastoral. Respondemos que es la
vida y la accion de la Iglesia como comunidad.

Este objeto material, ciertamente, es comdn a otras
ciencias, como la eclesiologia, la historia de la Iglesia,
el derecho canonico...; podriamos decir que también es
objeto material de las ciencias sociales, de la sociologia,

de las ciencias politicas, etcétera.
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Por lo tanto, lo especifico de la teologia pastoral
lo debemos buscar en su objeto formal. Antes de decir
cudl es, es necesario todavia anticipar que se distinguen
dos elementos dentro del objeto formal: se llaman, con
términos latinos, objeto formal quod y objeto formal quo.
El quod es el objeto particular mismo, el punto de vista
del estudio; en cambio, el quo es el instrumento con que
se conoce el objeto quod. Veamos.

a. EL OBJETO FORMAL QUOD

Objeto formal quod de la teologia pastoral es el aspecto
dindmico de la Iglesia, es su vida, su praxis y su accién
evangelizadora en un determinado tiempo y en un
determinado lugar en vista de realizar el plan de Dios
con la evangelizacién misma.

Juan Pablo 11 lo dice asi:

La teologia pastoral o practica es una reflexion cientifica
sobre la Iglesia en su vida diaria, con la fuerza del Espiritu,
através de la historia; unareflexién sobre la Iglesia como
sacramento universal de salvacién, como signo e instrumento
vivo de la salvacion de Jesucristo en la Palabra, en los
Sacramentosy en el servicio de la caridad. La pastoral no
es solamente un arte ni un conjunto de exhortaciones,
experiencias y métodos; posee una categoria teologica
plena, porque recibe de la fe los principios y criterios de
la accién pastoral de la Iglesia en la historia. (Pastores
dabo vobis, #57)

53



Esto distingue la teologia pastoral de la eclesiologia, que
estudia mas bien los elementos permanentes, diriamos,
estdticos de la Iglesia, su fundacidn, su sacramentalidad,
su constitucion, su mision, lo que es permanente en
el tiempo y en los lugares... su ser, mas que su accién
concreta histdrica.

Debemos advertir que también la ciencia conocida
como historia de la Iglesia estudia la vida y la accién de
la Iglesia en el tiempo y en el espacio; sin embargo, su
finalidad no es la de hallar el plan de Dios para actuar
en el momento presente. Esto es lo que busca la pastoral:
encontrar lo mejor para realizar el proyecto de Dios aqui'y
ahora; lo hace en vista a tomar decisiones en las actividades
pastorales que la comunidad realiza en este momento,
siguiendo al Espiritu. Ciertamente, la eclesiologia y la
historia de la Iglesia serdn de ayuda, pero todas estas
ciencias tienen su objeto formal diferente, sin dejar de
ser ciencias auxiliares de la teologia pastoral.

b. EL OBJETO FORMAL QUO

El objeto formal quo, en cambio, es el medio inteligible
del conocimiento. Es el medio con que se estudia el objeto
formal quod. En cierta manera, incide en el método de
estudio. Es claro que el medio inteligible de la fisica es
la razén humana aplicada al experimento; en cambio, el
medio inteligible de la teologia es la fe. Por eso, se dira
que el objeto formal quo de la fisica es la razén humana
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y el experimento; en cambio el objeto formal quo de la
teologia es la luz de la fe.

Entonces decimos que el objeto formal quo de la
teologia pastoral es la fe y no solo la razén. Se mira la
praxis eclesial alaluz de la fe y no solo de la razén, como
lo pueden hacer los socidlogos o los historiadores. Por
ejemplo, el acontecimiento eclesial de la Conferencia de
Santo Domingo lo puedo estudiar como un hecho de la
historia humana o como un hecho de la fe. Entonces, la
compresion del mismo hecho es muy diferente.

La conclusion es que la teologia pastoral es una ciencia
teoldgica, es verdadera teologia, porque en su estudio usa
la fe como instrumento.

Aun cuando la teologia pastoral usa los datos de las
ciencias humanas, nuncalos mira conlasolaluz delarazén
y de la experiencia, sino siempre le aplica también la luz de
la fe, para hacer verdadera teologia. El Papa Juan Pablo 11
en la exhortacion apostdlica Pastores dabo vobis dice:

El caricter pastoral de la teologia no significa que esta sea
menos doctrinal o incluso que esté privada de su caracter
cientifico; por el contrario, significa que prepara a los
futuros sacerdotes para anunciar el mensaje evangélico a
través de los medios culturales de su tiempo y a plantear la

accion pastoral segtin una auténtica vision teoldgica. (#55)
Mais adelante, el mismo Papa afirma:

La teologia pastoral o practica, que es una reflexion

cientifica sobre la Iglesia en su vida diaria, con la fuerza
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1.4.

56

del Espiritu, a través de la historia... posee una categoria
teoldgica plena, porque recibe de la fe los principios y
criterios de la accion pastoral de la Iglesia en la historia...
Entre estos principios y criterios se encuentra aquel
especialmente importante del discernimiento evangélico
sobre la situacién sociocultural y eclesial, en cuyo &mbito

se desarrolla la accion pastoral. (#57)

UNAS OBSERVACIONES IMPORTANTES

. Se ve claramente que la teologia pastoral necesita de

la cooperacion interdisciplinar, para poder llegar a

conclusiones acertadas.

. La teologia pastoral tiene una funcion critica frente

a la accién pastoral. Por otro lado, se relaciona con
la teologia especulativa, para estimularla a estudiar
y profundizar determinados aspectos de la fe, que
la accién pastoral necesita y que no estan todavia

suficientemente iluminados.

. Es muy importante tener presente que la teologia

pastoral sefiala caminos a la praxis eclesial, pero
no es ella la instancia que decide qué es lo que se
debe hacer en concreto. La decision le corresponde
a la comunidad eclesial, asi iluminada; y en tltima
instancia le corresponde a los pastores de la Iglesia
en didlogo con la comunidad: obispos, presbiteros,
consejo pastoral, etcétera.



Los obispos latinoamericanos en Santo Domingo hablan
de la necesidad de la formacién pastoral. Dicen asi:

En general nuestras didcesis carecen de suficientes
agentes calificados en pastoral. Muchas de ellas atin no
poseen una claray verdadera planificacién pastoral... Por
eso es indispensable promover el aumento y la adecuada
formacién de los agentes para los diversos campos de la
accion pastoral... (SD, #56-57)

16 Sobre la formacién del catequista, se sefiala en el Directorio para la
Catequesis: “A lo largo de los siglos, la Iglesia nunca ha descuidado dar
prioridad ala formacién de los catequistas. Al comienzo del cristianismo,
la formacion, que se vivi6 en forma vivencial, gir6 en torno al encuentro
vital con Jesucristo, proclamado con autenticidad y testimoniado con
la vida. El caracter de testimonio se convirti6 en el marco especifico de
todo el proceso formativo, que gradualmente se introdujo en el misterio
de la fe de la Iglesia. Especialmente en un periodo como el presente, es
importante tomar en serio la rapidez de los cambios sociales y la pluralidad
cultural con los desafios que traen. Por eso la formacion de los catequistas
requiere especial atencion, ya que la calidad de las propuestas pastorales
estd necesariamente unida a las personas que las realizan. Frente a la
complejidad y necesidades del tiempo que vivimos, es preciso que las
Iglesias particulares dediquen ala formacién de catequistas las energias
y recursos adecuados” (#130).
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2. Los campos o ambitos de la pastoral

La palabra “pastoral” evidentemente viene de “pastor”.
Esto hace referencia inmediata a Jesus, el Buen Pastor.

2.1. JESUS PASTOR

Una de las vivencias del pueblo judio era la vida de los
pastores. Aun los judios que no eran pastores tenfan bajo su
vista alos pastores que conducian y cuidaban sus rebafios.

Jests partié de esta experiencia, que él y sus auditores
tenfan, para expresar sus relaciones con el Pueblo que el
Padre le habia confiado: “Yo soy el buen pastor” (Jn 10:11).
Todo el capitulo 10 del evangelio de san Juan refiere las
palabras de Jests con las que desarrolla la metafora del
pastor aplicada a si mismo: un pastor “que da la vida por
sus ovejas” (Jn 10:11).

Jesus dice de si mismo que es el buen pastor, porque
también hubo malos pastores, como dice el profeta Ezequiel:

Escuchen la palabra del Sefior: mis ovejas han pasado a ser
presa de todas las fieras, porque mis pastores no se han
preocupado de mis ovejas; se cuidaban a si mismos y no
a mis ovejas... Por eso yo mismo cuidaré de mis ovejas...

Haré surgir un tnico pastor que esté al frente de ellas.
(Ez 34:8.15.23)

Jesus es el inico pastor suscitado por el Padre.
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Por tanto, nos hacemos la pregunta: ;cdmo realizé
Jestis sumision de pastor? La respuesta es la siguiente: Jests
realiz6 su misién pastoral con tres grandes actividades,
que provienen de sus tres caracteristicas: Jestis es Profeta,
Rey-Servidor y Sacerdote. Vamos por partes.

a. JESUS ES PROFETA DEL PADRE

La palabra profeta es un término de origen griego que
quiere decir “aquel que habla en lugar de otro”. En el caso
de los profetas biblicos, son aquellos hombres que hablan
en lugar de Dios.

Jesus declaré de si mismo que era el enviado del
Padre para comunicarnos su mensaje: “Mi ensefianza, mi
mensaje no es mio, sino del Padre que me envi6” (Jn 7:10).

Quienes conocieron a Jesus, muchas veces lo
proclamaron profeta. Asi lo hace la samaritana (Jn 4:19);
asf lo hicieron los testigos de la resurreccién del hijo de
la viuda de Naim: “Un gran profeta ha surgido entre
nosotros” (Lc 7:16). En el momento solemne de la entrada en
Jerusalén el dia de los ramos, las multitudes proclamaban:
“Este es el profeta Jestis, de Nazaret de Galilea” (Mt 21:11).

Sin duda, nuestras pastorales tienen mucho que ver con
esta mision profética de Jests. Lo veremos mas adelante.

b. JESUS ES REY-SERVIDOR

En el Primer Testamento, el oficio de pastor estaba
relacionado con ser profeta y ser rey. Amos declara que
antes de ser profeta era pastor (Am 7:14). El rey David habia
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sido escogido para ser rey, mientras “estaba guardando
el rebafio” (1 Sam 16:11).

También entre los griegos se relacionaba la metafora
del pastor con el oficio de los reyes. Estos eran llamados
poimenes laon, es decir “pastores de pueblos”.

AlJesus lo proclamamos pastor y rey. En el momento
mas decisivo de su vida, le declara a Pilatos que lo interroga:
“Si, soy rey. Para esto he nacido y para esto he venido al
mundo” (Jn 18:37).

En el concepto humano los reyes estan hechos para
mandar, pero Jesus se constituye en un rey muy especial.
Para él “reinar es servir”. El es el rey-servidor.

Alos ap6stoles que querian ser los primeros en mandar
en el Reino de Dios, Jestis los amonesta:

Ustedes saben que los jefes de las naciones gobiernan como
sefiores absolutos y los grandes las oprimen con su poder.
Pero no ha de ser asi entre ustedes, sino que el que quiera
ser grande entre ustedes, serd el servidor de ustedes, y el
que quiera ser el primero entre ustedes, serd esclavo de
ustedes; de la misma manera que el Hijo del Hombre no
ha venido a ser servido, sino a servir y a dar su vida como

rescate por muchos. (Mt 20:25)

c. JESUS ES SACERDOTE ENTRE EL PADRE Y SUS
HERMANOS

Al declararse pastor, Jestis afirma que es “el pastor que da
la vida por sus ovejas” (Jn 10:15). De esta entrega por sus
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hermanos hace una liturgia, un sacrificio al Padre. Asi
se constituye en sacerdote, victima y altar.

Jesus, colocado entre el Padre y los hombres, es el
puente o sea el “pontifice”. También se le dice sacerdote-
mediador, porque estd en medio, entre Dios y los hombres.

Alrespecto, el autor de la Carta alos Hebreos se expresa
asi: “Jests, el Hijo de Dios, es nuestro gran sacerdote...
Todo sumo sacerdote es escogido entre los hombres,
nombrado para representarlos delante de Dios y para
hacer ofrendas y sacrificios” (Hb 4:14). Y mas adelante dice
también: “Jesus es precisamente el sumo sacerdote que
necesitabamos: santo, sin maldad y sin mancha... Jests
ofreci6 el sacrificio una sola vez y para siempre, cuando
se ofrecié a si mismo” (Hb 7:206).

En el centro de nuestras liturgias Jesus sigue siendo el
unico verdadero sacerdote: especialmente en la eucaristia:
“Elnos explica las Escrituras y parte para nosotros el pan”
(Plegaria eucaristica V).

El grafico siguiente nos ayuda a sintetizar las ideas
expuestas.
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SACERDOTE

"Jesus esprecisamente
el sumosacerdote que
necesitdbamos..."
(Heb 7:26)

REY
"Si, soy el rey, para
esto he venido al

mundo”.
(Jn18:37)

SERVIDOR
"El Hijo del Hombre
no havenido a ser
servido, sino a serviry
adarsuvida.."
(Mt 20:28)

PROFETA

"Este es el profeta Jess,
de Nazaret de Galilea."
(Mt21:11)

“Mi ensefianza no es
mia, sino del Padre que
me envid."
(In7:16)

2.2 LA IGLESIA, PROLONGACION DE JESUS

Detras de las huellas de Jests sigue la Iglesia. También

ella tiene una misién pastoral recibida del Sefior, la cual

se prolonga a lo largo de los siglos que se suceden. Las

mismas caracteristicas pastorales de Jestis se comunican

a la comunidad eclesial: ella es profética; es un “pueblo

de reyes, un pueblo sacerdotal” (1 Pe 2:9).

San Lucas, en los Hechos de los Apéstoles, describe

la comunidad con estas palabras: “Eran asiduos a la
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enseflanza de los apdstoles, ala vida fraterna, ala fraccion
del pany a las oraciones” (Hch 2:32).

En esta descripcidén encontramos sefialados los
aspectos principales de la vida de la Iglesia: “eran asiduos a
la ensefianza de los apdstoles™ es una ensefianza profética;
“..alavidafraterna’, es decir, la Iglesia es una comunidad
servidora; “.. a la fraccién del pan y a las oraciones”, es
decir, ella es una comunidad sacerdotal. Analicemos.

LA IGLES1A ES PROFETA

“Eran asiduos a la enseflanza de los apdstoles”, aquella
enseflanza que ellos habian recogido de Jests.

El Concilio Vaticano 11 dice asi: “El pueblo santo
de Dios participa de la funcién profética de Cristo,
difundiendo su testimonio vivo sobre todo con la vida
de fe y caridad” (Lumen gentium, #12). Mds adelante,
dice también: “La responsabilidad de diseminar la fe
incumbe a todo discipulo de Cristo segtn la parte que
le corresponde” (#71)".

LA IGLES1IA ES COMUNIDAD

“Eran asiduos... alavida fraterna”. A Jesus rey corresponde
un Pueblo de reyes, que “tienen un solo corazén y una

17 Sobre la dimension profética de la Iglesia, el Papa Francisco sefiala:
“Fiel al modelo del Maestro, es vital que hoy la Iglesia salga a anunciar
el Evangelio a todos, en todos los lugares, en todas las ocasiones, sin
demoras, sin asco y sin miedo” (Evangelii gaudium, #23).
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sola alma” (Hch 4:32); que vive su fe en comunidad y
en comunion.

El Vaticano 1l afirma: “El Espiritu Santo distribuye a
cada uno sus dones, con los que los hace aptos y prontos
para ejercer las diversas obras y tareas que sean utiles
para la renovacién y la mayor edificacion de la Iglesia”
(LG, #12)8.

LA IGLES1A ES SERVIDORA

Dice el Vaticano 11: “Cristo Jests quiere continuar su
testimonio y su servicio por medio de los laicos... De este
modo ellos consagran el mundo mismo a Dios” (LG, #34).
Esto se afirma de los laicos, pero ciertamente también hay
que afirmarlo de los pastores y religiosos en diferentes
actividades de su propia vocacion. El Papa Pablo VI, en
el discurso de clausura del mismo Concilio, afirma que
la Iglesia se declara como la “sirvienta de la humanidad”
(7 de diciembre de 1965)™.

18 Sobre la dimensién comunitaria de la Iglesia, el Papa Francisco sefiala:
“los discipulos del Sefior son llamados a vivir como comunidad que sea sal
delatierrayluz del mundo (cf. Mt 5:13-16). Son llamados a dar testimonio
de una pertenencia evangelizadora de manera siempre nueva. jNo nos
dejemos robar la comunidad!” (EG, #92).

19 Sobreladimension de lalglesia como servidora, el Papa Francisco sefiala:
“Lalglesia es una casa con las puertas abiertas, porque es madre. Y como
Maria, la Madre de Jests, queremos ser una Iglesia que sirve, que sale de
casa, que sale de sus templos, que sale de sus sacristias, para acompafiar
la vida, sostener la esperanza, ser signo de unidad para tender puentes,
romper muros, sembrar reconciliacién” (Fratelli tutti, #2706).
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LA IGLES1IA ES SACERDOTAL

“Eran asiduos... a la fraccién del pan y a las oraciones”,
dice san Lucas. El Vaticano 11 comenta: “Cristo, Sefior de
su pueblo, hizo un reino y sacerdotes para Dios, su Padre.
Los bautizados son consagrados por la regeneracién
(el Bautismo) y la uncién del Espiritu Santo como...
sacerdocio santo... En virtud de su sacerdocio, concurren
ala ofrenda de la Eucaristia y lo ejercen en la recepciéon
de los sacramentos, en la oracidn y accién de gracias,

mediante el testimonio” (LG, #10)°.

2.3. LOs CAMPOS O AMBITOS DE LA PASTORAL

Al llegar a este punto de nuestra reflexién podemos
establecer claramente cudles son los ambitos de la pastoral
de la Iglesia.

Ella, como continuadora de la mision de Jests, ejerce

su pastoral en cuatro ambitos:

» Como Profeta: Anuncia la fe y denuncia el pecado,
con la predicacién, con documentos y escritos, con
las homilias, la catequesis, los MCS, con el testimonio
y la accién en medio de las actividades humanas.

20 Sobreladimensién sacerdotal de lalglesia, el Papa Francisco sefiala: “Deja
que la gracia de tu Bautismo fructifique en un camino de santidad. (...).
En la Iglesia, santa y compuesta de pecadores, encontrarés todo lo que
necesitas para crecer haciala santidad. El Sefior la hallenado de dones con
la Palabra, los sacramentos, los santuarios, la vida de las comunidades,
el testimonio de sus santos, y una multiple belleza que procede del amor
del Sefior, ‘como novia que se adorna con sus joyas’ (Is 61:10)” (Gaudete
et exsultate, #15).
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» Como Comunidad: Trabaja por la fraternidad de los

hermanos en la fe y crea con ellos comunidades que
logren lo mas posible ser comunion de personas. Asf
llegan a ser, como la primera comunidad, testigos del
amor delante del mundo. Para expresar esta realidad
se ha usado la palabra griega koinonia. En este ambito
pastoral es necesario colocar el llamado urgente a
trabajar por el ecumenismo (Unitatis reintegratio).

Como Comunidad servidora: La Iglesia no se encierra
en si misma, sino que se pone al servicio de los
hombres, especialmente de los mas necesitados; se
inserta en las culturas y en la sociedad, santifica las
actividades humanasy las realidades del mundo para
que sean Reino de Dios. Es unalabor que interpela de
un modo especial a los laicos. La palabra que se usaa

veces para expresar esta mision eclesial es diaconia.

Como Comunidad sacerdotal: Celebra la fe con las
oraciones, las peregrinaciones, la religiosidad popular,
la alabanza a Dios, la celebracién de los sacramentos,
especialmente de la eucaristia, alrededor de la cual
se congrega la comunidad.

Estos son los cuatro ambitos de la pastoral. A ellos

corresponden las cuatro constituciones del Concilio

Vaticano 11:
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b. La constitucién Lumen gentium para la vida de la
comunidad eclesial en su interior;

c. La constitucion Gaudium et spes para la mision de
servicio de la comunidad hacia los hermanos y la

sociedad humana;

d. La constitucion Sacrosanctum Concilium parala misién

sacerdotal de la Iglesia.

Nétese que a veces se acostumbra a sefialar solamente
tres ambitos de la pastoral, porque se junta en uno solo
al ambito comunitario y el ambito del servicio (Cristo,
Rey-Servidor). Asi lo hace también el Concilio Vaticano 11
en la constitucion Lumen gentium, cuando, al tratar de los
obispos, habla del oficio de ensefar, de santificar y de regir
(#25-27). Sin embargo, si queremos hablar de la pastoral
de toda la comunidad, es necesario distinguir la accién
pastoral que construye la comunidad (koinonia), de la accion
pastoral que sirve y se inserta en el mundo (diakonia).
Todo lo dicho nos clarifica qué ambitos habra que
tomar en cuenta a la hora de organizar la pastoral en
cualquier nivel de la Iglesia: diocesano, parroquial, en
las comunidades de base, en un colegio catélico, en un

movimiento, etcétera.
2.4. TEOLOGIA PASTORAL ESPECIAL

Hasta ahora hemos hablado de la teologia pastoral
fundamental y seguiremos hablando de ella. Hay que
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tener presente que existe también la teologia pastoral
especial. Esta se originay se funda en la teologia pastoral
fundamental.

La teologia pastoral especial es la que se preocupa
de las pastorales especiales, como la pastoral litirgica, la
pastoral juvenil, etcétera.

Estas pastorales especiales tienen dos origenes. Un
origen esta en los Ambitos de la pastoral de que hablamos
anteriormente. De tal manera que:

» del ambito profético nace, por ejemplo, la pastoral
catequistica, que dard origen a la ciencia catequética;
nacerd la homilética, la misionologia, etcétera.

» del ambito comunitario nace la pastoral de las
Comunidades eclesiales de base (CEBs), el ecumenismo,
etcétera.

» del Ambito del servicio nace la pastoral social, la

pastoral de la promocién humana, etcétera.

» del ambito sacerdotal nace la pastoral littrgica,
sacramental, etcétera.

Otro origen de las pastorales especiales lo constituyen
las personas a las que hay que atender pastoralmente: asf
tenemos, por ejemplo, la pastoral familiar, juvenil, de la
educacion, obrera, campesina, etcétera. De todas estas

no hablaremos aqui.
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3. Las tareas o funciones de la pastoral

Los documentos postconciliares sefialan claramente
cuales deben ser las funciones o tareas de la pastoral. Las
podemos agrupar en cinco funciones especificas.

3.1. LA TAREA O FUNCION MISIONERA”

La primera tarea basica de la pastoral es el primer llamado
misionero para quienes estan lejos de la fe. Se trata del
testimonio de la vida cristiana, que despierta en los demas
el interés por el Evangelio. Las modalidades deberan ser
muy variadas para adaptarse mejor a las necesidades y
situaciones de las personas?.

Los sujetos destinatarios y protagonistas de esta etapa
misionera son las personas no creyentes, las personas
alejadas, las personas no practicantes.

Los agentes pastorales que deben crear este tipo de
procesos son especialmente los misioneros, las comunidades
con su testimonio y solidaridad, las estructuras pastorales
especializadas: familiar, juvenil, educativa, obrera, de
la salud, multitudes, santuarios, religiosidad popular,
etcétera, los movimientos de la Iglesia.

21 Enlenguaje del Papa Francisco, una Iglesia en salida (EG, #20-24).
22 Directorium Catechisticum Generale, #47-49; Evangelii nuntiandi, #21; Ad
gentes, #11. En el Directorio para la Catequesis, ver #28-37.

69



Los medios que se sefialan son: “dar testimonio de
la nueva manera de ser y de vivir de los cristianos™; la
caridad y la solidaridad** “que impregnan y transforman
todo el orden temporal, asumiendo y renovando las
culturas™s. El Papa Juan Pablo 11 dice que este esfuerzo
requiere largo tiempoy es gradual**. Otro medio para esta
etapa es unirse y participar en las actividades humanas,
el dialogo con la sociedad, la busqueda de las llamadas
semillas del Verbo, la atencién a los areépagos y por medio
de escuelas de todo género>.

3.2. LA TAREA O FUNCION DEL PRIMER ANUNCIO

En segundo lugar, la pastoral debe preocuparse de realizar
la iniciacién cristiana®® o primer anuncio®, o kerigmas.
Se trata de una catequesis fundante, biblica y narrativa
en contacto con la historia de la salvacién.

Sus objetivos son realizar el primer anuncio o el
llamado a iniciar una comunicacion personal con Dios
en Cristo; aceptar por la fe la persona de Jests, por medio
de una adhesién global; suscitar la conversion inicial, un

23 DCG, #48; EN, #21; AG, #I11.

24 AG, #12.

25 DGC, #48.

26 Redemptoris missio, #52-54; EN, #18-21; DCG, #48; AG #22.

27 AG, #11-12; RM #37, 56, 58.

28 Cf.DC 2020, #69-72.

29 Cf. DC 2020, #66-68.

30 ElPapa Francisco hainsistido en laimportancia del anuncio del kerigma
en lamision evangelizadoray en la catequesis. Al respecto, ver EG #160-175.
El Directorio desarrollalarelacion intrinseca entre kerigmay catequesis
(DC 2020, #57-60).
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cambio progresivo de sentimientos y costumbres; dar las
razones bésicas para creer.

Los sujetos destinatarios y protagonistas son quienes
sintieron el llamado y desean iniciar un camino o
proceso de iniciacion a la fe: nifios, jovenes y adultos no
catequizados; bautizados que viven al margen de la vida
de la Iglesia; personas creyentes sin los fundamentos en
su fe (tales como muchos novios que piden matrimonio
sacramental, los jovenes que piden la confirmacién o
muchos padres que solicitan el bautismo de su guaguay
nunca han conocido los motivos ni las implicaciones de la
conversion); intelectuales que quieren conocer a Jesucristo.

3.3. LA TAREA O FUNCION DE INICIACION AL CREDO,
A LOS SACRAMENTOS Y A LA VIDA CRISTIANA

La tercera tarea es particularmente catequistica. Se
trata de la iniciacién al Credo, a los sacramentos y a la
vida cristiana. Apunta a la profesion de la fe bautismal,
es decir, del Credo y de la entrega del Padrenuestro. El
catequizando (o catecimeno) recibe la fe de manos de
la Iglesia que la entrega (traditio), la hace personalmente
suya y la devuelve (redditio), enriquecida con los valores
de su tradicion cultural>. Es aqui donde se reconoce

el papel unico e insustituible de la catequesis como

31 AG, #13; EN, #22-23; Catechesi tradendae, #18, 19, 21, 25; RM, #44, 40;
DCQG, #48,56-57.

32 AG, #14; EN, #22-23; CT, #18, 21, 25; RM, #47; Catecismo de la Iglesia
Catdlica, #1212, 1229-1233; Ritual de la iniciacién cristiana de adultos;
DCG, #88-89, DC 2020, #203.
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momento preciso dentro del proceso evangelizador. Pues
si bien hay educacién de la fe en distintas situaciones
pastorales, no todo se debe comprender necesariamente
como catequesis. Solo ante la presencia de la intencién de
educar sistemdticamente la fe de otro, fundamentando
o profundizando en el misterio cristiano, nos permite
hablar con propiedad de catequesis.

Los objetivos de la etapa son tomar contacto con
Jesucristo, y llegar progresivamente a la comuniény a
la intimidad con él (CT, #5)»; conducir “al conocimiento
del Hijo de Dios y a formar el hombre perfecto, maduro,
que realice la plenitud de Cristo” (Ef 4:13) y también, lo
lleve a “dar razén de su esperanza” (1 Pe 3:15); debe ser
una iniciacion liturgica, sacramental (sacramentos de la
iniciacién) y moral; serd una catequesis sistematica con
un programa definido que, sin embargo, no aborde todas
las cuestiones, aunque abierta a todas las esferas de la
vida cristiana; deberd relacionarse con la vida personal,
familiar, social y eclesial.

Los sujetos destinatarios y protagonistas son quienes
en la etapa anterior aceptaron a Cristo, se convirtieron y
quieren seguir el proceso de crecimiento en su fe inicial
(AG, #14).

33 Con respecto a alcanzar la comunién y la intimidad con Jesucristo, el
Papa Benedicto XVI realiza una sintesis notable cuando sefiala: “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” (Deus caritas
est, 2005, #1, citado por el DC 2020, #69).
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Los contenidos son la entrega del Credo, su profesion,
su celebracion y testimonio de vida cristiana.

3.4. LA TAREA O FUNCION COMUNITARIA3*

La cuarta tarea es la de crear la comunidad. La fe se
aprende a vivir en comunidad como en los tiempos
de las catequesis “mistagdgicas” y sacramentales. La
comunidad acomparfia al hermanoy con éllee y revive los
acontecimientos de la historia de la salvacion en el hoy
de la liturgia®. Cada cristiano estd llamado a tener una
comunidad de pertenencia, aunque sea solamente para
la celebracion de la eucaristia dominical, si es que no le
es posible mds que eso.

Por supuesto, la comunidad entera debe esforzarse
por lograr una fisonomia que exprese su compromiso
con el Sefior que le da la vida. ;Cudles son esos signos de
las comunidades eclesiales que Chile necesita? Que sean
comunidades acogedoras, fraternasy participativas; alegres,
orantes, celebrativas; serviciales, solidarias, atentas a la
realidad; misioneras y proféticas.

Lacomunidad sera el lugar de la catequesis permanente.
La distincion entre educacién bésica de la fe (catequesis
fundante) y la educacion continua de la fe (catequesis
permanente) es esencial en los documentos citados: son

dos funciones cualitativamente diferentes del ministerio

34 El Directorio sefialala dimensién comunitaria como una de las tareas de
la catequesis (#88-89).
35 AG, #15; EN, #23; DCG, #2406; DC 2020, #81-82.
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de la palabra3. En la comunidad, la liturgia tiene un rol
principal en el cultivo de la fe por medio de la homilia¥’.
La profundizacién teoldgica y biblica es otro aporte a este
crecimiento hacia la santidad®.

Por tanto, los objetivos son incorporar ala comunidad
o reconducir a ella; participar en la catequesis permanente
de la comunidad; vivir comunitariamente la fraternidad
cristiana (comunidn y servicio); celebrar la eucaristia y
los demas sacramentos.

Los agentes pastorales son quienes sirven en las
diferentes acciones pastorales especializadas: familiar,
juvenil, educativa, obrera, etcétera; los catequistas
preparados para realizar la catequesis permanente; las
comunidades de base, constitutivas de una parroquia-
comunions.

Los medios pueden ser un grato ambiente de acogida*°;
reflexiones sobre la Palabra, iluminadora dela viday de los
acontecimientos; estudios de documentos de la Tradicién
y del Magisterio, etcétera.

Y ya que la comunidad es para la misién, la siguiente
etapa se abre para todo cristiano perteneciente a la
comunidad eclesial.

3.5. LA TAREA O FUNCION MISIONERA

36 DCG, #69.

37 EN, #23; EG #135-144.

38 DeiVerbum, #24; CT, #24,27; RM, #48-49, 51; AG, #15, 19-22; Christifideles
laici, #18.

30 RM, #s51; EG, #28.

40 CT, #24.
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Se trata de la tarea apostélica o misionera: En Evangelii
nuntiandi, el Papa Pablo V1 sefialaba: “Finalmente el que
ha sido evangelizado evangeliza a su vez. He ahi la prueba
de la verdad, la piedra de toque de la evangelizacion™.
El apostolado es sefal de haber llegado a cierto grado de
madurez en la fe, ya que, de diferentes maneras, todos
somos misioneros.

Los objetivos de la etapa son ser presencia de Dios en
el mundo#; vivir el evangelio en la familia, la profesién, la
cultura, el trabajo, la politica, la accién por la paz, etcétera®;
promover el ecumenismo*¢; vivir todo el dinamismo
misionero en el anuncio del Reino®.

Son agentes pastorales las comunidades eclesiales
que viven la comunioén y la misién+.

Los sujetos destinatarios y protagonistas son “todas

las naciones”.

Funciones de la pastoral

41 EN, #24; AG, #20; RM, 40-50; ChL, #32.

42 RM, #49; AG, #20; EG, #40.

43 Gaudium et spes. Sobre el tema de vivir el evangelio en la familia, ver
Amoris laetitia, #200-204; sobre el trabajo y la profesion ver FT, #162;
cultura ver FT, #146-150; politica ver FT, #176-182; para la paz ver FT,
#228-232.

44 RM, #s50.

45 CT, #24, al final.

46 ChL, #32.
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5. Funcién misionera

. Funcién comunitaria

76

3. Funcién catequistica
iniciacion al Credo, a los
sacramentos, a la vida
cristiana.

BIBLIA

1. Funcién misionera
Primer llamado

2. Funcion de la primera
iniciacién. Presentacion
global del mensaje.
Kerigma




4. La espiritualidad de la pastoral

Las hermosas parabolas del Buen Pastor plantean también
el tema de la espiritualidad de la pastoral. Podemos sefialar

las siguientes caracteristicas:

» Una pastoral del seguimiento de Jests: el Buen Pastor
“va caminando al frente de ellas, y lo siguen porque
conocen su voz” (Jn 10:4). Por eso san Pedro invita:
“a esto han sido llamados, pues Cristo sufri6 por
ustedes, dejandoles el ejemplo con el fin de que sigan

sus huellas” (1 Pe 2:21).

» Una pastoral que, como Jests, conoce por su nombre
acadauna de las ovejas: “Las ovejas escuchan su voz:
llama por sunombre a cada una de sus ovejas... porque
conocen su voz... Yo soy el Buen Pastor: conozco las

79

mias y las mias me conocen a mi” (Jn 10:3,14).

» Una pastoral de la entrega de la vida: “Yo doy mi vida
por mis ovejas” (Jn 10:15). Dar la vida es: entregar el
propio tiempo, las propias energias, el propio amor...
por los hermanos.

» Una pastoral que busca ala oveja que se perdid: “Deja
las noventa y nueve en el campo para ir en busca
de la perdida hasta encontrarla... la pone sobre los
hombros” (Lc 15:4). La pastoral no es solamente para
quienes estan en el redil, para los privilegiados, sino
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también para quienes se pierden; a estos no se les dan
patadas, se les pone sobre los hombros.

» Una pastoral misionera: “Tengo otras ovejas que no
son de este redil. A ellas también las llamaré y oiran
mi voz; y habra un solo rebafio como hay un solo
pastor” (Jn 10:10).



5. Historia de la teologia pastoral

En este capitulo no se trata de desarrollar la historia de
la accién pastoral de la Iglesia a través de los siglos, sino
la historia de la teologia pastoral.

La teologia pastoral, como ciencia, nace en las
Universidades alemanas, bajo Maria Teresa de Austria,
en el afio 1777. Podemos distinguir, desde entonces, las
siguientes etapas historicas.

Primera etapa: Enfoque iluministico-pragmatico
Para F. S. Rautenstrauch (1777, Facultad Teoldgica
de Viena) la pastoral es:

» estatista: el Estado debe proteger la religion (concepto
absolutista del Estado). El pastor es un funcionario
del Estado y de la Iglesia;

» clerical: solamente el sacerdote hace pastoral;

» pragmadtica: no se enlaza con la teologia especulativa,
sino que la pastoral es un conjunto de normas
espirituales y practicas.

Segunda etapa: Orientacién biblico-teoldgica
J. M. Sailer (1793) dice que:

» labase delateologia pastoral es la Biblia y la historia
de la salvacién;
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» el pastor no es un funcionario del Estado, sino un

ministro de Cristo.

Tercera etapa: Enfoque eclesiolégico

A. Grif (1841, Universidad de Tubinga) afirma que:
el fundamento de la pastoral es la Iglesia entera;

no solamente el pastor, sino la Iglesia en su conjunto
en su accién practica;

por eso, la pastoral es una teologia prictica;

no es solamente un conjunto de preceptos, sino que

es una verdadera teologia-ciencia, porque se funda
sobre principios teoldgicos.

Cuarta etapa: Concepto pragmatico-clerical

Apartir del afio 1850 hasta la Segunda Guerra Mundial

(1939-1945) hay una vuelta atras hacia el pragmatismo y el

clericalismo en el concepto de la accién pastoral.

Quinta etapa: Esfuerzos de renovacién antes del Concilio

Vaticano 11

8o

Veremos algunos autores:

. Constantin Noppel (1937): partié de la doctrina del

“Cuerpo Mistico de Cristo” del Papa Pio XI1 (Mystici
corporis) y afirmé que se debe pensar en una pastoral
comunitaria: actuada especialmente por los pastores
y el apostolado laico (Accion Catélica) concebido
como “participacion” del apostolado jerarquico.



2. F. X. Arnold, de la Universidad de Tubinga (1969),
afirma que la teologia pastoral no es un conjunto
de técnicas pastorales, sino “La doctrina teoldgica
acercadelaaccion delalglesia”. Es una superacion del
clericalismo en la pastoral. La pastoral es comunitaria.

3. Antoine Liégé en Francia (escribe entre 1950-1970).
Dice que la teologia pastoral tiene su base en:
» lacristologia;
» laeclesiologia;
» la mision de la Iglesia en sus tres dimensiones:
profética, sacerdotal y testimonial (“hodogética”).
4. En Espaifia tenemos a:
» Santos Beguiristain que escribié Una pastoral
cientifica (1953);
» Floristan, quien escribi6 Historia de la salvacion

y ciencias antropoldgicas.

5. En Alemania trabajaron mucho:
Karl Rahner y los autores del Handbuch (1969-1972).

6. El Congreso de Friburgo (Suiza, 1961). En este
Congreso se establece el “estatuto cientifico” de la
teologia pastoral y sus relaciones con las “ciencias
antropoldgicas”.

Sexta etapa: E1 Concilio Vaticano 1l y el postconcilio. De

esto hablaremos en un préximo capitulo.
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6. Las mediaciones de
la teologia pastoral

La teologia pastoral, en su estudio de la accién pastoral de
la comunidad, necesita conocer especialmente el actuar
de Dios en la historia actual de los hombres de este lugar
(aqui 'y ahora).

El Concilio Vaticano 11 nos dice cémo hacerlo. En la
constitucién Dei Verbum leemos:

Dispuso Dios en subondad y sabiduria revelarse a si mismo
y dar a conocer el misterio de su voluntad, mediante el
cual los hombres, por medio de Cristo, tienen acceso al
Padre en el Espiritu Santo... Este plan de la revelacion se
realiza con hechos y palabras intrinsecamente conexos
entre si, de forma que las obras realizadas por Dios en
la historia de la salvacién manifiestan y confirman la
doctrina y los hechos significados por las palabras, y las
palabras, por su parte, proclaman las obras y esclarecen

el misterio contenido en ellas. (DV, #2)

De este texto, sumamente interesante, podemos entender
cémo Dios actiia con el hombre en su historia. Lo
hace con hechos y palabras, profundamente integrados.
Decimos, entonces, que los hechos y las palabras son las
dos mediaciones (es decir, los medios) con que podemos

conocer el actuar de Dios en la historia. Si logramos
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discernir este actuar de Dios, podremos organizar la
pastoral de nuestras comunidades eclesiales.

Hay que tener presente, como lo dice el Concilio, que
no podemos separar los hechos de las palabras. Los hechos
solos, sin las palabras que los expliquen, son ambiguos de
por siy no podemos saber que en ellos hay una intervencién
de Dios. Solamente las palabras proféticas, y especialmente
la palabra de Jesus, nos pueden revelar la intervencion
de Dios en los hechos. Tampoco son suficientes las solas
palabras sin los hechos; serian “pura palabra”. El texto del
Concilio que hemos citado se refiere primordialmente a
la Biblia, en la que se contienen los hechos de la historia
delasalvacién y las palabras de los profetas y hagidgrafos
que explican los hechos.

Las palabras biblicas son las que iluminan y hacen
comprender los hechos que vivimos en el presente. Asi,
nuevamente se integran los hechos con las palabras, y
podemos discernir la presencia de Dios actuando en
nuestro tiempo y en nuestro lugar. No debemos olvidar
que la pastoral tiene siempre estas dimensiones de tiempo
y lugar.

Los hechos en que interviene Dios se suelen llamar
kairos. El kairds es siempre un acontecimiento salvador,
un eslabdn de la historia en el cual la humanidad, la
comunidad eclesial y cada uno de nosotros se salva.

El Concilio Vaticano 1l nos invita a escrutar los hechos
e interpretarlos a la luz de 1a Palabra. Dice:
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Es deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo los signos
de los tiempos e interpretarlos a la luz del evangelio, de
forma que, acomodandose a cada generacién, pueda ella
responder a los perennes interrogantes de la humanidad
sobre el sentido de la vida presente y de la vida futura y
sobre la mutua relacion de ambas. Es necesario por ello
conocer y comprender el mundo en que vivimos, sus
esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo dramético que con

frecuencia le caracteriza. (GS, #4)

Emprendemos, entonces, la tarea de estudiar las dos
mediaciones que nos ayudaran a discernir la accién de
Dios en nuestra pastoral. Estudiaremos primero los hechos
de nuestra historia, el kairds, en el siguiente capitulo,
para después en otro capitulo iluminarlos con la Palabra.

Hemos hablado de dos mediaciones para discernir la
presencia de Dios actuante en la historia. Pero es necesario
hablar de una tercera mediacion a la hora de aplicar la
reflexion hecha a partir de las dos mediaciones anteriores.
Para que las dos reflexiones anteriores logren iluminar
plenamente la praxis o accién pastoral, es necesaria la
mediacion prdctica. De ella hablaremos en la tltima parte
de nuestra exposicion.

Mediacién de los hechos
> Mediacion practica

Mediacion de la PalabraJ \L

Decisiones y acciones pastorales
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7. La mediacion de los hechos culturales
o mediacion analitico-cultural

Iniciamos el estudio de los hechos histéricos en que
estamos inmersos, en los cuales acttia Dios, y en los cuales

debe desarrollarse la pastoral de la comunidad eclesial.

7.1. LA CULTURA

LaIglesia, movida por el Espiritu, habla hoy de la necesidad
de una nueva evangelizacion, porque la humanidad vive
el surgimiento de una nueva cultura. Nos invitan a ello
el Concilio Vaticano 11 en la constituciéon Gaudium et
spes, la exhortacién apostdlica Evangelii nuntiandi, el Papa
Juan Pablo 11, Puebla, Santo Domingo, las Orientaciones
Pastorales de los Obispos de Chile. Es ciertamente un
signo de los tiempos.

Lo primero, por tanto, es clarificar el concepto de cultura.
No se trata aqui de agotar el tema, que es competencia
de los socidlogos. Habra que recurrir a ellos cuando se
necesiten mayores esclarecimientos.

El ser humano, en el momento en que nace a la vida
y a la historia, se abre a la realidad de si mismo y del
mundo, llevando en su interior un inmenso interrogante.
Es un interrogante anterior a todo conocimiento, a
toda formulacién, a toda expresion. Es un interrogante

preconceptual. Es mas propiamente una sensacion, una
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experiencia, mas que un interrogar consciente. Es una
experiencia de finitud, de no ser el autor de si mismo y
de estar ubicado en un mundo que lo rodea, anterior a si.
Este interrogante existencial, no formulado, lo podemos
identificar como una pregunta sobre el sentido de siy de
las cosas. Todo lo que lo rodea y él mismo es un misterio:
misterio del hombre y misterio del mundo. Lentamente
comienza una bisqueda de respuesta: una bisqueda no
explicita, pero, si, vivencial.

Hagamos también otra observacion. Desde que existen
los hombres, todos los grupos humanos han vivido y viven
en el mismo mundo. Han bebido siempre en el mismo rio,
han comido de los mismos frutos, han subido los mismos
cerros y se han bafiado en el mismo mar. Y, sin embargo,
existieron y existen diferentes culturas. ;Por qué?

Porque la respuesta frente al “misterio” del hombre,
de si mismo y de la naturaleza es maravillosamente
diferente. Porque en la bisqueda afanosa del “sentido”
se dan respuestas diferentes.

Tres son las grandes realidades frente a las cuales
todo hombre se interroga:

» la naturaleza que lo rodea;
» el hombre mismo que surge en ella; y

» lo divino, del cual todo depende.

Contempla, en primer lugar, el mundo, el cosmos, el universo,
lanaturaleza. La “percibe”, a veces, como madre que le da
vida y lo protege, y otras veces se le vuelve amenazante.
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En segundo lugar, el hombre se contempla a si mismo
y alos demas hombres con quienes se relaciona.

En tercer lugar, el hombre se interroga sobre una
realidad superior, trascendente, que lo gobierna todo;
invisible, pero presente a través de los fenémenos de la
naturaleza o de su historia de persona limitada y consciente
de su finitud individual y comunitaria.

Segtin como sea el modo con que percibe estas tres
realidades, la naturaleza, los hombres y Dios, él actuara
sobre ellas, produciendo modos cotidianos de comportarse,
de vivir, de valorar, y creando realizaciones o practicas.

Tenemos asi que cada cultura comprende una
cosmovision propia.

DIOS

Percibe - NATURALEZA < | Actta o practica

HOMBRE
/P

Habla

N
HOMBRE

Cada grupo humano tiene diferentes experiencias en el
modo de percibir las tres realidades mencionadas y, por
tanto, tiene también una manera diferente de comportarse,
de actuary de practicary de hablar en lo cotidiano frente
aellas. Este modo cotidiano de percibir y comportarse es
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lo que llamamos cultura. Fijemos nuestra atenciéon en la
cotidianidad de la cultura.

Pongamos un ejemplo. En la cultura rural y pretécnica,
el hombre percibia la naturaleza como superior a si mismo.
Muchas veces se sentia impotente frente a ella. Si llovia
demasiado y se inundaban los campos, no le era posible
detener la lluvia. Y si, al contrario, la sequia agostaba
sus cosechas, tampoco le era posible hacer caer la lluvia
benéfica. No le quedaba otra soluciéon mas que recurrir a
Dios, para que él solucionara su problema. La religiosidad
era muy desarrollada.

Con el advenimiento de la cultura técnica, la humanidad
ha modificado sustancialmente su visiéon del mundo. Por
medio de la técnica es posible dominar siempre mas la
naturaleza. Siviene el terremoto, los arquitectos edificarin
construcciones antisismicas y no necesitaran recurrir a
la divinidad para solucionar sus problemas. El siguiente
grafico ilustra las dos situaciones culturales.

Jerarquias culturales:

CULTURAS PRETECNICAS CULTURAS TECNICAS
Dios Hombre
Naturaleza Naturaleza
Hombre Dios

Este modo diferente de percibiry actuar o practicar frente
alasrealidades eslo que algunos socidlogos llaman matriz
cultural. Otros lo llaman también principios organizadores
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o gramdtica generadora. Coincide con los “intereses” del
grupo humano.
El documento de Puebla describe la cultura de esta

manera:

Con la palabra “cultura” se indica el modo particular
como, en un pueblo, los hombres cultivan su relacién
con la naturaleza, entre si mismos y con Dios de modo
que puedan llegar a un nivel verdadera y plenamente
humano. Es “el estilo de vida comtun” que caracteriza a
los diversos pueblos; por ello se habla de “pluralidad de
culturas. (DP, #386)

El mismo documento de Puebla mira también la cultura
desde otro punto de vista, es decir, desde los valores; y
dice asi:

La cultura asi entendida, abarcala totalidad de la vida de
un pueblo: el conjunto de valores que lo animan y de los
desvalores que lo debilitan y que, al ser participados en
comun por sus miembros, los retine en base a una misma
“conciencia colectiva”. La cultura comprende, asimismo, las
formas a través de las cuales aquellos valores o desvalores
se expresan y configuran, es decir, las costumbres, la
lengua, las instituciones y estructuras de convivencia
social, cuando no son impedidas o reprimidas por la

intervencion de otras culturas dominantes. (#387)

Desde este punto de vista, la cultura es una organizacién
de valores. Esta organizacion es personal, familiar, grupal,

colectiva, etcétera.
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Hay que tener presente que existe un pluralismo de
culturas: cada grupo humano posee la suya propia. Sin
embargo, entre todas las culturas, especialmente hoy en
dia, es inevitable una fuerte interaccion e intercambio
cultural. Ya no es posible que una cultura se mantenga
aislada. Toda cultura es una realidad dinamica: estd en
continua y lenta evolucion.

Hay otro elemento importante a tomar en cuenta:
la cultura da origen a un determinado lenguaje propio
o modo de expresarse caracteristico. Baste recordar el
“argot” o lenguaje juvenil. Cuando nos comunicamos con
un grupo humano que tenga una cultura diferente de la
nuestra, es importante poner atencion al lenguaje; de otro
modo arriesgamos no comprender ni ser comprendidos,
o ser comprendidos erroneamente. Cuando decimos “ir
al campo”, para el hombre de la ciudad significa ir a un
paseo o tomar vacaciones; en cambio, para el campesino,
“ir al campo” esir al lugar de su trabajo. El mismo lenguaje
tiene dos significados totalmente diferentes.

Para los pastores y los agentes pastorales es de suma
importancia conocer lo mas posible la visién cultural
del grupo humano al cual dirigen su accién pastoral, a
fin de poder ser eficientes. No hay inculturacion de la fe
mientras no se alcance a tocar aquella busqueda profunda
de sentido, que cada uno de nosotros hace frente a si
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mismo, a los demas hombres, a la naturaleza y al lugar
que ocupa Dios*.

7.2. EPOCAS CULTURALES

Historicamente se suelen distinguir cuatro grandes

épocas culturales:
» la cultura oral;
» la cultura escrita,
» la cultura de la imprenta; y

» la cultura audiovisual (o electronica o informatica).

Sera til a los agentes pastorales conocer someramente
estas culturas, porque de cada una de ellas existen rastros

y consecuencias en el mundo actual.

En la cultura oral, la trasmisién de los conocimientos,
experiencias y practicas se hace oralmente. En esta cultura
“el oido” es fundamental. Hay que tener presente que el
sentido del oido estd muy relacionado con los sentimientos
humanos. Por eso, en esta cultura ellos prevalecen. En
estos grupos humanos encontramos siempre un narrador,
que cuenta historiasy las tradiciones del clan. El narrador
tiene siempre mucha libertad y creatividad poética en su
narracién: asi se enriquecen las tradiciones. Al mismo

tiempo, la trasmision cultural estd muy unida con la

47 Cf.DC 2020, #42-47.
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acciény el rito, que es ciertamente una dramatizacién de
laviday sirve también para conservar las tradiciones del
grupo. Como ejemplo de lo dicho pensemos en la cultura
de los mapuche. Ellos no conocieron la escritura y siguen
trasmitiendo sus tradiciones oralmente y por medio de
los ritos, como el “machittn”.

Es interesante observar que nuestros hermanos
evangélicos talvez han comprendido mejor que los
catolicos la cultura de nuestro pueblo sencillo, y por eso
comunican la fe especialmente a través de la narracion, de
los sentimientos y de los ritos. Entre nosotros, en cambio,
prevalece el concepto, la idea sobre el sentimiento. Los
mismos ritos litdrgicos son acentuadamente discursivos y
no muy narrativos, ni muy activos por parte de la asamblea.
Hay una gran diferencia con la religiosidad popular, en
la que prevalece la accion sobre el discurso. Los bailes
religiosos son un ejemplo tipico de ello.

En la cultura escrita la vista es fundamental. El ojo, a
diferencia del oido, acenttia el aspecto racional, intelectual,
objetivo de larealidad. Estd menos ligado al sentimiento.
Esta cultura tiene el mérito de haber registrado y fijado
las tradiciones que antiguamente eran trasmitidas solo
oralmente. El contenido se fija y se unifica, mientras
que antes el narrador era mas libre en su cuento y podia
modificar el contenido mismo. En esta cultura disminuye
la creatividad. Otro aspecto importante es que cuando
el lector lee el escrito, necesita aislarse para leer; la
separacién del grupo es importante: hay, por tanto, un
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aspecto de individualismo que se impone sobre lo social,
caracteristico de la cultura anterior.

La cultura de la imprenta sigue teniendo la vista como
6rgano de recepcion de la comunicacion. Con laimprenta
se reproduce indefinidamente la estandarizacién, no
solo del contenido, sino también de la redaccién, de la
presentacién y de la formulacién. El texto mismo se
unifica. Un ejemplo nos ayuda a comprender el peso del
hecho. Si buscamos las palabras de la consagracion del
pan y del vino de la dltima cena en los tres evangelios
sindpticos y en la primera carta alos corintios de san Pablo,
nos encontramos que los escritos han fijado el contenido
de las palabras de Jests, pero no su formulacién exacta.
Cada escrito tiene su manera de expresar la idea de lo
que Jesus dijo e hizo. Cuando estos escritores sagrados
escribian, todavia no existia la imprenta; por tanto, fijaron
el contenido, pero no la formulacién. En cambio, si hoy dia
tomamos los misales de todos los paises, veremos que las
palabras de la consagracion traen la misma formulacion.
No solamente traen fijo el contenido, sino también la
manera de expresarlo.

Otro aspecto necesario de tener en cuenta es que,
frente al libro, el lector no tiene ninguna creatividad
posible: todo ya esta fijado definitivamente. La imprenta
ciertamente trae un gran beneficio porque es un gran apoyo
para los avances de las ciencias en su objetividad. Pero
tiene también sus limites y sus riesgos. La objetividad del
libro descuida la subjetividad de las personas. Crea una
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mentalidad estandarizada, fija, fria, universalizada; crea
la norma: los aspectos del sujeto quedan minimizados.
Lo impreso puede manipular las ideas, hacer pensar a
todos de la misma manera: puede ser un instrumento

politico de dominacién.

La cultura audiovisual, electrénica o informdtica es una
verdadera revolucion cultural. En ella la experiencia
sensorial es amplificada e intensificada. El acento esta
puesto en los sentidos, especialmente en los ojos y en los
oidos. En lugar de la gran objetividad desarrollada por
lo impreso, aqui se agudizan las experiencias y vivencias
subjetivas. Cada uno vive su propia experiencia sensorial
intensificada; también las sensuales, a menudo provocadas
a propdsito, en forma directa o subliminal. Una cosa es
leer el relato de un partido de ftitbol y otra cosa es verlo
por television. Frente al televisor, el espectador no tiene
ninguna creatividad posible; en cambio, es factible la
manipulacién del sujeto, y no solamente de sus ideas,
como sucede con la cultura de la imprenta.

Desde el punto de vista pastoral importa tener presente
que existen entre nosotros muchos grupos humanos, que
nunca han conocido propiamente la cultura de laimprenta,
sino que han pasado violentamente de la cultura oral ala
cultura electrénica. Pensemos en los campesinos, en los
pescadores, en la gente de las poblaciones, los mapuche,
los altiplanicos del norte, etcétera. Por tanto, no hay que
insistir en una pastoral o catequesis de los libros impresos,
sino que nuestra creatividad necesitard imaginacion para
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lograr una buena comunicacion de la fe, que se transforme
en vivencia y experiencia de Dios.

No podemos descuidar el hecho de que cada transicion
de un periodo cultural al siguiente ha causado una crisis.
Y cada vez han pasado generaciones para restablecer el

equilibrio.

CULTURA QUE IMPACTA QUE EFECTOS

1. Oral oido-sentimientos accion, rito, creatividad

2. Escrita 0jo-razén Fija contenido, creatividad menor
3.Dela o Fija formulacién, manipula ideas,
; 0jo-razon objetividad o

imprenta no hay creatividad

ojo-oido Experiencias, manipula sujeto, no

4. Electrgnica vivencia subjetividad  hay creatividad

7.3. RASGOS ACTUALES DEL MUNDO

Como consecuencia de lo anterior, los rasgos principales
que presenta la sociedad actual que debemos evangelizar
son, aproximadamente, los siguientes:

v

la situacién de cambios;

v

el pluralismo;

v

la secularizacidn;

v

la valoracion de la subjetividad y sus desvalores;

v

la valoracion de la intimidad y sus desvalores;

v

la postmodernidad;
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» la New Age;

» la globalizacion.

Los estudiamos por parte.

7.3.1. LA SITUACION DE CAMBIOS

La constitucion Gaudium et spes del Concilio Vaticano 11,
en los nimeros 4 al 10, se detiene a considerar esta
situacién de cambios que vive nuestra sociedad+®. “Es
necesario conocer y comprender el mundo en que vivimos...
El género humano se halla hoy en un periodo nuevo
de su historia, caracterizado por cambios profundos y
acelerados...” (#4).

En el #5 habla de “una revolucion global... El espiritu
cientifico modifica profundamente el ambiente cultural
y las maneras de pensar... La humanidad pasa asi de una
concepcidén mds bien estatica de la realidad a otra mas
dindmica y evolutiva”.

Mas adelante, sefiala:

Son cada dia mds profundos los cambios que experimentan
las comunidades locales tradicionales, como la familia
patriarcal, el clan, la tribu, la aldea... De esta manera, las
relaciones humanas se multiplican sin cesar y al mismo
tiempo la propia socializacién crea nuevas relaciones,
sin que ello promueva siempre el adecuado proceso de

maduracién de la persona (personalizacidn). (#0).

48 Sobre una visién renovada de la sociedad ver FT, capitulo 1.
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Resumiendo: podemos decir que los cambios son profundos,
acelerados, globales y socializados.

“Acelerados” significa, por ejemplo, que el tiempo que
transcurrio entre el descubrimiento que hizo Volta de la
pila eléctricayla electrificacion de las ciudades fue mucho
mayor que el tiempo que pasé entre el descubrimiento
dela TV ylallegada del televisor a la casa.

“Globales” significa que el cambio afecta a todos los
sistemas. Por ejemplo, la TV entra en la familia, en las
poblaciones, en el campo, y cambia la mentalidad de todos.

Los cambios producen las llamadas revoluciones: la
revolucién técnica, industrial, sociopolitica, astrondutica,
educacional... Por ejemplo, la educacidn, antes, hacia
doctores; ahora quiere ensefiar como asumir el mundo,
la realidad... y ponerlos al servicio del hombre.

({Cémo debera comportarse la pastoral?

Esta situacion de cambios exige una pastoral dinimica,
adaptable, flexible.

El fundamento teoldgico de esta respuesta pastoral
la hallamos en el misterio de la Encarnacion, concebido
como un proceso histérico mas que como un hecho
puntual, realizado por Jesus: es decir, la encarnaciéon de
Jesus debe invadir toda la realidad en su devenir historico
hacia la escatologia.

7.3.2. EL PLURALISMO

En las sociedades preindustriales, los sectores sociales
como la familia, la produccién, las diversiones, la vecindad,
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etcétera, en gran parte coincidian y formaban un sistema
social cerrado, en la familia patriarcal, en el clan, la tribu
o la aldea. Las sociedades culturales y geograficamente
separadas tenfan los mismos valores, una religién comun,
el mismo orden social, el mismo rey.

Hoy dia nosotros vivimos en una interrelacién de
culturas, de valores y de concepciones; por ejemplo, hay
diferentes maneras de entender la familia, el concepto
de sociedad, el valor de la vida, etcétera.

Cada individuo tiene que asumir en su vida una gran
cantidad de papeles: en el trafico es conductor, en el trabajo
controla una maquina y es colega, en la casa es marido
y padre, en los supermercados es cliente anénimo, en el
colegio es apoderado, en la Iglesia es fiel laico. A veces
se producen conflictos entre los diferentes papeles. Para
explicar el pluralismo se dan las siguientes razones:

a. La unidad de la historia universal que vive hoy la
humanidad lleva al enfrentamiento entre grupos
antagonicos: pueblos, culturas, religiones, capas
sociales, razas... La necesidad de coexistir origina el
pluralismo.

b. Por lo anterior se van formando tendencias, posturas,
concepciones del mundo diferentes y contradictorias.
Los medios de comunicacién social (MCS) y el nivel
de formacion dan la posibilidad de afirmar la propia
subjetividad.

(Qué entender por “pluralismo”?
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a. En el lenguaje actual, “pluralismo” expresa del hecho
de que la sociedad no posee una vision unificada ni
siquiera dentro de las tradicionales grandes culturas,
por ejemplo, la grecorromana u occidental. También se
refiere ala actitud de mutuo respeto y tolerancia, a pesar
de la diversidad de convicciones basicas.

El término se aplica, asimismo, a las relaciones en
el interior de la Iglesia. En este caso, significa el respeto
y la aceptacion de diversas opiniones, considerando la
jerarquia de las verdadesylas formas variadas de organizar
elementos no esenciales. Dado que el pluralismo es una
gran riqueza que ha de conjugarse con otra gran riqueza
-la unidad-, es normal que se dé cierta tension entre
pluralismo y unidad, lo cual es incluso sano y deseable,
con tal de que no peligren ni la unidad ni el respeto a
las personas.

b. El pluralismo es un sistema por el cual se acepta o
reconoce la pluralidad de doctrinas o métodos en materia
politica, econémica, valdrica, cultural, religiosa.

La palabra pluralismo, como tal, generalmente se
refiere a una situacién en la que unavariedad de sistemas
de pensamiento, visiones del mundo o explicaciones de
la realidad coexisten sin que ninguna de ellas adquiera
hegemonia sobre las otras.

Por muchas razones, puede decirse que el pluralismo
caracteriza a la sociedad contemporanea en su conjunto.
Primeramente, la filosofia occidental de estos tiltimos siglos
ha enfatizado el papel del sujeto en el acto de conocer,
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con el resultado de que se ha puesto mayor atencion en
los aspectos personales y situacionales del conocimiento.

Se pone énfasis no tanto en la afirmacién de verdades
eternas, sino en puntos de vistay perspectivas evolutivas.
Las ciencias fisicas también han aclarado la importancia
de los marcos de referencia, como puede verse, por ejemplo,
en un cambio tan revolucionario en la visién del mundo
como el representado por las teorias de la relatividad.

Los campos de la historia y de 1a hermenéutica, por
su parte, han centrado su atencién en el hecho de que los
objetos estan siempre, hasta cierto punto, condicionados
por el tiempo y el espacio.

Ademas, el desarrollo de medios mds efectivos de
comunicacién de masas ha roto el aislamiento cultural,
con el resultado de que los individuos son conscientes de,
y estan influidos por, una gama mas amplia de puntos
de vista.

La ética cientifica de la libre investigacion, a su manera,
contribuye al pluralismo, como lo hacen conceptos politicos
tales como lalibertad de expresion y lalibertad religiosa.

Todos ellos tienden a promover el libre intercambio
de ideas y el sometimiento de varios puntos de vista, en
pie de igualdad, ante el tribunal abierto de larazény la
experiencia humanas. El resultado es que la sociedad
contemporanea es marcadamente pluralista. Y algunos
dicen que lo es irreversiblemente.

El pluralismo se puede distinguir del relativismo
epistemoldgico. Este tltimo afirma que todos los puntos
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de vista son igualmente validos, un modo de ver que
conduce rapidamente a la autocontradiccion, puesto que
admite la validez de su propia negacion. Si, en cambio, el
pluralismo se entiende como la postura segtin la cual una
variedad de conceptualizaciones pueden complementarse
unas con otras sin contradiccion al explicar una realidad
dada, no tiene por qué ser inconsecuente con una
epistemologia criticamente realista, que rechaza con
firmeza el escepticismo, y que afirma a la vez cierto
conocimiento de la realidad, explicando cémo es posible
tal conocimiento®.

7.3.3. LA SECULARIZACION

Por secularizacién se entiende el proceso por el cual
el hombre, la sociedad y la cultura se liberan de una
civilizacion arcaica (precientifica) dominada por lo “sacro”,
por el “mito”, por la “magia”. En ese mundo, la religién era
una necesidad evidente y una actitud inevitable.

En lareligiosidad popular, la religién casi siempre se
presenta mezclada con elementos de supersticiéon y magia,
y no pocas veces toma forma de alienacion.

En estos casos, Dios acaba siendo “evasién de la vida™
Dios remedia los limites de la inteligencia, de la salud, de
la bondad, etcétera.

En cambio, el mundo, las cosas, el hombre y sus
actividades, la sociedad... son realidades auténomas

49 Puede ser util la lectura del #73 de la constitucién Gaudium et spes.
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que tienen valor en si mismas. El Concilio Vaticano 11
ha reiterado la autonomia de los valores temporales
(Apostolicam actuositatem, #7).

Se suele distinguir entre secularizacién y secularismo.
El secularismo se refiere a una cierta autonomia que
rechaza toda dimensién trascendente del hombre y del
mundo, es decir, de la realidad.

Se llama “desmitificacion” el proceso con que se
extrae el componente mitico presente en una realidad.
Dios no es una fuerza milagrera, ni la explicacién barata
del mundo: Dios es un ser inteligente y libre que dialoga
con el hombre, otro ser inteligente y libre. Por eso es
siempre muy valido el refran: “A Dios rogando y con el
mazo dando”.

7.3.4. LA VALORACION DE LA SUBJETIVIDAD

La cultura moderna ha recalcado fuertemente el valor de
la subjetividad. Es decir, valora la persona como sujeto, con
su autenticidad y su originalidad. Como consecuencia, se
aprecia lo autéctono. Se defienden los derechos humanos:
el derecho a la vida, el valor de la justicia, la libertad, la
participacion.

La subjetividad cuestiona la modernidad, que habia
endiosado la razén y puesto su confianza absoluta en la
ciencia. Asi nace hoy lo que se suele llamar la posmodernidad.
Deben resurgir los valores estéticos, éticos, religiosos o
sacros con sus aspectos de subjetividad.
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Sus desvalores

Pero, al mismo tiempo, la subjetividad puede llevar al
subjetivismo, que es un desvalor.
El subjetivismo hace perder la objetividad:

» la objetividad de la verdad: cada uno se queda con
su opinion;
» la objetividad de la religion: toda religion es buena:

se cae en el relativismo religioso;

» la objetividad de la moral: fuente de la moralidad es
entonces la voluntad de cada uno y sus sentimientos
personales. Se llega a la ética como emocionalismo;

» se cambia al Dios trascendente por el Dios
individualizado; como cuando se dice: “Prefiero ir

”, «

a la iglesia solo”; “Voy a la misa cuando lo siento”.

7.3.5. VALORACION DE LA INTIMIDAD

La intimidad es un aspecto de la subjetividad. Este valor
es una reaccién a la masificacién y despersonalizacién
del mundo moderno.

De laintimidad brotan muchos otros valores, como
la amistad; la eleccion mas libre de la pareja humana;
las organizaciones comunitarias, el empefio por la
democracia y el deseo de la participacidn; la acogida, el
dialogo. Y en el mundo eclesial, podemos descubrir la
btisqueda de una Iglesia mas comunional, acogedora,
rica en participacion laical.

103



Sus desvalores

También la subjetividad puede caer en otros tantos
desvalores. Los podemos caracterizar como intimismo.
Se tiende a buscar solamente los ambientes en los que
se siente la amistad; se busca constantemente el propio
grupo, la propia clase social, la propia generacién, con un
sentimiento de rechazo hacia los extrafios.

También son una sefial de este desvalor el deshacerse
de costumbres, instituciones, tradiciones que parecen
obstaculizar la franqueza, la espontaneidad y la apertura
mutua; igualmente estd en esta linea el menosprecio por
la urbanidad y el protocolo.

Desvalores colectivos

Los desvalores sociales y colectivos que influyen en todo el
mundo son, especificamente, la conocida masificaciony el
consumismo. A ellos hay que agregar lallamada “sociedad

del espectaculo”. Pedro Morandé (1984) la define asi:

La sociedad del especticulo transforma los discursos
en palabras vacias y aun da a la mentira el encanto
intrascendente. Junto con esto, la trivialidad es otro
subproducto del consumismo. Sobre todo, es muy grave
el hecho de que engendra una mentalidad que valora el

tener sobre el ser.

Juan Pablo 11, en la exhortacién apostdlica Pastores dabo
vobis, hace también una breve exposicién sobre los factores
que favorecen la evangelizacidn y sobre los elementos
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problemadticos o negativos que la neutralizan. Su lectura
puede ser util.

Desafios pastorales

Frente a estas realidades tan complejas, la pastoral necesita
ayudar a crear una nueva cultura, que armonice en el
ser humano materia y espiritu, técnica y ética, ciencia
y sabiduria, necesidad y gratuidad, economia y caridad,
razon y religién, historia y mito, individuo y sociedad,
liberacidn colectiva y salvacién personal.

7.3.6. LA POSMODERNIDAD

Alvin Toffler (1985) habla de tres grandes etapas de la
humanidad:

» la etapa agraria;
» la etapa de la modernidad;

» la etapa de la posmodernidad.

a. La etapa agraria dur6 aproximadamente 10.000 anos,
desde la era neolitica hasta mediados del siglo XVIII.

Sus caracteristicas fueron: el conocimiento empirico de
las cosas (lo practico) y el conocimiento mitico (simbdlico-
religioso). Dios es concebido como el titiritero que mueve
los hechos de la naturaleza.

La etapa de la modernidad dur6 aproximadamente tres
siglos: desde mediados del siglo XVIII a mediados del
siglo XX.
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La caracterizan una serie de revoluciones:

La revolucion cientifico-técnica: la fisica se separa de la
filosofia. Las leyes fisicas son expresadas en formulas

que matematizan la realidad.

La revolucion industrial: se pasa de la artesania a la

produccidn en serie: nace la industria.

La revolucion cultural: se produce una gran exaltacion

de la razon: estamos en la época de la “ilustracion”.

La revolucion democrdtica: se pasa del absolutismo a
la democracia.

Se proclama la fe absoluta en el progreso indefinido.

Se promueve el individualismo éticoy el individualismo
religioso.

c. Laposmodernidad o “tercera ola”. Se detectan elementos

de rebeldia en contra de la modernidad. Se caracteriza

por la entrada en crisis de la fe en el progreso indefinido:

fracasaron el desarrollismo y la ortodoxia de izquierda.

Acontecieron las dos guerras mundiales con unainmensa

cantidad de muertes de seres humanos. Aparecié la

destruccién de la naturaleza.

Otros elementos son:

» Entr6 en crisis también el entusiasmo por la razén
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Hay una pérdida del sentido de la historia, de la
vida; por tanto, surge un nuevo modo de vivir con lo
inmediato, lo desechable, el consumismo, el hedonismo
hastala drogadiccion. No se aceptan los compromisos
definitivos. El sujeto se apoya sobre si mismo en busca
de seguridad, provocando el subjetivismo.

Elvacio de sentido desencadena la cultura del “tener”,
la civilizaciéon del “consumo”, que promueve una forma
hedonista de concebir la vida: una vida individualista
en la cual cada uno inventa su ética, impulsada por

el principio del placer.

Baudrillard (2000) piensa que los sujetos se han
transformado en pantallas informes de una constante
estimulacion por los medios de comunicacién de

masas.

Se constata una desercién masiva de las grandes
religiones tradicionales y proliferacién de nuevos

movimientos religiosos y fendmenos pararreligiosos.

Nace, en cambio, la New Age o “Nueva Era” como
religion englobante.

7.3.7. LA NEW AGE

La New Age nace en la década de los 50 del siglo pasado.

Marilyn Ferguson (1980) publica La conspiracién de Acuario;

nuestro sol camina hacia la constelacién de Acuario, el

“Aguador” apagara finalmente la sed espiritual del hombre.

Todos, individuos, grupos, instituciones y religiones
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marchan en pos de una utopia: la de un mundo nuevo
de armonia, de fraternidad, de paz.

Dios no es trascendente, es inmanente en el Universo,
es una energia que lo unifica todo. Dios es tan polimérfico
que puede ser demonfaco. La religiéon desaparece en una
“sacralidad césmica”. El cristianismo no ha comprendido
launidad del todo: que todo estd en cada unoy cada uno
esta en todo; por eso separd a Dios del hombre, el cuerpo
del alma, el cielo de la tierra.

La Nueva Era promete un futurismo mesidnico
secularizado. Cristo es una manifestacion del “espiritu
cbésmico” que aflord en grandes personalidades: Buda,
Mahoma, Zarathustra, y en Jests de Nazaret cuando lo
bautizé Juan. El hombre se salva solo, no por la gracia.
No existe la resurreccion, sino masivas reencarnaciones
purificadoras. En general, los temas fundamentales del
cristianismo son reinterpretados y disueltos.

a. Juicio valorativo
Valores de la posmodernidad
» Favorece la apertura al mundo.

» Crea un clima de tolerancia y respeto por ideas y
religiones distintas.

» Valorala vida, la naturaleza.

» Llevaaunamayor personalizacién de la moral: valora

la conciencia.
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Antivalores de la posmodernidad

>

4

4

14

La profunda desconfianza en la razén. Ya no hay
principios firmes.

Crisis de la ética que lleva al individualismo y al
hedonismo. En lo social, se admiten solamente los
[(3 ] »
consensos sociales blandos”.

Se rehtyen los compromisos definitivos, se pierde el
sentido de las realidades que trascienden la esfera
personal.

Se sobrevalora lo vital-existencial.

Valores de la Nueva Era

4

Se enfrenta al secularismo que reprime las necesidades

espirituales.
Entiende la vida religiosa como experiencia vital.

Impulsaa cultivar valores comolajusticia, la fraternidad,
la tolerancia, la paz.

Nos invita a ver la naturaleza con ojos poéticos y no
desde un tablero de controles electrénicos. Trata de

salvar el ecosistema.

Insiste en la necesidad de una vida fisica y psicold-
gicamente sana.

Su version secularizada de la “esperanza cristiana”
nos obliga a insistir, por reaccidn, en la auténtica
escatologia cristiana.

109



Antivalores de la Nueva Era

» Anula la subjetividad disolviéndola en un Absoluto

cosmico.

» Es una espiritualidad confusa y sincretista que

trivializa la religion.

» Se apropia de temas cristianos fundamentales, los
reinterpreta y los diluye.

» Desconoce la gracia: el hombre se salva solo.

b. Algunos rasgos de una pastoral para

la posmodernidad

En entre otras cosas, subrayamos lo siguiente: en este
ambiente en que todo se ha relativizado, necesitamos
“proponer” la verdad y los valores, pero sin “imponerlos”,
apelando también al sentimiento, a la voluntad libre y a
las otras dimensiones del hombre.

En un estilo de vida centrado en el presente, en lo
momentaneo, es necesario presentar ideales, utopias que
estimulen a formular una “opcién fundamental” positiva
y comprometerse con ella en forma permanente. No habra
que invocar la experiencia y la tradicidn, porque estas
estan desvalorizadas.

Al encontrarnos con una cultura individualista,
hedonista y narcisista, habra que recordar que el “el hombre
es un ser para un encuentro’, hacer descubrir que el don
de si mismos es el secreto mas profundo de la aventura
humana, si quiere ser noble y fecunda.
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Habra que hacer descubrir que, ademas de los valores
positivos y negativos (antivalores), existe una jerarquia
de valores. Po ejemplo: el placer en si mismo es un valor
sensible positivo, pero hay valores superiores que, en
caso de conflicto, exigen que el placer ceda ante ellos.
No parece legitimo buscar el placer a costa de la propia
salud (drogas, alcohol) o gozar a costa de la dignidad, la
libertad o las esperanzas de otra persona.

7.3.8. GLOBALIZACION

Los medios de comunicacién de masas y las redes de
transmision estan proliferando rapidamente y alcanzando
aun numero creciente de personas, de tal manera que las
formas simbolicas y culturales se transmiten cada vez mas
através de ellos y, simultineamente, son determinadasy
condicionadas por ellos. El medio técnico de transmision
de formas culturales contribuye a la fijacién de significados
y a su reproduccion ampliada.

La modernidad es inherentemente globalizante en
cuanto sus procesos sociales operan a escala interna-
cional, integrando y conectando comunidades locales
y organizaciones en nuevas combinaciones de tiempo
y espacio. Asi, el mundo se torna y se experimenta mas
interconectado. El proceso de globalizacién se refiere a
la intensificacién de las relaciones sociales universales
que unen a distintas unidades, de tal manera que lo que
sucede en una localidad esta afectado por sucesos que
ocurren mas lejos y viceversa.
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La expansion de los medios de comunicacién ha sido
vital para dar nuevo impulso a los procesos de globalizacion
y surge una cultura universal de masas que afecta a las
mads apartadas regiones. Las formas de entretencién y
de ocio estan crecientemente dominadas por imagenes
electronicas que son capaces de cruzar con facilidad
fronteras lingiiisticas y culturales, y que son absorbidas
en forma mas rapida que otras formas culturales escritas.
La television por cable y por satélite es la avanzada de esta
dimension de la globalizacion.

Esta nueva cultura global de masas se sostiene sobre
los avances tecnoldgicos de las sociedades occidentales
desarrolladas, especialmente de los Estados Unidos. Por
eso, tiene un idioma universal que es el inglés, que, sin
desplazar alas otraslenguas, lashegemonizaylas usa. La
caracteristica predominante de esta forma de cultura de
masas global es su peculiar forma de homogeneizacion,
que no reduce todo a lo especificamente estadounidense,
sino que tiene la capacidad de reconocer y absorber
diferencias culturales dentro de un marco general que es,
en esencia, una concepcion estadounidense del mundo.
Hegemoniza otras culturas sin disolverlas, porque opera
a través de ellas; no destruye las culturas locales porque
las usa como medio.

Sin embargo, frente a los avances de la globalizacién
y la desterritorializacion de la cultura es posible advertir
las reacciones y las formas de resistencia que surgen en

todas partes. Las culturas locales estan adquiriendo un
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nuevo valor alos ojos de las personas, y crece asi el interés
por estudiarlas y preservarlas. Las creaciones artisticas
-literatura, musica, entre otras-, inspiradas en lo local,
estan en auge. Esto no contradice la globalizacién, sino
que constituye una reaccién que coexiste con ella como
una manera de defender lo que se siente amenazado.

El consumo de lo publicitado no se encuentra al alcance
de todos los que lo desean, por lo que la enajenacion y
el pesimismo tienden a extenderse, principalmente en
los grupos poblacionales mas jovenes. La utopia de los
ideales sociales ha sido abandonada para dar lugar a la
fantasia del consumo de bienes materiales. Los proyectos
sociales no encuentran eco frente al individualismo apatico
que no asume los problemas de los demas. La llamada
cultura cristiana aparece cada vez mas como una frase
sin contenido o una nostalgia estéril, en la medida en
que los valores cristianos no terminan de inculturarse
y hacerse realidad. Se observan procesos de identidad
fragmentada por el impacto, en muchos casos negativo, de
las migraciones, la violencia y las crisis de las instituciones
tradicionales, como la familia, los partidos politicos, la
escuelay la Iglesia, entre otras.

La presencia del neoliberalismo no solo tiene un
impacto econémico sino también cultural, en cuanto nacen
nuevas formas de relacionarse con la naturaleza, con la
sociedad, con las instituciones, de los hombres y mujeres
entre si. Ademads, entran en crisis los comportamientos
anteriores legitimados y socializados por instituciones
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sociales que se encuentran cuestionadas -familia, partidos
politicos tradicionales, escuela, Iglesia-. La légica del
mercado invade todos los espacios sociales.

Las transformaciones sociales no se entienden sin el
desarrollo de los medios de comunicacién social -radio,
television, video, telematica-, ya que las innovaciones
en estos campos han contribuido a la aceleracion de los
procesos de secularizacién de la cultura, especialmente
cuando el tema religioso no ha tenido significativo relieve
en estos medios.

Los mecanismos de produccién y reproduccion cultural
son cada vez mas pluralistas y fragmentados, debido a la
diversidad en la oferta de significado, su cantidad y su
disparidad de contenidos°.

50 Ver CELAM, 1997, #35-46.
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La globalizacion, ;amenaza u oportunidad? Por
una vision cristiana. Entrevista exclusiva con Jesus
Villagrasa, catedratico de Filosofia
Para comprender mejor sus implicaciones, Zenit ha
entrevistado a Jesus Villagrasa (Zaragoza, Espafia, 1963),
sacerdote y catedratico de Filosofia en el Ateneo Pontificio
Regina Apostolorum, quien acaba de publicar un libro
sobre el argumento: ;Un mundo mejor? Pautas para vivir
en la aldea global (Logos Press, Roma, 2000).

Este agil optisculo sintetiza la reflexion de Juan Pablo 11
sobre la globalizacion, iluminada por la doctrina social
de la Iglesia.

Zenit: JEs la globalizacion un peligro, una amenaza o una
oportunidad?

Jesus Villagrasa: Es un hecho, un dato; un fenémeno
aparentemente irresistible e irreversible y que va a adquirir
cada vez mayor relieve. No es un hecho fatal porque es
fruto de las opciones libres: como todas las cosas humanas,
estd cargada de promesas y oportunidades, pero también
de serios peligros. El Papa lo llamé hace unos meses
“gran signo de nuestro tiempo”. La Iglesia esta leyendo
atentamente este signo, y con su doctrina social ofrece
principios de reflexion, criterios de juicio y directrices
de accion. En el libro he querido recoger los principales.
La globalizacion es ante todo un reto moral, porque se
juegan demasiadas cosas importantes para el destino del
hombre, y hay que aprovechar las oportunidades y evitar

sus inconvenientes.
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Zenit: El Papa habla de aspectos positivos y negativos en la
globalizacion. ;Cudles son segtin usted?

Jests Villagrasa: Siendo la globalizacién un fenémeno
tan complejo, habria que distinguir al menos tres
dimensiones: técnico-economica, sociopoliticay cultural.
Pero, mezclando un poco todo, parecen elementos
positivos el incremento de la eficiencia y de la produccion,
las intensas relaciones entre los paises y las culturas, el
fortalecimiento del proceso de unidad de los pueblos, las
nuevas posibilidades para desplegar la solidaridad con los
miembros menos favorecidos de la familia humana. Son
riesgos la prepotencia de la economia sobre cualquier otro
valor humanoy que deja alas culturas sin alma; lalégica
mercantilista que, con su injusta competencia, agranda
el abismo entre ricos y pobres; los grandes poderes que
tienden a configurar monopolios, anulan las soberanias
nacionales, uniforman los modelos culturales... De todos
modos, es mejor hacer estas consideraciones en concreto:
este aspecto de la actual globalizacion, ;para quién es
positivo?

Zenit: Los criticos de la globalizacion la ven como una
fatalidad controlada por pocos grupos de poder. ;No hay
manera de romper este sistema “perverso”?

Jesus Villagrasa: La globalizacién no es “intrinsecamente
perversa”. No es justo achacarle la responsabilidad de todos
los males presentes. Tampoco es un proceso fatal. Los
procesos histdricos y culturales dependen, hasta cierto
punto, de la libertad de los hombres. Y estd también la
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providencia de Dios. Dudo mucho que la globalizacién
sea un proceso “controlado”. Hay, ciertamente, grandes
grupos de poder que ejercen fuertes, aunque ocultas,
tiranias. La globalizacién no necesariamente debe llevar
a nuevas oligarquias. Podra parecer simplista, pero creo
que la manera de romper, donde los haya, “sistemas
perversos” es la evangelizacion: el compromiso evangélico
de los cristianos en la economia, en la politica, en el
disefio de legislaciones, en la educacion, en los medios
de comunicacidn... No hay recetas, pero los principios
de la doctrina social de la Iglesia adquieren en el nuevo
contexto globalizado una relevancia extraordinaria.

Zenit: Esta lectura teoldgica de la realidad, ¢es posible de
proponer?

Jesus Villagrasa: No veo otra mejor. En si mismo, el
fenémeno de la globalizacién tiene mucho futuro porque
va de acuerdo con la naturaleza humana: los hombres
aspiramos a la comunién y a la comunicacion con los
demads. Por su origen y por su destino, los hombres
estamos llamados a formar una sola familia, como “hijos
de Eva” y como “hijos del Padre que esta en los cielos”.
Pero Dios pone en manos del hombre su destino y su
futuro. Somos nosotros, con su ayuda, los constructores
de esta “familia humana”y de la “comunidad de naciones”.
Algo nada fécil, porque el pecado y sus secuelas globales
son patentes. En la construccion de la torre de Babel los
hombres aspiraron ala unidad “global”y les fue mal. Por
ahora, la globalizacién parece ser un fenémeno babélico:
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prescindiendo de Dios, se ahondan las divisiones entre
los hombres. Pero Dios puede hacer lo que los hombres
solos no podemos hacer sin él: reunir ala humanidad en
una familia. La Iglesia, sacramento de unidad del género
humano, nacié el dia de Pentecostés y es una familia que
habla todas las lenguas; los arquitectos del nuevo orden
global, aun los no creyentes, harian bien en escuchar su
magisterio. Necesitamos una globalizacién pentecostal,
no babélica.

Zenit: El Papa denuncia el peligro de la “uniformizacion”. Un
peligro que usted llega a definir como “imperialismo cultural’.
¢Cudl es la amenaza? ;Cémo es posible evitarla?

Jesus Villagrasa: En su exhortacién Iglesia en América, el
Santo Padre advertia la imposicion de nuevas escalas de
valores, a menudo arbitrarios y materialistas, frente a los
cuales es muy dificil mantener viva la adhesién a los valores
del Evangelio y que destruyen los valores de las culturas
locales en favor de una mal entendida homogeneizacion.
Ahora bien, esta situacién no se evita aislando las culturas
o “folklorizdndolas”. Las culturas necesitan “vida interna”,
no aduanas o murallas. La Iglesia, con el anuncio del
Evangelio y su universalidad catdlica, vivifica desde
dentro a las culturas y sirve a una globalizacién cultural
respetuosa de las diferencias. El reto para la Iglesia es
viejo y nuevo: la inculturacidn, la transformacién de los
auténticos valores culturales mediante su integracion
en el cristianismo y la radicacién del cristianismo en
las diversas culturas. La globalizacién pone en contacto
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las religiones y las culturas, que son realidades vivas;
fuera de algunos regimenes represivos se dan “juntas y
revueltas”, cada una con su pretension de validez. Las
palabras magicas de “tolerancia y dialogo” no solucionan
nada; los problemas siguen abiertos. La tolerancia tiene su
propio limite: determinar qué es intolerable. La tolerancia
como “ideologia”, no como virtud, es peligrosa porque es
relativista y germen de totalitarismo. El didlogo, también
entre las culturas, para ser auténtico debe discurrir dentro
de unos criterios y debe estar fundado en la “gramatica”
del espiritu, que es la ley moral universal inscrita en el
corazén humano. De nuevo, el magisterio de la Iglesia
estd dando unas orientaciones inapreciables.

Zenit: ;No cree que en el fondo los contestatarios de Seattle
tienen mucha razén?

Jests Villagrasa: Entre ellos hay de todo. Una cierta unidad
se percibid en el Foro Social Mundial celebrado en Porto
Alegre a finales del pasado mes de enero. La declaracién
que hicieron los movimientos sociales conserva el tono
ideoldgico de la vieja izquierda; sin embargo, el Foro
Social de los Parlamentarios critica con acierto aspectos
deficientes del sistema de mercado actual y se asocia a
campanas muy laudables, que tienden a abolir la deuda
de los paises pobres, a favorecer sus exportaciones y a
contrastar el desinterés de las multinacionales de los paises
ricos por el impacto de sus decisiones en los paises pobres:
en un contexto globalizado las multinacionales tienen que
asumir la responsabilidad por las consecuencias globales
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de sus decisiones. Seria un lamentable error identificar
estas reivindicaciones y exigencias con las pretensiones
utdpicas de activistas violentos o “ignorantes”. De todos
modos, creo que nadie ha puesto exigencias tan radicales
como Juan Pablo 1I; él no es un critico a ultranza de la
globalizacién; su magisterio es muy luminoso porque es
evangélico, realista y exigente, orientado a propuestas
constructivas, razonables y operativas; no es un critico
“global” porque sabe ver tantas oportunidades latentes

en este complejo y ambiguo fenémeno. (Zenit, 2021)

Hemos terminado aqui lo que hemos llamado mediacion
de los hechos. Para nosotros, estos aspectos considerados, y
otros que ciertamente existen, constituyen lo que se suele
llamar desde Juan XXI1I (Pacem in terris) los “signos de
los tiempos”. Sin embargo, ellos suelen ser ambiguos, por
tanto, no se bastan a si mismos; necesitan ser iluminados
por la fe. Por eso nosotros vamos a hablar en el préximo
capitulo, de la mediacion de la Palabra o, hermenéutica
teoldgica.
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8. Mediacion de la Palabra o
hermenéutica interpretativa
o teoldgica

Los profetas recibieron del Espiritu Santo un carisma que
se llama lumen propheticum, “luz profética”, con la cual
podian discernir el significado salvador de los hechos
histdricos. Con este carisma podian leer la historia y
comprender la presencia de la accion de Dios en ella. Asi
se alimentaba la fe del Pueblo de Dios.

También hoy el Pueblo de Dios, de alguna manera,
es iluminado para discernir los signos de los tiempos y la
presencia de Dios en nuestra historia. La accién pastoral se
funda precisamente en esta vision de la accién de Cristoy
del Espiritu, quienes guian la historia hacia el cumplimiento
del Reino. La palabra biblica y el magisterio son puntos de
referencia fundamentales para poder implementar una
buena pastoral en cada épocay en cada lugar.

En este capitulo queremos definir cudles son los
principios de fe que deben ayudarnos a interpretar los
hechos de nuestra historia presente, a fin de implementar
una pastoral adaptada a nuestra situacién. Ciertamente, las
realidades de la fe no cambian, pero los acontecimientos,
si; por eso, constantemente debemos interpelar la fe, para
saber qué se debe acentuar de ella en el determinado
momento en que se vive. La fe y la pastoral estin en
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continua atencién y busqueda de “lo que el Espiritu les
dice a las Iglesias” (Ap 2:29).

8.1. DE DONDE VENIMOS: LA PASTORAL
DE CRISTIANDAD

Vamos a enumerar algunos de los principios pastorales
que regian la pastoral de cristiandad de la que provenimos.
Muchos de estos principios estin todavia en evolucion,
por eso es importante tenerlos en cuenta para saberlos
orientar. Veamos brevemente cuales eran.

a. El universo consta de dos realidades: una es material
y otra espiritual. Esto que ciertamente es una verdad,
sin embargo, era interpretado en forma de dualismo, es
decir, de separacién o yuxtaposicion, en que la realidad
espiritual estd al lado de la realidad material. La realidad
espiritual es inmensamente superior a la material. Esta
debe estar subordinada, al servicio de la espiritual; por
eso a veces se produce una especie de “absorciéon”, o de una
“con-fusion” de las dos realidades. Ejemplos del dualismo
son: la separacion de almay cuerpo; eternidad y tiempo;

cielo y tierra; Iglesia y mundo; clero y laicado.

b. Hay una primacia de lo religioso sobre lo temporal, de
tal manera que:

» lo temporal casi no tiene consistencia propia (todavia
no se conoce la autonomia de los valores temporales);

» lo temporal existe en funcion de lo religioso.
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c. Ser hombre es sindnimo de ser cristiano: no se puede
ser hombre verdadero fuera de la Iglesia (un ejemplo tipico
es la Inquisicion).

d. Se es cristiano, o sea, se entra y vive en la Iglesia
esencialmente por los sacramentos. De ahi la gran
importancia de la recepcidn de los sacramentos sobre
todo otro acto pastoral. Como reaccién al protestantismo,
en los sacramentos se acentua el opus operatum, es decir,
la eficacia de Cristo, sobre el opus operantis, es decir, la
cooperacion del sujeto. Se le da menos importancia a la
fe para ser cristiano, bastan los sacramentos. Importa
menos la practica de la caridad y de la justicia, lo que

importa realmente son los sacramentos.
e. El modelo del cristiano es el cristiano cumplidor.

f. La con-fusion entre lo humanoy lo cristiano produce la
con-fusion entre la sociedad yla Iglesia (de ahi el patronato,
los estados confesionales, etcétera): el poder econdmico,
politico, social y cultural mantiene la Iglesia.

g. Practicamente el clero es la Iglesia; los laicos son
solamente pasivos receptores de los sacramentos. Se
ve, por ejemplo, que la liturgia la hacen los clérigos; el
presbiterio va separado de la nave; el latin es la lengua
sagrada, las otras leguas son profanas y, por tanto, no se
puede traducir la Biblia ni la liturgia.
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Como ejemplo, especialmente de esto ultimo, voy a

citar un texto que ciertamente habra que interpretarlo

en su contexto histérico:

La Iglesia es el cuerpo mistico de Cristo, regido por
pastores: sociedad en cuyo seno existen jefes con plenoy
perfecto poder para gobernar, ensefiar y juzgar. De lo que
resulta que esta sociedad es esencialmente una sociedad
desigual, es decir, una sociedad compuesta de distintas
categorias de personas: los pastores y el rebafio, los que
tienen un puesto en los diferentes grados de la jerarquia
y la muchedumbre de los fieles. Y las categorias son de
tal modo distintas unas de otras, que solo en la categoria
pastoral residen la autoridad y el derecho necesarios para
mover y dirigir a los miembros hacia el fin de la sociedad,
mientras que la multitud no tiene otro deber sino el dejarse
conducir y, como ddcil rebafio, seguir a sus pastores. (Pio X,

citado en Calvo, 1986)

Evidentemente, hay que leer los textos pastorales de otras

épocas en su contexto histéricoy no alaluz de las opciones

actuales. A nosotros, el texto nos sirve para comprender

de dénde venimos.

8.2. EL CAMBIO PASTORAL DEL VATICANO 11

El punto de referencia histérico del cambio pastoral es

el Concilio Vaticano 11.
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Los precedentes

El Concilio Vaticano Il no naci6 de lanada. El Espiritu Santo
lo fue preparando a través de muchos acontecimientos y
personas que cooperaron en su realizaciéon. Nombremos
los principales.

Durante las décadas que precedieron al Concilio,
se venian gestando algunos movimientos pastorales
renovadores e intensas reflexiones teoldgicas, que lo
prepararon. Recordamos ante todo el movimiento biblico,
que se gestd entre fines del siglo X1X y la primera mitad
del siglo XX. De igual manera, el movimiento litdrgico.

Tanto el movimiento biblico como el movimiento
littirgico tuvieron su gran propulsor en el Papa san Pio X,
quien permitid la traduccion de la Biblia y promovié el
uso del llamado “misalito” para los laicos y los primeros
pasos en las reformas littirgicas.

El movimiento biblico y el liturgico tuvieron el gran
meérito de hacer descubrir la centralidad de Jesucristo en
lavida cristiana. Toda la Biblia es tension hacia Cristo que
va avenir, o toma su dindmica de Cristo que vino y vendra.
En el afio 1961, los catequetas reunidos en congreso en
Eichstétt hablaron por primera vez del “cristocentrismo”.

Los tedlogos de aquella época centraban sus estudios
sobre el cuerpo mistico de Cristo, estudios que culminaron
y prosiguieron con la gran enciclica del Papa Pio X11
Mystici corporis Christi.

Estos movimientos y reflexiones teoldgicas y pastorales
tuvieron un influjo muy grande en la gestacion del
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Concilio Vaticano 11. El movimiento biblico maduré en
la constitucion Dei Verbum; el movimiento liturgico dio
origen a la constitucion Sacrosanctum Concilium.

La doctrina del cuerpo mistico llevé a superar la
visién eclesioldgica de tipo juridico, que habia imperado
en la eclesiologiay en la pastoral, para desembocar en una
eclesiologia cristocéntrica y mistérica que hace descubrir
el misterio de la Iglesia como continuadora de la misién
de Cristo en el mundo.

Por su parte, la Accién Catdlica, promovida por los
Papas Pio X1y Pio XII, despert6 el sentido de Iglesia en
muchos laicos, al reflexionar sobre los sacramentos del
bautismo y de la confirmacion. Este despertar concluyé
en la constitucion Lumen gentium, en la que se proclama
alalglesia como “Pueblo de Dios™ desde ese momento la
Iglesia no se mirarad desde el sacramento del orden, sino
desde el bautismo y la confirmacion. Al mismo tiempo, el
hecho de que la Acciéon Catoélica impulsaba al laico a llevar
suaccion en el mundoy en la sociedad con el lema de Viva
Cristo Rey, condujo a la Iglesia en Concilio a plantearse
la realidad de su insercién en el mundo para instaurar
con él el Reino de Dios. Asi nace la cuarta constitucion,
Gaudium et spes. Como se ve, el Concilio es también fruto
dellaicado. A partir de estas cuatro constituciones se fue
dibujando una nueva forma de pastoral.

Se suele llamar pastoral de la Encarnacion.
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(Iglesia, qué dices de ti misma?

La finalidad del Concilio fue claramente sefialada por
el Papa Juan XXIII al convocarlo: la puesta al dia de la
Iglesia, o como se decia en aquella época con palabra
italiana, aggiornamento; y en segundo lugar, la atencién
a los signos de los tiempos.

La gran pregunta que se plante6 el Concilio fue la
siguiente: “;Iglesia, qué dices de ti misma?”; asila expresé
el mismo Papa Juan XXII1 y se repitié constantemente
en el Aula Conciliar (Ramos, 1996, p. 59). La respuesta se
busco en dos direcciones, como lo sefialé constantemente
el cardenal Suenens: mirar a la Iglesia ad intra, hacia
adentro, y mirar a la Iglesia ad extra, hacia afuera. En
realidad, este planteamiento del cardenal tuvo su origen
en el radiomensaje del Papa La grande aspettazione, en el
que proclamaba que la Iglesia es un misterio hacia dentro
y hacia fuera.

A partir de este planteamiento nacieron dos cons-
tituciones: Lumen gentium, que mira a la Iglesia en su
interior, en su ser constitutivo, y la constitucion pasto-
ral Gaudium et spes, que se preocupa de la Iglesia en su
misién y en su actuar en el mundo. Mientras la Lumen
gentium es el punto de partida, la Gaudium et spes es su
punto de llegada. Por esta razén, Lumen gentium es una
constitucion dogmatica, en cambio Gaudium et spes es
una constitucion pastoral.

La comunidad eclesial vivi6 en este acontecimiento

un momento privilegiado de autocomprension.
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Comprendié:

el misterio de su existir en el tiempo y su responsabilidad
frente a la historia (superacion del dualismo);

su tarea de evangelizar y salvar en el quehacer de

cada dfa, no solamente por los sacramentos;

las nuevas dimensiones de su misién, que consisten en
estar al servicio del Reino y del hombre-en-situacion.
El Papa Pablo V1 resumio asi el Concilio en el discurso
de clausura del 7 de diciembre de 1965:

... toda esta riqueza doctrinal del Concilio se orienta en
una Unica direccion: servir al hombre. Alhombre en todas
sus condiciones, en todas sus debilidades, en todas sus
necesidades. La Iglesia se ha declarado como la sirvienta de
lahumanidad... Todo esto ;ha desviado, acaso, la mente de
laIglesia en el Concilio hacia la direccién antropocéntrica
dela cultura moderna? Desviado, no; vuelto, si... Este mismo
interés no estd jamdas separado del interés religioso mas
auténtico, debido a la caridad, que iinicamente lo inspira
(y donde estd la caridad, alli estd Dios), 0 ala unién de los
valores humanosy temporales con aquellos propiamente
espirituales, religiosos y eternos, afirmada y promovida
siempre por el Concilio. [El hombre que ama la Iglesia]
es el hombre fenoménico, el hombre que rie, el hombre
que llora, el hombre que piensa, que ama, que trabaja, que

estd siempre en expectativa de algo...



La preocupacion por el hombre de que hablan el Concilio
y el Papa Pablo VI se suele llamar “giro antropolégico de
la pastoral”.

Podriamos resumir el Concilio con estas tres palabras:

IGLES1A MuNDO REINO

Para comprender mejor las diferencias entre la pastoral
de cristiandad y la pastoral de la Encarnacién, podemos
observar los siguientes esquemas.

En la pastoral de cristiandad (dualista), Dios Padre,
Cristo y su Espiritu son pensados como que acttian sobre
la Iglesia y esta, a su vez, acttia sobre el mundo, que le

retribuye sirviéndole:

Hijo — Iglesia
Espiritu —

Padre ——> SN
Mundo
%

En la pastoral de la Encarnacidn, Cristo y su Espiritu
actuan en la Iglesia y, por su ministerio, hacen que el

mundo llegue a ser Reino en marcha hacia el Padre.

Mundo

lglesia

Reino — > Padre
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La teologia narrativa

Uno de los principales méritos del Concilio Vaticano 11 es
haber descubierto el rol de las comunidades de la Iglesia
en la historia humana. Por eso, es llamado también el
Concilio de la Historia. La reflexién eclesial se abrié asi
alallamada teologia narrativa.

En el momento presente nos encontramos
fundamentalmente con dos enfoques teoldgicos
complementarios.

» La teologia dialéctica, que proviene de la época
escoldstica; y

» Lateologia histdrica o narrativa, desarrollada desde

el Vaticano 11.

La primera orientacién considera la verdad desde el punto
de vista del logos griego, conceptuandola como “verdad
informacion teoldgica”.

En cambio, la segunda teologia narrativa considera la
verdad desde el punto de vista del dabar hebreo, es decir,
de la “verdad acontecimiento”.

La verdad logos tiende a ser cerrada, porque define;
por ejemplo, el misterio de la Encarnacion.

La verdad acontecimiento, en cambio, es abierta
al cambio, a lo que viene, a las sorpresas de Dios. Al
mismo tiempo, se presenta como muy conforme a la
cultura moderna, que es mas sensible a lo histérico y a
lo existencial, al protagonismo del sujeto.

130



Esto no significa que haya contradiccién entre las dos
visiones teoldgicas, ambas son complementarias.

Sellama “teologia narrativa” porque se organiza a partir
de la Historia de la Salvacién; por tanto, es fuertemente
biblica. Por ser historia comprende evidentemente presente,
pasado y futuro.

Bruno Forte llama “compafiia” al presente, porque
los hombres convivimos y peregrinamos juntos hacia la
Tierra prometida del Reino.

Al pasado se le llama “memoria”, porque en la
mochila del cristiano se conserva el recuerdo de los
grandes acontecimientos salvadores que han sucedido
en la historia pasada.

El futuro estd prefiado de la “profecia” de un encuentro
con el Sefior que viene hacia el hombre que camina en la
historia. Algunas profecias y promesas ya se han cumplido
y estas nos aseguran el cumplimiento de aquellas que
todavia no se han realizado. Por eso, el hombre siempre
vive en continuo adviento del encuentro con el Sefior, que
lo llama hacia si. Camina hacia el futuro de las promesas
con sus sorpresas.

El Concilio de la Historia

Dijimos anteriormente que el Concilio Vaticano 11 es
el concilio de la historia. En primer lugar, lo es por su
vigorosa preocupacion por el momento presente. La
conciencia del hoy histérico interpela la pastoral de la
Iglesia. Las grandes preguntas del Concilio: “;Qué es la
Iglesia? ;Cuadl es la tarea de la Iglesia?” estdn ligadas a la
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necesidad de volver a reflexionar sobre la identidad y la
misién del Pueblo de Dios a la luz de las urgencias del
presente. Este es el significado de las dos constituciones
conciliares sobre la Iglesia, Lumen gentium, y sobre la
Iglesia y el mundo, Gaudium et spes.

La constitucion Lumen gentium contesta a la pregunta:
“Qué es la Iglesia?” y la constitucion Gaudium et spes
contesta a la otra pregunta “;Cual es la tarea de la Iglesia?”
en el hoy histérico, frente ala humanidad que esta viviendo
ahora su kairds.

En segundo lugar, el Vaticano 11 es el Concilio de la
historia porque mira también al pasado. Nos pone en
actitud de escucha de la Palabra que esta en los origenes
del Pueblo de Dios, la Palabra biblica. Por eso los padres
conciliares elaboraron la constitucién Dei Verbum. El Concilio
nos pone en una renovada percepcion del primado de la
Palabra de Dios en la Iglesiay en la existencia cristiana. La
Palabra de la Escritura no es palabra muerta de un libro,
sino que se hace viva porque ilumina permanentemente
el acontecer histérico de todas las generaciones. Se hace
viva hoy, porque bajo la acciéon del Espiritu, proyecta su
luz en los hechos que acontecen en nuestras vidas y en
las realidades que nos rodean. De esta manera, queda
conectado el presente de la fe con su origen primero y
fundante.

En tercer lugar, el Vaticano 11 se nos ofrece como
Concilio de la historia porque redescubre la caracteristica
escatoldgica del Pueblo de Dios, como cualidad calificante de
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toda su existencia. Todo su ser y su actividad del momento

presente se proyecta hacia el futuro de la promesa. El

futuro impregna no solamente la tarea de una renovacién

permanente de las estructuras y praxis eclesiales, sino

también el ardor misionero de todos los bautizados y

de la entera comunidad, y la necesidad del didlogo y de

la apertura ecuménica. Por eso, la constitucién sobre la

liturgia Sacrosanctum Concilium no solamente apunta a

la celebracién de los misterios pasados y presentes de la

fe, sino que anticipa los altimos acontecimientos (#8).

Teologia narrativa

EL CONCILIO VATICANO 11 ABRIO CAMINOS PARA
LATEOLOGIA NARRATIVA

Pasado Presente Futuro
. Lumen gentium, Gaudium i
Dei Verbum 9 ! Sacrosanctum Concilium
etspes
Memoria Compafifa - Comunién Profecia - Adviento
Testimonio Servicio que se involucra

El testigo narra

Comunidn al que escucha

en un nuevo modo de vivir

Exodo

Comunidn

Adviento

Fe

Caridad

Esperanza
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Teologia

PASADO PRESENTE FUTURO

Docta fides Docta charitas Docta spes

Feilustrada Caridad ilustrada Esperanza ilustrada
Liturgia

PASADO PRESENTE FUTURO

Liturgia de la Palabra: Convocacion, Epiclesis, Envio (Missa)

Narracién de los Consagracion, Compromiso

acontecimientos salvadores  Doxologfa, Comunidn Servicio
Catequesis

PASADO PRESENTE FUTURO

La catequesis que narran lafeal Y se produce un

narrativa es grupo, que también nuevo modo de vivir:

catequesis de comparte su conversion, compromiso,

testigos experiencia de fe. sentido de la vida.

8.3. PAUTAS HERMENEUTICAS DADAS POR
PaBLO VI Y JuAN PABLO 11

Podemos resumir las pautas dadas, en las tres grandes
verdades:

La verdad sobre Cristo

La verdad sobre la Iglesia

La verdad sobre el hombre

Estas tres verdades iluminan las opciones pastorales de

la comunidad eclesial de hoy. Asi lo expresa el grafico.
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8.3.1. LA VERDAD SOBRE CRISTO

El centro de la pastoral es Cristo: se trata del cristocentrismo.
Su mediacién:

» Nos lleva al Padre y nos da el Espiritu.

» Noslleva al hombre: clarifica quién es el hombre. El
documento de Santo Domingo dice al respecto: “En
virtud de la encarnacién, Cristo se ha unido en cierto
modo a todo hombre. Es la perfecta revelacién del
hombre al propio hombre” (#13b).

Cristo es la revelacién del amor de Dios para el hombre:
“Pero ahora se ha manifestado labondad de Dios, nuestro
Salvador, y su amor a los hombres” (Tito 3:4).

El amor de Dios tiene una formidable caracteristica,
lade ser “misericordioso”. La misericordia hay que tomarla
en su significado etimoldgico, “miser”y “cor”: corazén que
se inclina hacia el mds miserable, el mds pobre, el mas
humilde, el mas pequefio. Por eso, Jestis pastor revela a Dios
Padre que privilegia su amor hacia el pecador, el pobre, el
oprimido, el desterrado, el despreciado, el extranjero, el

enfermo, el niflo, el huérfano, la mujer, la viuda. “Padre
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de los pobres, del huérfano y de la viuda, que estan bajo
su proteccion amorosa” (Sal 68:6).

Preguntémonos ahora qué aspectos de la cristologia
y de la soteriologia necesita particularmente la pastoral
de hoy.

8.3.1.1. El misterio de la Encarnacién (cristologia)

Cristo es a la vez verdadero Dios y verdadero hombre en
virtud de la unién hipostatica, es decir, de la unién de lo
divinoy lo humano en su persona (hipdstasis) de Hijo de
Dios. Asi se hace posible la realizacién del plan de Dios:
“Este es el plan que Dios habia proyectado realizar por
Cristo, cuando llegase el momento culminante: hacer
que todas las cosas tuviesen a Cristo por cabeza, las del
cielo y las de la tierra” (Ef 1:9b).

Este misterio es muy importante para nuestra pastoral,
porque nos hace superar la visién dualista de la pastoral
de cristiandad. En nuestra pastoral aplicamos el principio
de Calcedonia que se formula asi:

Unir sin confundir

Distinguir sin separar

Las realidades espirituales y materiales se distinguen;
sin embargo, estan unidas e integradas. Cada una es
valida en si, por eso se distinguen, son auténomas y no
se con-funden; pero no se deben separar. Su origen y su
término es el tnico Dios.

Sin embargo, hay una hermenéutica materialista que
ha reducido el contenido de la Biblia.
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Aplicando en la pastoral el principio de Calcedonia,
se superan dos escollos:

» el horizontalismo o sociologismo, es decir, el
compromiso con la historia, olvidando la escatologia,

la trascendencia y la oracién;

» el espiritualismo, que olvida el compromiso con los
problemas del hombre y de la historia. Al respecto,
es interesante recordar también el principio de san
Ireneo: “Lo que no es asumido [por Cristo] no es
redimido”.

Parala pastoral es importante tener siempre presente que,
en larealizacion de la encarnacion, Dios ha asociado a su
accién la participacién de una mujer: la Virgen Marfa. Es
el matiz mariano y femenino de la pastoral.

8.3.1.2. El Misterio Pascual (soteriologia)

Ademas del dinamismo de la Encarnacion, Cristo infundio
en la historia el dinamismo pascual, que supone el cambio
de situaciones menos humanas a situaciones mas humanas,

en la linea de la filiacién de Dios:
» del pecado a la vida gratuita (la gracia);
» de la perdicion a la salvacion;
» de la muerte a la resurreccion;

» de todo lo que es muerte a la vida (enfermedades,
ignorancia, lo que es menos humano);
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» esun proceso de liberacion integral: “Todo el hombre

y todos los hombres” (Populorum progressio, #14).

El Misterio Pascual es también tarea para el cristiano

frente a la creacion (ecologia)s. Dice el documento de

Santo Domingo:

La mentalidad propia de la visién cristiana tiene su base
en la Sagrada Escritura, que considera la tierra y los
elementos de la naturaleza ante todo como aliados del
pueblo de Dios e instrumentos de nuestra salvacién. La
resurreccion de Jesucristo sittia de nuevo ala humanidad
ante la misién de liberar a toda la creacién, que ha de ser
transformada en nuevo cielo y nueva tierra, donde tenga

su morada la justicia. (#173)

8.3.1.3. El misterio trinitario

Cristo nos introduce en el misterio trinitario. El

cristocentrismo no puede detenerse en Cristo, sino que

es puente hacia la Trinidad. Del misterio trinitario la

pastoral necesita acentuar:

» que Dios es comunidn de personas; esto incide en

4

SI
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los temas pastorales de persona y comunidad;

que Dios es comunién en misiéon: la pastoral de
cristiandad acentuaba el aspecto de comunién
trinitaria, pero poquisimo se preocupaba de la misién

trinitaria. El Vaticano 11 (LG, #1) acenttiala mision: el

Cf. LS #62-100.



Padre envia al Hijo y el Hijo, desde el seno del Padre,
envia al Espiritu.

8.3.1.4. El acontecimiento de Pentecostés

El fruto primero de la Pascua es la misién o envio del Espiritu.
El Espiritu realiza la convocacién de la humanidad para
construir la comunién universal: él es el Amor Persona.
Podriamos sefialarlo como lo femenino en Dios: como la
mujer es el corazon del hogar, asi el Espiritu es el Amor
en Dios. Es llamativo el hecho que en hebreo “Espiritu”
se dice ruah y es femenino.

De este acontecimiento brota el llamado a la
reconciliacién y unién de los hombres en todos los
niveles: razas, paises, sociedad, clases sociales, religiones
y el empefio ecuménico.

En el seno de la Iglesia, la accién del Espiritu hace la
comuniodn, crea la colegialidad episcopal, el presbiterio,
las comunidades eclesiales, etcétera.

Eles fuente de la santidad y de todos los demds carismas
personales y comunitarios, como los movimientos, los
institutos seculares, la vida religiosa.

Es importantisimo en la pastoral no omitir la
accion del Espiritu, para no caer en la exasperacion
de la institucion: organizacién eclesiastica, codigo de
derecho canodnico, los sacramentos mismos, etcétera.
Estas realidades son verdaderas y necesarias, pero no son
absolutas ni excluyentes. El Espiritu obra mas alld de las
instituciones, como se ve en los Hechos de los Apdstoles:
por ejemplo, Hch 10:47, cuando Pedro bautiza a unos
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paganos reunidos con Cornelio, quienes recibieron el
Espiritu Santo antes del sacramento. Probablemente,
ciertas tensiones eclesiales, como entre obispo diocesano
y Conferencia Episcopal, entre religiosos y didcesis, entre
parrocoy ciertas situaciones irregulares de algunos fieles,
entre otras, provengan de no tener clara la relacién entre
lo institucional y los carismas, y viceversa.

Por un lado, la acciéon del Espiritu Santo perfecciona
y equilibra el cristocentrismo; y, por otro lado, a los
que exageran lo carismatico hay que recordarles que el
Salvador es Jesucristo y no el Espiritu Santo. El obispo
tiene también la misién de valorar, aunar y discernir los

carismas.

8.3.1.5. La escatologia

Pascua y Pentecostés introducen en la historia humana
un nuevo dinamismo que la conduce hacia la escatologia
o ultimos acontecimientos: hacia el Reino definitivo, hacia
el Padre, en quien todo recibe su pleno cumplimiento.

Laliberacién y la comunién comienzan en la historia
y seran plenas en la escatologia. La escatologia ya esta
presente: es la Encarnacion, la Pascua y Pentecostés, que
se realizan en la historia y culminan mas alld de ella.

El compromiso cristiano con la historia puede ser
tal, solamente si se tiene una vision escatoldgica; sin esta
vision, la historia no tiene futuro, ni trascendencia y,
por tanto, es ideologia. Es aqui donde han caido algunos
agentes pastorales que hicieron una pastoral puramente
horizontalista o socialista o politica.
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Los hechos que solemos llamar signos de los tiempos son
importantes y deben ser leidos a la luz de la Encarnacién,
de la Pascua, de Pentecostés y de la escatologia.

8.3.2. LA VERDAD SOBRE LA IGLESIA

Ofrecemos un punteo de los principios teoldgicos principales
de la eclesiologia del Vaticano 11 que fundamentan una
buena pastoral para nuestros tiempos.

a. El Concilio Vaticano 1l comienza la presentaciéon
de la Iglesia definiéndola como Pueblo de Dios, que
peregrina en el tiempo hacia el Reino (LG, #9). Se
supera el clericalismo dualista. La Iglesia se mira
desde el bautismo, mientras antes era mirada desde

el sacramento del orden.

b. La Iglesia es sefialada como una comunidad, una
comunion en construccion; es fraternidad, es koinonia,

como un reflejo de la comunion trinitaria.

c. Lalglesia es una comunidad ministerial, es decir, en
su seno existen diferentes servicios. Hay instituciones

que vienen de Cristo y carismas que vienen del Espiritu.

Posee instituciones como los pastores, la Biblia, los

sacramentos, etcétera.

Posee lariqueza de los carismas personales y comu-
nitarios, como ser catequista, animador de comu-
nidades, miembro de un movimiento, instituto o
congregacion religiosa.
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Es siempre un desafio pastoral armonizar los

ministerios, las instituciones y los carismas.

El documento de Santo Domingo dice al respecto:

Es el Espiritu el que nos da la posibilidad de reconocer a
Jestis como Sefior y nos lleva a construir la unidad de la
Iglesia desde distintos carismas que él nos confia para

provecho comun. (#65)

Asi el ministerio salvifico de Cristo se actualiza a través

del servicio de cada uno de nosotros. Existimos y servimos

en una Iglesia rica en ministerios. (#60)

d. La Iglesia es una comunidad profética, sacerdotal y
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testimonial como Jesus pastor que es profeta, rey-
servidory sacerdote; por eso, ella lee la Biblia, celebra
la liturgia, vive la comunioén y el servicio (koinonia y

diaconia).

. La Iglesia es una comunidad enviada (GS, #58): se

subraya la tarea misionera; se supera el pasivismo

del simple cumplimiento laical.

La Iglesia es una comunidad encarnada: estd en el
mundo, en la historia, y es para el mundo, como el
mundo es para el Reino. Se hace imprescindible el
rol del laico (ver los temas de Gaudium et spes y de
Medellin).

. Lalglesia es una comunidad servidora (diaconia), es

servidora del hombre para su promocién humanay



su evangelizacion. Pablo VI la llama sirvienta de la
humanidad (GS, #3). Se supera el triunfalismo dualista.

h. Lalglesia es una comunidad que se liberay que libera,

comenzando por el pecado y promoviendo la vida.

i. Al llegar a este punto, como lo hace el Concilio
Vaticano 11, es necesario recordar el misterio mariano.
En América Latina, especialmente, la pastoral tiene
que tomar muy en cuenta la arraigada devocién a
Maria de nuestros pueblos. Toda la pastoral debera
tener matiz mariano. Es también un elemento firme
de identificacién catdlica. Maria es el eje alrededor
del cual gira todo el Primer Testamento y el Nuevo
Testamento. Ella resume todas las aspiraciones del
pueblo judio y es la maravillosa imagen de la Iglesia,
nuevo Pueblo de Dios.

8.3.3. LA VERDAD SOBRE EL HOMBRE

Presentamos aqui también un punteo que proviene de
los documentos del magisterio pontificio y episcopal.

a. Juan Pablo 1l siempre habl6 vinculando a Cristo con
el hombre. Asi lo hizo en el discurso inaugural del
pontificado, en el de Puebla, en la enciclica Redemptor
hominis, en Santo Domingo. En Christifideles laici dice:
“Cristo es el iinico camino a recorrer si se quiere
reconocer al hombre en su verdad completa y exaltarlo

en sus valores” (#34).
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. ElThombre es persona a semejanza de Dios. Es persona

irrepetible, es valor supremo de la creacion; es lo
trascendente en la creacion visible. En esto consiste su
imagen y semejanza con Dios, de que habla el Gn 1:26.

Es maravilloso proclamar el Salmo 8 sobre la grandeza
del hombre.

. Los derechos de la persona son anteriores a cualquier

otro valor o cédigo legislativo: el derecho se funda
en el ser y no en la ley.

. Cristo se encarn¢ en vista de la persona humana,

aunque era pecadora. Centramos la salvacion en la

personayno en el alma: serfa dualismo y espiritualismo.

e. Toda persona humana tiene como destino realizarse
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“como hombre-hijo de Dios”, a semejanza de Cristo.
Es sudinamismo trascendente. Se debe respetar este
derecho primordial.

Elhombre estd en un proceso continuo de crecimiento;
es un ser dinamico, sujeto de liberacién, lo que
permite pensar que no se le pueden aplicar esquemas
pastorales hechos, rigidos y fijos. Por esto existe una
historia comunitaria y personal hacia el Reino o, mejor,
reinado de Dios: el reinado no es una estructura, sino

una situacidn relacional.

Dice el Catecismo de la Iglesia Catdlica: “El designio
de Dios comporta una ‘pedagogia divina’ particular:
Dios se comunica gradualmente al hombre, lo prepara

por etapas para acoger la Revelacion sobrenatural.



San Ireneo de Lyon habla en varias ocasiones de
esta pedagogia divina bajo la imagen de un mutuo
acostumbrarse entre Dios y el hombre: ‘El Verbo de
Dios ha habitado en el hombre y se ha hecho Hijo del
Hombre para acostumbrar al hombre a comprender
a Dios y para acostumbrar a Dios a habitar en el
(#53)-

. Lapersona es anterior ala comunidad. La comunidad

M

hombre, segtin la voluntad del Padre

debe estar al servicio del desarrollo de cada persona

(personalizacién y comunidad).

. La persona estd hecha para vivir en comunién con
otras personas, como Dios, que es comunion trinitaria.
Las relaciones comunionales son las mismas que

posee Cristo que es Hijo, Hermano y Sefior:
- comunion con el Padre, como Hijo;
- comunion con los hombres, como hermano;

- comunién con el cosmos y la historia, como
Sefior; este concepto renueva la visién de una

creacion estatica por otra mas dindamica.

Estas tres relaciones comunionales constituyen el
reinado de Dios.

La Iglesia toma el camino del hombre, porque Cristo
asi lo tom6 (RH, #18).

El Papa Juan XXI111 sefiala como un signo de los tiempos
el empefio por la promocién de la mujer. En este
sentido, es importante la pastoral que desarrollemos
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en la evangelizacion del misterio mariano. Maria es
la mas maravillosa promocién de la mujer que Dios
mismo ha realizado.

8.4. QUE ES EVANGELIZAR

La palabra “evangelizacién”y el verbo “evangelizar” no se
usaban en el vocabulario pastoral antes del Concilio Vaticano 11.
Tampoco los usaron los documentos conciliares. En
ellos solamente encontramos las expresiones: “predicar”
o “anunciar el evangelio”, “anunciar la buena noticia”.
En el indice analitico de los documentos conciliares
se encuentra la palabra “Evangelio”, pero no se halla la
palabra “evangelizacion”.

Algunos anos después del Concilio va apareciendo

poco a poco el término “evangelizar”.

Conceptos parciales de evangelizacién

En un primer momento se solia distinguir entre
preevangelizaciéon y evangelizacion. Asi lo hacen, por
ejemplo, Alfonso Nébreda y Casiano Floristin en su
opusculo Evangelizacion y fe. También el P. Beltran Villegas,
aqui en Chile, escribi6 un folleto que se titula Evangelizar
hoy (1974). Estos autores han definido los términos que
emplean, de esta manera: “La preevangelizacién es un
estadio de preparacion para el kerigma, que, tomando al
hombre como es y donde estd, hace posible un didlogo
humano” (p. 11). Asi la define Alfonso Nébreda, y en forma

parecida, Casiano Floristan.
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Asuvez, Beltran Villegas define la evangelizacién como
“la invitacion dirigida a los no cristianos a convertirse
al Evangelio” (p. 15). Un poco mas adelante, en la pagina
601, dice: “La accion de promocion del hombre no es
evangelizacion”.

En otras palabras, para estos autores, la promocién
del hombre es preevangelizacion; y la evangelizacion
es el anuncio kerigmatico, es decir, el primer anuncio
catequistico de la fe que invita ala conversion y al cambio
de vida para seguir a Cristo.

También se interpret6 el término evangelizacién
como contrapuesto a sacramentalizacion. Se decia que
la pastoral debia preocuparse fundamentalmente de
evangelizar y no de sacramentalizar. Es decir, se sentia
la necesidad imperiosa de una catequesis que preparara
a la persona a la conversion y a la fe en Cristo, antes de
celebrar cualquier sacramento.

En esta concepcion el término “catequesis” se
interpretaba como segundo anuncio de la fe; o se entendia
como profundizacién del credo cristiano entre aquellas
personas que ya se habian convertido a Cristo, y ahora
querian adentrarse en el conocimiento y la vivencia de su
doctrina. Asi se expresa Beltran Villegas: “La catequesis
consiste en una informacion doctrinal acerca del misterio
de Dios (dogma) o respecto de nuestra accién (moral)” (p. 50).
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EVANGELIZAR ANTES DE EVANGELII NUNTIANDI

Preevangelizacién: promocién humana

Evangelizacién: primer anuncio - kerigma

Sacramentalizacién: se opone a Evangelizacion

Catequesis: informacion y doctrinal moral

Pablo VI clarifica el concepto de evangelizacion

Asi estaban las cosas cuando el Santo Padre Pablo VI,
en 1975, nos regald la admirable exhortacién apostélica
Evangelii nuntiandi.

Pablo V1 habia escuchado lo que dicen las Iglesias en
la celebracion del Sinodo de 1974 sobre la evangelizacion.
En ese sinodo, cerca de 200 obispos de todas las naciones
del mundo habian reflexionado y compartido lo que el
Espiritu Santo realiza e interpela en sus Iglesias, acerca
de la tarea evangelizadora.

El Papa, con su carisma de sabiduria, supo recoger,
discernir y realizar un gesto de magisterio ordinario en
un maravilloso documento.

En la exhortacion apostélica Evangelii nuntiandi se
superaron los conceptos de preevangelizacion, evangelizacién
y catequesis de que hemos hablado anteriormente. En
realidad, aquellos términos eran empleados con cierto
contenido dualista: se separaban los aspectos de la
promocion humana de la evangelizacion; se separaba

también la evangelizacién de la catequesis y se creaba una
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dicotomia entre la evangelizacién y la sacramentalizacion.
Todo resultaba fragmentado y no se veia la unién que existe
entre estas actividades pastorales. Se pensaba solamente
en un nexo de sucesion temporal.

En cambio, con Pablo VI se logra una sintesis
maravillosa, porque todos los elementos pastorales son
vistos en la unidad de un tinico proceso que se llama
evangelizacion. Evangelizar es la tarea misma de la Iglesia,
su dicha y su vocacion (EN, #14).

En este sentido, la evangelizacion estd profundamente
ligada ala pastoral. Desde este punto de vista, podriamos
afirmar que la pastoral es el modo de evangelizar hoyy aqui.

Evangelizar, en el pensamiento del Santo Padre, esuna
accion compleja, dificil de definir: “Ninguna definicién
parcial y fragmentaria refleja la realidad rica, compleja
y dindmica que comporta la evangelizacién” (EN, #17).

En el niimero 24, el Santo Padre describe, en
pocas palabras, los elementos que entran en la accién
evangelizadora: la renovacion de la humanidad; el
testimonio; el anuncio explicito de Jesucristo; 1a adhesion
del corazon a su Persona; la entrada en la comunidad; la
acogida de los signos sacramentales; las iniciativas de
apostolado y servicio a los hombres.

Pablo Vlinvita a superar las separaciones y dicotomias
entre preevangelizacion y evangelizacion; entre
evangelizacién y sacramentalizacién; entre promocién
humana y anuncio explicito de Jesucristo; entre kerigma
y catequesis, etcétera.
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Todavia podemos encontrar agentes pastorales que
se mueven incomodamente en opciones de este tipo,
contrastantes y a veces excluyentes. Dicen, por ejemplo,
que primero hay que realizar una promocién humanay
después se procedera al anuncio de Jesucristo; todavia se
afirma que hay que evangelizar y no sacramentalizar;
como si los sacramentos no exigieran una catequesis
previa y como si el anuncio no debiera culminar en las
celebraciones de la fe. A veces se desconecta la catequesis
de la celebracién o se separa de la vida el sacramento.

Dice el Papa: “Estos elementos pueden parecer
contrastantes, incluso exclusivos. En realidad, son
complementarios y mutuamente enriquecedores. Hay
que ver siempre cada uno de ellos integrado con los otros”
(EN, #24).

Evangelizar las culturas

Para superar las dicotomias en la pastoral, importa mucho
entender la evangelizacion como una encarnacién. La
encarnacion es el acontecimiento fundamental de Cristo, que
une definitivamente lo divino y lo humano en su Persona.
Este acontecimiento extraordinario no solamente alcanza
alapersona de Jesus, sino que inunda maravillosamente
todo lo humano. Todo lo humano, menos el pecado, sigue
integrandose con lo divino del Hijo de Dios. La encarnacion
no es un hecho puntual en la historia, por el cual el Hijo
de Dios se hizo hombre, sino que es un hecho dinamico
que inunda toda la historia: porque Dios se hizo hombre
para que el hombre se haga dios.
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No se puede, por tanto, hablar de “humanizar,
liberar” sin relacionarlo con Cristo; porque no es posible
humanizar verdaderamente, ni liberar, sin Cristo. Puebla
recuerda aquello de san Ireneo, que dice: “Lo que no es
asumido, no es redimido” (#400).

El Papa expresa claramente esta idea cuando dice:
“Evangelizar significa para la Iglesia llevar la Buena
Nueva a todos los ambientes de la humanidad y, con su
influjo, transformar desde dentro, renovar a la misma
humanidad” (EN, #18).

Un poco mas adelante, en el #20, el Papa explicita
aiin mas su pensamiento, cuando dice: “Lo que importaes
evangelizar -no de una manera decorativa, como con un
barniz superficial, sino de manera vital, en profundidad
y hasta sus mismas raices- la cultura y las culturas del
hombre”.

El Santo Padre piensa que la evangelizacién no es
verdadera y profunda mientras no penetre y transforme
la cultura: “La ruptura entre evangelizacion y cultura es,
sin duda alguna, el drama de nuestro tiempo” (EN, #20)

Para nosotros, los latinoamericanos, el documento
de Puebla es el fiel reflejo de la exhortacién apostdlica
Evangelii nuntiandi. En efecto, el titulo proclama: “La
evangelizacion en el presente y en el futuro de América
Latina”. El eje del documento es la evangelizacién de las
culturas latinoamericanas. A veces este eje es descuidado
en favor de la prioridad de la opcidn por los pobres.
Ciertamente, la opcién por los pobres es un aspecto muy
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importante —prioritario- en el documento de Puebla,
pero no es su eje. El punto focal, para entender todo lo
demas, es la evangelizacion de las culturas; el mismo de
la exhortacién apostdlica Evangelii nuntiandi. No pensarlo
asi es desenfocar y desequilibrar toda la pastoral.

Alaluz de Puebla, la evangelizacién en América
Latina tiene matices propios. Es la manera de leer la
exhortacion apostdlica en nuestro continente, que po-
driamos formular ast:

» Evangelizar es redimir integralmente (bautizar) con
la fuerza del misterio pascual de Cristo, las culturas
antiguas y nuevas, teniendo en cuenta la religiosidad
popular (EN, #18, 20);

» Evangelizar es promover la dignidad del hombre
y liberarlo de todas sus servidumbres e idolatrias
(EN, #29, 30, 31);

» Evangelizar es hacer penetrar el evangelio de Cristo
hastalos centros de decision, “las fuentes inspiradoras
y los modelos de la vida social y politica” (EN, #19).

Ciertamente, todo esto lo leeremos también a la luz del
Documento de Santo Domingo: “Enfocaremos el desafio
del didlogo entre el Evangelio y los distintos elementos
que conforman nuestras culturas para purificarlas y
perfeccionarlas desde dentro, con la ensenanzay el ejemplo
de Jesus, hasta llegar a una cultura cristiana” (#22).
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La evangelizacion es un proceso

En el pensamiento de Pablo VI la evangelizacion no es
una accién; tampoco es una serie de acciones, como
seria una predicacion sobre Jesucristo o una misién
en la poblacién o en el campo. La evangelizacion es un
proceso. Encontramos la descripcion de este proceso en
los niimeros 21 al 24 de Evangelii nuntiandi.

En un proceso, normalmente, se distinguen diferentes
etapas progresivas, que expresan un crecimiento. Esto
no quiere decir que el proceso sea algo rigido. A veces,
las etapas se sobreponen; otras veces, se constituyen
en actitudes permanentes. Esta claro que un proceso es
siempre una realidad compleja y rica en valores.

Veamos c6mo el Papa Pablo VI describe el proceso
de la evangelizacion. Citamos sus mismas palabras. Es
bueno observar que él usa adverbios y fraseologias que
van sefialando los diferentes pasos del proceso. Para una
mejor comprension, los vamos a numerar. Lo subrayado no
corresponde al texto, lo hicimos para que se visualizaran
mejor las etapas sucesivas.

» La Buena Nueva debe ser proclamada, en primer
lugar, mediante el testimonio... Un grupo de cristianos
que, dentro de la comunidad humana donde viven,
manifiestan su capacidad de comprension y de
aceptacién, su comunion de vida y de destino con
los demds, su solidaridad en los esfuerzos de todos
en cuanto existe de noble y bueno... Este testimonio

constituye ya de por si una proclamacioén silenciosa...,
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un gesto inicial de evangelizacién... Todos los cristianos
estan llamados a este testimonio y, en este sentido,
pueden ser verdaderos evangelizadores (EN, #21).

Y sin embargo, esto sigue siendo insuficiente... La
Buena Nueva proclamada por el testimonio de vida
deber4 ser, tarde o temprano, proclamada por la
palabra de vida. No hay evangelizacién verdadera
mientras no se anuncie el nombre, la doctrina, la
vida, las promesas, el Reino, el misterio de Jests de
Nazaret, Hijo de Dios (EN, #22).

[Cuando el anuncio es escuchado, produce] adhesion al
Reino, es decir al “mundo nuevo”, ala nueva manera de
ser, de vivir, de vivir juntos, que inaugura el Evangelio
(EN, #23).

Tal adhesidn... se revela concretamente por medio
de una entrada visible, en una comunidad de fieles.
Asi pues, aquellos cuya vida se transforma entran
en una comunidad, que es en si mismo signo... y

sacramento... (EN, #23).

» Aquel que acoge el evangelio como Palabra que salva,
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lo traduce normalmente en gestos sacramentales
(EN, #23).

Finalmente, el que ha sido evangelizado, evangeliza
asu vez. He aqui la prueba de la verdad, la piedra de
toque de la evangelizacion” (EN, #24).



Esta evangelizacién se concreta en el testimonio del
servicio cristiano y el anuncio del evangelio de Jesus.
Esta altima etapa enlaza nuevamente con la primera y
se produce asi un dinamismo, que podriamos imaginar
como una espiral ascendente. El mismo Papa concluye
esta descripcion invitando “a componer constantemente
estos elementos mas bien que oponerlos entre si, para
tener la plena comprensién de la actividad evangelizadora
de la Iglesia” (EN, #24).

Algo parecido al proceso descrito por el Papa Pablo V1
encontramos también en otros documentos pastorales. Por
ejemplo, en el decreto Ad gentes del Concilio Vaticano 11
sobre la actividad misionera de la Iglesia (#11-18); lo
encontramos en Catechesi tradendae (#20-25) y en la enciclica
Redemptoris missio de Juan Pablo 11 (todo el capitulo V,
#41-60); igualmente, lo hallamos en el Directorio General
para la Catequesis, #38; asimismo en Puebla, #1007

52 Cf. Documento de Aparecida #286-300; EG #160-168; DC 2020, #66-74.
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Etapas de la evangelizacion segtin Pablo VI:

Gestos sacramentales \

Testimonio

Evangelizar

Anuncio de la Palabra

Comunidad

Adhesidn al Reino

Antes de seguir adelante es bueno clarificar la diferencia
que hay entre evangelizacién y pastoral. La evangelizaciéon
eslatarea delalglesiayla pastoral es el modo, la pedagogia,

con que la comunidad eclesial realiza la evangelizacion.

8.5. LA NUEVA EVANGELIZACION

Esta expresion fue creada por el Papa Juan Pablo 11y
pronunciada por primera vez en Haiti el afio 1983: “La
conmemoracion del medio milenio de evangelizacion
tendra su significacién plena si es un compromiso
vuestro como obispos, junto con vuestro presbiterio y
fieles; compromiso, no de reevangelizacion, pero si de
una evangelizacion nueva. Nueva en su ardor, en sus
métodos, en su expresion”.
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Hablar de Nueva Evangelizacién es colocar
inmediatamente el tema en relacién con la cultura.
La evangelizacion es nueva porque, como hemos visto
anteriormente, surge una cultura nueva. Nétese que el
Papa no habla de reevangelizar, sino de evangelizar de
una manera nueva.

La Iglesia siempre vivid el desafio de evangelizar
nuevas culturas. Lo primero fue integrar la fe cristiana
en la cultura hebrea. Luego, vino el conflicto, llevado
especialmente por Pablo, de inculturar la fe en el mundo
griego. A continuacion, fue la tarea del cristianismo en el
mundo grecorromano. En la Edad Media, vino la conversién
de los germanos. Con el mundo moderno se produjo la
gran ruptura, que originé los numerosos intentos de una
nueva integraciéon hasta el Concilio Vaticano 11. Aqui
comienza nuestro desafio histdrico.

Los misioneros de todos los tiempos tuvieron que
enfrentar la tarea de evangelizar las culturas. En la situacién
de cristiandad, los cristianos confundieron el evangelio
con la cultura occidental. Los misioneros anunciaban
la fe junto con la cultura europea. Pocos entendieron la
diferencia entre evangelio y cultura; un gran ejemplo de
ello fueron san Cirilo y san Metodio entre los eslavos.
Ricci lo fue entre los chinos. Nébili en la India. Pero sus
esfuerzos no fueron siempre comprendidos.

Hoy, en nuestro mundo pluralista, logramos ver mucho
mas claramente la distincion entre fe y cultura, que no
es separacion, sino integracion (recordemos el principio
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de Calcedonia). Hay pioneros de nuestros tiempos como
Teilhard de Chardin, Henri de Lubac, Hans Urs von
Balthasar; tal vez habria que nombrar aqui también a los
llamados “tedlogos de la liberacién”, aunque no siempre
lograron satisfactoriamente su intento.

Al respecto es interesante la siguiente cita de Teilhard
de Chardin: “El cristianismo es la savia que debe alimentar
la cultura, de otro modo se volvera sarmiento seco”.

Procedamos a estudiar los elementos que constituyen
la Nueva Evangelizacién. Veremos primero cual es el
objetivo; en segundo lugar, cdmo inculturar la fe en
el mundo de la subjetividad de nuestra épocay en su
busqueda de intimidad; finalmente, abordaremos el tema
de los métodos.

8.5.1. OBJETIVO AL QUE APUNTA LA NUEVA
EVANGEL1ZACION

Ciertamente, el objetivo final de toda evangelizacién es
llevar a las personas a Jesus. Seguir a Jesucristo es amar
a Dios y al préjimo en una unidad, especialmente al
necesitado, como ensefia la parabola del buen samaritano.

El Papa Pablo VI, a la luz del Concilio Vaticano 11
-Lumen gentiumy Gaudium et spes—, descubri6 la misién de
laIglesia de ser sacramento de unidad; por eso, proclamé
la civilizacién del amor.

Juan Pablo 11 comienza su pontificado con aquellas
palabras: “No temais: abrid las puertas a Cristo”. En su

magisterio posterior hizo concreto el llamado de Pablo
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VI a implantar la civilizacién del amor, hablando de la
civilizacion de la solidaridad, del trabajo y de la paz.

Evangelizar la cultura de los hombres no significa
otra cosa que hacerse presencia convocante del amor de
Dios en Cristo al hombre (SD, #26-27)%.

8.5.2. LOS DESTINATARIOS PROTAGONISTAS DE LA
NUEvVA EVANGELIZACION

El Papa Juan Pablo 11, en la enciclica Redemptoris missio,
seflala tres grupos de personas que son los destinatarios
protagonistas de la Nueva Evangelizacion:

En primer lugar, la situacién ala cual se dirige la actividad
misionera de la Iglesia: pueblos, grupos humanos,
contextos socioculturales donde Cristo y su Evangelio

no son conocidos...

Hay también comunidades cristianas con estructuras
eclesiales adecuadasy solidas; tienen un gran fervor de fe y
devida;irradian el testimonio del evangelio en suambiente
y sienten el compromiso de la misién universal. En ellas

se desarrollala actividad o atencién pastoral de la Iglesia.

Seda, por tlltimo, una situacion intermedia... donde grupos
enteros de bautizados han perdido el sentido vivo de la fe
o incluso no se reconocen ya como miembros de la Iglesia,
llevando una existencia alejada de Cristo y de su Evangelio.
En este caso es necesaria una “nueva evangelizacién” o

“reevangelizacién’”. (#33)
53 Cf.EG, #69; DC 2020, #43.
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8.5.3. LA RESPUESTA EVANGELIZADORA: EL VALOR
DE LA SUBJETIVIDAD

Veiamos en el capitulo anterior que la cultura electrénica
nos hace descubrir el valor de la subjetividad. La Nueva
Evangelizacion, al realizar su objetivo, no puede pasar por
alto la mentalidad moderna, que aprecia inmensamente
los aspectos subjetivos de la persona. Por eso, Pablo V1 en
Evangelii nuntiandi dice que se debe evangelizar “tomando
siempre como punto de partida la persona y teniendo
siempre presentes las relaciones de las personas entre si
y con Dios” (#20).

En la enciclica Redemptor hominis, Juan Pablo 11
declara que el camino de la Iglesia es el hombre, porque
ese fue el camino del Verbo Encarnado. Y en su discurso
en la UNESCO (1980), proclamo:

Para crear la cultura hay que considerar integramente,
y hasta sus ultimas consecuencias, al hombre, como
valor particular y auténomo, como sujeto portador de la
trascendencia de la persona. Hay que afirmar al Hombre
por él mismo, y no por otra razén; jinicamente por él
mismo! Mds adn, hay que amar al hombre porque es
hombre, hay que reivindicar el amor por el hombre en

razén de la particular dignidad que posee.

Es impresionante el hecho de que en una cultura que
manipula la verdad, la Iglesia centra su mensaje en el
hombre. Desde la llustraciéon hubo una identificaciéon
supuesta entre la verdad y el poder: el que tiene el poder
tiene siempre razdn, es decir, la verdad. El tema es delicado.
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De todos modos, es cierto que hoy debemos inclinarnos

mas en la preocupacion por el hombre que por asentar

“verdades”. Hablo de verdades y no de la Verdad, porque

ella es Dios, es el Verbo. Al respecto, recordemos también

el discurso del Papa Pablo V1 en la clausura del Concilio.

Para lograr esto se seflalan como medios:

La experiencia fundante de Dios en Jesucristo. Una
experiencia progresiva, nunca acabada, que se realiza
con la oracién profunda y regular, el seguimiento

espiritual, la vivencia cotidiana.

Laineludible experiencia eclesial en las comunidades
(CEBs) y en los movimientos, que sean fermento, sal
y luz del mundo.

» Asumir urgentemente el llamado de la Iglesia en el
Concilio Vaticano 11 para trabajar por el ecumenismo
en el documento Unitatis reintegratio. Asimismo, el
llamado del Documento de Santo Domingo y de los
obispos de Chile.

Influir en los dmbitos de la sociabilidad. Las relaciones
sociales fundamentales son las familiares, econdmicas,
politicas (la doctrina social de la Iglesia), pedagogicas
y las comunicaciones sociales. También adquieren
importancia las relaciones con la naturaleza: Jests es
la cabeza del cosmos, es el primogénito de la creacién.

Al respecto, tomemos conciencia de que los hagiégrafos

del Nuevo Testamento ya no miran la creacién desde

el Génesis y desde el Antiguo Testamento, sino desde
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Jesucristo: asilo hace san Juan en el prélogo de su evangelio.
Demasiado a menudo, en nuestras catequesis, seguimos
con una visién veterotestamentaria de la creacion.
Hemos hablado anteriormente del cristocentrismo.
Démonos cuenta de como se relaciona con el antropocentrismo

de la cultura moderna: Cristo es el Hombre.

854 LA RESPUESTA EVANGELIZADORA: EL VALOR
DE LA INTIMIDAD

Probablemente, mas que en otras épocas, en nuestra
cultura buscamos la intimidad. Es también una huida de la
masificacion del mundo moderno. La pastoral, por tanto,
siente la necesidad de profundizar en la vivencia comunitaria
del cristianismo. Los documentos del magisterio llaman
constantemente a construir comunidades, favorecer las
relaciones interpersonales, lograr la comunioén fraterna,
como un reflejo de la misma vida de Dios, que es Trinidad,
es decir, comunion e intimidad de Personas.

Hay que advertir, sin embargo, que la comunién no
puede estar sola. Puede caer en el intimismo con todas las
consecuencias de un grupo cerrado. Por tanto, debemos
hablar de comunién y misién. La comunién y la mision
son las dos realidades constituyentes de la Iglesia misma.
No se pueden separar. La comunién es misionera y la
mision es para la comunion.

Leemos en el Documento de Santo Domingo:

LaIglesia estd llamada a vivir el dinamismo de comunién-

mision. La comunion y la misioén estdn profundamente
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unidas entre si; se compenetran y se implican mutuamente,
hasta tal punto que la comunioén representa a la vez la
fuentey el fruto de la mision. Siempre es el Ginico e idéntico
Espiritu el que convocay une a la Iglesia y el que la envia
apredicar el evangelio hasta los confines de la tierra. (#55
citando a ChL, #32)

Valorar solo la dimensién comunitaria lleva a una
experiencia puramente psicoldgica: desarrollala emocién
ylaafectividad. Dice Pedro Morandé: “Como sacramento
de la presencia de Dios en la historia, la Iglesia no existe
parala gratificacion emocional de los que a ella pertenecen,
sino para dar testimonio de la vida nueva que en ella se
regala” (1984).

Por otro lado, destacar unilateralmente la dimension
misionera y profética reduce el cristianismo a un cédigo
moral de comportamientos.

Sigue diciendo Pedro Morandé: “Una evangelizacion
desconectada de la realidad comunional-sacramental
que es la Iglesia termina por convertirse en un discurso
para el foro ptiblico, que expresala indignacién moral de
quien se aleja de la realidad, porque ya la ha condenado
irremisiblemente”.

El mensaje de la Iglesia no es ideologia, silo que afirma
proviene del hecho de que ella es testigo de lo que dice.
La credibilidad del anuncio proviene de su testimonio.

Por tltimo, hay que tener presente que la comuniéon
eclesial no fue confiada a la sabiduria de la organizacion,
a la funcionalidad de las estructuras, a la eficacia de
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los medios técnicos, a la disponibilidad de los medios
econdmicos, al activismo de los agentes pastorales; ni
siquiera a la predicacion, a la catequesis y alaliturgia, sino
ala caridad, al amor a Dios y a los hermanos iEsta es la
comunion eclesial! La caridad, antes de definir el actuar
delalglesia, define su ser profundo, su identidad. “Dios no
quiere santificar y salvar a los hombres individualmente,
sin una relacion entre ellos, sino que quiere hacer de ellos
un pueblo” (LG, #9).

CULTURA ELECTRONICA RESPUESTA EVANGELIZADORA

Valoracién de la subjetividad ~ El'hombre - la persona més que verdades

Valoracidn de la intimidad Comunidad en misién

8.5.5. LOS METODOS PARA UNA
NUEvVA EVANGELIZACION

Si observamos la evangelizacién realizada por Jestis mismo,
aprendemos muchas cosas admirables. Digamos algo que
sea util para nuestra pastoral de hoy.

Ante todo, Jestis no evangelizaba usando ningtn libro,
ni escribid ningun texto. Algunas veces citaba el Antiguo
Testamento. Su predicacion la realizé en contacto con la
gente, a partir de las experiencias humanas y religiosas
del pueblo. Sus admirables pardbolas estdn sacadas de
la vida, especialmente del trabajo de los hombres y de
las mujeres. Propagaba la buena noticia por medio de la

gente misma: enviaba a los apdstoles y alos discipulos y a
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quienes sanaba, a veces les recomendaba que anunciaran
lo que el Sefior habia hecho por ellos.

Métodos activos

Esta conducta de Jestis nos invitaa superar una evangelizacién
marcadamente centrada en lo conceptual y lo discursivo.
Las culturas no se transforman principalmente por una
supuesta “trasmision de informacién”, sino mas bien por
la incorporacién o mutacién de factores que tienen que
ver con la afectividad y la accion. La mayoria de nuestra
gente es mds afectiva que conceptual, mds practica que
abstracta. De ahi la importancia de aprender haciendo.

El racionalismo y el dualismo de la modernidad
cartesiana eran “logocéntricos”: ponian el acento en el
conceptoy en la palabra. Dice el ya citado Pedro Morandé
que esto se remedd malamente en América Latina; en
circunstancias que el eje central de la constitucion de la
identidad de nuestros pueblos es el “rito”. El rito evoca
la accién, mas que el concepto, el logos o el discurso.
Ciertamente, entre nuestra gente hay un grupo que es
intelectual, pero no es la mayoria.

Por tanto, es preciso evaluar los medios de evangelizacion,
acerca de la preponderancia de lo “discursivo”, con
detrimento de la accién y del rito. Esto nos lleva a
privilegiar los métodos de evangelizacion que tienen la
visibilidad, la corporeidad, lo activo y lo sacramental del
mensaje evangélico y su dimension litdargica. Asi lo hace
la religiosidad popular.

Asilo comprendieron nuestros hermanos evangélicos.
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Métodos grupales, la Biblia en el centro y los MCS

Enlas paginas anteriores hemos hablado de laimportancia
de la comunidad. Esto nos invita a realizar una pastoral
que privilegia los métodos grupales. En los grupos es
posible recoger las informaciones, las experiencias, los
intereses y los problemas de todos, como lo hacia Jests
entre la gente. Se suele llamar “comunicacién circular”.
También se habla de “comunicacién en espiral”, porque
cada vez que un grupo vuelve a encontrarse, hay nuevas
experiencias que entregar.

Para una auténtica evangelizacion es necesario colocar
la Biblia en el centro del grupo. La Biblia es Jestis mismo;
especialmente si privilegiamos los evangelios, y, a partir de
ellos, los demds libros del Nuevo y del Primer Testamento.

Cuando un grupo reflexiona sobre la palabra de Jestis
e intercambia sus pensamientos, sus experiencias, sus
vivenciasy las proyecta a sus vidas, realiza una verdadera
inculturacion de la fe. Expresa la fe con sus propias
palabras, con sus propias vivencias, aprende a valorar
desde el evangelio, a denunciar el pecado del mundo, y la
fe penetra realmente en la vida de las personas. A partir
de esta experiencia evangélica nacen espontaneamente
la oracién y el compromiso.

Una de las preocupaciones muchas veces repetidas
en los documentos magisteriales es el de la formacién
critica frente a los medios de comunicacion social (MCS).
El Documento de Santo Domingo dice:
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Conscientes de la extension planetaria dela cultura actual,
formaremos desde la educacion catélicay a todo nivel una
conciencia critica frente a los medios de comunicacién
social. Urge dotar de criterios de verdad para capacitar a
la familia, para el uso dela TV, la prensa y la radio. (#277)

En este sentido, los métodos grupales de evangelizaciéon
son también un gran medio para responder a dicha
preocupacion pastoral: ayudan a desarrollar la capacidad
critica de las personas que aprendieron a mirar la vida
con el Evangelio.
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9. La mediacion practica

Hasta aqui hemos logrado descubrir cémo discernir la
accion de Dios en nuestra pastoral. Lo debemos hacer
interrogando los hechos de la historia, iluminados con
la Palabra de Dios, porque Dios se revela con hechos
y palabras (mediacién de los hechos y mediacion de la
Palabra). Estamos en el umbral que nos permitira pasar a
la accién. Se trata de lo que llamamos mediacion practica.

En este capitulo veremos, en primer lugar, cémo se
planifica una accién pastoral; en segundo lugar, hablaremos
de “Las estructuras pastorales”.

9.1. LA PLANIFICACION PASTORAL

La planificaciéon pastoral es un medio que permite la
btsquedaylarealizacion concreta de los planes salvadores
de Dios. Nos hace aptos colaboradores de la accién que
Cristo realiza en la historia y de los impulsos del Espiritu
Santo que nos conducen hacia el Reino definitivo. Nos
ponemos a su disposicién como instrumentos histdricos
de su accidén.

Laplanificacién nos lleva a examinar constantemente
la realidad y a buscar nuevas ideas, es decir, ayuda a la
renovacion de nuestros grupos y comunidades de 1a Iglesia.
Para realizar una buena planificacién pastoral hay que

ejecutar una serie de pasos. Los describimos brevemente,
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inspirandonos en el libro Manual de planificacién pastoral
de CEPLANE (1985).

Primer paso: Motivar

Lo primero que hay que hacer es despertar el interés de
las personas que serdn involucradas en la planificacion.
Se puede hacer partiendo de alguna necesidad o interés
que se percibe o intuye. Una vez motivadas las personas,

se pasa al momento siguiente.

Segundo paso: Constituir la comunidad de los
colaboradores

Los colaboradores se escogen de entre las personas que
tienen interés por trabajar juntos, en equipo, en comunidad.
Serd una expresioén de comunion eclesial, que implica la

presencia misteriosa de Cristo y de su Espiritu.

Tercer paso: Establecer el marco de referencia

Se trata de elaborar juntos el “deber ser” de lo que se quiere
lograr con la planificacién que se estd emprendiendo.
Esto hara que nos identifiquemos en un ideal comin. Nos
pondra en sintonia con las orientaciones de la Iglesia, que
es guiada por el Espiritu. Nos ayudari a ir descubriendo
la voluntad o plan de Dios sobre nuestra comunidad.

El“deber ser” o ideal o marco de referencia iluminara
todos los pasos del proceso de planificacién. Habra que
estar atentos a enriquecerlo constantemente.

Este marco de referencia se elabora a través de
diferentes medios; puede ser la lectura de documentos,

169



o las conferencias de algin experto. Motivados por esta
iluminacion, se define en pocos puntos el “deber ser” que
queremos para nuestra comunidad.

Cuarto paso: Realizar el diagndstico de la realidad

Para poder planificar una pastoral, es necesario conocer
la situacion de la realidad que queremos evangelizar. El
marco de referencia, que ya hemos estudiado en el paso
anterior, nos dard luces para interpretar los hechos que
acontecen en las situaciones de nuestra realidad. El marco
de referencia es portador de la Palabra de Dios; es un
marco doctrinal. Doctrina y hechos nos dan a conocer
las intervenciones de Dios.
El proceso es el siguiente:

» primero, se establecen los aspectos o puntos clave que
interesa conocer, es decir, las situaciones relacionadas
con el marco de referencia o ideal que hemos establecido

anteriormente;

» ensegundo lugar, hay que conseguir la informacion. A
menudo hace falta un especialista que nos ayude, para
no falsear la realidad con interpretaciones erréneas
de las situaciones; a veces, sin querer, formulamos
las preguntas de una manera determinada porque ya
tenemos una idea preconcebida que queremos que
se confirme;

» en tercer lugar, se analiza la informacion recogida,
lo positivo y lo negativo. El marco de referencia nos
aporta el enfoque, la 6ptica para interpretar los
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datos. También hay que profundizar la informacion,
tratando de detectar las causas de la situacion.

Quinto paso: Detectar los aspectos claves

No se puede dar solucién a todos los aspectos de la
realidad, siempre son muchos. Por eso hay que detectar
tres o cuatro desafios que nos parezcan claves. También
en esto nos ayuda el marco de referencia.

Sexto paso: Elaborar el plan de acciéon
Un plan de accién consta de los siguientes elementos:
» La definicion de los objetivos.

» Ladeterminacidn de las etapas a través de las cuales
se conseguirdn los objetivos.

» La programacion de las actividades que conduciran

a conseguir las metas de cada etapa.

» La evaluacion permanente del proceso.

Vamos a estudiar cada uno de estos elementos, que son
también pasos sucesivos.

» Definir los objetivos: para caminar juntos en cualquier
proposito en la vida necesitamos tener claridad acerca
de lo que queremos lograr. Definir un objetivo es
establecer los resultados que deben ser alcanzados.
Para definirlos, la clave esta, en primer lugar, en los
principales desafios que han sido detectados al final
de la etapa de diagnostico. Los objetivos tienen que

ser una respuesta a dichos desafios. Para establecer
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los resultados que deben ser alcanzados tenemos que
recurrir al marco de referencia o deber ser. El marco
aporta el ideal hacia el que iremos avanzando. Pero,
al mismo tiempo, el diagndstico mostrara la realidad
sobre la cual hay que actuar.

Se han de establecer los objetivos generales o globales,
los cuales permaneceran hasta el final del proceso
pastoral. No deben ser demasiado genéricos, sino
evaluables, es decir, deben permitirnos revisar y medir
hasta qué punto hemos logrado las metas propuestas.

Luego, se establecen los objetivos especificos u
operacionales o en trdnsito o parciales. Estas son
diferentes denominaciones de lo mismo. Ellos deben
tener un tiempo determinado dentro del proceso
que se va a realizar; son transitorios; de modo que,
cumplido el tiempo determinado, sea posible verificar
mediante una evaluacién en qué medida hemos
alcanzado lo que nos habiamos propuesto lograr con

estos objetivos.

Determinar las etapas. Un proceso es progresivo,
porque todo crecimiento es progresivo. Habra etapas
que son iniciales, otras intermedias y, finalmente,
otras de culminacién. Se trata de programar unalinea
de proceso: qué hacer primero y qué pasos sucesivos,
encadenados, progresivos nos van a conducir al logro
de los objetivos. Generalmente, se establecen cuatro
etapas como las siguientes:



- Etapa de ubicacién y motivacién.
- Etapa de formacién.
- Etapa de organizacion.

- Etapa de evaluacion.

Las etapas han de ser progresivas, darse en forma continua

y constituir una unidad entre ellas.

» Programar las actividades clave: fijarlas en el calendario
(o cronograma); deben ser factibles, de acuerdo
a los recursos que se tengan. Indicar también los
responsables de cada actividad. Se sugiere responder a
las siguientes preguntas: qué hay que hacer; quiénes;
cuando; con qué recursos; donde.

» Evaluar permanentemente el proceso. Hablaremos
de la evaluacidén a continuaciéon, como un séptimo
paso del proceso.

Séptimo paso: Evaluar permanentemente

La evaluacion ayuda fuertemente a integrar al proceso a
las personas comprometidas con él. Permite ir reajustando
a la realidad el plan escrito, tomando nuevas decisiones
durante el desarrollo del plan. Evaluar va produciendo
un crecimiento personal y comunitario que incentiva
la participacion, la formacion del sentido critico y el
compromiso personal con la comunidad.

Se suelen distinguir tres tipos de evaluacién.

» la evaluacion diagndstica, que sirve para detectar

en qué punto estd el grupo y la comunidad en su
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crecimiento. Se realiza vez por vez después de efectuada
una accién del programa;

» la evaluacion formativa, que se efectda al final de
cada etapa, analizando cémo se van logrando los

objetivos especificos o en transito.

» la evaluacion sumativa, que se realiza al final de
todo el proceso, y en la cual se constata cudnto se

ha logrado en la consecucién del objetivo global.

Nunca se logran los objetivos ciento por ciento. Ya la
pardbola del sembrador, narrada por Jesus, lo ensefia.
Mucha semilla se pierde por caer en el sendero, o entre
las zarzas o en las pircas de piedras. Aun de la semilla que
cae en buen terreno, alguna produce el treinta por ciento,
otra el sesenta y solo una parte el ciento por ciento.

No estd de mas recordar siempre que, en todo esto,
no se trata simplemente de una técnica humana, sino
de un verdadero discernimiento de la voluntad de Dios
y de la accién de Cristo y de su Espiritu en la historia de
la salvacién, que estamos viviendo. Por eso, siempre sera

necesaria la oracidn.

9.2. LAS ESTRUCTURAS PASTORALES

En sus diferentes niveles, la comunidad eclesial organiza
el trabajo pastoral creando estructuras que sirvan a la
accion evangelizadora. Estas estructuras pastorales, con el
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tiempo, envejecen o se vuelven complejas; por eso, deben
ser evaluadas de tanto en tanto y renovadas.

En el nivel del Santo Padre esta la curia romana con
sus dicasterios, que constituyen la sede apostdlica. Ella
comprende: la Secretaria de Estado, que se ocupa de los
negocios generales de la Iglesia y mantiene las relaciones
con los Estados del mundo, por intermedio de los nuncios;
las nueve Congregaciones tienen a su cargo un aspecto
particular de la vida de la Iglesia; los doce Consejos
Pontificios, que funcionan como comisiones de estudios
y busquedas en los sectores mds importantes.

En el nivel diocesano, el obispo organiza el trabajo
pastoral por medio de departamentos u otros organismos
que estan al servicio de la Iglesia local.

Existen también otras estructuras pastorales
intermedias, como el CELAM, para las Iglesias de América
Latina. A nivel nacional, las Conferencias Episcopales
también crean estructuras que estén al servicio de las
didcesis y para las actividades pastorales que necesitan
un servicio de alcance nacional. En Chile se llaman
Areas Pastorales.

También las parroquias necesitan de algunas estructuras
pastorales para organizar el anuncio misionero de la fe,
las celebraciones litdrgicas, las comunidades de base y el
servicio para responder a las necesidades del mundo que
las rodea. La coordinacién general se obtiene a través del
Consejo Pastoral.
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Varias parroquias se pueden agrupar en decanatosy
los decanatos en zonas pastorales con un vicario episcopal,
etcétera.

De manera parecida las congregaciones religiosas,
los institutos seculares, los movimientos organizan su
accion pastoral creando sus propias estructuras.

Hay que tener presente que las estructuras necesitan
de una continua revision, porque suelen volverse muy
complejas y, a la larga, obstaculizan la misma pastoral a
la cual deben servir.
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Comentario introductorio a la obra
Catequética fundamental para educadores

de la fe

Dr. Juan Carlos Carvajal Blanco®

Se me ha pedido -lo cual para mi es un honor- introduciry
comentar una de las obras del P. Mario Borello: Catequética
fundamental para educadores de la fe (2005). Esta obra,
fruto de sus clases en el Seminario Pontificio Mayor del
Arzobispado de Santiago, surge como una nueva edicion,
actualizada, de otro texto anterior publicado bajo el titulo
de Catequética breve (1991).

LAS REFERENCIAS DE LA CATEQUETICA DEL
P. MAR1O BORELLO

Enla obra que nos ocupa, la catequética tiene entidad propia,
hasta el punto de ser objeto de un estudio y una propuesta
particular. No cabe duda de que el enfoque que se observa
en el P. Borello ya es, en si mismo, un valor. Asi es, tanto
en el marco del proceso evangelizador como en la pastoral
delalglesia, el P. Mario manifiesta que la catequesis, bien
sea entendida como la etapa de discipulado -iniciaciéon

1 Profesor Numerario de Evangelizacién y Catequesis, Facultad de Teologia,
Universidad San Damaso, Madrid, Espaiia.
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cristiana-, bien como una accién del ministerio profético,
posee una entidad propia y, por tanto, es digna de ser
estudiada de un modo particular (cf. cap. 1).

Algo semejante puede decirse del enfoque teoldgico
que se da ala materia. Como no puede ser de otro modo,
el padre salesiano considera la catequética como una
ciencia tedrico-practica, ya que estd al servicio de la acciéon
catequistica de la comunidad eclesial. De este modo, sila
catequesis estd al servicio del encuentro del hombre con
Dios, la ciencia catequética no puede prescindir de las
aportaciones ni de las ciencias humanas ni de la teologia,
antes bien ha de ponerlas en didlogo. Sin embargo, para
el P. Borello, la catequética es ante todo “una ciencia
teoldgica, porque sus criterios de estudio provienen de la
fe y sus objetivos apuntan siempre a la fe de los creyentes”
(cf. cap. 4). Esta afirmacion es determinante para situar a
la catequética en el conjunto de las materias teoldgicas.

Estos dos capitulos, alos cuales hemos hecho mencioén,
constituyen el marco eclesial y la base disciplinar de la
catequética del P. Mario. No obstante, para comprender el
alcance que su texto tiene es preciso sefialar otra referencia.
Nos estamos refiriendo a los destinatarios de su estudio:
los educadores de la fe. En efecto, la reflexion del P. Borello
sobre la catequesis posee un caracter fundamental -va a
lo basico, a lo esencial-, pero, ademads, al querer prestar
un servicio a los catequistas de base, otra caracteristica
de su obra es la sencillez. Como pastor-catequista -no
como erudito-, convencido de la “funcion de altisimo
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relieve que tienen en la Iglesia” (CT, #71), quiere hacer
llegar a los educadores de la fe-catequistas aquellos que
constituyen los elementos esenciales y referenciales para
llevar adelante su actividad catequistica. El texto que
introducimos brilla por su pedagogia y sencillez.

D1ALOGO CON EL P. MAR1IO BORELLO

Pero pasemos a dialogar con el P. Mario. En este didlogo,
indicaremos algunas claves de lectura que nos permiten
introducirnos en su pensamiento, al tiempo que -de
acuerdo con la reflexién catequética posterior a su tiempo-
ofreceremos otras tantas lineas de desarrollo. No podemos
olvidar que, en marzo de 2020, el Consejo Pontificio parala
Promocion de la Nueva Evangelizacién publicé el Directorio
para la catequesis, tercer directorio de la serie posconciliar,
que el padre salesiano no conocid. Por lo demas, este
didlogo podria ser muy extenso, sin embargo, nosotros
vamos a centrarnos en unas cuestiones que consideramos

mayores para la reflexién catequética actual.

El “hecho catequistico” al servicio de la transmision de la
revelacion

La revelacion divina es el dato de fe del que parte la
reflexion del P. Borello sobre el “hecho catequistico”
(cf. cap. 2). Como subraya el salesiano, ante todo, Dios es
el que habla al hombre. Dios —-por medio de su Hijo, Jesus,
y por la accién de su Espiritu- se dirige a las personas

concretas —que viven en unasituacion determinada- para
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hacer de ellas sus interlocutores y participes de su amor.
Aqui resuena la nocion de revelacion promovida por la
constitucién Dei Verbum (#2). Esta nocion tiene tanto
mas importancia cuanto el P. Mario considera que, en la
educacion en la fe, la Iglesia, en general, y el catequista, en
particular, “lo hacen siempre ‘en equipo” con Jesucristoy el
Espiritu Santo”. Segtin esto, es inconcebible una catequesis
que no se reconozca en el origen, en el desarrollo y en
la meta como una colaboracién con la actividad de las
Personas divinas en su acercamiento amoroso hacia las
personas humanas, sean cuales fueren sus condiciones.
De hecho, el catequista se ha de considerar siempre “un
intermediario entre Cristo y las personas”.

Si en este punto la nocién conciliar de la revelacién
es acogida en toda su novedad, quiza se echa de menos
haber profundizado mas en la relacién que Dei Verbum
establece entre las obras y las palabras: “el plan de la
revelacion se realiza por obrasy palabras intrinsecamente
ligadas” (DV, #2). Explico lo que quiero decir. Cuando el
P. Borello habla de la revelacion, se refiere al contenido de
esta como el “mensaje de Dios” confiado ala comunidad
eclesial. Esta concepcion puede llevar a pensar que la
revelacion se transmite por la ensefianzay el aprendizaje
de “los contenidos de la fe” (cf. cap. 7) y que, propiamente
hablando, la parte educativa -siendo importante, pues
nos encontramos ante una actividad practica- no forma
parte de la revelacion y de su transmision. No es asi y, en
cierto modo, el P. Mario sale al paso de esta reduccion
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en el cap. 3: “catequizar es educar la fe” y en las diversas
menciones que hace a la accién de los catequistas. No
obstante, para una mayor claridad es bueno que se tenga
en cuenta la distincién que los Directorios hacen entre
pedagogia de la fe (Directorio’ 97: #139-147; Directorio
'20: #157-181), y metodologia (Directorio '97: #148-162;
Directorio "20: #194-222). En esta distincién radica la
conviccién de que la “pedagogia de Dios” es la fuente y
modelo de la “pedagogia de la fe” o, dicho de otro modo,
es por medio de la pedagogia de la fe como la comunidad
eclesial -y el catequista de un modo particular- sirve la
condescendencia por la que Dios busca atraer hacia si a
las personas. Asi, pedagogia de la fe —“obras”- y mensaje
cristiano -“palabras”- se atinan en la catequesis para
actualizar el acontecimiento revelador como accién
salvifica de Dios en favor del hombre.

Una catequesis que acepta el protagonismo del Espiritu

No cabe duda de que toda la catequética del P. Borello
es cristocéntrica. Lo es cuando al hablar de la finalidad
de la catequesis manifiesta que esta apunta a entrar en
comunién con Jesucristo (cf. Introduccion, apartado 3.2);
cuando al reflexionar sobre la estructura de la actividad
pastoral pone como referencia las funciones de Cristo
(cf. apartado 1.2); lo es también cuando al presentar los
contenidos de la catequesis considera el misterio de
Jesucristo el nicleo central (cf. cap. 7); y lo es, por tiltimo,
cuando pone como primera opcidn catequistica para
una verdadera inculturacidén el propio cristocentrismo
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(cf. apartado 9.2.1). En este punto, el P. Mario es fiel al
magisterio postconciliar, el cual ha mantenido como una
ensefianza constante el cristocentrismo trinitario de la
catequesis (cf. CT # 5-6; Directorio’97: #80-83, 98-100...;
Directorio’ 20: #75-78, 168-170...).

Otra cosa habria que decir sobre el papel del Espiritu.
Tal como hemos indicado mds arriba, fiel a la nocién
conciliar de revelacion, el padre salesiano no deja de
considerar el papel del Espiritu ~-Maestro interior- en el
hecho catequistico (cf. apartado 2.4); para comprobarlo
solo hace falta analizar el Grafico n.° 4. No obstante,
esta aportacién —de por si valiosa- conviene enriquecerla
con una visiéon mas integral, tal y como la presenta
el Directorio para la catequesis #23. En este niumero, el
Directorio invita a considerar al Espiritu Santo como el
“verdadero protagonista de toda la misién eclesial”, lo
cual supone reconocer que, si bien acttia en la Iglesiay a
través de la Iglesia, también lo hace en aquellos a los que
la comunidad cristiana es enviada. Esta consideracién
tiene una gran trascendencia, pues aparte de reconocer
la “primacia de la gracia” (cf. Directorio’ 20: #174-175),
exige por parte de los catequistas una “pedagogia en
acto de fe” (Directorio’ 20: #1606) que discierne la accién
de Dios en la vida de las personas y se pone a su servicio
(cf. Directorio’20: #179). Tal como el P. Borello afirma:
“todo esta bajo la mocidén del Espiritu”, pero considerando
este “todo” en su amplitud mds completa. Justamente,
aqui radicala aportacion propia de la pedagogia de la fe,
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que no de la pura metodologia: el catequista descubre
la accion del Espiritu en la vida de sus interlocutores y
humildemente la secunda, para que su accién personal
sea un signo de la obra divina que Dios viene realizando
en el discipulo de su Hijo, Jests.

Una educacion en la fe en perspectiva inicidtica

El texto del P. Mario no solo va dirigido a los catequistas
entendidos estos como “educadores de la fe”, sino que,
ademas -inspirado en Catechesi tradendae de san Juan
Pablo 11 (#18)-, afirma que la “catequesis es educar en la
fe” (cf. cap. 3). En este punto, es preciso considerar que la
nocion de educacién que desarrolla el salesiano es muy
amplia: “la palabra educacién implica, por una parte, el
involucramiento total de la persona (su inteligencia, su
afectividad, su vivencia, su actuar), y, por otro lado, su
activa participacion en ese proceso de asimilacién de
contenidos, llamado ‘aprendizaje’, proceso entendido hoy
como mas relevante que aquel de ensefianza” (apartado
3.1.1). Es facil de observar como esta nocién “educativa”
de la catequesis previene su reduccién a un mero ejercicio
de transmisién doctrinal de la fe. Por lo demds, esta
prevencion se verifica en la exposicién que el P. Borello
hace de los contenidos de la fe (cf. cap. 7). En ese capitulo,
tras resefiar doctrinalmente “el nicleo fundamental
de la fe” (cf. apartado 7.1), se presentan los contenidos
basicos de la fe como elementos de vida: fe profesada,

vivida, celebrada y testimoniada, lo cual exige que toda
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la experiencia -y aun la vida- de los discipulos de Jests
se vea implicada.

No cabe duda, resulta muy interesante esta nocién
“integral” de educacién, maxime cuando hoy todavia,
en la practica catequistica, se sigue incidiendo en una
mera transmision doctrinal de la fe cuando no se cae en
una deriva puramente emotiva. No obstante, para dar
una mayor perspectiva y profundidad al planteamiento
del P. Mario, parece conveniente poner la catequesis en
referencia y relacion con el catecumenado bautismal.
En efecto, si esta referencia ya la hizo el Directorio ’97,
al considerar que la catequesis estaba al servicio de la
iniciacion cristiana (cf. #63-68, 77-91), el Directorio 20
lo ha refrendado nuevamente (cf. #61-065, 75-89). Esta
referencia es tan importante que el Directorio para la
catequesis sefiala que, en este sentido, se debe hablar “de
inspiracion catecumenal de la catequesis o de catecumenado
posbautismal o de catequesis de iniciacion a la vida cristiana”
(#61). El catecumenado bautismal -tal como lo articula el
Ritual de la iniciacion cristiana de adultos-, y la catequesis
que en él se inspira, ademds de tener una explicita
intencién misionera supone un esfuerzo por subrayar un
proceso organico y gradual en el que catequesis, liturgia e
itinerario espiritual de conversion se articulan para que
el cristiano llegue a identificarse con su Maestroy Sefior.

Pero, ademads, junto con la catequesis de inspiracién
catecumenal, también es necesario considerar la catequesis
kerigmatica (cf. DC, #57-60). En efecto, al hablar de
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“educacion enlafe” el P. Borello, en cierto modo, considera
la fe como unarealidad dada que puede y debe ser educada.
Sin embargo, en los tiempos actuales caracterizados como
poscristianos y atravesados por un secularismo galopante, la
fe no puede darse por supuesta. Como dice el Directorio 20,
hoy es necesario que “cada persona descubra que vale
la pena creer”, y la catequesis tiene la tarea de “ayudar a
generar la propia fe y permitir descubrir su grandeza y
credibilidad” (#57). Justamente, el kerigma, que contiene
la esencia del mensaje cristiano, tiene la capacidad de
favorecer el encuentro con Cristoy asi despertary alentar
la fe. Hoy es irrenunciable una catequesis que desde el
inicio hasta el final posea un caracter kerigmatico y que
vaya a desembocar en una experiencia mistagdgica de la
fe (cf. DC, #2).

Otros temas podian haber sido objeto de didlogo
con el P. Mario Borello. No obstante, los que aqui hemos
resefiado son esenciales tanto para la reflexion catequética
como para la praxis catequistica. En cada uno de ellos
hemos observado cémo el catequeta salesiano abria
camino, a la vez que nos animaba a avanzar siguiendo
las tiltimas aportaciones de la reflexién y el magisterio
catequético. Nuestro deseo es que esta presentacion sirva
de homenaje a quien es considerado “pilar fundamental
en la renovacion de la catequesis de Chile” y oriente los
pasos en esa misma linea de renovacion que hoy nos exige
la “nueva etapa evangelizadora” en la que la Iglesia esta
comprometida (cf. EG, #1,17).
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Introduccidon

Tengo la alegria de ofrecer a mis hermanos educadores
de la fe de las comunidades de la Iglesia este texto de
catequética fundamental. Las reflexiones contenidas
en este libro han nacido en el campo mismo del trabajo
pastoral, entre surcos, semillas, riegos y crecimientos. Hoy
las presento como un fruto que completd su maduracién
también a la luz del estudio y de la ensefianza.

Es un aporte para la formacion de quienes tienen
la delicada vocacién y mision de llevar a sus hermanos
al encuentro con Cristo vivo. Estoy convencido de que
para ser un buen educador de la fe es absolutamente
necesario el testimonio personal de haberse encontrado
con el Sefior Jesus; pero el testimonio solo no basta, es
necesario también “saber” y “saber hacer”.

El documento Orientaciones para la catequesis en Chile
(#152) dice: “La finalidad cristocéntrica de la catequesis, que
busca propiciar la comunién con Jesucristo en el convertido,
impregna todala formacion de los catequistas”. En el parrafo
siguiente (#153), especifica cudles son las dimensiones de
la formacién de los catequistas: “la mas profunda hace
referencia al Ser del catequista, a su dimensiéon humana
y cristiana... Después estd lo que el catequista debe Saber
en su doble fidelidad al mensaje y a la persona humana.
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Finalmente, esta la dimensién del Saber Hacer, ya que la
catequesis es un acto de comunicacion™.

El texto que te ofrezco quiere ayudarte a comprender
mejor tu ser de catequista y aportar a tu saber. No por
nada dice el Papa Juan Pablo 11 en su documento sobre la
catequesis: “Los catequistas deben recibir una formacién
esmerada paralo que es, si no un ministerio formalmente
instituido, si al menos una funcion de altisimo relieve en
lalglesia” (Catechesi tradendae, #71)3. Mi deseo es que te
sirva mucho en tu gran misién de ayudar a los hermanos
en su encuentro con Jesus.

El contenido del escrito lo podriamos resumir como
las respuestas a estas preguntas:

» ;Doénde se ubica la misidn catequistica dentro de la
pastoral eclesial?

» ;Cudl eslarelacion de un catequista con Dios Padre,
con el Sefior Jests y con el Espiritu Santo?

» ;Qué es catequizar?

» ;Cudl eslarelacion de la catequesis con la teologia y

la catequética?

» ;Cdémo se gestaron las opciones catequisticas que se
piden hoy dia?

2 Ambascitas, enrealidad, son del Directorio general para la catequesis #235
y #238, respectivamente

3 Recientemente el Papa Francisco hainstaurado el ministerio del catequista.
Ver Antiquum ministerium.
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» ;Cuales son los principales documentos formativos
para un educador de la fe?

» Entre tantos temas posibles, ;qué es lo fundamental
de la fe?

» ;En qué fuentes debe basarse un catequista para
educar la fe de sus hermanos?

» Hoy en la Iglesia se habla de “inculturar la fe”, jen
qué consiste esta tarea?

» ;Cuadles son las estructuras de la Iglesia en las que
esta inserta la mision catequistica?

Espero que este texto sea una util contribucién a esta
finalidad de formacién. Que el Espiritu Santo haga
significativo y fecundo este esfuerzo al servicio de nuestra
Iglesia.
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I. La catequesis en la Iglesia

Cuando una familia quiere comprar una casa no solamente
la visita en su interior, sino que también fija su atencién
en su ubicacidn, la calle, los vecinos, el paisaje... Asi
vamos a hacer nosotros. Antes de reflexionar sobre la
catequesis, vamos a visitar el paisaje en el que se ubica,
es decir, primero la vamos a situar en el contexto de la

evangelizacion, y luego en el de la pastoral.

I.I. LA CATEQUESIS EN EL PROCESO
EVANGELIZADOR

Iniciamos nuestra presentacion a partir de la actividad del
mismo Jesus, el catequista por excelencia. Contemplando
su actuar, la Iglesia descubre lo esencial sobre qué es 'y
como educar la fe.

Jesus, con sus ensefianzas, siempre desencadenaba
en las personas un proceso de crecimiento de la propia
fe. Ejemplos de ello abundan en los evangelios. Nos
detendremos en uno que nos ayudara a comprender mejor
este hecho. Se trata de aquel episodio que encontramos
en el evangelio de Lucas 5,1ss. Ahi se lee que, en cierta
ocasion, Pedro se sentia desanimado porque en su
trabajo nocturno no habia pescado absolutamente nada.
A partir de esta situacion humana, Jesus le pidi6 un

esfuerzo extra para ir a pescar en la parte mas honda.
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En otras palabras, Jesus le pidi6 a Pedro que tuviese fe
en él. Frente al maravilloso resultado de la pesca, Pedro
se descubre pecador y le pide al Sefior que se aparte de
él. Pero el Sefior Jesus lo levanté de su humillacién y le
propuso hacerlo “pescador de hombres”. Entonces, nos
cuenta el evangelista, Pedro y sus comparfieros “llevaron
sus barcas a tierra, lo dejaron todo y siguieron a Jests”
(Lc 5:11). Esto es lo que se llama proceso de crecimiento
de la fe. Volvamos sobre el texto evangélico y pongamos
atencidn a los siguientes momentos:

» Pedro estaba preocupado por sus necesidades humanas
(el éxito en la pesca);

» Jestisloinvita a tener fe en El; es una fe todavia débil,

resignada;

» A consecuencia del milagro de la pesca, Pedro descubre

en Jesus la santidad de Dios y se siente pecador;

» Jestslolevantay le propone una mision, la de salvar

alos hombres;

» Pedro lo acepta, en comunidad. Ellos dejan todo y
siguen el nuevo camino en compaiiia de Jesus.

Las expresiones destacadas sefialan las etapas de un
proceso de fe.
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Hay varios documentos de la Iglesia que tratan el
tema de las etapas en el camino de la fe*. Un buen resumen
aparece en el documento de Puebla. Dice asi:

Como educadores de la fe de las personas y de las
comunidades, [los catequistas procurardn] empefiarse
en unos métodos en forma de proceso permanente por
etapas progresivas que incluyan: - la conversion - la fe en
Cristo - la vida en comunidad - 1a vida sacramental - y el

compromiso apostdlico. (#1007).

Como se ve, la Iglesia, fiel a su Sefor, ha querido aprender
de él el mismo método de anunciar el Evangelio, y lo ha
hecho estructurando una serie de pasos que llevan a
las personas a madurar su fe y a comprometerse en la
misma misién del Sefior. A este proceso se le ha llamado
“evangelizacion”, entendido como la tarea mas importante
que tiene la Iglesia, la razén por la cual existe, su vocacion-
misién y su alegria permanente.

Tal como lo presentan nuestros obispos en las
Orientaciones para la catequesis en Chile (#57-62), las etapas

de este camino son las siguientes:

Etapa I: El testimonio y el llamado

Aqui se invita a acoger la Buena Nueva de Jests a quienes
estan lejos de la fe. El cristiano, ya con su testimonio

4 Las encontramos en el decreto Ad gentes (#11-18), también en Evangelii
nuntiandi (#21-24); en CT (#20-25); en el Directorio general para la catequesis
(#46-49); en Aparecida, #286-300; en Evangelii gaudium #160-168; en el
Directorio para la catequesis (2020), #66-74.
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silencioso, se vuelve un llamado que despierta en los
demas curiosidad e interés por el Evangelio.

Etapa 11: El primer anuncio

La podriamos llamar también etapa del primer encuentro
con Jesucristo vivo. Sus objetivos son realizar un primer
anuncio esencial (kerigma) para promover una comunicacién
personal con Dios en Cristo; aceptar por la fe la persona
de Jesus, por medio de una adhesién global; suscitar la
conversion inicial, un cambio progresivo de sentimientos
y costumbres; dar las razones basicas para creer.

Etapa 111: El discipulado

En esta etapa, la persona es iniciada progresivamente en
el Credo, los sacramentos y la vida cristiana. El objetivo
principal es tomar contacto con el Sefior Jests, hasta llegar
progresivamente a la comunién y a la intimidad con él
(CT, #5). Esto implica una iniciacion creyente, littrgica,

sacramental y moral.

Etapa IV: La vida comunitaria

Los objetivos fundamentales de esta etapa son incorporar
ala comunidad o reconducir a ella. Madurado el proceso
de crecimiento, el cristiano experimentara a su comunidad
de pertenencia como una casa y escuela de comunion
y participacién. En ella, desarrollard una verdadera
“espiritualidad de comunion”y crecera en santidad de vida.
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Etapa V: El apostolado

La comunion con Jesucristo vivo y con los hermanos motiva,
a su vez, el servicio al préjimo en todas sus necesidades.
El objetivo de la etapa es que cada cristiano sea presencia
de Dios en el mundo.

Este es el caminar que debe realizar todo cristiano:
desde sentirse atraido por el Evangelio hasta convertirse ¢l
mismo en promotor de la Buena Noticia. Y esto no de una
vez para siempre, en forma lineal, sino en forma reiterada,
como en espiral; es decir, convirtiéndose siempre mas
al Sefior, escuchando cada vez con mayor profundidad
la invitacién de Jests, uniéndose siempre un poco mas
a sus hermanos de comunidad, abandonando de modo
cada vez mds radical sus “redes” para dejarlo realmente
todo para ir tras el Sefior.

En este esquema global de evangelizacion, la catequesis
aparece como una valiosa actividad eclesial propia de la
etapa del discipulado, aquella en la cual las personas se
inician en el Credo y en todos los elementos centrales de
lavida cristiana. Al ver la complejidad de todo el proceso
evangelizador, los catequistas pueden comprobar que ellos
no ofrecen todos los servicios que necesita la Iglesia, sino
uno y muy importante.
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Grafico 1. Etapas de la evangelizacion
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Alos catequistas les corresponde atender especialmente la
tercera etapay, muy a menudo, también la segunda, porque
en general no hay que suponer la fe de los catequizandos.

Considerando el grafico, la ubicacién de la Palabra
de Dios en el centro pretende indicar su centralidad e
importancia. Toda la evangelizacion parte de ellay todas
sus etapas se sustentan y desarrollan gracias a ella. La
Palabra despierta la fe, la educa y la hace fructificar cada
dia mas.

I.2. La CATEQUESIS EN LA PASTORAL

Para precisar atin mas el lugar que le corresponde a la

catequesis dentro de la Iglesia, ahora vamos a conocer el
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puesto que ocupa en el corazén de la pastoral. La palabra
“pastoral” evidentemente viene de “pastor”. Esto hace
referencia inmediata a Jests, el Buen Pastor.

Una de las vivencias del pueblo judio era la vida de
los pastores. Aun los judios que no eran pastores tenian
cercanos a su vista a los pastores que conducian y cuidaban
sus rebafios. Jesus aprovechd esta experiencia, que él y
sus auditores tenian, para expresar sus relaciones con el
pueblo que el Padre le habia confiado: “Yo soy el buen
pastor” (Jn 10:11). Todo el capitulo 10 del evangelio de san
Juan refiere las palabras de Jestis con que desarrolla la
metafora del pastor aplicada a si mismo: un pastor “que
dala vida por sus ovejas”.

Jesuss dice de si mismo que es el “buen” pastor, porque
también hubo “malos” pastores, como dice el profeta
Ezequiel:

Escuchen la palabra del Sefior: mis ovejas han pasado a ser
presa de todas las fieras, porque mis pastores no se han
preocupado de mis ovejas; se cuidaban a si mismos y no
a mis ovejas... Por eso yo mismo cuidaré de mis ovejas...
Haré surgir un dnico pastor que esté al frente de ellas.
(Ez 34:8.15.23)

Jesus es el tinico y verdadero pastor suscitado por el
Padre. Por lo tanto, nos hacemos la pregunta: ;Cémo
realizo Jesds sumision de pastor? Contestamos que Jests
realiz6 su mision pastoral a través de cuatro grandes

actividades, que provienen de las cuatro caracteristicas

203



que confirman su “ser” y su “actuar’ Jesus es Profeta, Rey,
Servidor y Sacerdote.

I.2.1. JESUS ES PROFETA DEL PADRE

La palabra profeta es un término de origen griego que
quiere decir “aquel que habla en lugar de otro”.

En el caso de los profetas biblicos, son aquellos
hombres que hablan en lugar de Dios. Jestis declaro de si
mismo que era el enviado del Padre para comunicarnos
su mensaje: “Mi mensaje no es mio, sino del Padre que
me envié” (Jn 7:16).

Quienes conocieron a Jesus, muchas veces lo procla-
maron profeta. Asilo hizo la samaritana (Jn 4:19) y asi lo
hicieron los testigos de la resurreccion del hijo de la viuda
de Naim: “Un gran profeta ha surgido entre nosotros”
(Lc 7:16). En el momento solemne de la entrada en Jeru-
salén, el dia de los ramos, las multitudes proclamaban:
“{Este es el profeta Jestis, de Nazaret de Galilea!” (Mt 21:11).

Sin duda, nuestras catequesis tienen mucho que ver
con esta misién profética de Jesus. Mds adelante esto

aparecera mas claro.

I.2.2. JESUS ES REY

En el Antiguo Testamento el oficio de pastor se relacionaba
con ser profeta y ser rey. Amos declara que antes de ser
profeta era pastor (ver Am 7:14). El rey David habia sido
escogido para ser rey, mientras “estaba guardando el rebafio”
(1 Sam 16:11). También entre los griegos se relacionaba la
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metafora del pastor con el oficio de los reyes. Estos eran
llamados poimenes ladn, es decir, “pastores de pueblos”.

A Jests lo proclamamos como pastor y rey. En el
momento mas decisivo de su vida, le declara a Pilatos,
que lo interroga: “Si, yo soy rey. Para esto he nacido y
para esto he venido al mundo” (Jn 18:37).

1.2.3. JESUS ES SERVIDOR

Enla concepcién humana, los reyes existen para mandar,
pero Jesus se constituye en un rey muy especial. Para El
“reinar es servir”. Por eso se dice que El es rey-servidor.
Alos apdstoles que querian ser los primeros y mandar
en el Reino de Dios, Jestis los amonestd con estas palabras:

Ustedes saben que los jefes de las naciones gobiernan
como sefiores absolutos y los grandes las oprimen con
su poder. Pero entre ustedes no ha de ser asi, sino que el
que quiera ser grande entre ustedes, serd el servidor de los
demads, y el que quiera ser el primero entre ustedes, serd
su esclavo; de la misma manera que el Hijo del Hombre
no ha venido a ser servido, sino a servir y a dar su vida

como rescate por muchos. (Mt 20:25)

I.2.4. JESUS ES SACERDOTE ENTRE EL PADRE
Y SUS HERMANOS

Al declararse pastor, Jests afirmo que es “el pastor que da
la vida por sus ovejas” (Jn 10:15). De esta entrega por sus
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hermanos hace una liturgia, un sacrificio al Padre. Asi se
constituye en sacerdote, en victima y altar.

Jesus, colocado entre el Padre y los hombres, es el
puente, es decir, el “pontifice”. También se le dice sacerdote-
mediador, porque estd en medio, entre Dios y los hombres.

Alrespecto, el autor de la Carta alos Hebreos se expresa
asi: “Jesus, el Hijo de Dios, es nuestro gran sacerdote... Todo
sumo sacerdote es escogido entre los hombres, nombrado
pararepresentarlos delante de Dios y para hacer ofrendas
y sacrificios” (Heb 4:14). Y mas adelante, dice: “Jesus es
precisamente el sumo sacerdote que necesitdbamos: santo,
sin maldad y sin mancha... Jesus ofreci6 el sacrificio una
sola vez y para siempre, cuando se ofrecié a si mismo”
(Heb 7:20). En el centro de nuestras liturgias sigue Jests
siendo el inico verdadero sacerdote. Especialmente en
la eucaristia, “El nos explica las Escrituras y parte para
nosotros el pan” (Misal Romano, plegaria eucaristica V).

El Grafico n.° 2 nos ayuda a sintetizar las ideas expuestas.

Profeta

Sacerdote

%l

'e

2006



I.3. LA IGLES1A, PROLONGACION DE JESUS

Detras de las huellas de Jests sigue la Iglesia. Ella, animada
por el Espiritu del Sefior Resucitado, prolonga a lo largo
de los siglos que se suceden la misma misién iniciada por
Jesus. Por eso, las mismas caracteristicas pastorales de
Jesus las encontramos en la comunidad eclesial: ella es
una comunidad profética y servidora, es un “pueblo de
reyes, un pueblo sacerdotal” (1 Pe 2:9).

Lucas, en los Hechos de los Apéstoles, describe la
primera comunidad cristiana con estas palabras: “Eran
asiduos ala ensefianza de los apdstoles, ala vida fraterna,
alafraccion del pany alas oraciones” (Hch 2:32). En esta
descripcion encontramos sefialados los aspectos principales

de la vida de la Iglesia.

1.3.1. LA IGLESIA ES PROFETICA

“Eran asiduos a la ensefianza de los apdstoles”, es decir,
a aquella ensefianza que habian recogido de los labios y
la vida de Jesus.

El Concilio Vaticano 11 dice asi: “El pueblo santo
de Dios participa de la funcién profética de Cristo,
difundiendo su testimonio vivo sobre todo con la vida
de fe y caridad” (Lumen gentium, #12). Mds adelante
seflala también: “La responsabilidad de diseminar la fe
incumbe a todo discipulo de Cristo segin la parte que
le corresponde” (#17).
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1.3.2. LA IGLESIA ES COMUNIDAD

“Eran asiduos... alavida fraterna”. A Jests rey corresponde
un pueblo de reyes, que “tienen un solo corazén y una
sola alma” (Hch 4:32); que vive su fe en comunidad y en
comunion-participacion.

El Vaticano 1l afirma: “El Espiritu Santo distribuye a
cada uno sus dones, con los que los hace aptos y prontos
para ejercer las diversas obras y tareas que sean ttiles para
la renovacién y la mayor edificacion de la Iglesia” (LG, #12).

1.3.3. LA IGLESIA ES SERVIDORA

Dice el Vaticano 11: “Cristo Jestis quiere continuar su
testimonio y su servicio por medio de los laicos... De este
modo ellos consagran el mundo mismo a Dios” (LG, #34).
Esto se afirma de los laicos, pero ciertamente también hay
que afirmarlo de los pastores y religiosos en diferentes
actividades de su propia vocacién. El Papa Pablo VI, en
el discurso de clausura del mismo Concilio, afirmé que

lalglesia se declara como “lasirvienta de la humanidad”.

1.3.4. LA IGLESIA ES SACERDOTAL

“Eran asiduos... a la fraccién del pan y a las oraciones”,
dice Lucas. El Vaticano 11 comenta:

Cristo Sefior de su pueblo hizo un reinoy sacerdotes para
Dios, su Padre. Los bautizados son consagrados por la
regeneracion (bautismo) y la uncién del Espiritu Santo

como... sacerdocio santo... En virtud de su sacerdocio,
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concurren a la ofrenda de la Eucaristia y lo ejercen en la
recepcién de los sacramentos, en la oracién y accién de

gracias, mediante el testimonio. (LG, #10)

El Gréfico n.° 3 es una aplicacion a la Iglesia de lo que el
Gréafico n.° 2 decia de Jests.

Anuncia la fe

Es comunidad LAIGLESIAY Sirve y consagra
de hermanos SU PASTORAL el mundo

Ejerce un

sacerdocio santo

1.4. CAMPOS DE LA PASTORAL

De lo dicho anteriormente podemos ver que la Iglesia, como
continuadora de la misién de Jesus, ejerce su actividad
en cuatro campos:

a) El profético: Anunciala fe con la actividad misionera,
la educacion religiosa escolar, las homilias, y de una
manera especial, con la catequesis en sus multiples

formas.

b) El comunitario: Trabaja por la fraternidad de los
hermanos en la fe y crea con ellos comunidades
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que logren lo mas posible la comunién. Como en la
primera comunidad cristiana, asi son testigos del
amor ante el mundo.

¢) Elservicial: Lalglesia no se encierra en si misma, sino
que se pone al servicio de los hombres, especialmente
los mas necesitados; se inserta en las culturas y en
la sociedad, santifica las realidades del mundo para
que sean Reino de Dios.

d) El sacerdotal: Celebra la fe con las oraciones, la
alabanza a Dios, la celebracion de la eucaristia y los

sacramentos.

Es bueno que todo agente pastoral tenga una visioén global
o panoramica de la actividad de la Iglesia, como la que
hemos presentado. Esto permitird que descubran una
serie de importantes cuestiones, entre las que se destacan
las siguientes:

La “pastoral” es la forma en que se concreta, en el
tiempoy en el espacio, la misién tnica que tiene la Iglesia
de “evangelizar”.

El modo de entender y realizar la pastoral depende
de la idea previa que se tenga de Iglesia y de su misién.
Es muy distinta la nocién que tiene de catequesis, por
ejemplo, quien entiende la Iglesia como “sociedad jerarquica
piramidal”, de aquel que la entiende como “misterio de
comunion y participacién”.

Si bien, desde cierto punto de vista, existe cierta
primacia de lo celebrativo, todos los campos de la pastoral
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son importantes. Si una unidad pastoral (una parroquia,
por ejemplo) carece de una de ellas (por ejemplo, el servicio
solidario), por mas importancia que le dé a otra (por
ejemplo, a las celebraciones eucaristicas), su pastoral es
deficiente, esta “coja”.

En su ejercicio pastoral, el nuevo siglo invita ala Iglesia
de Chile a esforzarse por la llamada “pastoral organica”,
entendida como “aquella integraciéon armdnica de todas
las acciones pastorales, con todos sus responsables y
recursos, en pro de la tinica misién, evangelizar (Diaz,
2004). Ella nos permitira superar progresivamente los
peligros de los aislamientos, de los paralelismos, de las
autosuficiencias, de los individualismos pastorales y de
las posibles atomizaciones que dificultan una animacién
y accion pastoral mds unitarias. Aparte de una comtin
mentalidad teoldgica (un mismo concepto de Iglesiay de
pastoral), y de una espiritualidad compartida (comunién
y participacién corresponsable), se hard necesaria una
metodologia pastoral compartida por todos los agentes
pastorales que posibilite consensos, convergencias de
criterios, didlogos, colaboraciones, enriquecimientos
mutuos, intercambios libres de prejuicios, planificaciones
y evaluaciones comunes, sentidos de corresponsabilidad
siempre al servicio del crecimiento del tinico Cuerpo
Mistico de Cristo.

Como se ve, la catequesis se ubica especificamente
en la accion profética de la Iglesia. Con ella anuncia la fe,
denuncia el pecado, interpreta la vida y la historia con la
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Palabra de Dios; educa a los cristianos en su camino de fe
y les hace el primer llamado (kerigma) a quienes todavia
no han oido hablar del Sefior.

Sin embargo, la catequesis tiene que ver también con
los otros campos de la pastoral. Y, si como se ha visto, la
catequesis debe iniciar alos cristianos en el misterio de la
Iglesia, tiene que educarlos entonces en el ejercicio de sus
campos. Por ello, no es de sorprenderse que los obispos
chilenos indiquen las siguientes tareas como las propias
de la catequesis (OCCh, #065-69):

» Educar para la comprensién de la fe
» Educar para la celebracién liturgica
» Educar para la vida comunitaria

» Educar para el servicio caritativo

El punto de partida es la fe y su expresiéon maxima se
realiza en la liturgia. En efecto, la eucaristia es el gran
misterio de la fe. Pero, si a nivel cronoldgico lo primero
es el kerigma (prioridad), a nivel de vida cristiana lo mas
sublime es la liturgia (principalidad).
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2. El hecho catequistico

Es probable que todos hayamos visto alguna vez el
simpatico dibujo de los tres monos: uno se tapa los ojos,
el segundo se tapa los oidos y el tercero se tapa la boca.
Hay quienes piensan que Dios es como esos monos: no ve
nada, no oye naday no habla nada. Pero eso es totalmente
falso: Dios no es ni ciego, ni sordo, ni mudo. Dios es un
ser dialogante. Dios es el primer comunicador: quiere

comunicarse con nosotros. Veamos cémo.

2.I. D10S HABLA

El autor de la Carta a los Hebreos comienza diciendo:
“Muchas veces y de muchas maneras hablé Dios en el
pasado a nuestros padres por medio de los profetas. En
estos ultimos tiempos nos ha hablado por medio de su
Hijo” (Heb 1:1).

Los libros biblicos del Antiguo Testamento contienen
las palabras que Dios dirigi6 a los hombres por medio de
los profetas. Los libros del Nuevo Testamento nos traen
las palabras de Cristo, el Hijo del Padre. La Biblia contiene
el mensaje de Dios y ha sido confiada a la comunidad de
la Iglesia.

La Iglesia debe anunciar este mensaje a todos los
hombres por mandato del Sefior Jesus. El dia de la
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ascension al cielo, Jesus se despidié de sus discipulos,
dindoles este mandato:

Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra; vayan,
pues, y hagan discipulos a todas las gentes: bauticenlas
en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo.
Enséfienles a guardar todo lo que yo les he mandado. Yo
estaré con ustedes todos los dias hasta el fin del mundo.
(Mt 28:18)

La Iglesia siempre educa a los discipulos de Jests y lo
hace por medio de muchas personas: el Papa, los obispos
y sacerdotes; pero también por medio de los laicos.
Llamamos especialmente catequistas a las personas que
realizan esta maravillosa tarea de comunicar y educar la
fe de los hombres.

Por lo tanto, la primera tarea de un catequista es conocer
el mensaje que Dios quiere comunicar a las personas. Su
vocacién serd profundizar siempre mas la Palabra de Dios,

especialmente la que nos dirige el Sefior Jests.

2.2. EL HOMBRE, INTERLOCUTOR DE Dios

La grandeza de la mision del catequista estriba en el hecho
de haber sido escogido para ser un portador de la Palabra
de Dios a los hombres, ser un intermediario entre Cristo
y las personas.

Hoy, Cristo no hace oir su propia voz para hablarles
a las multitudes y a los discipulos, sino que lo hace por
medio de los catequistas. Cada catequista le presta a
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Jesus sus palabras, sus capacidades, su corazon, su fe, su
pedagogia, para que el Sefior hable a través de él.

Por su rol de intermediario, el catequista no solamente
se esmera en conocer el mensaje de Dios, sino que se
empefia también por conocer a los hombres a quienes se
dirige, conocer su grupo de catequesis y a cada uno de
los discipulos del Sefior que lo componen.

El mensaje de Jests no es un mensaje abstracto,
sino concreto para cada persona en su situacion. Por
eso el catequista se empefa en conocer siempre mas a
las personas que catequiza para poder transmitirles el
mensaje que necesitan.

El interlocutor de la catequesis es el “hombre-en-
situacién”, es decir, la persona y el medioambiente en
el que estd inserta. La catequesis, por lo tanto, debe ser
“situada”, no puede ser abstracta.

Por lo anterior se puede afirmar que un verdadero
educador de la fe debe tener bien abiertos los ojos: con
un ojo mira a Dios y a su mensaje, y con el otro mira al
hombre en su situacién. Ningtin educador de la fe puede
ser tuerto. Si mirara solamente a Dios y su mensaje,
caeria en el espiritualismo. El cristiano es espiritual,
pero no espiritualista. Tampoco un catequista puede
mirar solamente al hombre. En este caso caeria en el
horizontalismo o en el psicologicismo, sin mirada hacia
arriba, hacia Dios.

En el documento Orientaciones para la catequesis en
Chile hay un capitulo completo dedicado a los sujetos
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destinatarios de la catequesis y otro que describe los
distintos lugares y situaciones en los que se realiza
esta accidn educativas. Es evidente que no es lo mismo
anunciar la Buena Noticia de Jestis a un anciano que a un
nifio; no es lo mismo anunciarlo a un campesino que a
un profesional universitario; no es lo mismo anunciar el
Evangelio a personas encarceladas o a jovenes con sindrome
de Down, que a quienes integran alguna rama de las
Fuerzas Armadas. El catequista es, pues, el intermediario
entre Dios Padre y el hombre-en-situacién.

2.3. LA MEDIACION DEL CATEQUISTA

Decfamos anteriormente que el catequista le presta
a Jesus su voz, su mente, su corazon y su pedagogia.
Detengdmonos sobre esto tltimo. Para poder llevar el
Evangelio de Jesus al grupo, el catequista emplea una
determinada pedagogia. Necesita de un método y un
lenguaje apropiados a sus destinatarios. Como deciamos
recién, no es lo mismo un método para nifios que para
adultos; lo mismo digase del lenguaje. Por ejemplo, si
catequizo a un grupo de pescadores de Chiloé, limitaré

mis expresiones referidas al desierto o las montafias; y si

5 Ver OCCh #137ss. Seccidn tercera, capitulo 111, “Los sujetos destinatarios
de la catequesis” y #162ss. Seccién cuarta, capitulo 11, “Lugares de la
catequesis”, respectivamente. Ver DC 2020, capitulo V111, “La catequesis
enlavidadelas personas”, #224-282; capitulo 1X, “La comunidad cristiana
sujeto de la catequesis”, #283-318; capitulo X, “La catequesis frente a los
escenarios culturales contemporaneos”, #319-393.
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catequizo a los agricultores del altiplano nortino, no les
hablaré insistentemente de peces, redes y olas del mar.

Jesuis sacaba las pardbolas y las comparaciones de los
elementos de la vida diaria de sus auditores: la mujer que
hace el pan, la sal de la cocina, el trabajo del sembrador o
del pescador, el banquete de bodas y los juegos de los nifios
en la plaza, etcétera. El catequista se hace siempre mas
competente en los métodos y lenguajes de la comunicacion
para ser mejor instrumento en manos de Jests.

2.4. EL ESPIRITU SANTO, MAESTRO INTERIOR

Dios Padre, para comunicarse con los hombres, usa
dos caminos: uno visible, el otro invisible. El camino
de la visibilidad es el que hemos descrito hasta ahora.
El mensaje del Padre Dios nos llega por medio de los
profetas, especialmente por Jests, por su Iglesia y, muy
en concreto, por medio del catequista, con su método y
su lenguaje. Todas estas realidades visibles se centran en
Jesus, el maestro.

Sin embargo, existe un segundo camino imprescindible.
Es un camino espiritual e invisible. Se trata del Espiritu
Santo que realiza su misién silenciosa e inefable en el
corazdn de cada persona que escucha la catequesis. Juan
Pablo 11, en Catechesi tradendae, lo llama “el Maestro
interior” (#72). El Papa, en esta exhortacién apostdlica,
recuerda las palabras de Jesus: “Cuando venga el Espiritu
de la verdad, él los guiard a la verdad completa” (Jn 1:13).
Y luego cita a san Agustin cuando dice:
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El Espiritu Santo desde ahora instruye a los fieles segiin
la capacidad espiritual de cada uno. Y él enciende en sus
corazones un deseo mds vivo, en lamedida en la que cada
uno progresa en esta caridad, que le hace amar lo que

ya conocia y desear lo que todavia no conocia. (CT, #72)

Estas consideraciones revelan que el catequista, cuando
educala fe de su comunidad, lo hace siempre “en equipo”™
con Jesucristo y con el Espiritu Santo. El Espiritu Santo
da a los discipulos de Jesus la seguridad en la fe, que
el catequista no puede dar. El catequista propone el
mensaje de Jesus y el Espiritu Santo lo confirma y hace
que produzca frutos. Pablo les indic6 a los cristianos de
la ciudad de Galacia cudles son los frutos del Espiritu:
“El fruto del Espiritu es amor, alegria, paz, paciencia,
amabilidad, bondad, fidelidad, mansedumbre, dominio
de si” (Gal 5:22).

Por esta accion del Espiritu Santo, nace en el corazén
de las personas la respuesta a la comunicacién de Dios.
Esta respuesta se llama fe.
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El Grafico n.° 4 resume y presenta todo esto de la siguiente

manera:

Espiritu Santo

Padre Comunicacién Hombre en
< Respuesta de la fe situacion

Mensaje

Me
Profetas étodo

Lenguaje

Al terminar este capitulo, tenemos una idea mas precisa
acerca del hecho catequistico. Conocemos ahora a los
actores de la catequesis y el actuar particular de cada uno:

Dios Padre envié un mensaje de salvacién por medio
de los profetas y especialmente en Cristo Jests. Hoy, la
Iglesia pregona este mensaje y lo repite por medio de cada
catequista que, con su particular pedagogia, lo propone al
hombre en su situacion especifica. Este lo acoge y responde

con la fe. Todo esto, bajo la mocién del Espiritu Santo.
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En sintesis, todo catequista debe atender funda-
mentalmente a cuatro realidades®:

» Al Padre y a Jesuis, que quieren dar un mensaje: la
historia de la salvacién;

» Al hombre-en-situacién, que acoge y responde al

mensaje con su fe;

» Al método y al lenguaje mas apropiados que hagan
comprensible y acogedor el mensaje;

» Al Espiritu Santo, que quiere hacer persona espiritual
al catequista y al catequizando.

6 En este texto vamos a hablar algo de cada uno de estos aspectos. Sin
embargo, poco se dird sobre el método, pues es tema de otro libro dedicado
especialmente a ello.
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3. Catequizar es educar la fe

La palabra catequesis es biblica. La encontraremos en los
Hechos de los Apostoles (2:42), en la Carta a los Romanos
(2:17-21),enla1.*Cartaalos Corintios (14:19) y a los Gélatas
(6:6). Quiere decir “hacer resonar”, “producir eco”; por
lo tanto, “anunciar”, “instruir”. Es una palabra hermosa,
cargada de vida y actividad cristiana. este capitulo
rgada de vid tividad cristiana. En est itul
la conoceremos un poco mas y veremos algunas de sus

implicancias.

3.1. DIFERENTES DESCRIPCIONES DE CATEQUESIS

Alolargo del tiempo ha habido diferentes enfoques en la
comprension de la catequesis. Desde el siglo XIX, época
del racionalismo, la catequesis se comprendié como un
hecho concerniente al conocimiento de la fe. Por lo tanto,
se definia como la ensefianza sistematica de la doctrina
de la fe. Se concebia la catequesis como una informacién
acerca de las verdades de la doctrina. De ahi el nombre
de “doctrina cristiana” dado a los catecismos.

Pero las cosas han evolucionado yla accién catequistica
se comprende hoy de un modo mas complejo. Actualmente,
pensamos que la catequesis no solamente debe interpelar
el saber de la persona, sino también su vivencia, su
experiencia, su sentir, su actuar, etcétera. Mediante la

catequesis se pretende “que el creyente aprenda a entregarse
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integralmente al Sefior, al cual se ha convertido: que
conozca su mensaje, que se adhiera a su persona, que haga
su voluntad” (OCCh, #064). Por eso, el Sinodo Episcopal
del afio 1977 sobre la catequesis dio una nueva definiciéon
que, con leves variaciones, se ha asumido en la reflexiéon
catequistica a todo nivel hasta hoy. Se formula asi: “La
catequesis es la educacién ordenada y progresiva de la
fe”” (IV Sinodo de los Obispos, #1).

Comparemos las dos definiciones y analicemos
algunas diferencias.

» Catequesis es la ensefianza sistematica de la doctrina
dela fe.

» Catequesis es la educacién ordenaday progresiva de

la fe.

7  En Catechesi tradendae, Juan Pablo 11, sin querer ofrecer una definiciéon
explicita, describid la catequesis como la “educacién de la fe de los nifios,
jovenes y adultos, que comprende especialmente una ensefianza de la
doctrina cristiana, dada generalmente de modo orgénico y sistematico,
con miras a iniciarlos en la plenitud de la vida cristiana” (#18). A su vez,
el Directorio general para la catequesis concibe a la catequesis como “una
formacién organicay sistematica de la fe”, que es mas que una enseflanza:
“es un aprendizaje de toda la vida cristiana, una iniciacién cristiana
integral, que propicia un auténtico seguimiento de Jesucristo” (#67). Por
su parte, el Directorio para la catequesis (2020) afirma: “La catequesis es
un acto de naturaleza eclesial, nacido del mandato misionero del Sefior
(Cf. Mt 28:19-20) y cuyo objetivo, como su nombre lo indica, es hacer que
el anuncio de su Pascua resuene continuamente en el corazén de cada
persona, para que su vida se transforme. En cuanto realidad dindmicay
compleja al servicio de la Palabra de Dios, la catequesis acompafia, educay
formaenlafeyparalafe,introduce enla celebracion del Misterio, ilumina
e interpreta la vida y la historia humanas. Integrando armoniosamente
estas caracteristicas, la catequesis expresalariqueza de su esenciay ofrece
su aporte especifico a la misién pastoral de la Iglesia” (DC 2020, #55).
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3.1.1. EN PRIMER LUGAR, la palabra “ensefianza” se
refiere al conocimiento, al saber intelectual, que entrega
uno que sabe a otro que no sabe. En cambio, la palabra
“educacién” implica, por una parte, el involucramiento
total de la persona (su inteligencia, su afectividad, su
vivencia, su actuar), y, por otro lado, su activa participacion
en ese proceso de asimilacion de contenidos llamado
“aprendizaje”, proceso entendido hoy como mas relevante
que aquel de la ensefianza.

3.1.2. POR OTRO LADO, una ensefianza ciertamente es
sistemdtica. El material que se ensefia se organiza por
capitulos o unidades consecutivas, como, por ejemplo: Dios
Creador, Jesucristo, la Iglesia, los sacramentos, etcétera.
En cambio, la educacion siempre supone un proceso
de crecimiento vivencial, por eso se le dice ordenada
y progresiva. El progreso supone etapas de vivencias,
de experiencias, y los conocimientos seran graduales y
ordenados a la experiencia, mas que un largo listado de
temas diferentes, presentados unos después de otros.

3.1.3. EN TERCER LUGAR, en las dos descripciones se
habla de la fe. Pero hay una gran diferencia. En la primera
definicién se entiende por fe el conjunto de las verdades
(lo que los tedlogos llaman fides quae creditur, es decir, “fe
en lo que creo”); en cambio, en la segunda definicion se
trata de la fe de la persona (es la fides qua creditur, es decir,
“fe por la cual creo”); y esta es la que se educa. En este
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caso, el acento de la educacion catequistica estd puesto en
la persona, mas que en las realidades o verdades de la fe.

Asicomo Jesus decia: “El sabado es para el hombre y no
el hombre para el sdbado” (Mc 2:27), de la misma manera
debemos decir: no es el hombre paralas verdades de la fe,
sino las verdades de la fe son para el hombre. ;Son el mensaje
del Padre para sus hijos! Recordemos a este prop6sito que
nuestros obispos han dicho que “la catequesis debe ser,
ante todo, inicio a un encuentro personal con Jests y no
la simple transmision de conceptos. Estos se comunican
y ensefian en funcién de dicho encuentro” (OCCh, #71).

3.1.4. FINALMENTE, conviene sefialar que existe una
gran diferencia de significado para el término “palabra”
en griego y en hebreo. En griego, palabra se dice logos y
en hebreo dabar. Ellogos griego es la palabra que informa
acerca de... (cualquier cosa). El dabar hebreo, en cambio,
es la palabra que crea, produce, interpela, transforma. A
esta altura de la historia y con todo lo que la Iglesia ha
ganado en su reflexién, no queremos que la catequesis
siga siendo una simple informacién, sino que sea una
palabra que produzca una nueva manera de vivir, que
cree un hombre nuevo, que lo interpele y lo transforme

para motivarlo a construir un mundo nuevo.
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3.2. FINALIDAD DE LA CATEQUESIS?

En la Asamblea Plenaria de 1999, nuestros pastores
indicaron como necesario:

Ir pasando progresivamente de una catequesis que
habitualmente termina con el sacramento como meta
final, a una catequesis que sea un camino de auténtico
encuentro con Jesucristo, pasando progresivamente a
su seguimiento, en la comunidad eclesial, y constituir
Iglesia diocesana, parroquial y CEB. En este proceso los
sacramentos deben celebrarse como momentos “cumbre

y fuente” de vida cristiana. (#6)

La situacidn actual de la cultura occidental del tercer
milenio no nos deja lugar a dudas de que es insuficiente
que la catequesis tenga como objeto preparar para la
celebracién de un sacramento. Al plantearla de este
modo, sucede que apenas se celebrd el sacramento, cesa
todo contacto con la vida eclesial porque el objetivo ya
se logrd. Esta ha sido, por ejemplo, una de las razones
parala queja comuin ante la catequesis de confirmacién®.

8 Cf.DC 2020, #75-78.

El problema no es nuevo. Ya en la Asamblea Plenaria de Obispos de junio
de 1989, al hablar de la catequesis de confirmacion, nuestros pastores se
refirieron a algunas situaciones preocupantes a las que habia que atender
pastoralmente. Entre ellas, destacaban que “se pretende que el joven se
comprometa, pero este no siempre persevera” (Comisiéon Nacional de
Catequesis, 1989, p. 21) y en la Asamblea Plenaria de mayo de 1999, en
el documento final acerca de la catequesis, los obispos dijeron respecto
de la confirmacién: “Que la catequesis de Confirmacion lleve a jévenes
y adultos a un encuentro con Cristo, la docilidad al Espiritu, una mayor
incorporacién alalglesiayala Eucaristia dominical” (Comisién Nacional
de Catequesis, 1989, #31, #32 y #33).

225



La razdén es que una catequesis planteada asi, no
crea habitos sacramentales. Hay que proponerse un
objetivo mas profundo. Daremos un ejemplo para que
se entienda mejor. Si se trata de la asi llamada “Primera
Comunién” de los nifios, no habria que decir “catequesis
de primera comunién” sino “catequesis de iniciacién a la
vida eucaristica’, la cual incluye ciertamente la primera
celebracion eucaristica, pero la supera ampliamente,
pues esta no es su meta y su término. Mds bien, en los
encuentros catequisticos, los nifios deberian comenzar
a comprender, a valorar y a vivenciar que son parte
de un pueblo peregrino; que es justo y necesario dar
constantemente gracias al Padre por todo lo que tienen;
que el Sefior espera que pongan en sus manos todas sus
penas y alegrias diarias; que el Sefior los espera para un
encuentro real en su Cuerpoy Sangre para servirlos como
alimento que los fortifica; que el Sefior los envia como
misioneros a sus propios contextos, etcétera. Todas estas
son “dimensiones eucaristicas” de la vida de un cristiano
que se deben aprender de nifio en la catequesis familiar, y
a esta vision amplia deben apuntar todos los contenidos
y actividades del proceso catequistico eucaristico. Por
cierto, esta preparacién alcanza su culmen en la primera
participacién completa de la Eucaristia, pero luego viene
todo el resto del aprendizaje para que tales dimensiones
se proyecten en la vida diaria y, especialmente, en la
celebracion eucaristica semanal, por el resto de sus
vidas. Siguiendo este ejemplo, lo mismo digase de la
catequesis de confirmacién, matrimonial, etcétera. De
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aqui la importancia, la urgente necesidad, de que cada
unidad pastoral (parroquia, colegio, movimiento) instaure
procesos de catequesis permanente.

El Papa Juan Pablo 11 propuso un norte para la
actividad catequistica, bajo una expresién que ha sido
recogida por la catequesis nacional actual (OCCh, #64).
Estas son sus palabras: “El fin definitivo de la catequesis
es poner a uno, no solo en contacto, sino en comunion,
en intimidad con Jesucristo” (CT, #s).

En esta definicidn, sintética y profunda a la vez, el
Papa expresalaidea de un progreso de la fe que lleva a un
encuentro cada vez mas profundo con Jesucristo: primero
viene el contacto con Jests, luego poco a poco se entra
en comunion con él, para ir madurando siempre mds en
la intimidad hasta llegar a la santidad.

Se aprecia aqui con claridad la diferencia entre los dos
enfoques respecto de la catequesis que vimos antes. No se
trata tanto de “definir” quién es Jesucristo, sino de ayudar
alos catequizandos, de capacitarlos para comunicarse con
él. “La experiencia del encuentro personal, muy sentida
y valorada por nuestro pueblo chileno, implica ir mas
alla de un conocimiento puramente intelectual, pues en
el encuentro se involucran conocimiento, afectividad y
conducta” (OCCh, #64).

El camino hacia la intimidad es un camino sin fin:
(Quién de nosotros puede decir que Jestis es realmente su
mas intimo amigo? Solamente en la vida futura sera posible
un encuentro definitivo y pleno con el Sefior Jests, con el
Padre celestial en el Espiritu. Pero la catequesis ensefia e
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introduce hoy en este camino. De alli la importancia de
una catequesis “permanente” y “para todos”.
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4. Catequesis, teologia y catequética

En el capitulo anterior hemos propuesto una definiciéon
de catequesis. Ahora queremos conocer las relaciones que

existen entre la catequesis, la teologia y la catequética.

4.1. TEOLOGIA Y CIENCIAS HUMANAS

La teologia es una ciencia tedrica, pues es la reflexion
sistematica que la Iglesia hace de la Palabra de Dios a
la luz de la fe. En cambio, la catequesis tiene caracter
practico, pues es la accion pedagdgica que realiza la Iglesia
al educar la fe de sus miembros. La teologia tiene un
lenguaje cientifico, que a menudo entienden solamente
las personas que se iniciaron en él. Ya san Pedro dice de
las cartas de san Pablo que “contienen puntos dificiles de
comprender” (2 Pe 3:16). Lo mismo pasa con los documentos
del Magisterio (del Papa, de los concilios o de los obispos)
y con los textos de aquellos cristianos que se dedican
profesionalmente a realizar esa especulacién de alto
vuelo, generalmente acompafiada de fundamentacién
filosofica: los tedlogos™. Por ello, Biblia, magisterio y
teologia necesitan ser explicados a la hora de ser usados

en la catequesis.

10 Hans Ursvon Balthasar, Karl Rahner, Henri de Lubac, Romano Guardini,
Leonardo Boff, Bruno Forte, Marciano Vidal, Jon Sobrino, Beltrdn Villegas,
Juan Noemi son algunos tedlogos que se han destacado durante el siglo
XX.
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Por otra parte, hay quienes siguen pensando que la
catequesis es simplemente hacer teologia, pero de modo
mads sencillo o reducido. En realidad, eso no es asi. No se
puede sin mas trasladar la teologia a la catequesis. Esta
tiene un mundo y una identidad propios, con roles y
funciones que la hacen diferente de una “pequefia clase
de teologia”. Ciertamente, recibe aportes de la teologia,
pero necesita de otros aportes mas, como, por ejemplo,
de la pedagogia, de la psicologia de la religiosidad, de las
ciencias de la comunicacion, de la sociologia religiosa;
en general, de las ciencias que se refieren al hombre y a
sus culturas.

4.2. LA DESCONOCIDA “CATEQUETICA”

He aqui un dato novedoso para muchos a nivel eclesial,
jincluso paralos mismos catequistas!: entre la teologiayla
catequesis se ubica una ciencia particular, relativamente
nueva, que se denomina catequética. Su papel es recibir
datos de la teologia y de las diversas ciencias humanas
anteriormente citadas, para seleccionarlos, reelaborarlos
y transformarlos para que sirvan en forma inmediata a
la catequesis.

Deciamos que la teologia es una ciencia teéricay la
catequesis una accion practica. Se puede decir, entonces,
que la catequética es una ciencia tedrico-practica,
precisamente porque estd entre la teoria de la teologia y

la practica de la catequesis.
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Por lo tanto, la catequética es la ciencia de la catequesis,
es la ciencia base para todo catequista, pues lo habilita
para catequizar. Por eso, mds que los necesarios cursos
de teologia, lo que es imprescindible en la formacién de
todo catequista y profesor de Religion es la catequética.

Si queremos dar una definicién o descripcién de la
catequética, podriamos decir asi: la catequética es una
ciencia tedrico-practica que, con los principios de la
teologia y los aportes de algunas ciencias del hombre,
estudia y orienta la accion catequistica de la comunidad
eclesial, alaluz de la fe.

Se llama “catequeta” al cristiano especialista en la
ciencia de la catequesis". De ellos precisamente hablan
nuestras Orientaciones:

Existe finalmente un tercer grupo o nivel de educadores
de la fe. Son los expertos en la ciencia tedrico-practica
de la catequética, que es un drea especifica de la teologia
pastoral. Ellos, formados por diferentes instituciones
especializadasy con programas especialmente elaborados
para este nivel, imparten la formacion a los catequistas de
base, a los coordinadores, a los profesores de Religién y a
los diversos agentes pastorales, religiosos o sacerdotes; son
los catequetas, formadores de formadores. Su ambito de
servicio estd en los departamentos o comisiones de catequesis

de las didcesis y de las congregaciones religiosas, en los

11 Joseph Colomb, Pierre Babin, Emilio Alberich, Cesare Bissoli, André
Fossion, Luiz Alves de Lima, Francisco Merlos, Enrique Garcia y Adolfo
Fuentes son algunos catequetas destacados que todo educador de la fe
deberia conocer.

231



institutosy en las universidades que preparan profesores

de Religidn, asi como en los seminarios. (OCCh, #161)

Es de lamentar que, en Chile, ya entrado el nuevo siglo,
aun sean escasos los catequetas y que solo algunos
de ellos sean laicos. La renovacién de la catequesis en
Chile implica, entre otras tareas, que mas catequistas,
especialmente laicos, quieran servir a su Iglesia aportando
los dones que han recibido del Sefior Jesus: capacidad de
alta especulacion y sensibilidad por las necesidades del
pueblo de Dios. A ellos se les puede aplicar lo dicho en un
himno de Laudes para los Doctores de la Iglesia:

Para ustedes, el misterio del Padre; con ustedes, la luz
del Verbo; en ustedes, la llama del Amor que es fuego.
Para nosotros el misterio que aprendisteis del Padre, con
nosotros, la luz que os dio el Verbo; en nosotros, el Amor

ingénito.
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En el Grafico n.° 5 podemos resumir lo que hemos dicho
en este capitulo.

Saber acerca Saber acerca de la Saber acerca
de Dios educacion de la fe del Hombre
— ]
) i
Biblia , Agtrqplologla
Liturgia CATEQUETICA oclologla
isteri Psicologia
Magisterio e d ;
Teologia ¢ Pedagogia
— Comunicacién
Catequesis
-/
N
S
Fe
-/

Las ciencias que se refieren a Dios y las ciencias que se
refieren al hombre se llaman también ciencias auxiliares
de la catequética. Es prudente subrayar que, aunque la
catequética se sirva también de las ciencias humanas, sin
embargo, es una ciencia teoldgica, porque sus criterios de
estudio provienen de la fe y su objetivo apunta siempre a
la fe de los creyentes; esto, no obstante, no va en desmedro
del rigor racional de su reflexién. El Grafico n.° 6 puede
ayudar a comprender siempre mas el rol de la teologia,
de la catequética y de la catequesis.
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Gréaficon’ 6

Dios Hombre

Palabra de Dios

Fe del creyente
Revelacidn
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K CATEQUETICA j

/b
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Una breve aclaracion antes de terminar este capitulo.

Cuando hablamos de teologia, debe quedar claro que
existen diferentes ramas y enfoques en su interior. Hoy,
la que mas sintonfia tiene con la catequesis es la llamada
“teologia narrativa”. Esta se ha desarrollado paulatinamente
desde el Concilio Vaticano 11y tiene mucho de vitalidad
y experiencia humana, mds que de ldgicas y sofisticadas
argumentaciones. La teologia narrativa nace de lamisma
revelacién de Dios, el cual reveld su proyecto con el hombre
en hechos histdricos y palabras proféticas, como ya vimos.

Esta teologia tiene la siguiente mirada global: los
cristianos vivimos hoy la historia en compariia de la
comunidad eclesial y de todos los demads seres humanos
del mundo; pero llevamos en nuestra mochila la memoria
de las experiencias de fe del pueblo de Dios del pasado,
del Primer Testamento y del Nuevo, al mismo tiempo que
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miramos al futuro, al que se orientan las profecias de las
promesas de Dios.

En las catequesis, la comunidad cuenta su experiencia
de fe ahora, recordando las experiencias del pueblo de Dios
del pasado, y proyecta su testimonio de servicio hacia el
futuro de las promesas divinas.
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5. Del catecismo a la catequesis.
Un siglo de historia

Para todo catequista es importante comprender bien
cémo se llego a la situacion actual de la catequesis. Una
mirada asi de global permite poner en contexto muchas
afirmaciones tajantes y ampulosas de algunos, saber que
el modo en que hoy se educa la fe tiene elementos que no
siempre han estado ahiy, por lo tanto, no son inherentes al
acto educativo; ayuda también a hacer algunas distinciones
utiles (por ejemplo, qué diferencia hay entre catecismoy
catequesis) y muchas otras cosas mas.

Nos dedicaremos en este capitulo solo al siglo
XX. Para ello, sefialaremos brevemente las etapas mas
sobresalientes de este caminar. Lo mismo puede hacerse

con los siglos anteriores.

5.1. PRIMERA ETAPA: CATEQUESIS DE
LA ASIMILACION

Elsiglo XX hered6 de los siglos anteriores una catequesis
de tipo doctrinal. El siglo XIX fue un siglo que admiraba
larazdn, lo intelectual, la ciencia. El filosofo Descartes (de
principios del siglo XV1I) es uno de los exponentes mas
significativos de esta perspectiva: decia que para poseer

la verdad es necesario tener ideas claras y distintas.

236



Este enfoque influy6 también en la catequesis. La
Iglesia intentd entonces educar la fe a través de textos con
resimenes de la fe catdlica (catecismos) que contuvieran
preguntas con respuestas precisas, exactas, “claras y
distintas”. Se creia que el cristiano que las aprendia de
memoria poseialaverdad de la fe. Las preguntas y respuestas
eran de tipo doctrinal, por eso se llamaban “Catecismo
de la Doctrina Cristiana”. La época de los catecismos
habia comenzado mucho antes, con el gran Concilio de
Trento (a mediados del siglo XVI). El Catecismo de san
Pio X fue su expresiéon mas acabada. Comprendia cuatro
capitulos tradicionales: el Credo, los Mandamientos, los
Sacramentos y la Oracion.

En esa época, llamada “de la cristiandad” por el
gran influjo que tenia el cristianismo en la cultura
occidental, solo era necesario afirmar la doctrina, pues
la vivencia cristiana era facilitada por toda la institucion
y las costumbres sociales y familiares. Desde el punto
de vista del método, la memoria era la facultad humana
privilegiada para poder retener las férmulas exactas que
contenian la fe. Por tal razon se suele llamar “catequesis
dela asimilacién” a este método de la memoria. Para este
tipo de catequesis la preocupacién principal del catequista
era el contenido doctrinal.

S.Z.SEGUNDA ETAPA: CATEQUESIS PSICOLOGICA

En el afio 1912 se realizé un Congreso Catequistico en

Viena (Austria). En él, la preocupacién de los catequistas
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fue mejorar el método de ensefianza de la catequesis. En
esa ocasion se expuso y se optd por el llamado “método
de Miinich”, estudiado y experimentado por el Instituto
Catequético de esa ciudad. Es un método de tipo psicoldgico:
no solo se quiere comprometer la memoria de la persona
en la catequesis, sino todas sus facultades humanas. Por
eso, el sistema tiene tres momentos metodolégicos:

» El momento de los sentidos: Consiste en presentar
imagenes, objetos, relatos, ejemplos que impactan
los sentidos y la imaginacién del sujeto;

» El momento de la razén: Se razona sobre lo visto
y se expone la verdad de fe correspondiente. Es el
momento doctrinal, en el que se explican las preguntas

y respuestas del catecismo;

» El momento de la voluntad: La verdad de la fe
comprendida es proyectada a la practica, es decir,
se obtiene “la moraleja” para la vida, cémo hay que

comportarse para ser cristiano.

Con este método, afirmaban sus innovadores, quedan
interpeladas todas las facultades de la persona humana.
Por esta razon, a esta catequesis se le dio el nombre de
“catequesis psicologica”.

5.3. TERCERA ETAPA: CATEQUESIS ACTIVA

Un nuevo Congreso Catequistico se realiz6 en la ciudad

de Miinich (Alemania) en 1929. En esos momentos estaban
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madurando diferentes movimientos en el campo de la
educacién y en el de la pastoral de la Iglesia.

En el campo de la educacion se desarrollaba aquella
pedagogia llamada “escuela activa”, cuyos fundadores
fueron Montessori, Dewey, Agazzi, Kerschensteiner, entre
otros. Como dice el mismo nombre, la escuela activa
pretendia que los educandos fuesen protagonistas activos
de su propia educacion.

Por otra parte, en el ambito de la pastoral estaban
floreciendo progresivamente el movimiento biblico y el
movimiento littrgico.

Todo este fervor pedagdgico y pastoral produjo un
nuevo enfoque del método catequistico. Se comenzaron
a usar métodos activos: el cuaderno catequistico, el
dibujo, las representaciones biblicas, las celebraciones
litargicas, los certdmenes catequisticos, la construccion
de nacimientosy calvarios, las ldaminas catequisticas, los
catecismos en ejemplos, etcétera. Todas estas actividades
enriquecieron enormemente la comunicacion de la fe.

Fue un nuevo fervor que invadié la catequesis.

5.4. CUARTA ETAPA: CATEQUESIS CRISTOCENTRICA

En 1960 se realiz6 un nuevo Congreso Catequistico en la
ciudad de Eichstatt (Alemania). Los movimientos biblicos
y litiirgicos maduraban siempre mas y se comprendia el
cristianismo no tanto como una doctrina, sino como

un mensaje de salvacion. En el centro del mensaje esta
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Jesucristo: la buena noticia de Jestis. Nacia el cristocentrismo

de la catequesis.

Estas reflexiones despertaron una serie de considera-

ciones respecto de los catecismos que se usaban entonces.

La preocupacion no fueron mas el método y la pedagogia

de la ensefianza del catecismo, sino su contenido mismo.

Elsistema de las preguntas y respuestas encerraba algunos

inconvenientes, pues:

4

ponia todas las verdades de la fe en un mismo plano
y no distinguia lo fundamental de lo accesorio. Las
respuestas, por ser formulas, se vuelven absolutas,
cada una por su cuenta, sin matices;

Este método de las preguntas y respuestas hacia de
la catequesis algo impersonal, intelectual, pues se
orienta a la inteligencia y poco o nada al corazén y

ala vivencia de la fe;
Cristo no era el centro de los catecismos;

Lasrespuestas eran doctrina y no el mensaje evangélico
que interpela, que invita a la conversién, que llama

a acoger a Jesus en la propia vida;

También se observaba que las preguntasy respuestas

no eran biblicas.

Por todo lo anterior, este nuevo enfoque se llamé “catequesis

cristocéntrica” o “kerigmatica”, porque en espafol kerigma

significa “anuncio”.
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5.5. QUINTA ETAPA: CATEQUESIS ANTROPOLOGICA

El afio 1965 es muy importante parala historia de la Iglesia,
porque en él se clausurd el Concilio Vaticano 11. El Concilio
no hablé propiamente de catequesis; solamente la menciond
al referirse ala familia como educadora de la fe de sus hijos
y sobre la misién catequistica de los obispos. Sin embargo,
los principios conciliares han influido enormemente en
la catequesis. Llegaron a maduracién los movimientos
biblico y liturgico, el cristocentrismo, y se introdujo una
nueva preocupacion, la del “hombre concreto”.

Biblia, liturgia, preocupacién por el hombre y Cristo
en el centro son los elementos fundamentales de la reno-
vacion catequistica de nuestros tiempos.

Con respecto al interés por el hombre concreto,
pueden ser iluminadoras las palabras del Papa Pablo V1
en el discurso de clausura del Concilio:

... toda esta riqueza doctrinal del Concilio se orienta en
una tinica direccion: servir al hombre. Al hombre en todas
sus condiciones, en todas sus debilidades, en todas sus
necesidades. La Iglesia se ha declarado como la sirvienta de
lahumanidad... Todo esto ;ha desviado, acaso, la mente de
laIglesia en el Concilio hacia la direccién antropocéntrica
de la cultura moderna? Desviado, no; vuelto, si... [El hombre
que ama la Iglesia] es el hombre fenoménico, el hombre que
rie, el hombre que llora, el hombre que piensa, que ama,

que trabaja, que estd siempre en expectativa de algo... (1965)

En el 4mbito de la catequesis, esta preocupacion por el
hombre se suele llamar viraje antropolégico de la catequesis.
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5.6. SEXTA ETAPA: CATEQUESIS DE LA SITUACION

Elservicio al hombre, asi concebido, llega desde el Concilio
a América Latina a través de Medellin (1968), con ocasion
de la Segunda Conferencia General del Episcopado. En
el campo de la catequesis, esta Conferencia asumi6 en el
documento final de Medellin, capitulo 8, los temas que
antes habia reflexionado la “Semana Internacional de
Catequesis de Medellin”.

Uno de los aportes catequisticos fundamentales del
documento de Medellin estd en la invitacion a superar
el dualismo que separa las cosas de Dios de las cosas
del hombre. La realidad es una sola. Dios ha creado al
hombre en ellay lo quiere salvar y liberar por medio de
Jesucristo. Por lo tanto, tampoco hay dos historias, una
profanay otra sagrada; es una sola, pues la salvacién por
Jesucristo se realiza dentro de la historia del hombre. La
catequesis, en consecuencia, debe preocuparse de anunciar
la salvacién de Dios al hombre latinoamericano en su
situacién historica concreta.

Asi, el sujeto de la catequesis es el hombre-en-situacion,
el hombre situado en un contexto cultural especifico. A
esta catequesis se le dio también el nombre de “catequesis
de la situacion™.

Otro aporte valioso de Medellin es haber dado mucha
importancia ala catequesis de los adultos y de los jovenes.

12 Nétese que no es adecuado decir “catequesis situacional”, ya que esta es
una expresién ambigua.

242



Los adultos, en efecto, son quienes conducen la historia,
quienes mas fuertemente influyen en la culturay, por lo
tanto, pueden llevar los valores del Evangelio ala sociedad
y al mundo, transformandolos en el Reino de Dios por la
fuerza de Cristoy del Espiritu. Anteriormente, la catequesis
se dirigia especialmente a los nifios. Por supuesto, ellos
son también sujetos de la catequesis, pero por medio de
los adultos y de los jévenes.

5.7. SEPTIMA ETAPA: CATEQUESIS DE
LAS FIDELIDADES

El afio 1971 fue importante parala catequesis. Durante ese
afio la Congregacion para el Clero, en nombre del Papa
Pablo V1, entreg6 a la Iglesia un documento sumamente
interesante, el Directorio catequistico general. Si bien es
un texto disparejo en muchas de sus partes, tiene el
mérito de ser la primera sintesis magisterial universal
tras el Vaticano 11 respecto de qué es la catequesis y sus
principales aspectos. Contiene, ademds, enfoques muy
valiosos para la renovacién de la catequesis, plenamente
validos para nuestros tiempos.

El mismo afio conocié también el Segundo Congreso
Catequistico Internacional de la Santa Sede, que se
desarrolld en Roma. Se congregaron catequetas de toda
lalglesia. Hay una férmula que resume lo esencial de ese
Congreso, y dice asi: la catequesis debe ser fiel a Dios 'y
fiel al hombre. En esta breve frase hallamos el encuentro
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de dos grandes reflexiones catequisticas: la catequesis
kerigmatica y la catequesis antropologica.

Al afio siguiente, la Santa Sede publicé el Ritual de la
iniciacion cristiana de adultos. Este es un documento muy
valioso, aunque desgraciadamente poco conocido, que da
las pautas generales sobre como establecer los momentos
y las celebraciones que conforman un catecumenado de
adultos. Es decir, orienta en como recuperar hoy aquella
experiencia tan rica de la Iglesia de los siglos 111 al V, gracias
a la cual los que querian ser cristianos se preparaban
paulatinamente mediante catequesis, etapas y signos, a
medida que maduraban la conciencia de lo que significa
su compromiso cristiano. Dado el creciente niimero de
adultos no bautizados y el de aquellos que necesitan
renovar sus compromisos de iniciacién cristiana, este
documento serad cada vez mds un instrumento clave para
la Nueva Evangelizacion y de especial importancia parala
renovacion de nuestra Iglesia en Chile al inicio del siglo®.

5.8. OCTAVA ETAPA: CATEQUESIS PROCESUAL

En 1974, el Papa Pablo VI invité a la Iglesia a realizar
un Sinodo Episcopal sobre el tema especifico de la
evangelizacion. Como fruto de aquel encuentro, el afio
siguiente el Papa publicd la exhortacion apostolica Evangelii

13 Precisamente, la catequesis de adultos de inspiracién catecumenal es una
opcidén de la Comision Nacional de Catequesis desde el 2003. Para llevar
acabo su tarea de animacién nacional, se estin motivando experiencias
en el uso inculturado del RICA en las distintas di6cesis de Chile.
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nuntiandi. Como dijimos antes, uno de sus principales
aportes fue precisar que la tarea mas importante de la
Iglesia es la evangelizacion, la cual se despliega en el tiempo
mediante etapas complejas e interconectadas entre si.

Con esto también se dioimpulso alos “itinerarios de la fe”
es decir, el cristiano, conducido por la comunidad cristiana,
emprende un camino de crecimiento en pos de Cristo. Se
puede también concebir como un proceso catecumenal,
como a menudo se suele expresar (DM, cap. 8, #9).
Las etapas fundamentales son las que ya enunciamos en el
capitulo 1. La Tercera Conferencia General del Episcopado
latinoamericano celebrada en Puebla en 1979 se inspird,
precisamente, en la Evangelii nuntiandi.

En 1977, el Papa Pablo VI invit6 nuevamente a otro
Sinodo, esta vez referido a la catequesis. De tanta riqueza
queremos destacar especialmente la definicién de catequesis,
que los obispos sinodales formularon en su mensaje a los
fieles de la Iglesia. Esta es la formulacion: la catequesis
es la educacién ordenada y progresiva de la fe. Fruto
eminente de las principales reflexiones sinodales fue la
exhortacién apostolica Catechesi tradendae, del entonces
recientemente elegido Papa Juan Pablo 11.

5.9. NOVENA ETAPA: CATEQUESIS FIEL AL MENSAJE

El Sinodo episcopal de 1985 expresé al Papa el deseo de que
se preparara un catecismo universal. La razén fue que la
cultura actual valora grandemente los aspectos subjetivos

de la persona humana; y esto es bueno. Pero también, a
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menudo cae en el subjetivismoy en la pérdida de los valores
objetivos. Esto repercute en la fe y en la moral: se llega a
pensar que cualquier religién es buena, y que, en cuanto
alamoral, cada persona es duefia de establecer las reglas
del bien y del mal. Hacia falta recalcar la objetividad de
la fe profesada, celebraday vivida por la Iglesia. Asi nacid
el Catecismo de la Iglesia Catdlica.

Juan Pablo 11 dio su aprobacién, creando para ello
una comision especial. En su redaccién se tomaron
algunas opciones, como la de mantener el esquema de
los catecismos anteriores, que comprendian el Credo,
los mandamientos, los sacramentos y la oracién™. En
cuanto al contenido, tenemos una riqueza muy grande en
textos biblicos, patristicos, magisteriales, hagiograficos
y teoldgicos. Todo esto representa un material muy ttil
para enriquecer nuestras catequesis. Tras seis afios de
trabajo, el Catecismo se public6 en 1992%.

En cuanto a la clave de lectura por la que hay que
entender el Catecismo, el Papa, en la constitucion apostélica
Fidei depositum que lo presenta, dice: “El Vaticano 1l ha
sido siempre, y es de una manera particular en estos afios
de mi pontificado, el punto constante de referencia de
toda mi accién pastoral... Es preciso volver sin cesar a

14 Se podrian haber estructurado de otra manera los contenidos de la fe,
como lo hicieron los Santos Padres, que realizaban sus catequesis en forma
de Historia de la Salvacidn. Pero, de hecho, con algunas modificaciones,
se optd por mantener las cuatro partes de los catecismos tradicionales.

15 El Catecismo de la Iglesia Catdlica fue publicado originalmente en 1992,
pero en 1997 fue revisada su “edicidn tipica”, es decir, la que asumi6
observaciones del mundo entero y quedd como versién definitiva.
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esta fuente” (FD, #1). El Catecismo es llamado por el Papa
“texto de referencia” (FD, #1), que “se destina a alentar
y facilitar la redaccion de nuevos catecismos locales que
tengan en cuenta las diversas situaciones y culturas” (FD,
#4). Por lo tanto, este Catecismo no es de por si para el
uso directo de la catequesis.

También es importante recordar que la Biblia es la
primera fuente de la catequesis:

La Sagrada Escritura es presentada, juntamente con la
Sagrada Tradicién, “como regla suprema de la fe”, ya que
transmite “inmutablemente la palabra del mismo Dios y,
en las palabras de los Apdstoles y los Profetas, hace resonar
la voz del Espiritu Santo”. Por eso la Iglesia quiere que,
en todo el ministerio de la Palabra, la Sagrada Escritura
tenga un puesto preeminente. La catequesis, en concreto,
debe ser “una auténtica introduccion a la ‘lectio divina’, es
decir, alalectura de la Sagrada Escritura, hecha segtin el
Espiritu que habita en la Iglesia”. (DCG, #127)
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5.10. DECIMA ETAPA: CATEQUESIS INCULTURADA

En 1992 los obispos latinoamericanos se reunieron
nuevamente en una Conferencia General, esta vez en Santo
Domingo. Aunque en el documento final la catequesis
no aparece con un tratamiento exclusivo como en los
documentos anteriores, esta queda muy relacionada con la
gran tarea eclesial de fin de siglo de impulsar una Nueva
Evangelizacién™. Del mismo modo, en un continente
azotado por la pobreza, se pide que fomente la promocién
humanay que ofrezcalos elementos indispensables para
construir una cultura cristiana®.

El mundo nuevo en que vivimos y la nueva cultura
interpelan al cristiano y a su fe; y el catequista no puede
saltarse la problemadtica que ello significa. Se le exige
buscar e inventar nuevas maneras de comunicar la fe y
de educarla. Se trata de una catequesis para una cultura
audiovisual e informatica. Ya no es suficiente la catequesis
discursiva. Debemos aprender a usar los lenguajes de la

imagen y del sonido, el lenguaje del rito y la celebracion, el

16 Esta es la gran tarea propuesta para su pontificado por el Papa Juan
Pablo 11. Ya en 1983, en un discurso ofrecido a los obispos del CELAM
durante una visita a Haiti, propuso promover a nivel universal una Nueva
Evangelizacion: “Nueva en su ardor, en sus métodos, en su expresion”.
En 1984, en una visita a Santo Domingo, el Papa habl6 de “una Nueva
Evangelizacién que despliegue... una vasta creatividad catequistica...”.

17 Sobre este punto, el Papa Juan Pablo 11 ha dicho: “En la catequesis sera
conveniente tener presente, sobre todo en un continente como América
donde la cuestion social constituye un aspecto relevante, que ‘el crecimiento
en la comprension de la fe y su manifestacion practica en la vida social
estdn en intima correlacion. Conviene que las fuerzas que se gastan en
nutrir el encuentro con Cristo redunden en promover el bien comin en
una sociedad justa’™ (Ecclesia in America, #69).
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lenguaje de la accion, del “aprender haciendo el Evangelio”.
Se trata de inculturar la fe.

Precisamente este es uno de los temas centrales del
Directorio general para la catequesis publicado en 1997 por
la Congregacion para el Clero. Este documento es una
excelente sintesis organica de todos los aportes que ha
tenido la catequesis desde inicios de la década de los 70
del siglo pasado que, como hemos visto, han sido muchos
e importantes. Es el principal referente que deben tener
los catequistas del mundo a la hora de pensar qué es la
catequesis en términos generales y sus principales desafios
y tareas en el inicio del nuevo milenio®.

Al concluir este sintético recorrido a lo largo de
la historia catequistica del siglo XX, podemos recoger
de cada una de las etapas elementos valiosos y validos
para nuestro quehacer catequistico de hoy. Una tarea
sumamente iluminadora e importante queda pendiente,
la de ver y analizar cémo la Iglesia cumpli6 su mision
evangelizadoray catequistica alo largo de los siglos, pero
especialmente durante los tres primeros, a partir de la
Ascensién y Pentecostés. Es un referente de gran interés.

El Gréfico n.° 7 resume los momentos fundamentales
de lareflexién y la preocupacién principal de los catequistas
durante el siglo XX™.

18 Actualmente este lugar lo ocupa el Directorio para la catequesis, publicado
en 2020 por el Pontificio Consejo para la Promocién de la Nueva
Evangelizacién.

19 Segun lo sefialado en el Directorio para la catequesis y el magisterio del
Papa Francisco, especialmente en Evangelii gaudium y Christus vivit, se
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podria afirmar que hoy estamos en presencia de una catequesis de iniciacién
a la vida cristiana en clave catecumenal. Lo sefialado en la V Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano, realizada en Aparecida (Brasil)
en 2000, también es un punto de referencia.



En

6. Documentos catequisticos

este capitulo queremos conocer los principales

documentos catequisticos ofrecidos por los diferentes

organismos de la Iglesia en el postconcilio. Los dividimos

en

6.1.

20

tres grupos.

DOCUMENTOS PARA LA IGLESIA UNIVERSAL?®

Conclusiones del 11 Congreso Catequistico Internacional
(Ciudad del Vaticano, 1971).

Directorio catequistico general (Sagrada Congregacion
para el Clero, 1971).

Ritual de iniciacion cristiana de adultos (Sagrada
Congregacidn para el Culto Divino, 1972).

Evangelii nuntiandi (Papa Pablo V1, 1975).

Sinodo de los Obispos. Mensaje del Sinodo Episcopal.

La Catequesis en nuestro tiempo, con especial atencion
a los nifios y los jévenes (Ciudad del Vaticano, 1977).

Catechesi tradendae (Papa Juan Pablo 11, 1979).

A este listado original habria que agregar, al menos, Evangelii gaudium
(2013), exhortacién apostolica del Papa Francisco, y el Directorio para la
catequesis (2020) del Pontificio Consejo para la Promocién de la Nueva
Evangelizacidn.
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» La catequesis de adultos en la comunidad cristiana.

Algunas lineas y orientaciones. (Consejo Internacional
para la Catequesis, 1990).

» Catecismo de la Iglesia Catdlica (Ciudad del Vaticano,

1992, 1997).

» Guia para los catequistas (Congregacién para la

Evangelizacion de los Pueblos, 1993).

» La interpretacion de la Biblia en la Iglesia (Pontificia

Comisién Biblica, 1994).

» Directorio general para la catequesis (Congregacion

para el Clero, 1997).

6.2. DOCUMENTOS PARA LA IGLESIA
EN AMERICA LATINAY

» Medellin, cap. 8, de la 11 Conferencia General del

Episcopal de América Latina (CELAM, 1968).

» Puebla, 3.2 parte, cap.3.%,delalll Conferencia General

del Episcopado de América Latina (CELAM, 1979).

» La comunidad catequizadora en el presente y futuro de

21
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América Latina. I Semana Latinoamericana de Catequesis
(Quito, CELAM, 1982).

Aestelistado habria que agregar, al menos, la 111 Semana Latinoamericana

de Catequesis (2000), Hacia un nuevo paradigma de la catequesis; 1a V
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (2007), Documento
de Aparecida; y Departamento de Mision y Espiritualidad (CELAM) (2014),
La alegria de iniciar discipulos misioneros en el cambio de época.



» Lineas comunes de orientacion para la catequesis en
América Latina (CELAM, 1985).

» Santo Domingo, de la 1V Conferencia General del
Episcopado de América Latina (CELAM, 1992).

» Hacia una catequesis inculturada. 11 Semana
Latinoamericana de Catequesis (Caracas, CELAM,

1994).

» Ecclesia in America, (Juan Pablo 11, 1999).

» La catequesis en la Iglesia. Orientaciones comunes a la
luz del Directorio general para la catequesis (CELAM,

1999).

6.3. DOCUMENTOS BASICOS PARA LA IGLESIA
EN CHILE*

» Lineas generales para la catequesis en Chile (Oficina
Nacional de Catequesis, 1974 y 1984).

» Directorio de pastoral sacramental (Conferencia
Episcopal de Chile, 1983).
» Nuestro caminar al servicio de la catequesis (Comision

Nacional de Catequesis, 1989).

» Programa de Religion para nifios y jovenes con retardo
mental (Comision Nacional de Catequesis, 1990).

22 Podriaagregarse: Vicaria parala Educacién y Departamento de Catequesis
del Arzobispado de Santiago (2023). Orientaciones para la realizacion de
la catequesis en el contexto escolar.
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» Programas de Religion (Conferencia Episcopal, 1974,
1983, 1997, 1998 y 2005) aprobados por el Ministerio
de Educacion.

- Educacion Preescolar (solo 2005)

- Educacién Bisica.

- Educacién Media.

» Programa de formacién de catequistas (Conferencia
Episcopal, 1995).

» Lo que el Espiritu dice a las Iglesias. Proposiciones
finales de la Asamblea Plenaria (Comision Nacional
de Catequesis, 1999).

» Orientaciones para la catequesis en Chile (Conferencia
Episcopal, 2003 y 2000).

23 Actualmente la Educacién Religiosa Escolar Catélica se rige por Area de
Educacién (CECH) (2020), Bases curriculares y Programa de estudio de la
Asignatura de Religion Catdlica. Estos programas tienen la caracteristica
de insertar esta asignatura en el curriculum de manera més articulada,
potenciar en el cuerpo docente sus competencias pedagdgicasy dialogar
de modo mas profundo con las otras asignaturas, entre otros rasgos. Con
esto se aleja del modelo de catequesis escolar.
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7. Los contenidos de la catequesis

En algunas ocasiones, al iniciar la programacion de
un itinerario, los catequistas se ven enfrentados a una
pregunta acuciante: ;Qué debo ensefiar? Son tantos los
temas, los contenidos que se podrian tratar, que se hace
urgente tener un criterio de seleccién para no dejar fuera
algo importante y no darle demasiada importancia a algo
que no la tiene. Y si el tiempo para todo el itinerario es
escaso, la situacion se puede volver angustiosa para el
catequista. ;Ver todo y en poco tiempo? ;Cémo asegurar
lo esencial? ;Como organizar los contenidos?

En este capitulo ofrecemos algunas claves de solucion.

7.1. EL NUCLEO FUNDAMENTAL DE LA FE

En el Directorio general para la catequesis, entre los criterios
de presentacion del mensaje evangélico, se propone que
la catequesis transmita el mensaje evangélico en toda su
integridad (DCG, #111). Sin embargo, evidentemente, esto
no significa que el mensaje cristiano deba ser expuesto
“en toda su extension”, pues ello supondria transmitir
toda la tradicidn, toda la Biblia, todo el magisterio, toda
la teologia... Se comprende que esto no puede ser asi. ;Y
entonces?

De lo que se trata es de anunciar siempre la fe en

su fundamento, de comunicar el ntcleo, el corazén de
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la verdad revelada, donde se contiene la fe en toda su
intensidad. El Directorio general para la catequesis expresa
esta idea del siguiente modo: “La catequesis [...] parte
de una sencilla proposicion de la estructura integra del
mensaje cristiano, y la expone de manera adaptada a la
capacidad de los destinatarios” (#112).

Pero bien puede uno preguntarse: ;Cudl es ese nticleo
fundamental de la fe, esa “estructura integra del mensaje
cristiano”? Para acercarnos a la respuesta, recordemos
que la Iglesia, en el momento de bautizar a una persona,
hace un examen de su fe. Pregunta tres cosas:

» ;Crees en Dios, Padre Creador?

» ;Crees en Jesucristo, Hijo de Dios hecho hombre,
muerto y resucitado?

» ;Crees en el Espiritu Santo, en la Iglesia comunién
y perddn, en la resurreccién de los muertos y la vida

eterna?

Cuando la respuesta a estas preguntas es “Si, creo”, la
Iglesia otorga el don del bautismo y la persona se considera
ya cristiana.

En estas tres preguntas se contienen fundamentalmente
las cinco verdades o realidades de la fe mas centrales.
Ellas son:

1. Dios, Padre y Creador.
2. Jesucristo, Hijo de Dios y Hombre, muerto y resucitado.

3. El Espiritu Santo, don y amor.

256



4. La lIglesia, comuni6n y perdén.

5. La resurreccion de los muertos y la vida eterna.

Como se puede ver, aqui tenemos el esquema fundamental
del Credo. En este “Simbolo de los Apdstoles” encontramos
de una manera un poco mas desarrollada la estructura
integra y central del mensaje cristiano.

En las Orientaciones para la catequesis en Chile se habla
de este nucleo fundamental de la fe en los siguientes
términos: “Los contenidos fundamentales de nuestra fe
y sus dimensiones estan presentes en el Credo bautismal,
cuya proclamacion se amplia progresivamente. El
Simbolo o Credo deber4 ser el nicleo fundamental de
toda catequesis” (#90).

La Iglesia siempre le ha dado mucha importancia
al Credo, porque es el fundamento de toda profesién de
fe. San Cirilo de Jerusalén (obispo y doctor de la Iglesia,
en el siglo 1V) describié muy bien qué es el Credo como
nticleo fundamental de la fe:

Esta sintesis de la fe no ha sido hecha segtin las opiniones
humanas, sino que de todala Escritura ha sido recogido lo
que hay en ella de mas importante, para dar en su integridad
la inica ensefianza de la fe. Y como el grano de mostaza
contiene en s mismo un gran nimero de ramas, de igual
modo este resumen de la fe encierra en pocas palabras
todo el conocimiento de la verdadera piedad contenida

en el Antiguo y el Nuevo Testamento*.

24 Catecheses illuminadorum, #5,12, en Catecismo de la Iglesia Catdlica, #186.
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Es importante para la catequesis lo que dice san Cirilo:
el Credo es un resumen de la Historia de la Salvacién,
como la leemos en la Biblia. No es una lista de verdades,
sino la narracién breve de los grandes acontecimientos de
la fe: desde la creacion realizada por el Padre, pasando a
través de la obra cumplida por Cristo, se forma la Iglesia,
convocada por el Espiritu, la cual marcha con la humanidad
hacia el cumplimiento del tiempo en el Reino definitivo
de la vida eterna.

Sin embargo, a partir del Credo bautismal, el catequista
desplegard progresivamente los demas contenidos
catequisticos. En efecto, el Directorio general para la
catequesis agrega:

Sin limitarse a esta exposicion inicial, la catequesis,
gradualmente, propondra el mensaje de manera cada vez
mas ampliay explicita, segtin la capacidad del catequizando

y el caracter propio de la catequesis. (DCG, #112)

Es decir, la catequesis parte de aquel niicleo fundamental
y lo desarrolla progresivamente, mientras la educacion
del cristiano avanza en su crecimiento.

A partir de estas y otras consideraciones aparece
claro que no todas las realidades de la fe tienen la misma
importancia y son igualmente necesarias. Por eso, tras
indicar al Credo bautismal como la sintesis del mensaje
cristiano, las Orientaciones afirman: “Este, entre otras
cosas, nos ayuda a tener presente que entre las verdades
de la fe hay una jerarquia que se debe respetar, pues

no todas estas verdades tienen la misma importancia”
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(OCCh, #97; DCG, #114). Todo catequista, al recibir un
grupo a su cuidado, tendra como primera tarea asegurar
la fe en el nticleo fundamental. Desde ahi podrd ahondar
progresivamente en los distintos aspectos del mensaje
evangélico, sumergiendo al catequizando en mayores
profundidades en las riquezas inescrutables que se le
ofrecen en el amor de Cristo (Ver Ef 3:8).

7.2. LA FE PROFESADA, VIVIDA Y CELEBRADA

Siguiendo una tradicién antigua de la catequesis, enriquecida
con nuevas reflexiones, podemos agrupar todo el material

catequistico en tres grandes ambitos:

» La fe anunciada y profesada: comprende el Credo
bautismal y su desarrollo progresivo. Cristo creido
y anunciado.

» La fe vivida: comprende lo que se refiere al vivir
del cristiano, su testimonio en el seguimiento de
Jesus, es decir, la moral cristiana. Cristo seguido y
testimoniado.

» Lafe celebrada: eslainiciacion y profundizacién ala
vida litiirgico-sacramental y al espiritu de oracién.
Cristo celebrado.

La fe profesada, vivida y celebrada constituye un todo
armonico: las verdades de la fe ayudan a vivir bien y a
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celebrar fructuosamente. Las tres dimensiones no se
pueden separar, pues se exigen y enriquecen mutuamente®.

Lo que se vive, lo que viven las personas que son
catequizadas, comporta en si un gran desafio para la
catequesis: el de ser contemplativos de Dios en la historia.
Es necesaria una catequesis que ensefie a hacer transparente
larealidad para que se vea a Dios, que estd en ella: al Dios
presente y dialogante, a quien hay que responderle con
la vida de fe y con la celebracion litdrgica.

Los fieles cristianos no son una pizarra sin escritos,
tienen su experiencia previa que va integrada con la fe.
Deben aprender a ser cristianos y no aprender simples
verdades. El aspecto de ensefianza de la catequesis
esta en funcién del aprendizaje integral que hagan los
catequizandos, el de vivir y celebrar como cristianos.

Por lo tanto, el catequista tomard muy en cuenta
al sujeto, es decir, a la persona con sus experiencias y
desafios; a la persona que vive en una sociedad siempre
mas secularizada, indiferente o llena de otros centros
de interés.

Sin embargo, el recurso a la vida en la catequesis
y la referencia a los hechos de vida no deben oscurecer
lo trascendente y lo absoluto de Dios. Lo experiencial,
los acentos socioldgicos y psicoldgicos no deben ir en

25 Esteestambién el contenido del Catecismo de la Iglesia Catdlica. La inica
diferencia consiste en que el Catecismo contiene una cuarta parte sobre la
Oracion. Esto es asi porque se opt6 por conservar una antigua tradicién.
Pero, en realidad, esta parte se puede ubicar muy bien en la Liturgia,
porque ella es oracidn.
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detrimento de la toma de conciencia del don de Dios
presente y dialogante para poderle responder con la vida
de fe**.

Por estas razones, hay que estar atentos a aquellos
errores que a veces suceden en la catequesis, tal como lo
advierten las Orientaciones (#110):

» Cuando se subraya demasiado la ensefianza doctrinal,
la catequesis se transforma en una pequena clase de
teologia.

» Cuando se valora en exceso la experiencia humana,
se favorece la ignorancia religiosa y la incapacidad
de justificar la propia fe.

Por eso, no hay que oponer, sino integrar los dos aspectos
de una misma catequesis.

7.3. LA FE VIVIDA Y TESTIMONIADA

La fe vivida es lo que se llama también moral o ética. A
este respecto, es fundamental no reducir el cristianismo
a una moral, ni reducirlo al esfuerzo personal por “ser
buenos”. Si lo hiciéramos asi, destruiriamos la gracia y
el don de Dios.

26 Al desarrollar los contenidos de la catequesis, es interesante tener
presente lo que dijeron los obispos de Chile en 1989. Ellos nos invitaron
a cuidar “todos los lenguajes de la Palabra de Dios: la Biblia, 1a Tradicién
eclesial, la liturgia, la moral cristiana, la doctrina social de la Iglesia y el
testimonio de la santidad de los testigos de la fe” (Comision Nacional para
la Catequesis, 1989, p. 10). Asi lo hace el Catecismo de la Iglesia Catdlica.
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El cristianismo es, ante todo y fundamentalmente,
un mensaje, un anuncio gozoso de una Buena Noticia

(Evangelio):

Segtin la Sagrada Escritura, la Revelacidn cristiana contiene
innumerables riquezas. Sin embargo, una parece ser
central: Jesus ha confirmado la gozosa noticia de que Dios
ama al hombre. Dios ama a toda persona sin requisitos
ni condiciones. Solo el que voluntariamente se cierray

rechaza este regalo, no lo recibe. (OCCh, #43)

El cristianismo es un gran don de Dios para todos los que
lo quieran acoger. Por ser don es regalo, es gratis, es gracia.
No es algo que se merece por el esfuerzo propio; pero es
un don que invita a acogerlo con buena voluntad y alegria,
aunque a veces cueste ciertas renuncias e implique llevar
la cruz junto con Cristo. Es también un don que involucra
y compromete toda la vida. Es aqui donde entra la moral
y la ética cristianas: como respuesta al don de Dios.

Es importante recordar, sobre todo en la pastoral
catequistica, que Dios (y la Iglesia) no impone, sino que
propone. Asi, la respuesta (fe) respetala libertad del hombre.

Después de presentar el cristianismo como la Buena
Noticia de Jesus, el catequista presentara la moral cristiana
como “vida en seguimiento de Jestis, mas que obediencia
a ciertas normas” (OCCh, #71).

A menudo se presenta la moral exclusivamente a partir
de los diez mandamientos. Ciertamente, es importante
saber y conocer los mandamientos, pero es imprescindible

incorporarlos en el seguimiento de Jestis. San Pablo insiste
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con fuerza en que no es la Ley la que salva, sino el seguir a
Jesucristo. Y el que sigue al Sefior aprende a pensar, vivir,
hablar y servir como él.

Con el apoyo del Catecismo de la Iglesia Catdlica, el
catequista puede desarrollar la moral como seguimiento
de Cristo segun el esquema siguiente:

» Dios Padre llama a los hombres a la felicidad, que es
El mismo. La vivencia de las “bienaventuranzas” es
el camino.

» Estellamado se hace sentir a través de la conciencia.
Las normas y mandamientos sirven para iluminarla.
La respuesta del hombre proviene de la libertad.

» El camino a seguir es el mismo Cristo y no la ley. El
es quien nos invita al amor:
- amor a Dios;
- amor a si mismo;
- amor al préjimo;
- amor ala naturaleza.
» Lamoral cristiana debe cuidar, enlalinea del amor:
- laopcién fundamental;
- las actitudes;
- losactos.
» Siempre acecha el pecado, que marca el fracaso

en la respuesta al llamado de Dios; es principio de

deshumanizacion.
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» Elfracaso del pecado no es definitivo; por eso el llamado

204

de Cristo y el Espiritu a la continua conversion.

La conversion es acompafiaday sostenida fraternalmente
por la comunidad eclesial; la reconciliacién y la
comunion.

Finalmente, para una buena catequesis es también
importante presentar la racionalidad de la moral o
ética. Esta es necesaria especialmente en el didlogo
que tenemos a diario con quienes son poco o nada
creyentes. Es necesario presentar los “valores”y “los
derechos del hombre”. Tengamos presente que los
diez mandamientos se expresan en forma negativa,
pero defienden valores y derechos humanos; hace
falta ponerlos en evidencia. Ellos estan inscritos en
lo mds profundo del ser humano, por lo tanto, todos,
no importa sus posturas religiosas, estin llamados a

hacer el bien y a evitar el mal.



8. Las fuentes de la catequesis

En el capitulo 2.° hemos estudiado el hecho catequistico
y reflexionado sobre el inmenso amor del Padre Dios
que quiso y quiere comunicarse constantemente con los
hombres; ylo hace de diferentes maneras, pero sobre todo
en forma extraordinaria se revela por medio de su Hijo
Jesus en el Espiritu.

Las diferentes maneras o caminos con que el Padre
se da a conocer a los hombres de todos los tiempos son
las que llamamos “fuentes de la catequesis”. Propiamente
hablando, hay que decir que la fuente de la cual mana
todo conocimiento de Dios y de su proyecto de salvacién
es unica y solamente Cristo: él es la Palabra del Padre, su
rostro, su luz, su manifestacién plena y definitiva. Las
demds fuentes son signos con que ¢l se nos revela.

Ademads, no todas las llamadas “fuentes” tienen el
mismo valor. Esto depende de la mayor o menor cercania
con Cristo, la fuente principal.

8.1. FUENTES SUBSIDIARIAS DE LA CATEQUESIS

En su amor desbordante el Padre Dios concibi6 el
proyecto de realizar la creacion y enriquecié el universo
de innumerables y maravillosas creaturas y fendmenos
que el hombre, hoy, con sus poderosos instrumentos

cientificos, recién comienza a atisbar. En el centro de
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todo colocé al hombre como pareja humana, hecha a su
imagen y semejanza.

Dice la Sagrada Escritura que todo fue creado en
Cristo, por medio de Cristo, hacia Cristo (Jn 1:1). Los
cristianos no podemos mirar la creacién solamente desde
el Antiguo Testamento sin Cristo; la miramos desde Jests,
como lo hace Juan (1:1) y Pablo (Ef 1:9).

Por eso decimos que la creacion, tanto del universo
como de la pareja humana, es una fuente parala catequesis.

Cada elemento, cada criatura, cada fenémeno de la
naturaleza, por pequefio o gigantesco que sea, es una nota
particular en esta bella cancién que es la obra de Dios.
“Los cielos cuentan la gloria de Dios, la obra de sus manos
anuncia el firmamento; el dia al dia comunica el mensaje,
y lanoche a la noche transmite la noticia” (Salmo 19:2-3).
Contemplando con atencidn las diversas manifestaciones
de la Creacién, toda persona puede descubrir cémo el
mundoy el Universo llevan la huella de Dios y nos hablan
de su Autor. El cristiano, unido a todas las criaturas, en su
calidad de sefior y sacerdote, puede elevar una alabanza
consciente y dialogar con el Sefior Jesus, “por quien todo
fue hecho” (Col 1:16). (OCCh, #95)

A partir de la existencia del primer ser, comenzé el tiempo
y especialmente con el aparecer del ser humano tiene
inicio la historia.

Dios siempre estd presente en la historia humana;
mas aun, a lo largo de la historia él actia y se revela. Los
acontecimientos de la historia son importantes para

266



el cristiano porque, a la luz de la fe, él descubre una
palabra de Dios. Llamamos signos de los tiempos a esos
acontecimientos que traen un mensaje divino. Estos signos
constituyen otra fuente de la catequesis.

La creaciony los signos de los tiempos se suelen llamar
fuentes “subsidiarias” o “secundarias” de la catequesis. Se
llaman asi porque no son una palabra de Dios del todo
evidente, y por ello necesitan la clarificacion de la Biblia
o de otra fuente mas explicita para poder discernir su
significado profundo, como veremos a continuacion.

8.2. FUENTES PRIMARIAS DE LA CATEQUESIS

Dios hablé a Abrahan. Con Abrahan y los patriarcas tuvo
inicio la historia del pueblo de Dios. En el seno de este
pueblo crecid y se conservd la tradicion de las promesas
de Dios. La tradicion de la primera Alianza era solamente
una preparacion de la definitiva tradicidn, la que Jesus
realizé. El, por su parte, no escribié nada. Pero dejé algo
superior: la comunidad de los creyentes, la Iglesia, que
conservala memoria viva de todo lo que Jests hizo y dijo.
Esta memoria y asimilacién progresiva del misterio del
Sefior que hace la comunidad cristiana se llama Tradicion.
“Esta Tradicion, que abarca desde los origenes del pueblo
de Israel hasta hoy, acumula un bello tesoro en el que se
entrecruzan las herencias de santos y sabios, martires y
profetas, te6logos y pastores” (OCCh, #89).

Pero el Espiritu Santo no solamente hablé por los
profetas, sino que inspir6 también a los escritores sagrados
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(hagiografos), para que escribieran las palabras de Dios.
Asi, poco a poco, se fue formando la Biblia. En el centro
de la Biblia estd Jesus. La primera alianza habla de él y
lo anuncia en profecia; y la nueva alianza recoge lo que
él hizo y dijo, y la complet6 el Espiritu Santo que “nos
ensefia toda la verdad” (Jn 16:1).

Por otra parte, la Tradicién y la Biblia estan confiadas
a la comunidad eclesial. Para que su interpretacion sea
fiel a la Palabra de Dios, el Espiritu Santo actda con su
asistencia a través del Magisterio de los pastores. Este
estd constituido fundamentalmente por las ensefianzas
de los Papas, de los concilios y de los obispos. Puesto que
el Sefior le ha confiado la interpretacion auténtica de la
Biblia yla Tradicion, el Magisterio estd siempre al servicio
de la Palabra. Por ello, se advierte, “el Magisterio no puede
manipular ni amputar la Palabra de Dios. El Magisterio
necesita ser ejercido en humilde espiritu de servicio y
comunion eclesial, pues é]l mismo estd sometido a la
Palabra divina” (Dei Verbum, #10). No obstante, también
se debe tener en cuenta lo siguiente:

El Magisterio auténticamente comprendido nada tiene
que ver con la dictadura intelectual o con una imposicion
arbitraria; sino que sus intervenciones son faros que guian
al pueblo de Dios en su continua busqueda y caminar.

El Magisterio est4 al servicio de las personas. (CELAM,
1985, #45)
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Una fuente privilegiada de contacto con el Sefior Jesus es
la liturgia®. El Concilio Vaticano 11 dice que “la Liturgia
esla cumbre ala cual tiende la actividad de la Iglesia y, al
mismo tiempo, la fuente de donde mana toda su fuerza”
(#10). Por eso, una tarea central de la catequesis es la
educacion litdrgica. La fe no solamente es anunciada a
los hombres, sino es también celebrada en la liturgia. “La
liturgia hace celebrar y experimentar los acontecimientos
fundamentales de la historia salvadora anunciados por
la catequesis” (OCCh, #75).

Otra fuente importante para la catequesis es el
testimonio eclesial. El ejemplo de la vida de cada cristiano
es un mensaje elocuente que tiene una fuerza especial
junto con las palabras. Todo cristiano esta llamado a dar
testimonio en el mundo; por eso, en este sentido, todos
los bautizados somos evangelizadores.

Entre los testigos de la fe sobresalen los santos. Ellos, en
la historia de la Iglesia, constituyen un modo privilegiado
para encontrarse con el Sefior*. En este sentido, vale la
penarecordar las palabras programaticas del Santo Padre
Juan Pablo 1l respecto de la santidad, al motivar ala Iglesia
en su entrada al tercer milenio:

27 Respecto de la relacién entre liturgia y catequesis, ver Francisco (2022).
Desiderio desideravi, #61.

28 “Chile, afortunadamente, cuenta con muchos y variados modelos de
santidad. También el sentir y el pensar del conjunto de todos los fieles
que conforman hoy el pueblo de Dios, animados y guiados por el Espiritu
Santo, son un punto de referencia para descubrir al Sefior. Este sentir de
los fieles cristianos fue llamado ‘sensus fidelium’™ (OCCh, #94).
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Es el momento de proponer de nuevo a todos con conviccién
este “alto grado” de la vida cristiana ordinaria. La vida entera
dela comunidad eclesial y de las familias cristianas debe ir
en esta direccién. Pero también es evidente que los caminos
dela santidad son personalesy exigen una pedagogia de la
santidad verdadera y propia, que sea capaz de adaptarse a
los ritmos de cada persona®. (Novo millennio inuente, #31)

En esta tarea, jcuanto podremos hacer los catequistas,
como verdaderos pedagogos de la santidad para nuestros
hermanos!*®

Finalmente, también el aporte de los tedlogos y su
teologia puede ser una fuente valiosa paralos educadores
de la fe. Los te6logos tienen la misién de estudiar y
profundizar la fe en formarigurosay racional. La dificultad
que plantean ala catequesis es que su lenguaje no siempre
es comprendido por todos, al ser generalmente muy
abstracto; de ahi la necesidad de cierta “traduccién” aun
lenguaje mas simple. A esto puede ayudar el Catecismo de
la Iglesia Catdlica, que contiene ricos aportes teoldgicos.

29 Destacado en el original.
30 Cf. Gaudete et exultate #28.
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Grafico n.° 8: Fuentes de la catequesis
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9. Catequesis y culturas

En el capitulo anterior hemos hablado de los signos de
los tiempos como una de las fuentes de la catequesis.
Pues bien, ellos le indican hoy a la Iglesia que estamos
ente un cambio cultural de dimensiones insospechadas,
y en un momento en que el Evangelio es entendido como
sentido de vida para cada vez menos personas. De aqui la
tarea de la inculturacion del Evangelio, que trataremos

a continuacion.

9.1. {QUE ES “INCULTURAR EL EVANGEL10”?

Hoy dia, los signos de los tiempos nos invitan a preocuparnos
de la evangelizacion de las culturas y de la inculturacién
de la fe. El Directorio general para la catequesis traté el
tema con claridad y profundidad.

La Palabra de Dios se hizo hombre, hombre concreto,
situado en el tiempo y en el espacio, enraizado en una
cultura determinada... Esta esla originaria “inculturacion”
de la Palabra de Dios y el modelo referencial para todala
evangelizacion de la Iglesia, “llamada a llevar la fuerza

del Evangelio al corazén de la cultura y de las culturas”.

La “inculturacién” de la fe... es un proceso profundo y
global y un camino lento. No es una mera adaptacion
externa que, para hacer mas atrayente el mensaje cristiano,

se limitase a cubrirlo de manera decorativa con un barniz
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superficial. Se trata, por el contrario, de la penetracién del
Evangelio en los niveles mas profundos de las personas
y de los pueblos, afectindoles “de una manera vital, en

profundidad y hasta las mismas raices” de sus culturas.

En este trabajo de inculturacién, sin embargo, las
comunidades cristianas deberdn hacer un discernimiento:
se trata de “asumir”, por una parte, aquellas riquezas
culturales que sean compatibles con la fe; pero se trata
también, por otra parte, de ayudar a “sanar”y “transformar”
aquellos criterios, lineas de pensamiento o estilos de vida
que estén en contraste con el Reino de Dios. (DCG, #109,
#78; OCCh, #86)

9.2. OPCIONES CATEQUISTICAS PARA
LA INCULTURACION3!

Para lograr una verdadera inculturacién de la fe, nos
parece que deben hacerse algunas importantes opciones
desde la catequesis. Nos detendremos especialmente en
tres: la opcidn cristocéntrica, la opcién comunitariay la
opcidén biblica.

9.2.1. EL CRISTOCENTRISMO

San Ireneo coment6: “Porque tal es la razén por la que el
Verbo se hizo hombre, y el Hijo de Dios, Hijo del hombre:
Para que el hombre al entrar en comunién con el Verbo

31 Sobre la inculturacién de la fe, ver DC 2020, #394-400.
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y al recibir asi la filiacién divina, se convirtiera en hijo

de Dios™. Por esta razén optamos por una catequesis

cristocéntrica. Jests es quien revela el hombre al mismo

hombre, eje de la cultura antropocéntrica. Jestis ha recibido

un

“Nombre que es sobre todo nombre” (Fil 2:9). A esto

nos impulsan los obispos de Chile:

La catequesis es ante todo anuncio de Cristo. Al ser
plenitud de la Revelacién, surge sola la conclusion de
considerarlo el centro de toda educacion de la fe; es el
llamado cristocentrismo de la catequesis. A él hay que
hacer referencia como clave central en todo contenido
presentado: en los diversos elementos biblicos, eclesiales,
humanos y césmicos que surjan en cualquier encuentro
catequistico. (OCCh, #71)

Y cuando se trata de exponer en la catequesis la moral

cristiana, serd igualmente Jesus el punto de referencia. A

esto mismo nos invitaron los obispos latinoamericanos

reunidos en Santo Domingo con las siguientes palabras:

Presentar la vida moral como un seguimiento de Cristo...
Difundir las virtudes morales y sociales que nos conviertan
en hombres nuevos, creadores de la nueva humanidad. Este
anuncio tiene que ser vital y kerigmatico, especialmente
donde mas se ha introducido el secularismo, presentando
en la catequesis la conducta cristiana como el auténtico

seguimiento de Cristo. (Santo Domingo, #239)

32 S.lreneo, Adversus haereses. 3, 19, 1.
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La catequesis, por tanto, propondra a Jestis como contenido
principal, como lo encontramos especialmente en los
evangelios; hard tomar conciencia de su presencia en el
grupo catequistico: todo acto catequistico es siempre un
encuentro con el Sefior Jests.

Pero, ;coOmo presentar a Jesucristo a los hombres de
hoy? Se puede hablar de tres pasos progresivos.

a) El primer paso de la catequesis sobre Cristo es presentarlo
como hombre. Esta primera presentacion constituye ya
una respuesta a los problemas humanos, también para
los que no tienen el don de la fe. Como nos decian los
obispos reunidos en el Concilio Vaticano 11: “El que sigue
a Cristo, hombre perfecto, se hace él mismo mas hombre”
(Gaudium et spes, #41). Algunas personas alcanzaran
solamente este nivel, pero ya han logrado una gran meta,
que debe satisfacer al catequista.

b) El segundo paso es descubrir en Cristo la plenitud de
lo divino, es decir, como Dios. Esto corresponde ala toma
de conciencia de la primera comunidad cristiana. Ella,
con gozo, descubrié que Dios cumplié sus promesas con
Israel mucho mas de lo esperado: “Bendito sea el Sefior,
Dios de Israel, porque ha visitado y redimido a su pueblo,
suscitando una fuerza de salvacién en la casa de David, su
siervo, segtin lo habia prometido desde antiguo por boca
de sus santos profetas” (Lc 1:68-70). En efecto, esa fuerza
de salvacién no era otro profeta mas, sino que el Padre les

dio ja su propio Hijo! Por esto, una valiente catequesis nos
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debe llevar a exclamar humildemente, junto con Tomas:
“Sefior mio y Dios mio” (Jn 20:28).

Cristiano es el que escogi6 a Cristo y lo sigue. En
esta decision por Cristo, que es fundamental, se contiene
toda otra exigencia de conocimiento y de accién en la fe.
Pablo escribia: “Todo es de ustedes, sea Pablo, sea Apolo,
sea Cefas, sea el mundo, sea la vida, sea la muerte, sea el
presente, sea el futuro, todo es de ustedes. Pero ustedes
son de Cristo y Cristo es de Dios Padre” (1 Cor 3:22). De
esta profesion de fe de san Pablo descubrimos que poner
aJesus en el centro de la catequesis significa también una
ilimitada apertura hacialainmensidad de la trascendencia.

c) Este seria el tercer paso de la catequesis: Jesus se vuelve
para nosotros camino hacia el Padre. Jesus es el puente o
pontifice —esto quiere decir la palabra— que nos conduce
al Padre, bajo el impulso del Espiritu Santo. El Padre nos
engendra como hijos a una nueva plenitud de vida. Al
mismo tiempo, nos colma con el don del Espiritu, que

es amor esencial.

9.2.2. CATEQUESIS COMUNITARIA Y GRUPAL

La segunda opcidén en vista de la inculturacién consiste
en realizar una catequesis comunitaria y grupal. La fe
nace, se desarrolla y llega a plenitud en la comunidad.
La comunidad es garantia de la presencia de Jesucristo:
“Donde hay dos o tres reunidos en mi nombre, yo estoy
alli en medio de ellos” (Mt 18:20).

El Concilio Vaticano 1l afirmo:

276



En todo tiempo y en todo pueblo es grato a Dios quien le
teme y practica la justicia. Sin embargo, fue voluntad de
Dios el santificar y salvar alos hombres, no aisladamente, sin
conexién alguna de unos con otros, sino constituyendo un
pueblo que le confesara en verdad y le sirviera santamente.
(LG, #9)

Jestis educd en comunidad y el cristianismo primitivo vivid
su fe mas en términos comunitarios que individuales.
Es suficiente leer los evangelios y el libro de los Hechos
de los Apostoles para darse cuenta de lo dicho. Poco a
poco, esta dimension se fue perdiendo en la historia de la
educacion de la fe, prevaleciendo una concepcion intimista
y privatizada de la salvacién. Asi se llegd a nuestra época
con la desastrosa consecuencia, por todos conocida y
vivida, de la esterilidad ético-cultural de nuestra fe.

Se vive creyendo en la posibilidad de aceptar una
fe que termina y se confina en el individuo y no tiene
repercusion relevante en la vida social, econdmica, artisticay
recreacional, y a veces ni siquiera en la misma vida familiar.
Y esto sucede en un continente que, segin los obispos
reunidos en Puebla, tiene un “radical sustrato catolico”
(#1, #7y #412). No hay que esmerarse mucho para constatar
la presencia de estructuras sociales injustas, marginacion,
violencia, miseria, corrupcidon. Lamentablemente, el
Evangelio no ha penetrado suficientemente en los valores
culturales de nuestro continente ni de nuestro pafs.

Optar por una catequesis comunitaria y grupal es,
pues, garantizar experiencias de Iglesia, y de una Iglesia
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que no es principalmente autoridad, sino que es seno,
acogida, matriz que engendra la fe. Precisamente, el
Papa Juan Pablo 11 ha llamado a la Iglesia “Casa y escuela
de comunion” (NMI, #43).

La reflexién en grupo lleva a la inculturacion de la
fe, porque es experiencial. Cada uno cuenta, narra con
su propio lenguaje la fe, que brota de la Palabra de Dios,
y su propia experiencia espiritual. Hay muchas “fes”
diferentes, todas incompletas y relativas que se interpelan
y pueden enriquecerse mutuamente. Es la manera con
que el grupo vive en forma compartida la historia de la
salvacion. Asi sucedi6 incluso con los apdstoles y en las
primeras comunidades.

Con respecto alainculturacién de la fe, tan promovida
por el Papa Juan Pablo 11, proponemos una cita muy
esclarecedora:

La inculturacién debe implicar a todo el pueblo de Dios,
no solo a algunos expertos, ya que se sabe que el pueblo
reflexiona sobre el genuino sentido de la fe, que nunca
conviene perder de vista. Esta inculturacién debe ser
dirigida y estimulada, pero no forzada, para no suscitar
reacciones negativas en los cristianos; debe ser expresiéon
de la vida comunitaria, es decir, debe madurar en el seno
delacomunidad y no ser fruto exclusivo de investigaciones

eruditas. (Redemptoris missio, #54)

Jestis no usé un libro para anunciar el Reino de Dios, sino
que convivié con su ambiente y cada vez fue asumiendo
las experiencias de la gente. El dia en que se bautiz6 quiso
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incorporarse a la experiencia religiosa de las multitudes
que acudian a la predicacién de Juan, el Bautista. Desde
aquel dia, vivio su fe en las experiencias de su gente.

En el grupo,labtsqueda dela verdad en comin ayuda
a superar el subjetivismo y a lograr un sano equilibrio
entre lo subjetivo y lo objetivo. Cada uno compara su
propio punto de vista con el de los demds y va logrando
una visiéon mas completa de la verdad. El vacio existencial
se vallenando de luz, que ilumina de sentido toda la vida.
En este ambiente, los aportes doctrinales de los catecismos
complementan y dan consistencia a la fe cristiana, ya
asumida en las experiencias vividas.

Otro fruto de este tipo de comunicacién es que
el grupo, mientras cultiva la amistad y las relaciones
interpersonales, al abrirse sus integrantes entre si y
hacia fuera del grupo, ayuda a sus miembros a superar
el intimismo, que es otro derivado del subjetivismo, tan
caracteristico de los tiempos actuales.

En fin, la reflexion grupal de la Palabra de Dios
desarrolla la capacidad critica frente a los antivalores de
la sociedad, transmitidos fuertemente por los medios de
comunicacién social (DP, #1008).

9.2.3. CATEQUESIS EXPERIENCIAL Y BIBLICA

Puede surgir la pregunta: ;Cudl es el mejor método de
didlogo para usar en una comunicacién grupal? Para
contestar esta pregunta, vamos a consultar a la teologia
a fin de que nos ilumine.

279



La teologia llama Revelacién al hecho de que Dios
da a conocer su proyecto sobre los hombres. Y el Concilio
Vaticano 11 declara que la revelacion del plan de Dios se
realiza por medio de hechos y palabras intrinsecamente
unidos. Leamos textualmente la cita:

Dios invisible, movido por su gran amor, habla a los
hombres como amigos y mora con ellos, para invitarlos
a la comunicacién consigo y recibirlos en su compaiiia.
Este plan de la revelacidn se realiza con hechos y palabras
intrinsecamente conexos entre si, de forma que las obras
realizadas por Dios en la historia de la salvacién manifiestan
y confirman la doctrina y los hechos...; y las palabras, por
su parte, proclaman las obras y esclarecen el misterio
contenido en ellas. (DV, #2)

Los hechos, los acontecimientos de la historiay de la vida
de cada uno, unidos a la palabra profética de Dios —-sobre
todo a las palabras de Jests- nos revelan el proyecto de
Dios en la historia y en la propia vida.

Sianalizamos por qué Jesus leiay citaba las Escrituras,
nos damos cuenta de que lo hacia para descubrir el proyecto
del Padre, su voluntad sobre si mismo y sobre la historia
salvadora que protagonizaba.

El pasaje que hemos citado es el fundamento teologico
del método “ver y juzgar” en el ver tomamos conciencia
de los hechos y los juzgamos con la Palabra de Dios. Asi
Dios se nos revela a nosotros hoy con “hechos y palabras

intrinsecamente conexos entre si”. Por esta razon, sin
excluir ningiin método que sea ttil para la educacion de
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la fe, privilegiamos el método que se suele formular con
los verbos ver, juzgar, actuar.

Con el ver escudrifiamoslos hechos y los acontecimientos
denuestrasvidasy delahistoria, y con el juzgar interrogamos
la Palabra de Dios, especialmente la palabra de Jesus,
para descubrir el proyecto del Padre y lo que El est4
realizando en medio de los hombres. Es la dindmica de
la Encarnacion. Asi estaremos prontos para el actuar
cristiano en nuestra vida.

El documento de Santo Domingo enriquece el método
ver, juzgar y actuar con otros dos verbos, especialmente
aptos en referencia ala pastoral de los adolescentes y jovenes

[Proponemos una accién pastoral] Que abra alos adolescentes
y jovenes espacios de participacion en la misma Iglesia. Que
el proceso educativo se realice a través de una pedagogia
que sea experiencial, participativa y transformadora. Que
promueva el protagonismo a través de la metodologia del
ver, juzgar, actuar, revisar y celebrar. Tal pedagogia ha de
integrar el crecimiento de la fe en el proceso de crecimiento

humano... (#119)

Como se ve, para los obispos en Santo Domingo el método
tiene una fuerza especial de integracién de la fe con la
vida y con la cultura.

Si, como deciamos, el proyecto de Dios se descubre
por el andlisis de los hechos y las palabras, significa que
es importante colocar la Biblia en el centro del grupo.
Ella constituye el punto de referencia para la verdad y
los valores que entre todos buscamos, para llenar de luz
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nuestro vacio existencial. Poner la Biblia en el centro de
un grupo es poner a Dios que habla, que interpela, que
propone, que invita. Para ello optamos por una catequesis
que tenga a la Biblia como fuente principal. “Este es el
principal documento que la Iglesia tiene para educar la
fe de los cristianos™:.

En la Biblia se nos presentan las personas actuando:
Diosy el hombre. Sustancialmente, no comprende verdades
abstractas, sino hechos y acontecimientos salvadores
insertos en la historia, cargados de la experiencia de
Dios. Se desprende de la Biblia una catequesis testimonial
y vocacional; al mismo tiempo, nos ofrece un material
catequistico de corte existencial histérico que sintoniza
con las culturas actuales. En el documento de Santo
Domingo se lee respecto de la catequesis:

Ella debe nutrirse de la Palabra de Dios leida e interpretada
en la Iglesia y celebrada en la comunidad para que, al
escudrifiar el misterio de Cristo, ayude a presentarlo como
Buena Nueva en las situaciones histéricas de nuestros
pueblos. (SD, #33)

La catequesis biblica ayuda a descubrir al Espiritu Santo
como maestro interior que produce frutos de santidad
(CT, #72). La accion del Espiritu es fundamental en las

33 OCCh, #90. Asilo afirmaba también Juan Pablo 11 en Catechesi tradendae
(#27): “La catequesis extraerd siempre su contenido de la fuente viva de
la Palabra de Dios, trasmitida mediante la Escritura... toda formacion
cristiana reciba de la palabra de la Escritura alimento saludable y por
ella dé frutos de santidad”.
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catequesis, porque él acttia desde el interior de la persona
y de las comunidades catequisticas.

Esto alude también alaimportancia de la presentacién
de la historia de la Iglesia, en la que se destacan los
testimonios y las vocaciones cristianas a la santidad.
Todas estas razones nos hacen comprender por qué la
siguiente indicacion de la Conferencia de Santo Domingo
sigue siendo hoy tan valida:

Se requieren, para la vitalidad de la comunidad eclesial,
mas catequistas y agentes pastorales dotados de un sélido
conocimiento de la Biblia que los capacite para leerla, a
laluz de la Tradicion y del Magisterio de la Iglesia, y para
iluminar desde la Palabra de Dios su propia realidad
personal, comunitaria y social. Ellos serdn instrumentos
especialmente eficaces de la inculturacién del Evangelio.
(SD, #49)

La Biblia sera la palabra de Dios dirigida al grupo, que
ayudara al juzgar; que se aplica al ver de la propia realidad
personal, comunitaria y social; que provoca el actuaryla
respuesta del celebrar.

Optamos también por una catequesis que no sea
solamente racional, logocéntrica, sino que incorpore las
vivencias, las experiencias, los sentimientos, la accién
corporal, lo ritual-litargico. Que use sabiamente los
medios audiovisuales grupales y las dindmicas de grupo.
La comunicacion del hombre actual es mas total que
en épocas anteriores: no solo el escrito o lo discursivo

comunica entre si a los hombres. Se han originado asi
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nuevos simbolos para la cultura humana. Al respecto

dice un autor:

Para el hombre moderno no existen los acontecimientos
puros, sino siempre y inicamente hombres que realizan los
acontecimientos; no existen las ideas puras, sino siempre
y Gnicamente hombres que piensan ideas; no existen las
férmulasy estructuras puras, sino siempre y tinicamente
hombres que inventan y aplican férmulas y estructuras.
(Molinari, 1982)

Por estas razones hay que optar por una catequesis que

personalice, que supere el dualismo y el espiritualismo:

la personalizacién apunta a la unidad de la persona. La

personalizacién ayuda también a superar la “cosificacién”

dellenguaje religioso, lo cual sucede cuando se hace “una

cosa” de la gracia, del signo, de un sacramento, etcétera.

Como consecuencia de la dimension cristoldgica de la

catequesis, nuestros pastores afirman:
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La dimensién cristoldgica invita también a la comunicacién
personal y a resaltar esta 6ptica en los contenidos,
privilegiando los aspectos relacionales de las realidades
cristianas, de modo que estas no aparezcan como “cosas”
0 “hechos” aislados e impersonales. Por ejemplo, la
moral cristiana es vida en seguimiento de Jests, mds
que obediencia a ciertas normas. El Paraiso es una Fiesta
Eterna, junto a todos los hermanos, en la casa del Padre,
en compaiiia de Jesus, mds que una visién beatifica. Asi
también los sacramentos son encuentros personales con

el Seflor que libera y salva, mas que ritos externos. Los



mismo puede decirse de la gracia, los sacramentos, el
pecado, etc. (OCCh, #71)

Como se ve, el tema de la inculturacion es algo complejo,
pero en la practica, y como sintesis, podemos indicar las

siguientes pistas:
» Poner a Jests vivo en el centro de toda catequesis;

» Hacer que el grupo de catequesis sea activo, que se
exprese y comparta su fe entre todos;

» Que la Biblia sea la fuente principal de la catequesis
y que ellailumine los hechos y la cultura de la propia
vida personal y de la historia que vive nuestra sociedad.

Grafico n.° 9: Catequesis y Biblia
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10. Las estructuras catequisticas
de la Iglesia

La Iglesia, para realizar su misién catequistica, necesita
organizarse. La organizacion es clave parallevar adelante
una catequesis renovada. Por eso, no podemos cerrar
este texto sin una referencia, siquiera somera, a cémo
se organiza hoy la catequesis en los diferentes niveles

eclesiales?+.

10.I. A NIVEL DE LA IGLESIA UNIVERSAL

En la Sede Apostdlica, es la Congregacidn para el Clero
la que tiene a su cargo la pastoral catequistica. La obra
principal es el Directorio general para la catequesis. Ella
coordina el servicio del Consejo Internacional para la
Catequesis, cuya sigla es COINCAT.

10.2. A N1vEL DEL CELAM

También el Consejo Episcopal Latinoamericano tiene su
organismo para la catequesis, que por mucho tiempo se
llamé Departamento de Catequesis (DECAT). A partir del
2003 existe una Seccion de Catequesis en el Departamento
de Misién y Espiritualidad. El principal documento que

34 Alrespecto, revisar los organismos al servicio de la catequesis presentados
por el DC 2020, #409-425.
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ha elaborado el CELAM relativo a la catequesis se titula
La catequesis en América Latina. Con relativa frecuencia
convoca a reuniones a nivel continental. A partir de 1995
cuenta con el apoyo de un grupo de expertos que conforman
SCALA, la Sociedad de Catequetas Latinoamericanos.

10.3. A NIVEL DE LA IGLESIA EN CHILE

La Conferencia Episcopal tiene también sus estructuras para
apoyar la pastoral de las di6cesis. En el Area Eclesial se sittia
la Comisién Nacional de Catequesis. No es una estructura
con jurisdiccién, sino de servicio a la Comisién Pastoral
de Obispos (COP) en favor de las didcesis. Ella asesora,
anima, favorece la reflexion nacional y el intercambio de
las experiencias catequisticas entre las didcesis. Facilita
los encuentros nacionales y por provincias eclesiasticas.
El documento actual mds importante que ha generado
esta comision es Orientaciones para la catequesis en Chile.
Actualmente estd impulsando una serie de proyectos
en vistas a la renovacién de la catequesis. Particular
importancia tiene la revitalizacién de la catequesis
diferencial, la catequesis de confirmacién y la progresiva
implantacion de la catequesis con adultos de inspiracién
catecumenal.

10.4. LAS COMISIONES DIOCESANAS

Ellas son los verdaderos instrumentos del obispo para

orientar y guiar la catequesis en las didcesis. Tienen la
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autoridad que les da el obispo. Estas comisiones no se
asemejan alas estructuras del CELAM y de la Conferencia
Episcopal, pues estas tltimas son solo de servicio, sin
autoridad propiamente tal. En cambio, el obispo puede
apoyar con el valor de su autoridad las decisiones para
su didcesis en el ambito catequistico.

“Para que esta Comision pueda desempenar fielmente
esta mision, debe estar constituida por un grupo de
personas (sacerdotes, religiosos y laicos) suficientemente
preparadas para asumir con competencia las diversas
tareas que el Pastor les ha confiado” (OCCh, #193). Su
estructura ideal consta de un consejo de personas que son
cabeza de las diferentes catequesis que hay en la didcesis:
la catequesis familiar, rural, de confirmacién, bautismal,
matrimonial, especial, de adultos, etcétera.

Cada parroquia tendra que organizarse con un
minimum de estructura a fin de coordinar las catequesis
y poder educar validamente la fe del pueblo de Dios. Para
ello puede ser de extraordinario valor y utilidad la figura
del “coordinador de catequesis parroquial”, servicio oficial
sugerido recientemente por la Conferencia Episcopal para
algunoslaicos especialmente experimentados y preparados,
con el fin de coordinar y animar todas las instancias
catequisticas presentes en la parroquia, asegurando la
unidad, la organicidad y la fidelidad a las orientaciones
y programaciones oficiales.
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10.5. LOS INSTITUTOS

Junto con las comisiones, en varias didcesis existen
también los institutos de catequesis para la formacién
de los catequistas. Algunos de ellos tienen muchos afios
de experiencia. Al respecto, el Directorio general para la
catequesis sefiala: “La asistencia a una Escuela de catequistas
es un momento particularmente importante dentro del
proceso formativo de un catequista. En muchos lugares
tales escuelas funcionan a un doble nivel: para ‘catequistas
de base’ y para ‘responsables de catequesis’™ (#248).

Generalmente, la formacién de los catequistas se
desarrolla partiendo por un curso fundamental o de base,
comun a todos; luego se pasa a cursos de especializacién
y/o de responsables que pueden tener diferentes niveles
(1, 2, 3). Los institutos cuidan también la formacion
permanente de los catequistas por medio de escuelas de
verano y/o jornadas formativas.

En el caso especifico de los profesores de Religion,
hoy son preparados por las Universidades Catolicas del
Norte, de Valparaiso, de Talca, de Temuco y Cardenal Ratl
Silva Henriquez, junto con la Universidad Finis Terrae, la
Metropolitana de Ciencias de la Educacion y el Instituto
“Hogar Catequistico”. Sin embargo, los obispos tienen

ciertos reparos en su formacion®.

35 Enlas Orientaciones para la catequesis en Chile se indica como desafio el
“equilibrio en la formacion de los profesores de Religion, para que el aspecto
intelectual de la fe no opaque el aspecto pastoral, para que lo académico
no oculte el vinculo eclesial, para que la formacién metodolédgica no sea
solo pragmatismo, y se les ofrezca acompafiamiento espiritual” (#31).
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Finalmente, desde 1993 estd funcionando en Chile

el Instituto Superior de Pastoral Catequética de Chile,

Catecheticum, el cual responde a lo que el Directorio

general para la catequesis entiende por centro superior

para peritos en catequesis:

Una formacién catequética de nivel superior, a la que
puedan acceder también sacerdotes, religiosos y laicos,
es de unaimportancia vital parala catequesis. Por ello, se
renueva el deseo de fomentar o crear institutos superiores
de pastoral catequética con objeto de preparar catequistas
idoneos para dirigir la catequesis a nivel diocesano o dentro
de las actividades a las que se dedican las congregaciones
religiosas... Aparte de formar a los que van a asumir
responsabilidades directivas en la catequesis, estos Institutos
preparardn también a los profesores de catequética para
seminarios, casas de formacion o escuelas de catequistas.
Tales institutos se dedicaran, igualmente, a promover la

correspondiente investigacion catequética... (#251)

Y mas adelante, el mismo Directorio dice lo siguiente: “Es

muy conveniente, en el campo diocesano o interdiocesano,

tomar conciencia de la necesidad de formar personas

en este nivel superior, COmo s€ procura hacer para otras

actividades eclesiales o para la ensefianza de otras

disciplinas” (#252).
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Grafico n.° 1o: Estructuras catequisticas
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Instituto que dej6 de existir el afio 20006, y que, luego de haber sido asumido
por el Magister en Educacién Religiosa de 1a Universidad Cardenal Silva
Henriquez, se cerrd en 2012.

Sociedad Chilena de Catequetas, creada en diciembre del afio 2008.
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Conclusion

Quiero concluir este trabajo con unas palabras del Papa

Juan Pablo 11, que hago mias:

202

Quiera la presencia del Espiritu Santo, por intercesién
de Maria, conceder a la Iglesia un impulso creciente en
la obra catequética que le es esencial. Entonces la Iglesia
realizard con eficacia, en esta hora de gracia, la misién
inalienable y universal recibida de su Maestro: “Vayan y

hagan discipulos mios a todas las gentes”. (CT, #73)
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Comentario introductorio a la obra
Reflexiones metodologicas para
educadores de la fe

Dr. P. Luiz Alves de Lima, sdb*

INTRODUCCION: CONTEXTUALIZACION

El P. Mario Borello Gillardi, gran catequista italo-chileno,
llamado “pilar fundamental de la renovacion de la
catequesis en Chile”, habria cumplido 100 afios en 2023.
Para celebrar el centenario de su nacimiento repasamos
sus pensamientos y obras mds significativos.

Vivié intensamente el carisma de la Congregacién
Salesiana, habiendo afirmado: “paranosotros, la evangelizacién
y la catequesis son la dimensién fundamental de nuestra
mision [salesiana]... estamos llamados, todos y en todas las

)

ocasiones, a ser educadores de la fe™. Fue un gran formador
de discipulos misioneros: cientos, quizas miles de personas
participaron en sus cursos en los diversos campos de la
teologia pastoral, tanto a nivel nacional como internacional.

Esta intensa actividad formativa se dirigi6 a catequistas,

1 Instituto Teoldgico Salesiano Pio X1 - Alto da Lapa. Sdo Paulo, Brasil.
2 Cf.paginaweb del Boletin Salesiano de Chile, en https://boletinsalesiano.

cl/?p=55309.
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seminaristas, religiosos, sacerdotes, obispos y alos diversos
miembros de la mision evangelizadora apostdlica’. Todos
se han beneficiado y enriquecido con sus ensefianzas a lo
largo de mas de cuatro décadas. De ahila veneracién por su
figura, caractery, sobre todo, por su actividad en el campo
de la catequesis y de la pastoral en general.

Su actividad bibliografica fue intensa, digna de un
intelectual de su talla. En el campo de la reflexion, sus
escritos mas destacados son: “Catequética fundamental’,
dividida en cuatro tomos: 1) Teologia pastoral fundamental;
2) Catequesis fundamental para educadores de la fe; 3)
Reflexiones metodoldgicas para educadores de la fe; y
4) Psicopedagogia de la religiosidad desde la catequesis.
En el campo de la catequesis practica, orientada a la
educacion inmediata en la fe, siempre a partir de las
obras mencionadas de caricter mas tedrico, publico los
cuatro volimenes de la coleccion “Coémo vivir la fe” 1):
jEsta es nuestra fe! (presentacion del Credo bautismal);
2. Somos un pueblo que celebra (presentacion catequética
de la liturgia y los sacramentos); 3. Ven y sigueme (moral
cristiana); y 4. Escucha nuestra oracion (la oracién como
relacion profunda con Dios).

En el contexto eclesial mas amplio particip6 en el
Sinodo sobre la Catequesis (1977), en la 111 Conferencia
del Episcopado Latinoamericano en Puebla (1979), como
asesor de la Comision Nacional de Catequesis. Durante

3 Cf Ibid.
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muchos afios fue, sobre todo, colaborador y consultor
de la Conferencia Episcopal chilena, mereciendo de los
mismos obispos chilenos la encomienda e insignia de
la Cruz del Apéstol Santiago en 2016. Y, por supuesto,
también de la Inspectoria Provincia Salesiana de Chile
y de toda Hispanoamérica.

De este patrimonio de literatura catequética que nos
legd, se eligieron parala celebracién del centenario cuatro
de sus textos para ser presentados, analizados, sefialando
aquello que sigue siendo valido hoy y lo que necesita
actualizacion. Se me pidi6 que hiciera una presentacién
critica, comentarios y aportaciones a su texto Reflexiones
metodoldgicas para una catequesis inculturada (utilizaré
las siglas RM*)s. Para este breve texto utilizé otras obras
suyas ya publicadas®.

4 Borello G., Mario. Reflexiones metodoldgicas para una catequesis inculturada.
Estd publicado bajo otro titulo: Reflexiones metodolégicas para educadores
de la fe. Santiago, Editorial Tiberiades, 1999, 104 pp. Otra edicién es de
2009, como parte del volumen Obras catequéticas. Santiago, Ed. Diakom,
20009, 466 pp.

5 ElP. Luiz Alves de Lima recibi6 para su andlisis el dossier Reflexiones
metodoldgicas para una catequesis inculturada. Esta fue la versién primera
de la obra sobre metodologia catequistica que escribi6 el P. Mario, la
cual utilizd en sus clases. Solo al momento de publicarla por Ediciones
Diakom en 1999 hizo el cambio de nombre a Reflexiones metodolégicas
para educadores de la fe. Es esencialmente la misma obra, salvo el cambio
de titulo. Esto debe tomarse en cuenta para la primera observacién del
P. Luiz en su titulo 111, “Perspectivas y aspectos que pueden necesitar
modificaciones”. (Nota de los coordinadores).

6 Como, por ejemplo, se puede citar la entrada “América Latina”, en Gevaert
Joseph (Dir.), Dizionario di Catechetica. Torino (Leumann), Editrice Elle
Di Ci, 1986, pp. 31-33; “La catequesis de Medellin a Puebla”, en Medellin 5
(1979, 115-129), jy muchas otras publicadas especialmente en Chile, donde
practicamente vivi6 la mayor parte de sus 94 afios de vida!
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I. CONSIDERACIONES GENERALES

En su conjunto, el texto es tan completo y esencial, a
la vez que sencillo, sensible, elemental y simple, que
puede calificarse de “pequefio tratado de metodologia
catequética”. En siete capitulos agiles y breves consigue
tratar temas complejos para un puiblico mas popular. Y ello,
apesar de la declaracion del autor ya en la introduccion:
“No pretendemos, por ahora, realizar un texto completo de
metodologia catequistica, sino aportar algunos elementos
importantes parala reflexion” (cursivas del autor). Alli sittia
también los objetivos (parte importante de la metodologia
catequética, como desarrollard mas adelante en el capitulo
VI) que busca alcanzar, vinculdndolos inmediatamente
a la etimologia de la palabra método, cuando afirma:
“Como dice la etimologia de la palabra, ‘método’ es un
camino que conduce a los objetivos” (énfasis nuestro).
Sefialalos tres grandes objetivos de su texto: 1) tratar de la
originalidad del método catequético; 2) sefialar opciones
metodoldgicas; 3) mejorar el propio método’.

En la misma introduccién sefiala y explica las
grandes partes de la metodologia (general y especial),
afirmando claramente: “Aqui nos corresponde estudiar
la metodologia catequética general”, es decir, “estudiar los
principios generales del método, validos para cualquier
tipo de catequesis”. También da ejemplos de metodologia
catequética especial.

7 Cf. RM, Introduccion.
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llustrando las diferencias entre “método” y “metodo-
logia”, afirma “...1a metodologia catequistica... es el estudio
del modo o manera con que se educa la fe. En otras palabras,
cémo utilizar los medios mds apropiados para lograr la
educacién de la fe. Es el estudio abstracto de los métodos™.
Por su parte, muestra, partiendo siempre de la etimologia,
que método es como “un modo determinado de proceder,
de actuar para conseguir un objetivo”. Y concluye: “por
tanto, es impropio decir: ‘Yo uso una metodologia.... Lo
que se usa es un método; la metodologia, en cambio, se
estudia™. Sobre la naturaleza de la metodologia catequistica,
dice: “En cuanto a la metodologia catequistica, ella trabaja
con la razén y la fe unidas” (la cursiva es nuestra).

También las cuestiones mas técnicas, los recursos,
las aptitudes y capacidades personales y naturales son
contempladas, pero inmediatamente dimensionadas en
su papel secundario y subordinado. Después de definir
la técnica catequética como “una accién particular para
conseguir un efecto determinado”, observa: “Es importante
notar que todo lo que se refiere a métodos y técnicas
catequéticas esta siempre relacionado con la comunicacién;
porque se trata de comunicar el mensaje de Dios; y se trata
de suscitar un didlogo de comunicacién entre Dios y el
hombre™.Y de nuevo: “El alma del método de educacion
de la fe no es primariamente la ciencia, la didactica o las

8 RM, capitulo 1.2.
9 RMnotaz2.
10 RMnl13.
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técnicas psicopedagdgicas, sino el amor pedagdgico, la
atencion pastoral y la paternidad espiritual ™.

Un rasgo muy positivo que impregna e inspira todo el
texto es el enfoque teoldgico. E1 P. Mario Borello, al tratar
temas tan llamativos, pero supuestamente ligados solo
alo practico y a veces solo a lo técnico, se muestra como
un tedlogo pastoral plenamente postconciliar. El, como
yo, vivimos tiempos gloriosos de profunda renovacion
eclesial. A pesar de haberse formado ciertamente en
los moldes de la teologia escolastica, a pesar del inicio
de diversos movimientos de renovacion, incluso en la
catequética, asimilé con vigor el pensamiento abierto y
avanzado del Vaticano 11, lo vivié. Se esforzé mucho para
que la catequesis y la catequética que ensefiaba fueran
fruto de esta visidn teoldgica revolucionaria, nacida del
mayor acontecimiento de la historia de la Iglesia de los
ultimos siglos, si no lo es de toda su historia.

Aungque las citas a los documentos conciliares son
escasas (12 en total, mds 12 citas genéricas), el espiritu
del Concilio impregna estas RM de principio a fin.
En efecto, como ya se ha dicho, estan dirigidas a los
catequistas o educadores de la fe, no a los tedlogos ni
a los eruditos. Por otra parte, se ve que ha consultado
a muchos autores, no solo del ambito catequético, sino
también de la educacion en general™. Se puede afirmar,

11 RMn.r°3.2.

12 Cf, entre otras, las referencias al psicopedagogo Cesar Coll y sus
publicaciones sobre psicologia evolutiva y educacidn, los pardmetros
curriculares, el constructivismo (RM n.° 6.3.).
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por tanto, que pedagdégicamente es también un texto muy
actual. Impresiona ver, en algunas fotos del P. Mario en
su despacho, tanto los gruesos volimenes como los libros
mas modestos que le rodean.

I1. PERSPECTIVAS Y ASPECTOS PERMANENTES,
VALIDOS Y ACTUALES DEL TEXTO

Tras una lectura atenta y ponderada, se puede afirmar
que el texto RM del P. M. Borello sigue siendo valido hoy
en su estructura y desarrollo, propuestas y aclaraciones,
graficos oportunos, esquemas y cuadros sindpticos. Son
pocos los elementos o formulaciones que necesitarian
modificaciones. Como siempre, atendemos en primer
lugar al mas del 9o % del texto, en el que sus ideas siguen
hoy plenamente vigentes, legitimas, auténticas y dignas de
confianza en el &mbito de la catequética y de las ciencias
metodoldgicas. De estos aspectos validos y permanentes,

destacamos los siguientes:

1) Considera la metodologia catequistica como una ciencia; él
mismo lo afirma, subrayando las palabras: “la metodologia
catequistica [es una ciencia que] tiene su epistemologia, es
decir, su razoén de ser o su derecho de ciudadania entre las

. . )
ciencias .

2) Para nosotros los latinoamericanos, la recepcion

(receptio) del Concilio se concretd particularmente en

13 RMnlrLI
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las dos Conferencias del Episcopado Latinoamericano:
Medellin y Puebla. La primera no se cita, pero esta muy
presente porque insiste en una catequesis dirigida a
la persona humana en su situacién concreta y no solo
como ser racional, segun la afirmacion de Medellin: “Las
situaciones histdricas y las aspiraciones auténticamente
humanas constituyen parte indispensable del contenido de
la catequesis...”*. Mientras que la Asamblea de Puebla, en
la que participé como asesor, es muy citada. De hecho, el
P. Mario se entusiasmé con su documento, como se
desprende de este pasaje: “Entre el gran niimero [de
caracteristicas] de un método catequético que podrian
sefialarse, nos detendremos sobre todo en una triple
fidelidad: el método debe ser fiel a Dios, a la Iglesia y al
hombre™s. Esta fue la trilogia propuesta por san Juan Pablo
11 en su discurso de apertura de la misma 111 Conferencia
del CELAM y aceptada puntualmente en los documentos
de Puebla.

3) Opcidn por los adultos: es una opcién presente en
todos los documentos de la Sede Apostdlica: Directorio
catequistico general (DCG, 1971), Directorio general para la
catequesis (DGC, 1997), Directorio para la catequesis (DpC,
2020), Catechesi tradendae (CT, 1979), Documento de Puebla y

14 11 Conferencia del CELAM en Medellin, Doc. 8, #6: es una de las
declaraciones mds incisivas de Medellin. Se subraya en el #997 de Puebla,
que cita varias veces (cf. RM, notas 4, 15y 34).

15 RMn.2,sussubdivisionesy siguientes. Otros pasajes citados de Puebla:
n.° 4.1; 4.1.5.
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otros documentos del CELAM y de nuestras Conferencias
Episcopales, como la de Chile: “Hoy, precisamente,
nuestra Iglesia en Chile estd promoviendo una atencién
preferencial a los adultos™®.

4) La catequesis es considerada por el P. Mario B. dentro
del gran proceso de evangelizacion, siguiendo la tendencia
desde la DGC y la 3.2 edicién del DpC, pasando por el
Documento de Aparecida. No puede ser concebida, de
ninguna manera, como algo separado de la predicacién
del Evangelio, sobre todo valorando el kerigma como

punto de partida y centro de todo proceso catequético.

5) (Cristocentrismo o antropocentrismo? Es una discusion
surgida desde que el gran catequeta-liturgista jesuita, el
P. Joseph Jungman, difundié su neologismo cristocentrismo
en un famoso y cldsico texto.® La Gaudium et spes, sin
utilizar este neologismo, pero llevando en si el contenido
esencial de la Revelacion, afirmaba que Cristo debe
ser considerado como “la clave, el centro y el fin de la
humanidad y de toda la historia humana” (GS, #10), y de
nuevo: “Cristo manifiesta plenamente el hombre al hombre

mismo, le manifiesta su altisima vocacion” (GS, #22). La

16 RMn.° 4.5.1.; cf. también: Introduccion, p. 2; 4,2.

17 RMn’. 4.15.Cf. también: n.° 2.1.; 2.2.; 4.1.5.; 6.1. Sobre el kerigma: 4.1.4.

18 JUNGMANN, Joseph. Christus als Mittelpunkt religiGser Erziehung. Friburgo,
Herder, 1939. En portugués: Catequética. Finalidade e método do ensino
religioso. Sdo Paulo, Herder, 1967. En castellano: Catequética: finalidad
y método de la instruccion religiosa. Barcelona, Herder, 1961, 349 pp.
En italiano: Catechetica. Paoline, Alba, 1963. En francés: Lumen vitae, 7

(1952), 573-582.
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EN #12 muestra que el cristocentrismo no se refiere solo
aun nucleo de verdades, sino que es la referencia central
de todala catequesis (cf. EN, #22; CT, #5). Y el documento
brasilefio Catequesis renovada (CR) también indica que, “en
la presentacion de temas o en la vivencia de experiencias
particulares, la catequesis debe destacar su relaciéon con
el centro de todo, Cristo” (CR, #95-98). Es necesario, por
supuesto, que sea un cristocentrismo trinitario y no un
disfraz de cristomonismo (cf. DGC, #99-100; 80-81; RM,
2.1., p. 5). Por tanto, es necesario exorcizar la tentacion de
situar a la persona humana en el centro de la catequesis,
pero buscando un sano equilibrio. A lo largo del texto,
el P. Borello aborda la dimensién antropoldgica, como,
por ejemplo, cuando sefiala: “cada persona [al llegar a la
catequesis] tiene su propia experiencia individual, que
convive con la experiencia de su familia, de su grupo,
de la sociedad, de la cultura dominante” (4.3., p. 27). Por
otra parte, su cristocentrismo en la catequesis es radical;
denuncia las dicotomias entre Cristo-Iglesia, divino-

humano®.

19 RM, al comentar las tres fidelidades (a Dios, a la Iglesia, a la persona
humana: cf. 2.1., 2.2., 2.3.). Este equilibrio entre catequesis cristologica
y catequesis antropoldgica fue mejor expresado por el P. Borello en una
presentacién del primer libro de SCALA (1996), citando un pensamiento
mio alli expresado. Dice el P. Mario: “Tal vez pueda resumirse bien
el enfoque del conjunto de todas las ponencias y las comunicaciones
en el siguiente parrafo, pronunciado por el P. Luiz Alves de Lima: ‘La
catequesis estd al servicio del hombre en su situacién concreta (dimensién
antropoldgica). Esta intenta educar parala vivencia del misterio de Aquel
que revel6 el hombre al hombre, el nuevo Adén, Jesucristo. Por tanto, se
trata de una catequesis cristocéntrica, con dimensién antropoldgica™.
Borello, M. Recension del libro AA.VV. Reflexiones catequéticas. Santafé
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6) La Biblia como texto por excelencia de la catequesis.
Esta afirmacion es de los documentos de la Conferencia
Nacional de los obispos de Brasil*°, pero expresa bien el
pensamiento del P. M. Borello acerca de la centralidad de
la Biblia en la catequesis. Es también un tema transversal,
es decir, que atraviesa todo el texto de la RM*. En dos
ocasiones llama a la Biblia “fuente primera” (4.1.3.) o
“fuente principal” (4.3.). Las consideraremos criticamente
a continuacion, asi como el hecho de que figure entre las
“imetodologias!”. Aqui destacamos la importancia que se le
da: “Poner la Biblia al centro de un grupo es poner a Dios
que habla, que interpela, que propone, que invita” (4.3.); “La
fidelidad de la catequesis a la Palabra de Dios significa que
ella se nutre de la Biblia y del Evangelio” (4.3.); “La Biblia
esla primera fuente de la fe, porque ella habla del Sefior”,
“La comunidad se retine alrededor de la Palabra de Dios
en la Biblia... y en la Eucaristia” (4.3.1.); “Optamos por una
catequesis que tenga a la Biblia como fuente principal.
Asilo afirma Juan Pablo 11 en CT 37" (4.3.). Mario Borello
advierte del peligro de manipular la Biblia o de utilizarla
mal. También emplea el término Escritura, muy utilizado
en el hermoso relato de Ematis (4.3.). Por tltimo, citando

de Bogota, Paulinas, 1996, en Catecheticum. Volumen 1 (1998), p. 170. Es
un gran honor para mi ser citado por tan gran catequeta, mi hermano
salesiano.

20 Cf. CnBB, Catequese renovada (CR),154.

21 Hay mds de 30 referencias entre los conceptos Biblia, Escritura, Evangelio,
Pedagogia de Diosy otros, por ejemplo: enlosn.° 2.1.; 2,2.; 4.1.2.; 4.1.3.; 4.3.
(10 veces); 4.6.2. (5 veces) y 7.2. Solo la expresion Palabra de Dios aparece
28 veces.
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CT #27: “la catequesis sacara siempre su contenido de la
fuente viva de la Palabra de Dios, transmitida a través de
la Escritura... toda formacién cristiana recibe de la palabra
de la Escritura alimento saludable y por ella da frutos de
santidad” (4.3.). Volveremos de nuevo a la valoracién de
la Escritura. Es impresionante el nimero de pericopas
analizadas jcomo ejemplos concretos de metodologia!

7) E1 P. Mario se entusiasma con la trilogia ampliada,
segin el documento de Santo Domingo: “Proponemos
una accién pastoral... que abra a los adolescentes y jovenes
espacios de participacién en la misma Iglesia [...] que
promueva el protagonismo a través del método de ver,
juzgar, actuar, revisar y celebrar. Dicha pedagogia ha de
integrar el crecimiento de la fe en el proceso de crecimiento
humano” (4.3.: nétese que el #119 de el documento de
Santo Domingo utiliza el concepto de pedagogia, ino de
metodologia!). Este modo de proceder, originario de la
Accién Catdlica europea y muy bien acogido y extendido
en América Latina, merece verdaderamente el concepto de
método. La afirmacién anterior de Mario B.: “.. sin excluir
ningin método que pueda ser ttil para la educacién de
la fe, privilegiamos el método... ver, juzgar, actuar” (4.3.).
Su fundamento teolégico, dice, es Dei Verbum #2, con su
binomio sobre palabrasy acciones de la Revelacion (4.6.2.,
citado otras cuatro veces). De nuevo: “La Sagrada Escritura
serd la Palabra de Dios dirigida al grupo, que ayudara al
juzgar; que se aplica al ver de la propia realidad personal,
comunitariay social; que provoca el actuary la respuesta
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del celebrar” (4.3. final). “El método de ver, juzgar, actuar,
revisar y celebrar nos ayuda precisamente a reflexionar y
actuar sobre la realidad cotidiana de nuestravida” (4.4.). En
Brasil, en este caso concreto, tenemos una interpretacion
ligeramente diferente: el principio de la interaccion fe-
vida es lo que guia para ver, juzgar y actuar®. Al final
del texto, RM afiade una ultima observacién: “Como
puede observarse, el proceso descrito [“El momento de
la prolongacioén...” 7.2.4.] es similar al método ver, juzgar,
actuar. Comprende cuatro dimensiones de la catequesis:
1. vivencial, 2. biblica y doctrinal, 3. celebrativa y littirgica,
y 4. testimonial” (7.2.4.).

8) La integracion (interaccidn) entre fe y vida: dos veces
cita RM el término integracion. Una de ellas dice: “para
los obispos en Santo Domingo el método tiene una
fuerza especial de integracion de la fe con la vida y con
la cultura. Aunque la cita, en si, se refiere especialmente
a los adolescentes y jovenes, sin embargo, la razén es
universal” (4.3.). Para nosotros, en Brasil, es el principio
de interaccién un concepto procedente de la sociologia
que consideramos mas rico que el de integracién®. En
cualquier caso, esta influencia de la fe en laviday en la

22 CfCNBB, CR (1983), #112-115, 163, 311.

23 “... todos los catequistas deben obedecer, con una amplia gama de
posibles aplicaciones concretas, al llamado principio de interaccién (o de
interpelacidén). En efecto, en la catequesis se produce una interaccién (=
unarelacién mutuay eficaz) entre la experiencia de vida y la formulacién
de la fe; entre la experiencia actual y los datos de la Tradicién” (CR, #112-
114; cf. EN, #29; Medellin, Doc. 8, #0).
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cultura, asi como su influencia en la expresion de la fe, es
aceptada y valorada muy positivamente por el P. Mario,
jconsecuencia también de su catequesis fuertemente
antropoldgical

9) Dimensién comunitaria: la propuesta del P. Mario es
muy interesante porque, partiendo de la sacramentalidad
de la Iglesia (SC, #s5, final; LG, #48b; GS, #45; AG, #1a),
afirma sin vacilar: “el método de la sacramentalidad de la
comunidad” (3.4.), viendo también en “nuestra comunidad
cristiana y catequética [...] un sacramento de la presenciay
accion de Cristo” (cf. 3.4.), es decir, “es una razon teologal™
“Optar por una catequesis comunitaria y grupal es pues
garantizar una experiencia de Iglesia (4.2.)". Y, por eso,
se atreve a afirmar: “El método no puede prescindir de la
comunidad, del grupo, para realizar la catequesis. Esto no
lo entendemos en el sentido de que el grupo escucha, sino
en el sentido de que actiia catequisticamente, orientado
por el catequista”. De ahi que “cobran valor las dindmicas
grupales que hacen el grupo activo y relacionado” (3.4.).
Asi, “todo [en la vida de comunidad] es proclamacién de
fe y testimonio” (4.1.1.). Recuerda que, en la eclesiologia
de Lucas, “la Iglesia es una comunidad en la que estd
presente invisiblemente Jests Resucitado” (4.1.3.) y, por
tanto, “en el centro de la comunidad estd la Palabra de
Dios que hace crecer la fe con la ayuda de la catequesis

(4.1.4.: 2.* etapa comunitaria). Podrian indicarse aqui
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muchas otras citas, ya que, como otras dimensiones, esta
también es transversal a lo largo del texto*.

10) Podrian citarse muchos otros temas. Destacamos
algunos de ellos: laimportantisima “dimension celebrativa
y litdrgica” (7.2.3.); la insistencia en cambiar el caracter
doctrinal de la catequesis por una visién mas cristocéntrica,
eclesial y vivencial (4.6.2.); la superacion de la “perspectiva
dualista entre la realidad de las cosas de la fe y la vida
humana” (4.6.2.) y el consiguiente peligro “de hacer una
catequesis moralizante”; el esfuerzo por mostrar no solo
las virtudes de cada método, sino también “los limites y
riesgos de cada método (4.6.2.); el intento (sugerido en
el capitulo 7) de distinguir la “catequesis” de ambito y
lenguaje eclesial, de la “educacion religiosa escolar”, en
el ambito y con lenguaje y metodologias escolasticos; el
esfuerzo, vinculado al catecumenado, de “crear procesos
evangelizadores, es decir, itinerarios que estén constituidos

por diferentes etapas, al estilo catecumenal” (4.1.).

24 Cabe destacar que uno de los grandes textos citados en la bibliografia
final es: Conferencia Episcopal Espafiola, La catequesis de la comunidad.
Orientaciones pastorales para la catequesis en Esparia, hoy, Madrid, EDICE, 1983,
Capitulo V. También parala CNBB (Brasil) la vida comunitaria impregna
todos los conceptos de la fe cristiana y, en consecuencia, la catequesis.
En CR podemos encontrar el énfasis en la dimensién comunitaria y la
catequesis en: #29, 119, 133, 150, 212-218, 297, y especialmente al final,
en el #318: “Reafirmamos que la catequesis es un proceso de educacion
comunitaria, permanente, progresivo, ordenado, organico y sistematico
delafe. Su finalidad es la madurez en la fe, en un compromiso personal y
comunitario de liberacion integral, que debe realizarse ya aquiy culminar
en una vida eterna feliz”.
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I11. PERSPECTIVAS Y ASPECTOS QUE PUEDEN
NECESITAR MODIFICACIONES

1) El titulo del libro: Reflexiones metodoldgicas para una
catequesis inculturada. Este texto fue escrito en los afios
posteriores a la IV Asamblea del CELAM en Santo
Domingo, cuando el tema de la inculturaciéon, que no
era nuevo en la catequesis, tomé gran impulso en su
documento. El titulo es un tanto problemadtico, ya que
cuando se habla de inculturacién se piensa en una
catequesis llena de elementos locales (en este caso, Chile),
cultura autdctona®... lo que no es el caso aqui, a menos
que se use inculturacién en su sentido mas amplio y
maximizado posible. Desconozco sila ediciéon del mismo
libro se public6 en el mismo afo, por la misma editorial y
en la misma ciudad con el titulo ya diferente: Reflexiones
metodoldgicas para educadores de la fe, quizas, entre otras
razones, para aclarar este malentendido. En su texto RM,
concluyendo la presentacién de la comunicacién circular
(4.2.1.), el P. Borello dice: “La reflexion en grupo lleva a la
inculturacion de la fe, porque es experiencial”. Si esta es
la inica razon de la inculturacién de la catequesis, me
parece muy precaria... Menos mal que inmediatamente
después cita un texto de Redemptoris missio #54, de san
Juan Pablo 11, explicando bien el concepto de inculturacién

25 Cf. Gevaert, Joseph. Verbete Inculturazione in ID. (org.), Dizionario die
Catechetica. Turin (Leumann), Editrice Elle Di Ci, 1986, pp. 339-340. El
propio M. Borello escribid sobre el tema: Aportes para una inculturacién
de la catequesis, en Catechetiucum, Volumen 1 (1998), pp. 17-30, donde
tengo el honor de ser citado en la bibliografia (pp. 19, 23 y 30).
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(4.2.1.). A menos que me equivoque, es la tinica vez que
se trata de este tema tan importante, jademads de formar
parte del titulo!

2) ;Fuente o fuentes de la catequesis? En el texto RM, se
afirma: “la Biblia, la Tradicion, la Liturgia, el Magisterio,
el Testimonio y la Teologia [son] fuentes primarias [de
la catequesis...J; la Creacion y los Signos de los Tiempos
son las llamadas fuentes secundarias” (2.2.), citando la
EN de Pablo VI. En la catequesis actual se afirma que
la tinica fuente de la catequesis es la Palabra de Dios,
manifestada en la Biblia, la Tradicion y el Magisterio.
Borello también lo reconoce cuando afirma: “La Biblia
es la fuente principal de la fe, porque habla del Sefior”
(4.1.3.), “fuente principal”, “fuente viva” (4.3.). Se trata de
dos afirmaciones aparentemente contradictorias que se
corrigen mutuamente.

3) Alintroducir el capitulo 1V sobre las opciones metodoldgicas,
habla en primer lugar del “método como proceso de
crecimiento de la fe” (4.1). Afirma la necesidad de “crear
procesos evangelizadores; es decir, itinerarios que se
compongan de diferentes etapas, al estilo catecumenal”
(Ib.; cf. 4.1.5., jcuyo extrafio titulo es: “Otras catequesis
en forma de procesos”!). Segun la tradicion reciente®®, nos

26 CNBB, Iniciacion a la vida cristiana: un itinerario para formar discipulos
misioneros. Documento aprobado en la 55.* Asamblea General de la CNBB
(mayo 2017). Documentos de la CNBB 107. Brasilia: Edi¢des CNBB,
2017; cf. Alves de Lima, Luiz. A catequese do Vaticano II aos nossos dias. A
caminhada de uma catequese a servigo da iniciagdo a vida cristd. Sdo Paulo:
Paulus 2016, 280 pp.
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cuesta entender el catecumenado o la catequesis al estilo
catecumenal, como un método y, lo que es peor, “otras
catequesis”. No es un método, sino una dindmica que debe
impregnary hacer fecundos todos los métodos, cualesquiera
que sean... Para nuestro tiempo es impensable llamar a
la mistagogia, a los tiempos y etapas del catecumenado
“otras catequesis”; por el contrario, son los procesos de
todasy cada una de las catequesis. E1 P. Mario, siguiendo
al pie de laletra el Rito de la iniciacion cristiana de adultos,
entiende el rico proceso catecumenal como dirigido solo
a los adultos, aunque el mismo ritual tenga un capitulo
dedicado alos nifios (capitulo V). Segtin el DGC, #69-71,la
catequesis catecumenal estd al servicio de los procesos de
iniciacién ala vida cristiana, que supone un complejo de
acciones litdrgicasy otras practicas. Me gusta afirmar que
lo més importante no es la catequesis, sino la iniciacién
alavida cristiana, que a su vez realiza la Evangelizacion,
finalidad principal de la Iglesia. Creo que es necesario
reelaborar el texto con vistas al catecumenado.

CONCLUSION

El texto RM de Borello es la sintesis de un largo camino
de experiencia docente y catequética y, al mismo tiempo,
de estudio perseverante. Con un estilo sencillo, directo
y claro, logra transmitir a los catequistas conceptos, a
veces complejos y eruditos, que aclaran y profundizan
temas clasicos de la catequesis y de la metodologia, como
la revelacion divina, la centralidad de la Palabra de Dios,
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el cristocentrismo trinitario, la dimensién comunitario-
comunional, la opcién por los adultos, etcétera. Desciende
a la densa marafia de los métodos, en su originalidad,
matices y tonalidades. También se ocupa de las técnicas,
los recursos, las aptitudes y las habilidades personales en
el desarrollo cientifico de la metodologia.

La Escritura dice: He aprendido la sabiduria y la
comparto, sin ocultar suriqueza. Es un tesoro inagotable
paralos hombres; quien la adquiere se atrae la amistad de
Dios, porque es recomendado por los dones de la instruccién
(cf. Sb 7,13-14). Este fue el gran ideal y la practica de vida
de nuestro queridisimo P. M. Borello. Pedimos a Dios
que, herederos del gran patrimonio catequético dejado
por él, seamos también nosotros discipulos misioneros,
evangelizadores, catequistas y catequetas entusiastas
en nuestra mision de iniciar en la fe a nuestros adultos,
jovenes y nifios, guiados por el Espiritu Santo y apoyados
en métodos solidos, jcomo él nos ensefio!
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Presentacion

Entre los llamados mas insistentes del Magisterio de la
Iglesia estd ciertamente el de inculturar la fe. El Papa
Pablo VI, en Evangelii nuntiandi, dice que la Iglesia ha sido
convocada a llevar la fuerza del Evangelio al corazén de
la cultura y de las culturas®.

El problema que se plantea todo educador de la fe es
como realizar tal inculturacién. Ellibro que presentamos
es nuestra humilde contribucién a esta maravillosa tarea.
Es el fruto de varios afios de docencia y de formacion de
personas. Naci6 en la misma accién pastoral.

El fundamento teoldgico estd en el mismo hecho
formidable de la Encarnacién: la Palabra de Dios se hizo
hombre histérico, asumid y vivié en una cultura concreta.
Este es el sentido y la dindmica de la inculturacién
(Directorio general para la catequesis, #109-110). Los
métodos evangelizadores no pueden hacer nada a menos
de integrarse en esta dindmica.

Otro aspecto que hemos tenido muy presente ha sido el
andlisis de como Jestis mismo realizaba su evangelizacion.
El es el Maestro principal de nuestros métodos. De ¢l
hemos aprendido a acompafiar a las personas en el camino

del crecimiento de su fe.

27 Cf. Evangelii nuntiandi, #20.
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Para que nuestra labor fuera verdadera inculturacion,
nos hemos empefiado en incorporar en los métodos
expuestos los mejores aportes de las ciencias modernas,
especialmente el constructivismo, el concepto de
inteligencias multiples y el aprendizaje cooperativo.

De esta manera, hemos tratado de realizar la dindmica
de la Encamacion uniendo el actuar divino de Jestis con
lo humano de las ciencias modernas de la educacion. “El
didlogo ‘fe-cultura’ se hace imprescindible” (DCG, #110).

Con el deseo de que esta obra sea util para los
educadores de la fe, ruego al Espiritu de Jestis que haga
fecundas estas paginas.
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Introduccidon

Los objetivos de estas reflexiones de metodologia, que
ahora les presentamos, son los siguientes:

» Descubrir la originalidad del método catequistico;
» Privilegiar algunas opciones metodoldgicas;

» Mejorar el propio método personal.

No pretendemos, por ahora, realizar un texto completo de
metodologia catequistica, sino aportar algunos elementos
importantes para la reflexion. Ante todo, hay que tener
presente que la metodologia catequistica comprende dos
grandes partes:

» La metodologia catequistica general

» La metodologia catequistica especial

Lametodologia catequistica general dalos principios generales
del método, validos para cualquier tipo de catequesis.

Lametodologia catequistica especial estudia los métodos
propios de diferentes catequesis. Por ejemplo, los métodos
para la catequesis familiar, muy diferentes de los métodos
para la catequesis escolar. Asi existen métodos para la
catequesis de confirmacidn, para la catequesis especial,
para la catequesis de adultos, etcétera.

Aqui nos corresponde estudiar la metodologia
catequistica general.
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1. Conceptos

Como en todas las ciencias, también en la catequesis han
existido y existen muchos métodos para realizarla. Fueron
validos en el pasado y pueden ser validos también para el
presente. Otros métodos se pueden descubrir a medida
que avance la reflexion o la experiencia.

“Metodologia” no es lo mismo que “método”.

I.I. LA METODOLOGIA

Esla ciencia de los métodos. Es la filosofia de los métodos.
Es el estudio abstracto de los métodos. Por tanto, es
impropio decir: “Yo uso una metodologia...”. Lo que se
usa es un método; la metodologia se estudia, no se usa.

Como toda ciencia, la metodologia catequistica tiene
su epistemologia, es decir, su razén de ser o su derecho de
ciudadania entre las ciencias.

Para la metodologia catequistica su razon de ser es
el estudio del modo o manera con que se educa la fe. Cémo
poner los medios mas adecuados para lograr la educacién
de la fe.

Se le llama también, con expresién latina, “objeto
formal quod”, para distinguirlo del “objeto formal quo”.
Este tltimo es el instrumento con que trabaja una ciencia;

por ejemplo, las matematicas trabajan con la deduccién;
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las ciencias empiricas, como la fisica o la quimica, trabajan
con la experimentacion, etcétera.

En cuanto ala metodologia catequistica, ella trabaja
con la razén y la fe unidas.

La metodologia catequistica, aunque use a menudo
instrumentos humanos, siempre los asume desde 1a fe.
Por eso la metodologia catequistica hace también parte de
las ciencias teoldgicas, y no simplemente de las ciencias
pedagogicas.

1.2. EL METODO

Es un camino que conduce a los objetivos, como lo dice la
etimologia de la palabra “método” en griego “metd-odds”
quiere decir “en camino”. Es un modo determinado de
proceder, de actuar, para lograr un objetivo.

Se pueden dar muchos ejemplos de métodos; se
habla de métodos activos, métodos vivenciales, métodos

deductivos, métodos inductivos, entre otros*.

1.3. TECNICAS CATEQUISTICAS

Usar un video, un disquete catequistico, usar el fotolenguaje,
una cancion-foro, un sociodrama, etcétera, son técnicas
catequisticas®.

28 Ver Comisién Nacional de Catequesis (1974). Lineas y orientaciones para
la catequesis en Chile.

29 VerDiaz,].y ValenzuelaE. (1997). La Eucaristia. Jestis nos invita a su fiesta.
CD Rom Multimedia. Diakom; Garcia A., Enrique, fsc. Comunicacion
audiovisual para evangelizar, Tiberiades/Diakom.
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La técnica catequistica es una accién particular para
lograr un determinado efecto.

Es importante notar que todo lo que se refiere a los
métodos y técnicas catequisticas esta siempre relacionado
con la comunicacién, porque se trata de comunicar el
mensaje de Dios; y se trata de despertar un didlogo de
comunicacién entre Dios y el hombre. Esto habra que
tenerlo siempre presente, aunque aqui no nos corresponde
detenernos a hablar de comunicacién. Otro titulo de esta
coleccidn estd completamente dedicado al tema.
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2. Las tres fidelidades

Nos preguntamos qué caracteristicas debe tener un método
catequistico. Nos detendremos ante todo en la fidelidad:
el método debe ser fiel a Dios, a la Iglesia y al hombre.

2.I. EL METODO DEBE SER FIEL A D10S

Esta expresion tiene varios significados.

La catequesis debe ser fiel a lo que Dios ha hablado,
es decir a la Revelacién. Especialmente, debe ser fiel alo
que el Padre ha hablado por medio de su Hijo Jesucristo:

En diversas ocasiones y bajo diferentes formas, Dios habld
anuestros padres por medio de los profetas, hasta que, en
estos dias, que son los dltimos, nos hablé a nosotros por
medio de su Hijo. (Hb, 1:1)

Fidelidad a Dios significa también fidelidad al Espiritu
Santo, que trabajay dialoga con cada persona en el silencio
de suinterioridad. El catequista debe respetar el misterio
del didlogo personal, aun cuando tenga la impresion de

que no pasa nada.

El Espiritu es prometido a la Iglesia y a cada fiel como un
Maestro interior que, en la intimidad de la conciencia y
del corazén, hace comprender lo que se habia entendido
pero que no se habia sido capaz de captar plenamente. El

Espiritu Santo desde hora instruye a los fieles —~decia a este
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respecto San Agustin- segtin la capacidad espiritual de
cada uno. Y él enciende en sus corazones un deseo mas
vivo en la medida en la que cada uno progresa en esta
caridad que hace amar lo que ya conocia y desear lo que

todavia no conocia. (Catechesi tradendae, #72)

La fidelidad de la catequesis a la Palabra de Dios significa
que ella se nutre de la Biblia y del Evangelio.

Existe también la fidelidad a la Pedagogia de Dios: se
trata de cémo Dios se comunica con el hombre.

El Concilio Vaticano 11, en el documento sobre la
Palabra de Dios Dei Verbum (#2), dice que Dios se comunica
con el hombre por medio de hechos y palabras. Hechos de
la historia, de la actualidad, dela vida personal; y palabras
proféticas, es decir, palabras biblicas que iluminan los
hechos.

Dios se manifiesta en forma gradual, progresiva
y constante. Esta gradualidad y progresividad es otra
caracteristica de la pedagogia de Dios.

Dios se encarnd en la cultura y en el lenguaje de los
hombres. La adaptacion es otra nota de su pedagogia
(DV, #13).

Esta encarnacion se hizo plena cuando el mismo Hijo
de Dios se hizo hombre y vivié con nosotros (DV, #15).

La pedagogia de Dios es una pedagogia que hace pasar,
que hace crecer ala persona. Es una pedagogia “pascual’
pascua quiere decir paso. Cristo pas6 de la muerte a la
vida y nos abrié un camino para que también nosotros
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pasemos de la muerte del pecado a la vida de los hijos de
Dios, de la esclavitud a la libertad.

En sintesis, Pablo VI, en la exhortacién apostoélica
Evangelii nuntiandi, dice lo siguiente:

La Iglesia envia a los evangelizadores..., a predicar, no
a si mismos o a sus ideas personales, sino un evangelio
del que ni ellos ni la Iglesia son duefios y propietarios
absolutos, para disponer de él a su gusto, sino ministros

para transmitirlo con suma fidelidad. (#15)

2.2. EL METODO DEBE SER FIEL A LA IGLESIA

El Documento de Puebla nos explica claramente la fidelidad
ala Iglesia del educador de la fe (#995):

Todo el que catequiza sabe que:

» la fidelidad a Jesucristo va unida indisolublemente a
la fidelidad a la Iglesia;

» que con sulabor edifica continuamente la comunidad
(catequesis comunitaria, método comunitario);

» transmite la imagen de la Iglesia;

» debe hacerlo en unién con los obispos y con la misiéon
recibida de ellos.

La fidelidad a la Iglesia se cultiva a través del estudio de

las fuentes eclesiales de la catequesis. Estas son:
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» La Biblia, la Tradicidn, la Liturgia, el Magisterio,
el testimonio, la teologia. Estas fuentes se llaman
primarias;

» Las fuentes subsidiarias son la creacion y los signos
de los tiempos.

Leamos lo que Pablo VI dice en Evangelii nuntiandi:

Existe un nexo intimo entre Cristo, la Iglesia y la
evangelizacion. Mientras dure este tiempo de la Iglesia,
es ellala que tiene a su cargo la tarea de evangelizar. Una

tarea que no se cumple sin ella, ni mucho menos contra ella.

En verdad, es conveniente recordar esto en un momento
como el actual, en que no sin dolor podemos encontrar
personas que queremos juzgar bien intencionadas, pero
que en realidad estdn desorientadas en su espiritu, las
cuales van repitiendo que su aspiracién es amar a Cristo,
pero sin la Iglesia, escuchar a Cristo, pero no a la Iglesia,

estar en Cristo, pero al margen de la Iglesia.

Lo absurdo de esta dicotomfa se muestra con toda claridad
en estas palabras del Evangelio: “El que a ustedes desecha,
amidesecha”. ;Como va a ser posible no amar a la Iglesia?,
siendo asi que el mds hermoso testimonio dado en favor
de Cristo es el de san Pablo: “Am¢ a la Iglesia y se entregd
aella”. (#106)
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2.3. EL METODO DEBE SER FIEL AL HOMBRE

El Concilio Vaticano 11 se preocupé mucho del hombre,
especialmente en el documento referido ala Iglesia en el
mundo actual (Gaudium et spes). En el discurso de clausura
del mismo Concilio, Pablo VI (1965) se preguntaba: “;Se
habra desviado la Iglesia de su objetivo, al haber puesto al
centro de su reflexion al hombre?” Y el mismo contesto:
“Desviado no, vuelto si”. Y lo explica: porque el hombre
es el objeto del amor de Dios y por tanto también de la
Iglesia. San Juan dice: “Tanto amé Dios al mundo, que
le dio a su tnico Hijo”.

Este amor de Dios, de la Iglesia, del educador de la
fe no es un amor al hombre abstracto, sino al hombre
concreto, al hombre-en-situacion.

Sigue diciendo Pablo VI: “El hombre fenoménico... el
hombre que rie, el hombre que llora, el hombre que piensa,
que ama, que trabaja, que estd siempre en expectativa de
algo” (citado por Diez Moreno, s.f.).

Por su parte el Documento de Puebla dice:

La fidelidad al hombre latinoamericano exige de la catequesis
que penetre, asuma y purifique los valores de la cultura.
Por lo tanto, que se empefie en el uso y adaptacién del

lenguaje catequistico. (#9906)

En consecuencia, la catequesis debe iluminar con la Palabra
de Dios las situaciones humanas y los acontecimientos
de la vida para hacer descubrir en ellos la presencia o la
ausencia de Dios. (#997)
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El Segundo Congreso Internacional de Catequesis,
efectuado en Roma el afio 1971, en su documento final
sefiala lo siguiente:

La catequesis es para el hombre. El punto de partida de
la accién catequistica es la situacién del hombre. Una de
las riquezas de la accién catequistica de estas tltimas
décadas es el haber descubierto los multiples aspectos
de las situaciones humanas: la dimensién individual, la
situacion familiar, la situacién social, cultural y politica...
No se puede concebir al hombre separado de estos multiples
aspectos y de estas condiciones. Anunciar a este hombre
la palabra de Dios es, por tanto, transmitirle una palabra
viva en el contexto total que lo plasma. En este sentido,
la preocupacién por la situacién no es solamente un
medio pedagdgico, sino una exigencia fundamental de la
misma palabra: en efecto, la encarnacién estd en funcién
del hombre real y concreto para comunicarle la vida del
Hijo de Dios. (#4)

Los aspectos que el educador de la fe tomara en cuenta
en su accion para ser fiel al hombre son los siguientes:

» la situacién socioldgica: la familia, el ambiente, la
sociedad;

» la situacién psicoldgica de cada uno;

» lasituacion religiosa: el nivel de maduracién de la fe

de cada catequizando.
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3. Originalidad de los métodos
catequisticos

Se trata de la espiritualidad de los métodos catequisticos.
Los métodos catequisticos tienen aspectos originales, que
los diferencian de toda otra ciencia, pedagogia o did4ctica.

La catequesis no se puede programar o evaluar de la
misma manera que el saber humano. El saber humano
interpela la mente, el conocimiento. En cambio, la
educacién de la fe pretende interpelar a toda la persona,
a su didlogo con Dios, a su crecimiento en la fe. Por eso
su método es original.

Sefialaremos algunos de estos aspectos originales.

3.1. UN METODO PARA “SER”

Enla educacion de la fe no se trata solamente de saber, ni
de adquirir algunas destrezas como el deportista, que se
habilita en su deporte, o el técnico, que aprende a manejar
los instrumentos de su profesion, o el cirujano, que aprende
a usar el bisturi. Aqui se trata de la conversion de toda la
persona, de una nueva estructura de la personalidad alaluz
de la fe. Se trata de un crecimiento espiritual, se trata de
capacitarse para el encuentro con Dios, de dialogar con
él; se trata de un proceso que hace cristiforme ala persona,
es decir, de adquirir el ser de Cristo. Este se expresa en

el modo de pensar, de actuar, de sentir, de tratar que
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tiene Jesucristo. Pablo exhorta: “Tengan entre ustedes
los mismos sentimientos que tuvo Cristo Jesus...” (Fil 2:5).

El método catequistico no interpela solamente a la
inteligencia y algunas de nuestras habilidades, sino que
interpela también la afectividad, la volicion, la capacidad
de compromiso, la vivencia total, el modo de relacionarse
con el mundo, con los demdsy con la Trinidad.

3.2. UN METODO DEL “AMOR OBLATIVO
Y FECUNDO”

El alma del método de la educaciéon de la fe no es
principalmente la ciencia, la did4actica, las técnicas
psicopedagdgicas, sino el amor pedagdgico, el carifio
pastoral, la paternidad espiritual.

Esto compromete profundamente al educador de la
fe. El catequista interviene no tanto porque sabe, sino
porque ama. El amor es fecundo, es el que engendra. El
amor de Dios crea, Dios es creador por su amor, que es
el Espiritu Santo.

El catequista, con su celo apostélico, se vuelve asi
signo, testigo del amor de Dios hacia cada una de las
personas que acompaiia.

3.3. CRISTO Y EL ESPIRITU PROTAGONISTAS
DEL METODO

El Papa Juan Pablo 11 se refiere a este protagonismo en la

exhortacion apostoélica Catechesi tradendae: en el capitulo
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1.° trata de Cristo Maestro, y en el capitulo final habla

del Espiritu Santo como Maestro interior (#72). Todo el

documento esta centrado en Jesus y su Espiritu.

Vale la pena meditar también las siguientes citas de

san Pablo:

Yo mismo, hermanos, al venir a ustedes no llegué con
palabrasy discursos elevados para anunciarles el mensaje
de Dios. Me propuse no saber otra cosa entre ustedes sino
a Cristo Jesus y a este crucificado. Me presenté débil; iba
inquieto y con mucho temor; mis palabras y mi mensaje
no tenian nada para cautivar a los oyentes, pero si, se
manifestd el Espiritu con su poder, para que ustedes
creyeran, no ya por la sabiduria de un hombre, sino por

el poder de Dios. (1 Cor 2:1-5)

En realidad, ;qué es Apolo?, ;qué es Pablo? Son servidores
por medio de los cuales ustedesllegaron ala fe, pero cada
uno segtin Dios se lo concedid. Yo planté, Apolo regd, pero
Dios hizo crecer. El que plantay el que riega son una sola
cosa, aunque Dios pagara a cada uno segin su trabajo.
Juntos trabajamos en la obra de Dios, pero a él pertenece

el campo y la construccion son ustedes. (2 Cor 3:5-9)

De esto se deduce que las opiniones personales, los propios

puntos de vista, el saber humano, las dindmicas grupales,

las experiencias audiovisuales son valiosas en el sentido

de que dan paso a la libre accién del Espiritu. Por tanto,

no se puede educar la fe sin orar.
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3.4. UN METODO DE LA SACRAMENTALIDAD DE
LA COMUNIDAD

Hay que entender bien la expresién. No se trata aqui de
hablar de los siete sacramentos. Sin excluirlos, damos
una definicién mas amplia de sacramento.

Sacramento es una realidad humana, sensible, que
contiene una presencia eficaz de Cristo resucitado.

Enladoctrina del Concilio Vaticano 11, el sacramento
fundamental, “fontal”, es el mismo Jesucristo. La persona
del Hijo de Dios actta desde su propia realidad humana.

La Iglesia también es sacramento, porque constituye
unarealidad humana que contindia la presencia yla accién
de Cristo resucitado.

Si tomamos a la Iglesia en su forma concreta, la
descubrimos en nuestra comunidad cristiana. La comunidad
catequistica es, pues, sacramento de la presencia y accién
de Cristo.

El método no puede prescindir de la comunidad, del
grupo, para realizar la catequesis. Esto no lo entendemos
en el sentido de que el grupo escucha, sino en el sentido de
que actda catequisticamente, orientado por el catequista.

En esta perspectiva cobran valor las dinamicas que
hacen al grupo activo y relacionado. Aqui también ellas
se vuelven camino por el cual actta el Espiritu Santo para
dialogar con todos y cada uno.

Mais adelante volveremos nuevamente sobre este

importante tema metodoldgico.
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4. Opciones metodoldgicas

Vamos a privilegiar algunas opciones metodoldgicas que

nos parecen las mas congruentes con el modo de realizar

la pastoral que tenian Jesus, sus apdstoles y discipulos.

También nos parecen mas apropiadas con las orientaciones

delalglesia en el Concilio Vaticano 11y en las Conferencias

Episcopales de Medellin, Puebla y Santo Domingo.
Justificaremos estas afirmaciones.

4.1. EL METODO COMO PROCESO DE CRECIMIENTO
DE LA FE

Cuando la catequesis se definia prevalentemente como
“ensefianza” de la doctrina cristiana, el curriculum
catequistico seguia un esquema fundado en los contenidos
de la catequesis. Generalmente se dividia la catequesis
en tres partes:

1) lo que hay que creer, el Credo;

2) lo que hay que practicar, los Mandamientos de 1a Ley
de Dios y de la Iglesia;

3) lo que hay que recibir, los Sacramentos.

A estas tres partes seguia un apéndice sobre la oracion.
Ademads, paralelamente, se estudiaba la Historia Sagrada.
Como se ve, se preferia unalégica de contenido mas

que una légica del desarrollo de la fe de las personas. En
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otras palabras, se preferia la 16gica del objeto de la fe, lo
que se cree (la “fides quae”), mas que la l6gica de la fe del
creyente con la cual € cree (1a “fides qua”).

En la actualidad, junto con el mensaje del Sinodo
de Obispos del afio 1977, definimos la catequesis como
la “educacién ordenada y progresiva de la fe” (IV Sinodo
de los Obispos, 1977, #1). Por tanto, debemos plantear el
problema metodolégico de otra manera.

Debemos preguntarnos como nace, cOmo crece y
cdmo madura la fe, para luego implementar un método
que acomparfie la fe en este proceso.

Serd necesario descubrir el proceso de la fe y sus etapas
de crecimiento. De la misma manera que la educacion
humana acompafia las etapas evolutivas del nifo, del
adolescente y del joven hacia la adultez, asilo debe hacer
el método catequistico para educar la fe del discipulo del
Sefior.

Puebla habla precisamente de la catequesis y del
método en forma de proceso.

La catequesis debe llevar un proceso de conversién y

crecimiento permanente y progresivo en la fe. (#998)

Como educadores de la fe de las personas y de las
comunidades, empefiarse en unos métodos, en forma de
proceso permanente, por etapas progresivas, que incluyan
la conversidn, la fe en Cristo, la vida en comunidad, la vida
sacramental y el compromiso apostélico (Hch 2:38-42).
(#1007)
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Para comprender de lleno lo que estas palabras quieren
decirnos, vamos a hacer un breve estudio de algunos pasajes
del Nuevo Testamento para descubrir en la pastoral de
los apéstoles y los discipulos algo semejante a lo que nos
sugiere Puebla. Serd una opcién metodoldgica importante
para nuestras catequesis.

Con tal fin analizaremos tres pasajes:

» Juan, 4:1ss;
» Lucass:Iss;

» Hechos 2:1ss.

Las paginas de los episodios evangélicos citados estin
diagramadas de tal manera que puedan ser proclamadas
entre varias personas.

En la lectura hay que fijarse como Jestis acompaiia
a las personas, para que lleven un proceso que las haga
crecer en la fe.

En la segunda columna hay un breve comentario
que pretende ayudar a descubrir los pasos del proceso
evangelizador.

4.1.1. Jesus y la samaritana (Jn 4:1ss)

JUAN: Jesus dejé Judea y volvié a Galilea.
Para eso tenia que atravesar Samaria.
Lleg6 a una ciudad de Samaria llamada
Sicar, cerca de las tierras que Jacob habia
dado a su hijo José. Alli se encuentra el
pozo de Jacob. Jesus, fatigado del camino,
se habia sentado junto al pozo. Erala hora
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del mediodia. Una mujer de Samaria fue
a sacar agua, y Jesus le dijo:

JESUS: “Dame de beber”.
JUAN: La samaritana le respondié:

SAMARITANA: “‘;Como, t, que eres judio, me
pides de beber a mi, que soy samaritana?”.

JUAN: Losjudios, en efecto, no se trataban
con los samaritanos. Jesus le respondié:

JESUs: “Si conocieras el don de Diosy quién
esel que te dice: ‘Dame de beber, ti misma
se lo hubieras pedido, y él te habria dado
agua viva”.

JUAN: Le dijo ella:

SAMARITANA: “Sefior, no tienes nada para
sacar el agua y el pozo es profundo. ;De
donde sacas esa agua viva? ;Eres acaso mds
grande que nuestro padre Jacob, que nos ha
dado este pozo, donde él bebio, lo mismo
que sus hijos y sus animales?”.

JUAN: Jesus le respondié:

JESUS: “El que beba de esta agua, tendra
nuevamente sed, pero el que beba del agua
que yo le daré, nunca mas volverd a tener
sed. El agua que yo le daré se convertird
en él en manantial que brotard hasta la
vida eterna.

JuaNn: Le dijo la mujer:

Jestis comienza el
didlogo con la sama-
ritana partiendo de
lo que es el interés y la
preocupacion de ella:
sacar agua del pozo.
Tarea desagradable
por la hora calurosa:
“era el mediodia”.

Jestis aprovecha el
interés por el agua
material para tratar
de llevar a la samari-
tana a comprender “el
agua viva que se vuel-
ve manantial”. Pero la
mujer no entiende de
qué le queria hablar el
Sefior, por eso se hace
burla de “no necesitar
mds venir a sacar
agua’. Jests, entonces,
cambia de tema y la
interpela en algo in-
timo de su vida: no se
realiza como mujer.

337



SAMARITANA: “Sefior, dame de esa agua
para que no tenga mas sed y no necesite
venir hasta aqui a sacarla”.

JUAN: Jesus le respondio:

7

JESUS: “Ve, llama a tu marido y vuelve aqui”.
JUAN: La mujer responde

SAMARITANA: “No tengo marido™

JUAN: Jesus le dijo:

JESUs: “Es verdad lo que dices que no tienes
marido, porque has tenido cincoy el que
ahora tienes no es tu marido; en eso has
dicho la verdad”

JUAN: La mujer le dijo:

SAMARITANA: “Seflor, veo que eres un
profeta. Nuestros padres adoraron en
esta montafa, y ustedes dicen que es en
Jerusalén donde se debe adorar”.

JUAN: Jesus le respondio:

JESUs: “Créeme, mujer, llega la hora en
que ni en esta montafia ni en Jerusalén se
adorard al Padre. Ustedes adoran lo que
no conocen; nosotros adoramos lo que
conocemos, porque la salvacidn viene de
los judios. Pero la hora se acerca, y ya ha
llegado, en que los verdaderos adoradores
adoraran al Padre en espirituy en verdad,
porque esos son los adoradores que quiere el
Padre. Dios es espiritu, y los que lo adoran
deben hacerlo en espiritu y en verdad”.
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verdad y Jests la alaba
por su sinceridad. El
didlogo se hace mds
profundo: la mujer
descubre que quien le
habla es portador de
algo mds grande. La
conversacion toma un
nuevo giro y se plantea
en el plano de la fe.



JUAN: La mujer le dijo:

SAMARITANA: “Yo sé que el Mesias, llamado
Cristo, debe venir. Cuando él venga, nos
anunciara todo”.

JUAN: Jesus le respondio:
JESUS: “Soy yo, el que habla contigo”.

JUAN: La mujer, dejando alli su cintaro,
corrié a la ciudad y dijo a la gente:

SAMARITANA: “Vengan a ver a un hombre
que me ha dicho todo lo que hice. ;No
sera el Mesfas?”.

JUAN: Salieron entonces de la ciudad y
fueron a su encuentro. Muchos samaritanos
de esta ciudad habian creido en él por la
palabra de la mujer, que atestiguaba:

SAMARITANA: “Me ha dicho todo lo que hice”.

JUAN: Por eso, cuando los samaritanos se
acercaron aJesus, le rogaban que se quedara
con ellos, y él permanecio6 alli dos dias.
Muchos mis creyeron en él, a causa de su
palabra. Y decian a la mujer:

SAMARITANOS: “Ya no creemos por lo que
td has dicho, nosotros mismos lo hemos
oido y sabemos que él es verdaderamente
el Salvador del mundo”.

El didlogo culmina en
la gran proclamacién:
el Cristo “soy yo, el
que habla contigo”. La
mujer deja “el cdntaro”,
es decir, sus intereses
puramente humanos, y
se convierte en misio-
nera del Sefior: “corre”
a narrar la experiencia
del encuentro con
Cristo.

La fe es comunicativa

y alrededor del Serior se
forma una comunidad
de creyentes. El episodio
termina con una gran
profesion de fe y com-
promiso de vida.

Del analisis de la pagina evangélica podemos deducir los

pasos que Jesus daba al educar la fe. El Sefior inicia su

didlogo evangelizador partiendo de lo que le interesa a
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la persona (en este caso, el agua) y, de ahi, trata de elevar
la conversacion a la fe (el agua viva). También cuestiona
el modo de vivir de la persona (que no tenia marido) y
lleva el didlogo sobre temas de fe, hasta realizar la gran
proclamacion del Cristo Mesias. Con esta experiencia
del Sefior, ya no interesan las preocupaciones diarias (el
cantaro), sino que se siente el impulso misionero, que
crea comunidad. El final todo es proclamacion de fe y
testimonio. Tomemos nota de las palabras que estin
resaltadas. Al final las reuniremos todas para sefalar el
itinerario y el proceso de fe.
Analicemos un segundo episodio del evangelio:

4.1.2. JESUS Y LA PESCA MILAGROSA (LC 5:15S)

Lucas: En una oportunidad, la multitud
se amontonaba alrededor de Jests para
escuchar la Palabra de Dios, y é] estaba
de pie a la orilla del lago de Genesaret.
Desde alli vio dos barcas junto a la orilla
del lago; los pescadores habian bajado y
estaban limpiando las redes.

Jests subié a una de las barcas, que era de
Simén, y le pidi6 que se apartara un poco

: , ) . Probablemente Jestis,
de la orilla; después se sentd, y ensefiaba  mientras hablaba a las
ala multitud desde la barca. multitudes, percibia que

. .. ., Pedro estaba distraido
Cuando termind de hablar, dijoa Simén:  , ,reocupado. De la
misma manera que lo

PPN
JESUS: “Navega mar adentro, y echenlas ,; ~ - . . a

redes”. también inicia el didlo-
go con Pedro a partir de
LUCAS: Simén le respondio: su preocupacion.
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SIMON: “Maestro, hemos trabajado lanoche
enteray no hemos sacado nada, pero si ti
lo dices, echaré las redes”.

Lucas: Asilo hicieron, y sacaron tal cantidad
de peces, que las redes estaban a punto
de romperse. Entonces hicieron seflas
a los compafieros de la otra barca para
que fueran a ayudarlos. Ellos acudieron
y llenaron tanto las dos barcas que casi
se hundian. Al ver esto, Simén Pedro se
echo a los pies de Jests y le dijo:

SIMON: “Aléjate de mi, Sefior, porque soy
un pecador”.

Lucas: El temor se habia apoderado de
ély de los que lo acompafiaban, por la
cantidad de peces que habian recogido; y
lo mismo les pasaba a Santiago y a Juan,
hijos de Zebedeo, compafieros de Simén.
Pero Jesus dijo a Simén:

JESUS: “No temas, de ahora en adelante
seras pescador de hombres”.

Lucas: Ellos atracaron lasbarcasala orilla,

lo dejaron todo y lo siguieron.

Pedro, no muy conven-
cido, pero con cierta fe
en Jesus “echa las redes”.

Aqui Jesus se le revela
como alguien que viene
de Dios; y realiza el
milagro.

Pedro se cuestiona y se
declara pecador. Esto
mismo les pasa a los
comparieros de trabajo.

Pero Jestis los lanza a
todos a una aventura
misionera: lo dejan
todo, siguen a Jestis y
se transformardn en
pescadores de hombres.

Como sucedi6 con la samaritana, también con Pedro y
sus compafieros, Jesus desata un proceso de fe. Partiendo
siempre de los problemas y situaciones humanas, se les
revela como Cristo Salvador, creen en él, les hace sentirse
pecadores, los convoca en comunidad y los envia para la
misién, y ellos lo dejan todo para estar con El.
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Vamos a analizar todavia un texto mas, el que

contiene el acontecimiento de Pentecostés. En €l se

relata el nacimiento y la constitucién de la Iglesia. Es mds

completo que los dos textos anteriores, especialmente

porque contiene elementos de la vida de la comunidad y

de la vida sacramental.

4.1.3. EL ESPIRITU DE PENTECOSTES (HCH 2:188)

Lucas: Al llegar el dia de Pentecostés,
estaban todos reunidos en el mismo lugar.
De pronto, vino del cielo un ruido, semejante
auna fuerte rafaga de viento, que resoné
en toda la casa donde se encontraban.
Entonces vieron aparecer unas lenguas
como de fuego, que descendieron por
separado sobre cada uno de ellos.

Todos quedaron llenos del Espiritu Santo,
y comenzaron a hablar en distintas lenguas,
segun el Espiritu les permitia expresarse.

Al ofrse este ruido, se congregd la multitud
y sellené de asombro, porque cada uno los
ofa hablar en su propia lengua. Con gran
admiracién y estupor decian:

TODOS: “;Acaso estos hombres que
hablan no son todos galileos?... Todos los
oimos proclamar en nuestras lenguas las
maravillas de Dios”.

LUCAS: Unos a otros se decian con asombro:
TODOS: “;Qué significa esto?”.

LUCAS: Algunos, burlindose, comentaban:
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Acontece el nacimiento
y la manifestacion de

la comunidad eclesial,
por la cual todos los
hombres se entienden.
Acontece lo contrario
de la torre de Babel,
donde los hombres no se
pudieron entender.



ALGUNOS: “Han tomado demasiado vino”.

Lucas: Entonces, Pedro poniéndose de pie
con los Once, levanté la voz y dijo:

PEDRO: “Hombres de Judeay todos los que
habitan en Jerusalén, presten atencion,
porque voy a explicarles lo que ha sucedido.
Estos hombres no estdn ebrios, como
ustedes suponen, ya que no son ms que
las nueve de la mafiana, sino que se estd
cumpliendo lo que dijo el profeta Joel:

En los dltimos dias, dice el Sefior,
derramaré mi Espiritu sobre todos los
hombresy profetizaran sus hijos y sus hijas;
los jévenes veran visiones y los ancianos
tendrdn suefios proféticos. Mds aun,
derramaré mi Espiritu sobre mis servidores
yservidoras, y ellos profetizaran... Israelitas,
escuchen: A Jestis de Nazaret, el hombre
que Dios acredité ante ustedes realizando
por su intermedio los milagros, prodigios
y signos que todos conocen..., ustedes lo
hicieron morir, clavindolo en la cruz por
medio de los infieles... A este Jesus, Dios lo
resucitd, y todos nosotros somos testigos.
Exaltado por el poder de Dios, él recibi6 del
Padre el Espiritu Santo prometido, y lo ha
comunicado como ustedes veny oyen... Por
eso, todo el pueblo de Israel debe reconocer
que a ese Jesus que ustedes crucificaron,
Dios lo ha hecho Sefior y Mesias”.

El hecho origina un
interrogante: ‘;Qué es
esto?”. Algunos se
burlan y se van: con
ellos no pasa nada.
Otros siguen intriga-
dos.

Pedro cuestiona a sus
oyentes: “Ustedes hi-
cieron morir a Jestis de
Nazaret”.

Pedro anuncia el kerig-
ma cristiano: la muerte
y la resurreccién de
Jestis y el Espiritu que
llena el mundo.
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LucAs: Al oir estas cosas, todos se conmo-
vieron profundamente, y dijeron a Pedro
y a los otros apéstoles:

TODOS: “Hermanos, ;qué debemos hacer?”
Lucas: Pedro les respondio:

PEDRO: “Conviértanse y hdganse bautizar
en el nombre de Jesucristo para que les sean
perdonados los pecados, y asi recibiran el
don del Espiritu Santo. Porque la promesa
ha sido hecha a ustedes y a sus hijos, y a
todos aquellos que estdn lejos: a cuantos
el Sefior, nuestro Dios, quiera llamar”.

LUcAS: Y con muchos otros argumentos
les daba testimonio y los exhortaba a que
se pusieran a salvo de esta generacion
perversa.

Los que recibieron su palabra se hicieron
bautizar, y ese dia se unieron a ellos
alrededor de tres mil.

Todos se reunian asiduamente para
escuchar la ensefianza de los apdstoles y
participar en la vida comun, en la fraccién
del pan y en las oraciones. Todos los
creyentes se mantenian unidos y ponian
lo suyo en comtin: vendian propiedades
y sus bienes, y distribuian el dinero entre
ellos seguin las necesidades de cada uno.
Intimamente unidos, frecuentaban a
diario el Templo, partian el pan en sus
casas, comian juntos con alegriay sencillez
de corazon; ellos alababan a Dios y eran
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Los oyentes se sintieron
cuestionados y quieren
cambiar su vida: ‘¢Qué
debemos hacer?”

Convertirse, creer en
Jesucristo, bautizarse,
acoger el Espiritu es lo
que hay que hacer.

Los que se bautizaron
“se unieron en comu-

nidad”.

En la comunidad los
creyentes encuentran
tres cosas:

- la ensefianza apostd-
lica,
- la vida comunitaria,

- la fraccion del pan
(Eucaristia).

La comunidad es misio-
nera: se preocupa de los
pobres, da testimonio
de su fe.



queridos por todo el pueblo. Y cada dia,
el Seflor acrecentaba la comunidad con
aquellos que debian salvarse.

Resumamos el proceso descrito en este relato de los
Hechos de los Apostoles. En él podemos descubrir los
siguientes pasos:

El Espiritu hace nacer la Iglesia como acontecimiento,
“signo e instrumento de la unidad de todo el género
humano” (Lumen gentium, #1). El acontecimiento Iglesia
provoca un gran interrogante: ;Qué significa esto? Pedro
anuncia el kerigma y cuestiona a los oyentes, quienes
se convierten, creen en Jesus, se bautizan, reciben el
Espiritu, entran en la comunidad, profundizan su fe,
viven la fraternidad o koinonia, celebran la Eucaristia,
son misioneros y testigos.

Si comparamos los tres textos biblicos que hemos
analizado, podemos descubrir que en todos ellos se vive
un proceso de fe que tiene unas determinadas etapas,
las cuales se repiten y se complementan. Las podemos
expresar en forma de esquema teérico de esta manera:

1.2 etapa kerigmatica:

» Elpunto de partida es siempre una situacion humana,
generalmente conflictiva, o un acontecimiento que
crea un interrogante que compromete a las personas.

» Lesigue el kerigma que anuncia un misterio fundamental
dela fe.
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» Este plantea un cuestionamiento que llama a la
conversion, es decir, a un cambio en la vida.

» La conversion va unida a la fe en Cristo Salvador.

» Conversion y fe son condiciones para la celebracion

del bautismo.

2.2 etapa comunitaria:

» Mediante el bautismo la persona se integra a la
comunidad eclesial; en ella se involucra en tres realidades:

» En el centro de la comunidad est4 la Palabra de Dios
que hace crecer la fe con la ayuda de la catequesis.

» La comunidad vive en fraternidad y comunién. Es la
koinonia.

» Lacomunidad celebra la eucaristia, cuambre y fuente

de su vida.

3.* etapa misionera:

» Con el sacramento de la confirmacion, el Espiritu

perfecciona al discipulo y lo envia.
» Eldiscipulo participa de la mision; es apdstol y testigo
del Sefior, presta su servicio a los hermanos (diaconia)

y construye en el mundo el reinado de Dios.

Sirve de resumen el siguiente grafico.
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Gréfico 1

12 ETAPA KERIGMATICA 32 ETAPA MISIONERA
Situacion humana Confirmacién
Primer anuncio: kerigma Mision: diaconia
Conversion Envio
Fe en Cristo
Bautismo

2° ETAPA COMUNITARIA

Palabra de Dios
Fraternidad: koinonia
Eucaristia

4.1.4. OTRAS CATEQUESIS EN FORMA DE PROCESOS
a) La catequesis mistagogica

La catequesis mistagdgica es un modelo clasico del tiempo
de los Santos Padres, como san Cirilo de Jerusalén, san
Ambrosio de Mildn, san Agustin, entre otros. La palabra
mistagogia significa “pedagogia de iniciacién al misterio
cristiano”. El proceso comprendia diferentes etapas
claramente estructuradas, aunque no en todas partes de

la misma manera. Un modelo tipo puede ser el siguiente:

» Los simpatizantes, en latin “competentes”. Era la

etapa de quienes se admiraban por el cristianismo
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y querian conocerlo. En el momento que decidian
tomar en serio el hecho cristiano, pedian entrar en

la etapa siguiente de:

Los candidatos, en latin “accedentes”. Iniciaban el
proceso de catequesis hasta llegar a la conversion.
Esta era sancionada por los exorcismos. Enseguida
se iniciaba la etapa de:

Los elegidos, “electi”. Eran catectimenos, quienes seguian
un profundo proceso de catequesis. Caracterizaba la
etapa la entrega de la Cruz y del Credo.

Los “llluminati”. Eran quienes, después de los escrutinios,
se preparaban inmediatamente para los sacramentos
de la iniciacion: el bautismo, la confirmacién y la
eucaristia. La entrega del Padrenuestro, la celebracion
de la Cuaresma, la imposicion de las manos y las
unciones eran otros tantos gestos significativos y
preparatorios a los sacramentos. No podian participar
todavia plenamente en la eucaristia; solamente de la
liturgia de la Palabra.

Los nedfitos. Eran los recién bautizados; continuaban
una catequesis en la que se revivia, en la reflexiényla
oracion, la experiencia de los tres sacramentos de la
iniciacion que habian celebrado. Finalmente, podian

unirse a la comunidad de:

Los fieles. Eran quienes participaban plenamente
en la eucaristia y vivian de lleno la vida eclesial con
todos sus compromisos.



Una de las caracteristicas mds destacables para nosotros es
la gran integracion de la catequesis con las celebraciones
litargicas y el afio litirgico, especialmente con el tiempo
de Cuaresma y el tiempo Pascual. Con la decadencia
littirgica, hemos perdido esta cualidad que nos hace falta

recuperar.

b) Ritual de la iniciacién cristiana

de adultos

En1972,1a Congregacién para el Culto Divino promulgaba
el nuevo Ritual de la iniciacion cristiana de adultos, instaurado
por decreto del Concilio Vaticano 11y promulgado por la
autoridad del Papa Pablo VL. En este ritual se renovaron
y adaptaron los elementos de la antigua catequesis
mistagogica.

La catequesis que prepara al adulto para el bautismo
estd unida alas celebraciones litirgicas que la acompafian.
El proceso se divide en tres etapas:

Primera etapa: Admisién al catecumenado

a. Los exorcismos menores
b. La bendicién de los catecimenos

c. Launcion

Segunda etapa: Eleccidon o imposicion del nombre
El tiempo de la purificacién y de la iluminacién:

a. Primer examen

b. Segundo examen
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c. Tercer examen
d. Las entregas del Credo y del Padrenuestro

e. Otros ritos

Tercera etapa: Celebracién de los sacramentos de la
iniciacién cristiana:

a. Bautismo

b. Confirmacion

c. Eucaristia

d. Tiempo de la mistagogia después de la celebracion

de los sacramentos

En el mismo Ritual, existe también un rito para la
iniciacion cristiana de nifios no bautizados que estdn en
edad catequistica.

¢) Concilio Vaticano 11, decreto sobre la actividad
misionera de la Iglesia Ad gentes.
En el Decreto sobre la actividad misionera de la Iglesia,
el Concilio traza también el proceso que debe tener la
evangelizacidn, que comprende los mismos pasos que
hemos visto hasta ahora.

En el #11, habla del testimonio de la vida y el didlogo.
En el #12, dela presencia de la caridad. En el #13, el proceso
sigue con el anuncio de la fe y 1a conversion. En el #14, se
habla del catecumenado y de la iniciacién cristiana. En el
#15, se trata de la comunidad cristiana, como expresion
de la presencia de Dios en el mundo. Finalmente, los
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numeros 20 y 21 se refieren a la actividad misionera de
las comunidades y del apostolado de los laicos.

d) Pablo VI, exhortacion apostdlica Evangelii
nuntiandi
Finalmente, queremos citar todavia Evangelii nuntiandi,
de Pablo V1, exhortacién apostdlica en la cual también se
habla de la evangelizacién como proceso. Encontramos
el tema en los niumeros 21 al 24.

Los pasos son siempre los mismos.

Al final del #24, el Papa hace un resumen que dice asi:

La evangelizacién es un paso complejo, con elementos
variados: renovacion de la humanidad, testimonio,
anuncio explicito, adhesion del corazén, entrada en la
comunidad, acogida de los signos sacramentales, iniciativas
de apostolado. (#24)

Considerando todos estos aportes, creemos realmente
que una opcién metodoldgica importante es la de usar
los métodos que configuran un camino de fe en forma de
proceso, y que incluyen las etapas que sefialan los textos
que hemos expuesto.

4.2. METODO COMUNITARIO

Optamos por una catequesis comunitaria y grupal por
una razon teoldgica. La fe nace, se desarrolla y llega a
plenitud en la comunidad. La comunidad es garantia de
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la presencia de Jesucristo: “Donde hay dos o tres reunidos
en mi nombre, alli estoy yo en medio de ellos” (Mt 18:20).
El Concilio Vaticano 1l afirma:

En todo tiempo y en todo pueblo es grato a Dios quien le
teme y practica la justicia. Sin embargo, fue voluntad de
Dios el santificary salvar alos hombres, no aisladamente, sin
conexidn alguna de unos con otros, sino constituyendo un
pueblo que le confesara en verdad y le sirviera santamente.
(LG, #9)

El cristianismo primitivo vivié el Evangelio en términos
mas comunitarios que individuales. Es suficiente leer los
Hechos de los Apdstoles para darse cuenta de lo dicho.
Poco a poco, alo largo del tiempo, esta dimension se fue
perdiendo, prevaleciendo siempre mas una concepcion
individualista de la salvacidn, intimista y privatizada. Asi
se lleg6 a nuestra época, con la consecuente y desastrosa
esterilidad ético-cultural de nuestra fe.

Se vive creyendo en la posibilidad de aceptar una
fe que termina y se confina en el individuo y no tiene
repercusién relevante en la vida social, profesional,
cientifica y politica, y a veces ni siquiera en la misma
vida familiar. Y esto sucede en un continente que Puebla
declara tener un “radical sustrato catdlico”. No obstante,
constatamos la presencia de estructuras sociales injustas,
pobreza estructural, marginacion, violencia, drogadiccion,
corrupcion. El evangelio no ha penetrado suficientemente

en los valores de la cultura.
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Optar por una catequesis comunitaria y grupal es,
pues, garantizar una experiencia de Iglesia.

La Iglesia no es primordialmente la defensora de la
ortodoxia de la doctrina, sino es matriz, seno donde la
fe se engendra y crece.

Decia un autor: “Nos salvamos en racimo”.

La opcion por la catequesis grupal significa también
que el método no puede ser de tipo lineal o vertical, en el
que la comunicacion se realiza a partir del que sabe hacia
quienes no saben, como en el esquema del profesor que
ensefiay los alumnos que aprenden. Esta es una educacion
“bancaria”, que pretende depositar los contenidos en el
otro. La catequesis bancaria ya no sirve.

Las personas que llegan al grupo de catequesis no
son una pizarra limpia, sin nada escrito; cada persona
tiene su propia experiencia individual, convive en la
experiencia de su familia, de su grupo, de la sociedad y
de la cultura dominante.

4.2.1. COMUNICACION CIRCULAR

Habra que optar, por tanto, por el método que se suele
llamar comunicacién circular. No se trata de mirar al
grupo simplemente como un conjunto de personas,
sino con sus dindmicas de interrelaciones comunitarias
y comunionales, hasta donde es posible. Es oportuno
que el grupo se ubique formando un circulo, también
materialmente, en lo posible. El educador de la fe estara
inserto en el mismo grupo como uno maés, pero que
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tiene también su experiencia testimonial que comunicar
y acompanfia al grupo en su maduracion y crecimiento.
El también es un peregrino que camina en la vida junto
con sus hermanos, compafiero de ruta hacia el futuro de
las promesas. La comunicacion circular crea una éptima
posibilidad de acercamiento a la comunién de personas.

La reflexion en grupo lleva a la inculturacion de la
fe, porque es experiencial: cada uno cuenta, narra con
su propio lenguaje la fe que brota de la Palabra de Dios
y de su propia experiencia espiritual. Hay muchas “fes”
diferentes, todas incompletasy relativas que se interpelan
y pueden enriquecerse mutuamente. Es la manera con
que el grupo vive, en forma compartida, la historia de
la salvacion.

Es una manera concreta de vivir la teologfa narrativa,
privilegiada por el Concilio Vaticano 11.

Con respecto alainculturacién de la fe, tan promovida
por el Papa Juan Pablo 11, quiero leer una cita de la enciclica
Redemptoris missio que es muy esclarecedora acerca de
este punto:

La inculturacién debe implicar a todo el pueblo de Dios,
no solo a algunos expertos, ya que se sabe que el pueblo
reflexiona sobre el genuino sentido de la fe, que nunca
conviene perder de vista. Esta inculturacion debe ser
dirigida y estimulada, pero no forzada, para no suscitar
reacciones negativas en los cristianos; debe ser expresion

de la vida comunitaria, es decir, debe madurar en el seno
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de la comunidad y no ser fruto exclusivo de investigaciones
eruditas. (#54)

4.2.2. COMUNICACION EN ESPIRAL

La comunicacion circular se perfecciona con la
“comunicacién en espiral”. Esta consiste en lo siguiente:
cadavez que el grupo vuelve a encontrarse, trae nuevas y
diferentes experiencias, vividas en forma personal, que son
comunicadas; y cada uno las va integrando en su propia
vida por la fuerza del testimonio. Asi, gradualmente el
grupo crece en la fe.

El Evangelio es una maravillosa narracién de una
paradigmadtica comunicacion espiral: Jests no us6 un libro
para anunciar el Reino de Dios, sino que convivié con su
ambiente y cada vez fue asumiendo las experiencias de
la gente. El dia en que se bautizé quiso incorporarse a la
experiencia religiosa de las multitudes que acudian a la
predicacion de Juan, el Bautista. Desde aquel dia, vivi6
su fe en las experiencias de su gente.

En el grupo,labisqueda de la verdad en comun ayuda
a superar el subjetivismo y a lograr un sano equilibrio
entre lo subjetivo y lo objetivo. Cada uno compara su
propio punto de vista con el de los demds y va logrando
una vision mds completa de la verdad. El vacio existencial
se vallenando de luz, que ilumina de sentido toda la vida.

En este ambiente, los aportes doctrinales de los catecismos
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complementan y dan consistencia a la fe cristiana, ya
asumida en las experiencias vividas.

Otro fruto de la comunicacidn espiral es que el grupo,
mientras cultivala amistad y las relaciones interpersonales,
al abrirse entre siy hacia fuera de él, le ayuda ala persona a
superar el intimismo, que es otro derivado del subjetivismo,
tan caracteristico de los tiempos actuales.

En fin, la reflexion grupal de la Palabra de Dios
desarrolla la capacidad critica frente a los antivalores de
la sociedad, transmitidos fuertemente por los medios de
comunicacién social (DP, #1088).

4.2.3. EL APRENDIZAJE COOPERATIVO

En este punto de nuestra reflexiéon es muy pertinente
introducir brevemente lo que hoy dia se llama “aprendizaje
cooperativo”.

La opcién del método comunitario tiene hoy en dia
una gran valoracion en la educacion en general y una
expresion tedrica nacida de la psicologia social a través del
concepto de aprendizaje cooperativo. Concepto masificado
y sistematizado especialmente por los hermanos David y
Robert Johnson, del Centro de Aprendizaje Cooperativo
de la Universidad de Minnesota, en Estados Unidos.

Esto es muy importante, ya que como nos ensefia

4

el Directorio general para la catequesis, “... el catequista
conoce y se sirve, desde una perspectiva cristiana, de los

resultados de las ciencias de la educacion” (#147). Vaya
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aqui una mirada a uno de los aspectos fundamentales
de esos resultados.
Primero diremos que cooperacion es:

... trabajar juntos para lograr metas comunes. En este
contexto, los alumnos buscan que los resultados de los
propios esfuerzos beneficien al resto, trabajando en pequerfios
grupos. Por una especie de ley de la comunién, donde se
reconoce que todos los integrantes del grupo comparten
un destino comun, surgen actitudes de colaboracién que
se ven reflejadas en frases tales como “Si tu lo logras, yo

” «

lo logro”, “Si fracasas, fracaso”. (Diaz y Valenzuela, 1998)

En ese sentido podemos decir que no todo trabajo que se
realiza en circulos “armando grupos” es necesariamente un

trabajo de estilo cooperativo, ya que como dice César Coll:

... no basta con poner a los alumnos [catequizandos]
a interactuar entre ellos para que esa interaccion sea
efectiva desde el punto de vista del aprendizaje, sino que
esa efectividad depende de que se den determinadas

condiciones precisas. (1995)

Para los hermanos Johnson (1999), esas condiciones son:
» Interdependencia positiva bien definida.
» Extensa interaccién fomentadora (cara a cara).

» Responsabilidad individual y responsabilidad personal
bien definidas.

» Uso frecuente de habilidades interpersonales en
grupos pequerios.
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» Procesamiento del grupo de su funcionamiento.
Diremos unas breves palabras de cada una de ellas:

a. Interdependencia positiva

Cuando un catequizando participa de sus encuentros,
deberia tener una doble misién incorporada en su mente:
“Aprender algo importante y significativo para su vida”
y “procurar que quienes estan a su lado aprendan algo
importante y significativo para sus vidas”.

Aestaresponsabilidad mutua se le llama interdependencia
positiva.

La interdependencia positiva existe cuando los
estudiantes (catequizandos) perciben que estdn vinculados
con sus comparfieros de grupo, de tal forma que es
imposible que uno triunfe sin que todo el grupo triunfe
(e inversamente) y que tienen que coordinar sus esfuerzos
con sus comparieros.

Laimagen de una cadena grafica muy bien la actitud
que debe tener un grupo: “Una cadena es tan fuerte
como el mas débil de sus eslabones”. Si una cadena tiene
eslabones de acero, cerdmica y madera, su resistencia
se mide por el eslab6n mas débil. Esta conciencia hara
nacer el deseo de que cada miembro del grupo quiera
ayudar a los demas. La interdependencia se plantea en
distintas 4reas tales como las metas, los materiales, los
premios, etcétera.

Estavariedad de interdependencias, de alguna manera,
ya habia sido expresada por Pablo, cuando afirmaba:
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“...aunque son muchas las partes, el cuerpo solo es uno”.
(1 Co 12:20). El apdstol, a través de la imagen de nuestro
cuerpo, nos ensefia lo valiosas que son las distintas personas
y sus funciones en nuestras comunidades: “Si todo el
cuerpo fuera 0jo, no podriamos oir. Y si todo el cuerpo
fuera oido, no podriamos oler” (1 Co 12:17). Nos recuerda,
finalmente, nuestra profunda interdependencia de destinos:
“Si una parte del cuerpo sufre, todas las demas sufren,
y si una parte recibe atencién especial, todas las demas
comparten su alegria” (1 Co 12:20). Gracias al Espiritu que
la une y vivifica, la Iglesia es un excelente ejemplo en el
que se da la interdependencia (Diaz y Valenzuela, 1998).

b. Interaccion fomentadora

La interdependencia positiva, en cualquiera de sus versiones,
motiva a los estudiantes a que favorezcan el éxito mutuo.
Un grupo cooperativo promueve los refuerzos positivos
que cada integrante da al otro por su trabajo. Gestos
como un golpeteo en el hombro diciendo “Muy bien”,
un saludo chocando las palmas, un grito de grupo para
celebrar, entre otros, constituyen expresiones practicas
de esta interaccién fomentadora. “Quiero que te vaya
bien, y si te ha ido mal esta vez, yo te ayudaré para que
en la proxima te vaya mejor”. Asimismo, al momento de
evaluar o procesar el trabajo se prefieren preguntas como
“/Qué fue lo mas te gustd de trabajar con tu comparfiero?”
u otras similares.
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c. Responsabilidad individual

Una de las observaciones mas frecuentes al momento de
trabajar en grupos es que siempre hay miembros que no
aportan naday se aprovechan del trabajo de los demas.

En el aprendizaje cooperativo, esta situacion se
enfrenta destacando los niveles de responsabilidad
individual que le competen a cada integrante al momento
de establecer una tarea. Se insiste en la determinacion
de roles especificos que debe realizar cada integrante,
cuestion que al momento de evaluar se toma en cuenta,
pues generalmente el educador elige a un integrante
para que dé cuenta de los realizado a nombre de todo el
grupo. También el catequista realiza un monitoreo de la
actividad grupal con el fin de verificar el involucramiento
en el trabajo.

d. Habilidades interpersonales

Los catequizandos deben aprender a relacionarse con
los demds, ya que instintivamente no saben hacerlo.
Los catequistas deben ensefiarles a los catequizandos
las habilidades interpersonales necesarias para trabajar
con otros y lograr una colaboracion de alta calidad. Estas
habilidades abarcan desde el escuchar alos demds hasta dar
su opinién en un grupo, respetar turnos de conversacion,
aportar a una discusion, establecer un didlogo a partir

de una controversia, etcétera.
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e. Procesamiento o evaluacién

Por tlltimo, en un grupo cooperativo es fundamental lo que
se denomina “procesamiento’. Este consiste en recapacitar
para ver qué fue lo que se hizo bien en el trabajo y tomar
decisiones para mejorar lo que ha resultado deficiente. No
se puede terminar una actividad sin procesar el trabajo y
verificar si se han cumplido los objetivos planteados en
un comienzo.

El procesamiento puede ser cuantitativo, es decir,
mediante la asignacién de una nota a cada uno de los
aspectos del trabajo y al nivel de sensaciones internas de
conformidad, inconformidad o indiferencia. La pregunta
vadirigida al cémo se ha sentido el catequizando al realizar
tal o cual actividad.

4.3. METODO EXPERIENCIAL BIBLICO

Nos podemos preguntar ahora: ;cual es el mejor método
de didlogo que podemos usar en una comunicacién
circular y en espiral? Para contestar a esta pregunta,
vamos a consultar nuevamente a la teologia a fin de que
nos ilumine.

La teologia llama Revelacién al hecho de que Dios
da a conocer su proyecto sobre los hombres. Ahora bien,
el Concilio Vaticano 11, en la constitucion Dei Verbum,
declara que larevelacién en el plan de Dios se realiza por
medio de “hechos y palabras intrinsecamente unidos”.

Leamos la cita:
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Dios invisible, movido por su gran amor, habla a los
hombres como amigos y mora con ellos, para invitarlos
a la comunicacién consigo y recibirlos en su compaiiia.
Este plan de la revelacién se realiza con hechos y palabras
intrinsecamente conexos entre si de forma que las obras
realizadas por Dios en la historia de la salvacién manifiestan
y confirman la doctrinay los hechos...; y las palabras, por
su parte, proclaman las obras y esclarecen el misterio

contenido en ellas. (#2)

Los hechos, los acontecimientos de la historia y de la
vida de cada persona, unidos a la palabra profética de
Dios -sobre todo a las palabras de Jestis- nos revelan el
proyecto de Dios en la historia y en la propia vida.

Sianalizamos por qué Jesus lefay citaba las Escrituras,
nos damos cuenta de que lo hacia para descubrir el proyecto
de Dios, su voluntad sobre si mismo y sobre la historia
salvadora que protagonizaba.

El pasaje de la constitucién Dei Verbum que hemos
citado es el fundamento teoldgico del método ver y
juzgar; en el ver tomamos conciencia de los hechos y los
juzgamos con la palabra de Dios. Asi Dios se nos revela
a nosotros hoy con “hechos y palabras intrinsecamente
conexos entre si’.

Por esta razon, sin excluir ningtin método que sea
util para la educacién de la fe, privilegiamos el método
que se suele formular con los verbos ver, juzgar, actuar.

Con el ver escudrifiamos los hechos y los acontecimientos
denuestrasvidasy delahistoria, y con el juzgar interrogamos
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la Palabra de Dios, especialmente la palabra de Jests,
para descubrir el proyecto de Dios y lo que Dios esta
actuando en medio de los hombres. Es la dindmica de
la Encarnacion. Asi estaremos prontos para el actuar
cristiano en nuestra vida.

El Documento de Santo Domingo enriquece el método
ver, juzgar y actuar con otros dos verbos:

Proponemos una accién pastoral... que abra a los adolescentes
y jovenes espacios de participacion en la misma Iglesia. Que
el proceso educativo se realice a través de una pedagogia
que sea experiencial, participativa y transformadora. Que
promueva el protagonismo a través del método del Ver,
Juzgar, Actuar, Revisar y Celebrar. Tal pedagogia ha de
integrar el crecimiento de la fe en el proceso de crecimiento

humano... (#119)

Como se ve, para los obispos en Santo Domingo el método
tiene una fuerza especial de integracién de la fe con la
vida y con la cultura. Aunque la cita, en si, se refiere
especialmente a los adolescentes y jovenes, sin embargo,
la razén es universal.

Si, como deciamos, el proyecto de Dios se descubre
por el andlisis de los hechos y las palabras, significa que
es importante colocar la Biblia en el centro del grupo.
Ella constituye el punto de referencia para la verdad y
los valores que entre todos buscamos, para llenar de luz
nuestro vacio existencial.

Poner la Biblia en el centro de un grupo es poner al
Dios que habla, que interpela, que propone, que invita.
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Para ello optamos por una catequesis que tenga a la
Biblia como fuente principal. Asi lo afirma Juan Pablo 11
en Catechesi tradendae:

La catequesis extraerd siempre su contenido de la fuente
viva de la Palabra de Dios, transmitida mediante la Es-
critura..., toda formacion cristiana reciba de la palabra
de la Escritura alimento saludable y por ella dé frutos de
santidad. (#27)

Enla Biblia se nos presentan las personas actuando: Dios
y el hombre. Sustancialmente no comprende verdades
abstractas, sino hechos y acontecimientos salvadores
insertos en la historia, cargados de la experiencia de
Dios. Se desprende de la Biblia una catequesis testimonial
y vocacional; al mismo tiempo, nos ofrece un material
catequistico de corte existencial histdrico, que sintoniza
con las culturas actuales. Por eso, nuevamente Santo
Domingo nos viene al paso diciendo:

[La catequesis] debe nutrirse de la Palabra de Dios, leida e
interpretada en laiglesiay celebrada en la comunidad para
que, al escudrifiar el misterio de Cristo ayude a presentarlo
como Buena Noticia en las situaciones histéricas de

nuestros pueblos. (#33)

La catequesis biblica ayuda a descubrir al Espiritu Santo
como Maestro interior que produce frutos de santidad
(CT, #72). La accién del Espiritu es fundamental en las
catequesis, porque él acttia desde el interior de la persona
y de las comunidades catequisticas.
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De ahi también la importancia de la presentacion de la
historia de la Iglesia, en la que se destacan los testimoniosy
las vocaciones cristianas a la santidad. Todas estas razones
nos hacen comprender por qué la Conferencia de Santo
Domingo sigue insistiendo en que “se requieren, para la
vitalidad de la comunidad eclesial, mas catequistas dotados
de un sélido conocimiento de la Biblia que los capacite
para leerla..., y para iluminar desde la Palabra de Dios
su propia realidad personal, comunitaria y social” (#49).

La Sagrada Escritura serd la Palabra de Dios dirigida
al grupo, que ayudara al juzgar; que se aplica al ver de
la propia realidad personal, comunitaria y social; que
provoca el actuary la respuesta del celebrar.

Para terminar, vamos a enumerar unas reglas para
meditar la Biblia.

4.3.1. Meditar la Biblia

Ocho reglas para meditar, profundizar, ser iluminados,
comprometerse y orar la Palabra de Dios en la Biblia.

1) Realizarunalecturareposada del texto (preferentemente

dos veces).
2) Leer las notas explicativas del texto.

3) Fijarse en quiénes son los personajes que actiian en
primer, en segundo o en tercer plano.

4) Poner atencioén a las actitudes y cambios que
experimentan los diferentes personajes.
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5) Fijarse si se produce alguna comunidad entre los
actores del hecho.

6) Preguntarse cudles son los mensajes que trae el texto:
el mensaje principal y otros secundarios .

7) Reflexionar sobre cémo el texto ilumina nuestras
vidas.

8) Orar con la Biblia; pueden servir las mismas oraciones
que pronuncian los personajes del texto.

4.4. METODO DE LA SANTIDAD, EN LO COTIDIANO

Optamos también por una catequesis que privilegia
lo cotidiano. No es suficiente vivir la fe en momentos
aislados, fragmentarios. Caminar hacia la madurez de
la fe implica que cada cristiano sea acompafado por
una catequesis que ilumine la vida de cada dia, con sus
acciones ordinarias, realizadas con la fuerza del Espiritu.
Como dice Zacarias, el padre de Juan Bautista, el Sefior
ha jurado “concedernos que... le sirvamos con santidad
y justicia, en su presencia, todos nuestros dias”. En lo
cotidiano de todos nuestros dias se encuentra la santidad.
Escribié san Francisco de Sales:

No mires de ninguna manera alaimportancia de las cosas
que haces; mira al honor que tienen, aunque ordinarias,
por ser queridas por Dios, por estar en el orden de su
providencia y dispuestas por su sabiduria; en suma,

realizalas porque son agradables a Dios.
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El método del ver, juzgar, actuar, revisar y celebrar nos
ayuda precisamente a reflexionar y actuar sobre lo cotidiano
de nuestra vida.

Vaya todavia una cita del documento de Santo Domingo:

Estamos todos llamados a la santidad (cf. LG, #39-42). En
una Iglesia, comunidad misionera, nos urge un decidido
empefio por la continua educaciéon de la fe, por medio de la
catequesis, que tiene su fundamento en la Palabra de Dios
y en el Magisterio de la Iglesia, y permite a los catdlicos
dar razén de su esperanza en toda ocasion y frente a las

sectas y a los nuevos movimientos religiosos. (#294)

Alaluz de esta catequesis de lo cotidiano, que es fuente de
santidad, queremos recordar a aquellos santos que supieron
encarnar la fe en las situaciones concretas de su cultura
personal y social. Ellos fueron jévenes y trabajaron por
los nifios y los jovenes pobres de su tiempo. Hoy todavia
sefialan una misién que entusiasma a todos. Que ellos nos
precedan, con sus ejemplos e intercesion, en el camino
de la santidad cotidiana: santa Teresa de Los Andes, san
Alberto Hurtado y la beata Laura Vicuiia.

4.5. EL METODO DE LA LEVADURA

Anteriormente hemos hablado del crecimiento de la fe.
Ahora bien, este crecimiento se refiere al grupo y a cada
una de las personas que lo componen.

Todo grupo tiene su ritmo propio de crecimiento.
El catequista lo debe respetar y estimular. Se dice que
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la catequesis debe ser, precisamente, personalizada y
personalizante.

» Personalizada, es decir, va dirigida a cada persona en
su situacion concreta, mediante un didlogo y contacto
personal del catequista y de los integrantes del grupo
entre si.

» Personalizante, es decir, tendiente a formar plenamente
a la persona del cristiano, despertando todas sus
potencialidades para lograrlo (capacidades humanas
y de gracia divina).

Es posible conseguir esta personalizacion con el que
llamamos “método de la levadura”. El nombre proviene
evidentemente de la parabola de Jestis (Mt 13:33), en la
que compara el Reino de Dios con una pequefia cantidad
de levadura que hace fermentar una gran cantidad de
harina amasada. En el caso de la catequesis se trata de
un pequefio grupo de cristianos testigos que “fermentan
la masa” de sus hermanos.

Podemos afirmar que Jests usaba este método.
El comparti6 su tiempo y su dedicaciéon de un modo
proporcionado a la mayor o menor receptividad de los
destinatarios.

No favoreci6 las discriminaciones religiosas, respeté la
libertad y la capacidad de respuesta de las personas frente
a su propuesta. Se rode6 de varios grupos de personas,
desde las mas lejanas hasta las mas cercanas.
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» Dedico parte de su tiempo a los duros de corazén; a
veces usaba con ellos palabras fuertes, para llamarlos
urgentemente a la conversion.

» Dedic6 mas tiempo a las multitudes, a las cuales
hablaba pacientemente con parabolas para despertar
su interés por el Reino.

» Con mas dedicacidn se entregé a los discipulos, a

quienes explicaba los secretos del Reino.

» De entre los discipulos escogio alos Doce apdstoles,

con quienes convivid y compartié todo el evangelio.

» En fin, dedic también parte de su tiempo al coloquio
personal.

En todo esto llamala atencién que cada grupo era preparado
por Jesus para evangelizar.

Podemos representar lo dicho con el siguiente grafico:
Grafico 2

Duros de corazon

Las multitudes

\ Los discipulos
\\ \ \ Los apdstoles
Coloquios personales
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Los apoéstoles evangelizaban a los discipulos y a las
multitudes; los discipulos evangelizaban a las multitudesy
alos poblados. Asi cada persona era invitada a evangelizar
a sus hermanos.

De este modo, Jesuis armonizaba la pastoral de
multitudes con la pastoral de los grupos-élites; lo mismo
hacia con los contactos personales.

Nosotros privilegiamos el método de lalevadura porque
repite este itinerario fundamental que encontramos enla
evangelizacion de Jests. Por eso el parrocoyy el coordinador
de catequesis, por ejemplo, escogen e invitan a un grupo
de personas disponibles, los forman s6lidamente y los
comprometen; los capacitan y los envian a evangelizar a
sus respectivos grupos.

Entre nosotros, estas comunidades de personas
que catequizan a los demas reciben diferentes nombres:
catequistas guias, matrimonios guias, monitores,
animadores, ACN. Todas estas comunidades reciben
la misién de compartir su experiencia de fe con sus
hermanos. Se les ha confiado un grupo para que lo ayuden
a vivir su propia experiencia de fe y a recorrer el camino
de su maduracién hasta que llegue a ser una comunidad
eclesial misionera.

Asi se describe lo que llamamos “método de lalevadura”.

Mision de todo catequista frente a su grupo

» Se siente corresponsable de la evangelizacién del
grupo que se le confié.
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» Es puente activo y creativo entre el parroco, la
comunidad de los catequistas y los integrantes del

grupo.
» Conoce personalmente a cada integrante del grupo.
Estimula como amigo su crecimiento en la fe.

» Anima, orientay asegurala calidad del trabajo grupal

en cada encuentro catequistico.

» Prepara con carifio y responsabilidad el material

necesario para el encuentro catequistico.

» Recuerdalos compromisos personalesy comunitarios

para la semana.

» Detecta necesidades, vacios, problemas en el grupo,
y los comenta con la comunidad de catequistas para

buscar juntos soluciones apropiadas y oportunas.
» Califica su compromiso: reza, se prepara, se entrega.

» Planificay evaltia los encuentros semanales.

4.6. METODOS DEDUCTIVOS E INDUCTIVOS

En la catequesis actual se usan principalmente dos grupos
de métodos, los deductivos y los inductivos. Hacemos de

ellos una breve descripcion.
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4.6.1. METODOS DEDUCTIVOS

Los métodos deductivos comprenden fundamentalmente

tres momentos:

» El momento del anuncio: en este momento se parte

proclamando unarealidad de la fe o un acontecimiento
salvador. Para hacer mas comprensible el desarrollo
del método usaremos un ejemplo concreto, de los
que hemos analizado anteriormente: el hecho de
Pentecostés. El Espiritu Santo prometido invade ala
comunidad cristiana, reunida con Maria ylos apdstoles.
Se proclama el trozo biblico de Hechos 2:1. Luego, el
grupo, guiado por el catequista, reflexiona sobre el
texto descubriendo los contenidos de fe y el mensaje
que la Palabra de Dios trae consigo. En Pentecostés
nace la Iglesia, se hace presente el Espiritu con sus
frutos parala comunidad, para el mundoy para cada
uno de los que lo acogen.

» Elmomento del compromiso: con la ayuda del catequista,
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el grupo aplica el mensaje de Dios a la propia vida.
Se interpelan las vivencias cristianas comunitariasy
de cada persona. Siguiendo con el ejemplo elegido, el
grupo reflexiona sobre el acontecimiento de Pentecostés
para si, como comunidad, y para la vida personal de
cada miembro: el Espiritu acogido en el bautismo y
en la confirmacidn, el cambio de vida que se opera
en nosotros por obra del Espiritu. En un sentido
eclesial mas universal, es tipica la interpretacién del



Papa Juan XXIl11, cuando llamé “nuevo Pentecostés”
al Concilio Vaticano 1. A raiz de las reflexiones, el
grupo se decide a tomar algiin compromiso colectivo
o personal que lo acompafie durante la semana. Asi,
la catequesis no se agota en el encuentro, sino que se
proyecta a la vida.

» El momento de la respuesta: todas estas reflexiones
y compromisos culminan en la oracidn, el canto y
algin gesto y signos rituales. Esto esta en sintonia
con lo que los evangelios cuentan de las personas
que eran testigos de los acontecimientos de Jests
y de la Iglesia primitiva; se dice que, generalmente,
“Todos alababan al Sefior por las cosas que habian
visto y oido”.

Sien el primer momento actud especialmente la reflexion
de lamente, en el segundo se apunta ala accién cristianay
en el tercero actia especialmente el corazon y la afectividad.
Son los tres grandes aspectos de una buena catequesis.

Jesus también ha usado los métodos deductivos,
especialmente cuando hacia las lecturas biblicas en
las sinagogas. Un ejemplo tipico es el de la sinagoga de
Nazaret, que se encuentra en Lucas 4:16-21.

4.6.2. METODOS INDUCTIVOS

Muy a menudo, Jestis usaba también los métodos inductivos.
Ellos desencadenan un proceso que se desarrolla de la
manera siguiente:
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» El momento de la experiencia: es el punto de partida.
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En él nos detenemos a mirar la vida. Tomamos en
cuenta alguna experiencia de la vida humana, un
hecho relacionado con las aspiraciones, las esperanzas,
los intereses, los problemas, las penas y las alegrias
del hombre, de las personas que nos escuchan y que
escuchamos. El grupo evocala experiencia en cuestion
y la analiza. La experiencia puede ser una realidad
humana o una experiencia religiosa. En todas estas
realidades queremos descubrir la presencia de Dios,
o su ausencia. A este momento se le llama también
momento inductivo. Jesus, con sus parabolas, evocaba
siempre una experiencia humana; por ejemplo, con la
parabola del sembrador. Otras veces eran situaciones,
como vimos en el episodio de la pesca milagrosa,
cuando Pedro estaba desanimado por no haber
pescado nada.

Elmomento del anuncio: se trata ahora de iluminar el
hecho analizado con la Palabra de Dios. Queremos
saber qué piensa, qué dice, qué propone Dios al hombre
que se encuentra en esa determinada situacién. En
este momento descubrimos que en toda situacion de
laviday de la historia, Dios estd presente, actuando
para nuestra salvacion, interpelandonos, llamandonos
a la conversidn, invitdindonos a crecer en la fe y en
el amor, y envidndonos a ser sus testigos. Dios tiene
una propuesta de vida para todos. Nos convoca a
responderle. Asi, a través de la parabola del sembrador



se nos invita a acoger la Palabra de Dios y a quitar
los obstaculos que impiden su fructificacién. El

«

Documento de Puebla dice: . . . la catequesis debe
iluminar con la Palabra de Dios las situaciones humanas
y los acontecimientos de la vida para hacer descubrir en

ellos la presencia o la ausencia de Dios”. (#997)

Elmomento de dar la respuesta: movidos por las palabras
del Sefior, brotan espontdneas la oracidn, el gesto y
el simbolo littrgicos. Como dijimos anteriormente,
en el evangelio se ve cdmo, después de las palabras
y los hechos de Jests, las multitudes se maravillan y
alaban a Dios.

El momento del compromiso: es la prolongacion de la
catequesis en lavida. La Palabra de Dios es interpelante
e invita a renovarse. El Espiritu quiere enriquecernos
con una vida nueva, con un modo nuevo de actuar.
Nos transforma siempre mas en “hombres nuevos,
creados segun Dios” (Ef 4:24). El método invita a
tomar algiin compromiso practico para la semana.

Se hace dialogando en el grupo.

Estos métodos inductivos se acercan mucho ala pedagogia

biblica que procede con base en hechos y palabras: hechos

delahistoriay palabras proféticas. Ya hemos comentado

lo que dice al respecto el Concilio Vaticano 11 en la

constitucién sobre la Palabra de Dios, Dei Verbum (#2).

Tanto los métodos deductivos como los inductivos

son plenamente validos. El catequista debera juzgar en
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cada caso el beneficio de usar un método mas que otro.
Ciertamente, entre los jévenes son mas oportunos los
métodos inductivos, ya que el joven es muy practico y
utilitarista; los temas abstractos y doctrinales no les llaman
la atencioén, pues no logran descubrir inmediatamente el
alcance vivencial que contienen.

Desde otro punto de vista, ningtin método es perfecto:
todos ofrecen limitaciones y riesgos que habra que tener
presentes para no falsearlos. Vamos a sefialar los limites
principales de cada grupo de métodos.

4.6.3. LOS LIMITES Y LOS RIESGOS
DE CADA METODO

Los métodos deductivos comportan los siguientes limites.

» Elhecho de partir de la Biblia o de la doctrina puede
hacer que los oyentes no se sientan inmediatamente
atraidos por la reflexién. Como ya dijimos, esto sucede
especialmente cuando se trata de adolescentes o
jovenes. En efecto, en lo doctrinal, ellos no perciben
inmediatamente lo que interesa para sus vidasy, por
tanto, pueden caer facilmente en el aburrimiento y
en la distraccion. El joven es fuertemente utilitarista
y préctico.

» Elsegundo riesgo consiste en la posibilidad de hacer
una catequesis “moralizante”. Tomamos esta palabra
en sentido negativo, como si se tratara de hacer una
moraleja con la fe. Algunos catequistas, en el uso
de este método, buscan aplicar la doctrina a la vida
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y lo expresan en forma de “lo que hay que hacer” y
“lo que no hay que hacer”. En realidad, la fe no es
principalmente una moral, sino el anuncio gozoso de
la salvacion. Es la proclamacion de la accion gratuita
de Dios. Esla buena noticia de Jestis que entusiasma
e impele a ser un testigo de las maravillas que obra
el Sefior. Se trata de presentar el mensaje salvador
con sus valores, que atraen y mueven. Es decir, los
aspectos morales del evangelio son consecuencia de
la buena noticia que él proclama y no al revés.

Una tercera limitacion de los métodos deductivos
consiste en que pueden favorecer una visiéon dualista
que separe la realidad de las cosas de la fe y las de
la vida humana. Habria como dos realidades: la del
mundo de Dios y la del mundo de los hombres. La
relacién entre las dos realidades consistiria en que
los hombres “deben” tratar de imitar el mundo de
Dios, de adecuar su conducta (moralismo) a lo que
Dios dice. En cambio, se trata de fundar la catequesis
sobre el acontecimiento del Hijo de Dios que se hizo
hombre. En Jesucristo no hay dualismos, sino verdadera
encarnacién de Dios en el hombre, en lo humano.
Por tanto, a Jesucristo lo podemos encontrar en lo
humano. Toda realidad humana va cargada de una
realidad divina. De esto somos testigos con nuestra
vida: testimonio y no simple moraleja.
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Igualmente, los métodos inductivos presentan limitaciones

que es necesario evitar.

» Elprimero es el peligro de quedarse solamente con la
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vida humana. Si el catequista no estd atento, puede
resultar que el grupo encuentre tan interesante la
evocacion de la experiencia o del hecho de vida,
que ya no se interese por la Palabra de Dios que se
va a proclamar. Esto sucede especialmente cuando
la proclamacién de la Palabra se hace en forma
desleida y sin profunda preparacién, mientras que
la presentacion de la realidad humana ha sido muy
cuidaday expuesta mediante interesantes dinamicas
audiovisuales.

Otralimitacion es el peligro de que el grupo manipule
la Palabra de Dios, en vez de dejarse interpelar y
cuestionar por ella. Puede suceder que se busque en
la Biblia solamente aquellos pasajes que le interesan
al grupo, para hacerle decir a Dios lo que se quiere
que diga. En cambio, es fundamental la conviccién
de que la primacia esta en lo que Dios dice y no en
lo que el hombre dice. Ha sucedido a veces que, al
tener en la mente una determinada ideologia, se ha
buscado en la Biblia argumentos para probarla; es
decir, se ha leido la Biblia con la cancha rayada.

Un tercer peligro en el que caen algunos grupos de
catequesis es el de partir de la vida solamente para

interesar al grupo; y luego se habla de otra cosa, es



decir, de Dios y su realidad. En estos casos, ya no
se vuelve a la vida: el grupo se ha ido a un mundo
espiritualista, desconectado de larealidad delavida
humana. Esto sucede especialmente cuando no se ha
superado la vision dualista, que separa las realidades
de Dios y las realidades de los hombres. Es decir, no
se ha comprendido toda la fuerza de la encarnacién
de Jesus, el Hijo de Dios que se hizo hombre (Gévaert,
1976; Tilman, 1977).
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5. El conocimiento de los sujetos
de la catequesis

Para que una catequesis no sea abstracta, teérica, o peor
aun, alienante, es de mucha importancia que el catequista
conozca alas personas que acomparfia en su proceso de fe;
que las conozca como grupo-comunidad y como personas
individuales. Solamente asi el catequista podra ser “fiel
al hombre”.

Con este conocimiento el catequista podra mas
facilmente ayudar al grupo a acoger el mensaje de Dios,
como interpelacidn a las personas en su situacion. Los
sujetos de la catequesis descubriran en la Palabra de Dios
lo que necesitan para responder con la fe a sus vidas reales.

El conocimiento del catequista se orienta en dos

direcciones:

» hacialarealidad general del grupo y de cada una de
las personas del mismo;

» hacia la realidad especifica religiosa del grupo y de
las personas.

La realidad general

Los grupos se caracterizan por las relaciones humanas
que entrelazan a sus miembros entre si. Para conocer
la situacién general de un grupo hay que fijarse en los
siguientes sectores de sus relaciones:

380



» Lafamilia: cémo esta constituida en general en ese

lugar determinado;

» Laescolaridad y la cultura del medioambiente.

» Cudl es la situacidn de la economia del medio.

» Cémo funcionan los servicios sociales: luz, agua,

alcantarillado, salud.

» Cudles son las corrientes politicas del medioambiente.

» La religiosidad del grupo humano en que estin

insertos los catequizandos.

Se suele representar estos 4mbitos humanos con el

siguiente esquema:

Politica

Religiosidad

Economia
Servicios

Familia

Escolaridad

Diversiones

El catequista, junto con tomar conciencia de la realidad

del grupo que se catequiza, debe también tratar de conocer

la situacion de cada una de las personas que el Sefior le ha

confiado; asi podra acompafiar mas eficazmente al grupo.
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5.1. LAS INTELIGENCIAS MULTIPLES

Para tratar la realidad de una persona en particular
vamos a conocer una de las teorias que estan en la raiz
de las profundas transformaciones educativas que viven
nuestros paises. Se trata de la teoria de las inteligencias
multiples (TIM), del profesor Gardner, de la Universidad
de Harvard, en Estados Unidos. Solo nos referimos a
aspectos generales de su propuesta.

Esta teoria nos ayuda a acercamos mas, no al hombre
en abstracto, sino a “este hombre”, el que esta frente a cada
catequista, una persona que, asi como tiene toda una
historia y una vida interior, también posee cualidades y
capacidades intelectuales que le permitiran participar de
una manera original en el proceso de aprendizaje.

En primer lugar, la TIM nos revela algo muy novedoso en
relacién con un término que utilizamos frecuentemente, a
saber, inteligencia. Generalmente relacionamos este concepto
con personajes destacados del drea de las matematicas
(y de las ciencias en general), o de las letras, y esto con
toda razon, pues si hemos visto tests de “inteligencia”
nos habremos dado cuenta de que las preguntas versan
fundamentalmente sobre estas dos areas del conocimiento.

Sin embargo, para Gardner la inteligencia no es una
cosa que se encuentra en nuestra cabeza y que pueda
ser medida con preguntas de respuesta corta. Para él,
la inteligencia es la capacidad de resolver problemas y
disefiar productos, aunque estas actividades no siempre

son valoradas adecuadamente en la sociedad.
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Esta definicion de inteligencia nos permite decir
que todos somos inteligentes, en el sentido de que somos
capaces de resolver problemas, cuestioén que no es privativa
de los matematicos ni de otros expertos. Aun mas, el
autor sefiala que no existe una, sino ocho inteligencias.

Estas son:
lingiifstica poeta
|6gico-matematica cientifico
musical compositor
espacial arquitecto
cinestésico-corporal bailarin
interpersonal lider
intrapersonal reflexivo individual
naturalista antropélogo

Seguin Gardner, las personas contamos con todas las
inteligencias, aunque unas las tenemos mas desarrolladas
que otras. En nuestro cerebro tendriamos ciertas regiones
que actuarian como procesadores capaces de trabajar con
cierto tipo de informacion, por ejemplo, musica, nimeros,
lenguaje, etcétera. Estas mismas regiones son los canales
que el catequista dispone ala hora de educar la fe de otros.

Esta es una nueva insistencia en lo que muchas veces
repetimos en relacion con respetar la originalidad de
cada persona, esta vez con un acento en los métodos que
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utilizamos en nuestras catequesis. El esfuerzo por conocer
la forma como aprende cada miembro de nuestro grupo
es fundamental a la hora de educar la fe.

La mejor forma de descubrir qué tipo de inteligencia
poseen nuestros catequizandos no es a través de tests,
sino por medio de la observacién directa de sus personas.
{Qué hace en su tiempo libre? ;Requiere de esquemas para
explicar algo? ;Participa muy bien en representaciones
teatrales? ;Le gusta bailar? ;Hace sonidos ritmicos con
objetos? ¢Es lider frente a sus comparfieros? ;Le gusta
hablar en publico?, etcétera. Solo en un ambiente educativo
rico en posibilidades para los catequizandos sera posible
descubrir el tipo de inteligencia que predomina en cada
uno de quienes estamos educando.

Un par de consecuencias que podemos establecer
de la TIM son:

Silos catequizandos aprenden de distintas maneras
de acuerdo a su cuadro de inteligencias, necesariamente
debo establecer actividades que impliquen el uso de esas
distintas inteligencias y no solo de la lingiiistica, que es
la que generalmente utilizamos. Esto supone realizar un
seguimiento personal de los catequizandos con el fin de
descubrir y hacer mas patente las formas con las cuales
ellos aprenden, con el fin de asegurar el éxito en el proceso
de educacion de su fe.

Por ejemplo, la estrategia mas usada para memorizar
es escribir (lingliistica) y repetir en voz alta (lingiiistica).
Aquila TIM nos propone usar otras técnicas relacionadas
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con otras inteligencias, como repetir un texto en una
melodia, expresar el contenido de un texto mediante un
esquema ritmico corporal, dibujar un concepto o hacer
un esquema con él, relacionarlo con alguna experiencia
personal, etcétera.

Trabajar con las inteligencias multiples en catequesis
es dar las oportunidades a los catequizandos para que
tengan éxito en el esfuerzo de aprender.

Al mismo tiempo que se indaga en la realidad general
del grupo, hay que poner mucho empefio en conocer su
realidad religiosa especifica. Este es el campo propio de
la accién catequistica.

5.2. LA REALIDAD RELIGIOSA DEL GRUPO

Lo primero para el catequista es averiguar el tipo de
religiosidad que existe en el medioambiente en que se
desenvuelven los miembros del grupo. Ciertamente,
es diferente la vivencia de fe en el campo, en el barrio
marginal de una ciudad o en el sector mas pudiente.
Ademas, es valioso conocer las ideas y la practica
religiosa de la familia ala que pertenece el catequizando.
Pero, sobre todo, es propio del catequista conocer de
un modo general la vivencia personal de la fe de cada
persona: su grado de madurez cristiana, sus problemas
y dificultades, asi como el modo en que se expresan en
su vida externa: “Por sus frutos los conocerdn” (Mt 7:16).

(Cdémo conocer esta realidad?
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Hay dos caminos complementarios que pueden
recorrerse a fin de lograr un mayor conocimiento del
grupo y de las personas que se catequizan: un camino
tedrico y uno practico.

El camino tedrico. Lo representan especialmente dos
ciencias auxiliares de la catequética:

» La sociologia de la religién, que estudia el
comportamiento religioso de los grupos humanos, y

» La psicologia de la religiosidad, que estudia la raiz
psiquica y la conducta religiosa de las personas: sus
procesos de maduracion, sus obstaculos, su concepto
de Dios, de la moral, etcétera.

Elcamino prdctico. Paralograr un conocimiento personalizado
de los sujetos de la catequesis puede recurrirse a variadas
técnicas. Nombramos algunas:

» encuestas escritas

» entrevistas personales

v

redaccion de fichas personales

v

el dibujo de los nifios
» los “tests” catequisticos

» los sociogramas del grupo
Un buen educador de la fe dedica parte de su tiempo a
este conocimiento. Hay que conocer para amar con amor
pastoral y para ser mejor instrumento del Espiritu en la
comunicacion del mensaje de Cristo.
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6. La programacion en la educacion
delafe

Enlapastoral,y por tanto también en la accién catequistica,
hay que obligarse a cierta disciplina de programacion y
evaluacion.

En todas sus actividades el ser humano busca ser eficaz
y eficiente. Nadie que quiera dedicarse a la exportacién
de frutas planta los arboles de cualquier manera, aqui 'y
alld en desorden. Los planta en hileras a una distancia
determinada para que sea facil el riego, la poda y la
cosecha; procura que el arbol reciba laluz solar adecuada
y el aire que necesita.

Seria muy extrafio que, paralograr la educacién dela fe,
que es mucho mds importante que una buena produccién
de duraznos, se procediera con la sola buena voluntad. Hay
que elaborar planes lticidos que respondan a las necesidades
delarealidad orientados a obtener los mejores resultados.
Ciertamente, los resultados estdn en manos de Dios, pero
el instrumento humano debe ofrecerse lo mejor posible a
la acciéon del Espiritu. Planificar la catequesis de parte del
educador de la fe significa tener conciencia del valor de lo
humano para realizar el designio salvador de Dios. Cristo
realizé la evangelizacion y la salvacién sirviéndose de su
realidad humana. Al respecto, Pablo V1 dice: “La actividad
pastoral no puede procesarse a ciegas. El apostolado no

puede correr por un camino incierto y dando golpes al
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aire (1 Cor 9:26)”. Desde los apostoles hasta el Concilio
Vaticano 11 y las Conferencias Episcopales, los pastores
se han reunido para planificar la pastoral.

Hay, ciertamente, muchos esquemas de planificacion.
Los esquemas cambian con los tiempos. La terminologia
también es muy variada. Proponemos la que sigue.

6.1. LOS OBJETIVOS

En una programacion, lo primero es establecer los
objetivos, es decir, sefialar lo que debe lograr un grupo
o una comunidad a través de un determinado proceso o
accion pastoral. Los objetivos deben ser concretos, para
que se puedan realizar y evaluar. No deben formularse
objetivos amplios y vagos, aunque sean verdaderos. Por
ejemplo, no sirven estos objetivos: “Acercar a Cristo”,
“Construir la Iglesia”.

Existen diferentes niveles de objetivos.

6.1.1. EL OBJETIVO GLOBAL

Es el objetivo mas amplio, menos evaluable, pero que
orienta a todos los demds. Sefala los Ambitos en que
se va a ejercitar el grupo o comunidad. Por ejemplo, el
Documento de Puebla propone como objetivo global de la
evangelizacion en América Latina lograr que las personas

evangelizadas tengan estas tres caracteristicas:
» Vivan como hijos del Padre Dios;

» como hermanos en Cristo;
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» y como sefiores del mundo, de la historia y de si

mismos.

Este objetivo global es orientador y expresa el perfil del
cristiano que los pastores sefialan para nuestro tiempo.
Otro ejemplo catequistico de un objetivo global y perfil
de cristiano es el que este mismo documento sefiala en
el capitulo de la catequesis (Documento de Puebla, #1000):

Formar:
» hombres;
» comprometidos personalmente con Cristo;

» capaces de participacién y comunioén en el seno de
la Iglesia;

» y entregados al servicio salvifico del mundo.

Son cuatro rasgos que la educacion de la fe se empefiara
en trabajar para que cada miembro de la comunidad
catequistica vaya desarrollandolos en si mismo.

6.1.2. OBJETIVOS TERMINALES

Establecido el objetivo global, se planifican los objetivos
terminales del proceso. Son aquellos que la comunidad
lograra al finalizar la accién catequistica. Pueden ser
terminales de varios afios de proceso: después del segundo
afo de la pastoral familiar o de la confirmacién; después
del cuarto medio en la catequesis escolar. O pueden
establecerse para ser alcanzados al término del Mes de
Maria, por ejemplo.
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6.1.3. OBJETIVOS EN TRANSITO

Son los objetivos que se busca lograr en cada etapa en
que se divide el proceso de fe. Por ejemplo, al término

de cada afio o parte del afio (algunos meses, o semanas).

6.1.4. OBJETIVOS PARTICULARES

Podriamos llamar asi a los objetivos de cada encuentro

catequistico.

6.2. UN EJEMPLO

Para una mejor comprension de lo expuesto, vamos a
ofrecer un ejemplo. Suponemos que se trata de un proceso

catequistico alrededor del sacramento de la confirmacién
de la fe.

6.2.1. OBJETIVO GENERAL

Lo tomamos de Puebla:

Formar hombres comprometidos personalmente con
Cristo, capaces de participacion y comunion en el seno de la
Iglesia, y entregados al servicio salvifico del mundo.

6.2.2. OBJETIVO TERMINAL
Que los jovenes al final de su formacion sean capaces de:
» Cuidar de su propia vida de fe.

» Empefiarse en la construccion de la comunidad de
la Iglesia.
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» Hacer su aporte para que el mundo llegue a ser reinado
de Dios.

6.2.3. OBJETIVOS EN TRANSITO

Dividimos el proceso en 4 etapas con sus propios objetivos

en transito:

1.2 etapa: kerigmatica: “Que los jovenes se sientan llamados
por el Espiritu Santo a formar una comunidad de fe, para

preparase para el sacramento de su confirmacién”.

2.2 etapa: catequistica: “Que los jovenes al final de esta
etapa sean capaces de profesar comprensivamente el
Credo de su fe, asumiéndolo en sus vidas”.

3.2 etapa: sacramental: “Que los jovenes se preparen y
celebren consciente y libremente el sacramento de su
confirmacion”.

4.2 etapa: mistagdgica: “Que los jovenes que celebraron el
sacramento de la confirmacion lo vivencien integrandose
en la comunidad (parroquial) eclesial y se comprometan
y hagan su aporte a la construccion del reinado de Dios

en su ambiente”.
6.3. COMO FORMULAR OBJETIVOS

Para formular objetivos se sugiere completar una frase

como esta:
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“Al término de la actividad el grupo debe ser capaz de...”,
“Cada participante deberd ser capaz de...”

Al completar la frase, es necesario tener presente
esta otra:

“Quiero evaluar (saber) si el grupo ha sido capaz de...”

Es de suma importancia no usar solamente verbos de
conocimiento en la formulacién de los objetivos: “saber”,
“conocer”, “entender”. En este caso la catequesis seria
simple instruccién y no lograria ser educacién de la fe.
La educacidn de la fe debe interpelar a toda la persona:
sus conocimientos, sus vivencias, sus sentimientos y sus
acciones.

La reforma educativa que estd en marcha invita
también alos educadores de la fe a que asuman las opciones
que ella ha decidido tomar. Con este fin, ofrecemos aqui
algunos elementos que creemos utiles.

Ante todo, hay que decir que el propésito que quiere
alcanzar el constructivismo consiste en que la persona
desarrolle su capacidad de realizar aprendizajes significativos
para su vida. Ciertamente, esto es sumamente valido
también en la educacion de la fe.

6.4. EL CONSTRUCTIVISMO

Las preguntas que procura responder la psicologia cognitiva,
dela cual es fruto la teoria del constructivismo es ;c6mo
aprende una persona?, ;qué proceso interior ocurre en la
mente de un sujeto cuando llega a aprender un contenido,
procedimiento, etcétera?
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De algtin modo, cada catequista ha dado respuestas
a estas preguntas y ha establecido lo que entendera por
aprendizaje. Esto se constata cuando proponemos sintesis
que el catequizando debe repetir para demostrar que
sabe lo que se le ha ensefiado. En los libros de catequesis
lo vemos reflejado literalmente en las secciones “Para
aprender” (o similares), que presentan una preguntay
una respuesta.

Sin embargo, para el constructivismo aprender es
construir. ;Qué significa esta afirmacién en concreto?
Veamos tres significados:

» El conocimiento no se recibe pasivamente proveniente
del mundo o de las personas, sino que es construido
y procesado activamente por el sujeto que conoce.

» Latnicaforma conla cual el catequizando aprende es
participando activamente en el proceso de aprendizaje.
Es la propia actividad vital del catequizando la que
produce su aprendizaje.

» Esto implica una nueva forma de plantear las tareas
que le corresponden al catequista y al catequizando

en un proceso formativo.

El catequizando sera el protagonista de toda la accion
educativa manipulando el conocimiento, construyéndolo,
aplicandolo, generalizando, comparando, etcétera. Para
ello debera utilizar todas sus capacidades intelectuales en
el sentido amplio, como lo hemos visto cuando hablamos
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de las inteligencias multiples, e involucrarse plenamente
en el desarrollo de la catequesis.

El catequista serd el mediador entre el conocimiento
y el catequizando, y estara dispuesto a entregarles a los
catequizandos todas las herramientas para que estos
resuelvan los desafios propuestos y aprendan.

Ahora podemos dar una definicién constructivista
de aprendizaje:

El aprendizaje serd el producto de una actividad mental
que lleva a cabo el catequizando, mediante la cual construye
e incorpora a la propia estructura mental los significados y
representaciones relativos al nuevo contenido.

Como vemos, este concepto de aprendizaje nos
separa ampliamente de la enseflanza concebida solo
como transmision de conocimientos y del aprendizaje
como pura repeticion.

Leemos en el Directorio general para la catequesis:

Los catequizandos, sobre todo cuando son adultos, pueden
contribuir con eficacia al desarrollo de la catequesis,
indicando los diversos modos para comprender y expresar
eficazmente el mensaje, tales como “aprender haciendo”,
hacer uso del estudio y del didlogo, intercambiar y confrontar

los diversos puntos de vista. (#157)

Este niimero del Directorio nos sefiala que esta forma
de plantear la catequesis también es valida para los
adultos. Una catequesis de esta naturaleza invita no solo
a comprender, sino también a expresar el mensaje. El

contenido es aprendido por un sujeto solo cuando este
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es capaz de re-expresarlo creativamente. En este sentido,
podemos entender la dindmica de la traditio como entrega
de la fe en la catequesis, y la redditio como respuesta que
construye el hombre (#155).

He aqui los objetivos del constructivismo como los
plantea César Coll en Psicologia y curriculum (1995, p. 141).

El establecimiento de los objetivos requiere tomar en
cuenta los tres tipos de aprendizaje, que son:

» Aprender un hecho, un concepto, un principio
» Aprender un procedimiento

» Aprender un valor, una norma o una actitud

El grupo debe ser capaz de:

HECHOS, CONCEPTOS,

PROCEDIMIENTOS ~ VALORES, NORMAS,

PRINCIPIOS ACTITUDES
Identificar Manejar Comportarse de acuerdo con
Reconocer Confeccionar Respetar
Clasificar Utilizar Tolerar
Describir Construir Apreciar

. Valorar en positivo o
Comparar Aplicar P

negativo
Conocer Recoger Aceptar
Explicar Representar Practicar
Relacionar Observar Ser consiente de
Situar (en espacioy Experimentar Reaccionar a

tiempo)
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" oRinapios - Proceomnetos G e
Recordar Probar Conformarse con
Analizar Elaborar Actuar

Inferir Simular Darse cuenta de
Generalizar Demostrar Estar sensibilizado a
Comentar Reconstruir Sentir
Interpretar Planificar Percatarse de
Sacar conclusiones Ejecutar Prestar atencién a
Dibujar Componer Interesarse por
Indicar Obedecer
Enumerar Permitir
Sefialar Acceder
Resumir Reaccionara
Distinguir Preocuparse por
Aplicar Deleitarse con

Preferir

Inclinarse por

Aplicando estas ideas a la catequesis, pueden servir estos

ejemplos: Admirarse de las obras de Dios; entusiasmarse

con Jesucristo; arrepentirse por...; sentirse compariero, amigo

de...; comunicarse con el Espiritu Santo; realizar una accion
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de ayuda; valorar y participar en la eucaristia; discernir las
falsas ideologias...

6.5. LOS CONTENIDOS Y VIVENCIAS
FUNDAMENTALES

La programacién comprende también el desarrollo de
los contenidos y las vivencias fundamentales de la fe. Es
un tema muy importante, aunque aqui solamente vamos
aresefiarlo remitiendo a otros Ambitos de la catequética.

Los contenidos son las verdades, o mejor dicho, las
realidades de la fe que se vivencian durante el proceso
catequistico. Al respecto, es necesario tener presente
que hay 5 grandes realidades que son fundamentales y

no deben faltar nunca en ningtn proceso:
» Dios Padre creador y fuente de vida;

» Cristo, Hijo de Dios y hombre, salvador a través de
su muerte y resurreccion;

» El Espiritu Santo animador de la comunidad
eclesial;

» La tarea de los cristianos en la historia para que el

mundo sea reinado de Dios;

» Laresurreccion de los muertos y la vida eterna.

Estas cinco realidades constituyen la profesion bautismal de
la fe contenida en el Credo. Por estarazén, es fundamental
que estén siempre presentes en todo proceso catequistico.
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Estos contenidos se vivencian a través de las etapas
caracteristicas del crecimiento de la fe, como las hemos
estudiado anteriormente.

Ellas son:

v

la conversion: el cambio de vida;

v

la fe en el seguimiento de Jests;

v

la vida comunitaria eclesial;

v

la vivencia sacramental;

» el compromiso apostolico y de servicio.

6.6. LAS ACTIVIDADES

Para lograr los objetivos e implementar los contenidos
y las vivencias de la fe, es necesario realizar actividades
especificas.

Al detallar la programacion serd necesario elegir
en concreto las actividades mds oportunas para que el
grupo logre los objetivos. Algunos ejemplos de ellas son
los siguientes: trabajo en grupo, reflexiones personales,
analisis de textos, estudio de la realidad, celebraciones,
acciones apostolicas, etcétera. También entran aqui las
técnicas catequisticas de participacién: audiovisuales,
sociodramas, mesas redondas, expresion corporal, uso

de fotolenguaje, cancién foro, entre las mas importantes.
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Gréficamente se pueden ubicar los elementos de esta forma:

Objetivos Contenidos Actividades Recursos  Evaluacién

6.7. LA CALENDARIZACION

La inclusién de un calendario es una parte esencial de
la programacion, evitando presiones innecesarias en el
grupo. Esimportante motivarlo para asegurar que el trabajo
alcance sus objetivos dentro del plazo establecido. Dios ha
destinado al hombre un tiempo determinado para que,
con él, realice la salvacion. No es posible desestimarlo.

6.8. LA EVALUACION

Evaluar es tomar conciencia de la situaciéon de un grupo
o comunidad, con el fin de adoptar decisiones. Se suelen
sefialar diferentes tipos de evaluaciones:

» Laevaluacién diagndstica: sirve para tomar conciencia
de lasituacién del grupo o comunidad en el momento
inicial del proceso pastoral. Asi se podra programar

lo que sigue con mayor realismo.

» Laevaluacion formativa: se efecttia después de haber
cumplido una etapa del proceso. Se evaltia como el
grupo o comunidad logré los objetivos en transito
que se programaron. A partir de sus resultados se
tomardan las decisiones necesarias para continuar el

proceso.
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» La evaluacion sumativa: se realiza al final de todo
el proceso para ver la calidad de lo logrado en el
cumplimiento de los objetivos. Con esta evaluacion,
el educador de la fe aprende y crece en su experiencia
pastoral.

Hay que tener presente que dificilmente se logran los
objetivos ciento por ciento; esto es comprensible. Lo
ensefia Jesus en la parabola del sembrador: la semilla
puede ser comida por los pajaros; y la que cae en buen
terreno produce frutos variados: el treinta o el sesenta o
el ciento por ciento.

Lo demas se deja confiadamente en manos de Cristo
y en la eficacia del Espiritu Santo en el corazén de los
hombres. Recordemos la experiencia de Pablo: “Yo planté,
Apolo regd; pero fue Dios quien dio el crecimiento. De
modo que ni el que planta ni el que riega es algo, sino Dios

que hace crecer... somos colaboradores de Dios” (1 Cor 3:5).
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7. El encuentro catequistico

Usamos deliberadamente la palabra encuentro catequistico.
No lo queremos llamar “charla”, porque no se trata de
charlar; ni lo llamamos “clase”, porque no se trata de
ensefiar solamente; ni lo llamamos “reunién”, porque
no es simplemente un juntarse de personas. Todas estas
palabras son reductivas.

Lo llamamos encuentro porque con su accién catequistica
el grupo quiere encontrarse con el Serior Jests, adoptando
la actitud propia de los discipulos que acogen su palabra.

También lo llamamos encuentro porque queremos
encontrarnos como Iglesia. Nuestro grupo es una experiencia
de Iglesia: una comunidad de hermanos que creceny
viven juntos su propia fe.

Todo encuentro catequistico se desarrolla a través
de tres fases.

7.1. PRIMERA FASE: LA PREPARACION

Todo catequista comienzala preparacién de un encuentro
catequistico con la oracién: busca formar equipo con Jests
y el Espiritu Santo, de quienes quiere ser instrumento
décil en la obra de acompariar a los hermanos en su
educacion de la fe.

En segundo lugar, el catequista fija los objetivos que su
grupo debe lograr durante el encuentro. Estos objetivos,
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como se dijo anteriormente, serdn pocos (no mas de tres),
claros y concretos, evaluables y vivenciales, es decir, no
pueden ser solamente conocimientos.

Después de fijar los objetivos, sefialara los contenidos
que debiera reconocer el grupo; y luego programara las
actividades con las cuales el grupo lograra los objetivos y
asimilara los contenidos.

Sies posible, ensayara el encuentro con los monitores
de los grupos, de tal manera que ellos hayan vivenciado
de antemano el proceso y asi puedan acompafiar mejor
su propio grupo.

7.2. SEGUNDA FASE: REALIZACION DEL ENCUENTRO

Elencuentro es un proceso, por tanto, se realiza vivenciando
cuatro momentos fundamentales que se asemejan al
proceso que Jesus hacia vivenciar a sus discipulos.

a. El momento de la experiencia o momento inductivo:
consiste en evocar una experiencia de vida. Se usa también
la expresion “partir de la vida”, como lo hacia Jesus; por
ejemplo, a partir del hambre de las multitudes, Jesus
realiz6 el milagro de la multiplicaciéon de los panes y luego
anuncio la eucaristia (Jn 6).

El catequista procura que, con diferentes actividades
y técnicas, el grupo renueve o recuerde una experiencia
humana y religiosa. Este momento se llama también ver.
Comprende la dimensién vivencial de la catequesis.

402



b. El momento del anuncio: nos ponemos a la escucha de
la Palabra de Dios. Esta ilumina la experiencia humana,
revelando la presencia (o ausencia) de Dios en ella. Es el
momento en que se descubren los contenidos de la fe.

Es importante elegir bien las actividades para que
la Palabra de Dios sea realmente impactante. Este es el
momento mejor preparado por el catequista. La Biblia
va proclamada, a lo mejor entre varias personas; puede
grabarse el pasaje con fondo musical; también podria ser
dramatizado, sin caer en lo teatral.

Se trata de pensar en la fe o juzgar a la luz de la fe.
Comprende la dimensién biblicay doctrinal de la catequesis.

c. El momento de la respuesta a la Palabra de Dios. Le
respondemos con nuestra fe. Lo expresamos con la oracion,
el canto, la celebracion de la Palabra, con signos y gestos
liturgicos. Manifestamos nuestra alegria, nuestra gratitud,
nuestra alabanza, nuestro arrepentimiento, nuestra buena
voluntad de crecer en una vida mds cristiana. Generalmente,
los episodios del Evangelio terminan con alguna alabanza
u oracidn por las maravillas obradas por el Sefior. Es la

dimension celebrativa y litirgica de la catequesis.

d. El momento de la prolongacion o del compromiso: La
catequesis no puede terminar con el fin del encuentro.
El cambio de vida debe ser significativo mas alla del
encuentro mismo. Para recordar la experiencia vivida en

el encuentro, es bueno memorizar alguna frase biblica o
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alguna oracidn litirgica que nos acompaiie durante la
semana. El encuentro se hara también concreto mediante
un compromiso practico que se puede llevar a cabo de
manera individual o grupal. Cada uno formulara su
compromiso en forma personal; o si es el caso, grupalmente,
poniéndose de acuerdo en alguna actividad de servicio, de
ayuda, de oracion, etcétera. Se trata aqui de la dimensiéon
testimonial de la catequesis.

Como se puede observar, el proceso descrito es
parecido al método ver, juzgar, actuar. Comprende cuatro
dimensiones de la catequesis: 1. vivencial, 2. biblica y
doctrinal, 3. celebrativa y litiirgica, y 4. testimonial.

Notese que el orden del primero y del segundo
momento es indiferente: depende de si estoy usando un
método inductivo o deductivo, como hemos explicado
anteriormente.

7.3. TERCERA FASE: LA EVALUACION

La evaluacién no es la calificacidn, es decir, no es poner
nota cuantitativa a los contenidos que cada uno del
grupo ha asimilado. Esto, a veces, es util hacerlo para
estimular el empefio por estudiar los contenidos de la fe
y su formulacién. Aqui se trata de evaluar el encuentro,
es decir, recoger informacion para tomar decisiones.
Pero de esto ya hemos hablado en el capitulo anterior,

al tratar de la programacion.
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la catequética






Comentario introductorio a la obra
Psicopedagogia de la religiosidad desde
la catequética

Dr. Ps. Rodolfo Nufiez H.

Mario Borello, en Psicopedagogia de la religiosidad..., realiza
una tarea eminentemente interdisciplinar. Entiende y
practica el valor de vincular disciplinas afines, construirles
un marco comun comprensivo y dotarlas de objetivos
y tareas, logrando potenciarlas a partir de un didlogo
sinérgico que recupera de cada una de ellas elementos
relevantes para acompanar los procesos humanos en la
busqueda de Dios.

Pone a disposicién de esta idea a la teologia y su
sapiencia de la relacion del hombre con Dios, sus categorias
y las aseveraciones que construyen un terreno comun para
el creyente catdlico y que permiten sostener una realidad
comprensiva verdadera; al mismo tiempo, consigue
hacerse cargo de como comunicar adecuadamente a
la comunidad -a la cual la teologia se debe- el valor de
los conocimientos teoldgicos y su importancia para el
crecimiento humanoy espiritual. Es asi como los criterios
de trabajo catequético son un logro de muy buen nivel en

1 Académico de la Universidad Finis Terrae, Santiago, Chile.
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este texto. Completa este ejercicio de interdisciplinariedad
aplicada con la convocatoria de la psicologia, con la que, a
partir de elementos de la psicologia evolutiva y de diversas
corrientes de la psicologia —psicoanalisis, humanismo,
estructuralismo- construye férmulas exitosas para
acompanar los procesos referidos a la vida creyente.
Atendiendo las comprensibles adaptaciones para
abordar los actuales momentos de la historia creyente —crisis
derivada de la situacién de abusos en la Iglesia; pérdida
significativa del niimero de creyentes que se reconocen
catdlicos; importante disminucién de la validez de la
intervencion de la Iglesia en la vida ptiblica; sobrevaloracion
del individualismoy el hedonismo-, resulta imprescindible
contar con una lectura informada de cémo trabajar la
realidad de fe de nuestras comunidades. En Psicopedagogia
de lareligiosidad..., se puede apreciar una mezcla virtuosa de
sintesis informada de los principales autores que abordan
el fenémeno de la conducta religiosa desde la perspectiva
psicoldgica, junto con una descripciéon pormenorizada de
como se transforma el modo de representarse y relacionarse
con Dios en cada periodo evolutivo de la persona creyente,
alo que se deben adicionar propuestas especificas de cémo
abordar mejor el proceso evangelizador en cada una de
estas etapas; al mismo tiempo, es posible reconocer las
complicaciones de las conductas religiosas dafiinas y las
posibles acciones para enmendarlas. Completa el autor
su trabajo indicando lecturas utiles para profundizar el
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conocimiento y la comprension de los temas desplegados
en el conjunto de la obra.

En lo que respecta al despliegue analitico de los
autores de la psicologia religiosa, su mirada recupera
el aporte de W. James, quien es un pionero en el campo
del estudio del comportamiento religioso, que produjo
una importante obra conocida como Las variedades de la
experiencia religiosa. También acd incluye la revision del
trabajo del notable G. Allport, cuya reflexiéon permitira
avanzar posteriormente en la relacién entre madurez
psicolégica y madurez espiritual.

Seguidamente, se puede apreciar la influencia
del psicoanalisis como matriz clave en la mirada de la
conducta religiosa; esto, a partir de tres grandisimos
exponentes como resultan ser Freud, Jung y Fromm. De
estos tres colosos del pensamiento analitico se observala
recuperacién de elementos muy especificos de sus obras,
pero en su conjunto marcan la importancia que le cabe
al inconsciente en la comprension del vivenciar religioso.
En el caso de Freud -segtin refiere Borello-, se muestra el
rol que le asigna ala culpay alas dindmicas infantiles en
el origen y forma que presenta la comprension y practica
creyente. Cuando alude a Jung, lo hace recuperando
categorias del inconsciente colectivo y sus arquetipos;
y de Fromm refiere a lo que se entiende por religiosidad
auténtica e inauténtica. Su aproximacién consigue gatillar
una inquietud por profundizar lo que estos analistas
proveen para la comprension del quehacer religioso, pero
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instalando criterios de prevencién de los limites que se
deben considerar al trabajar su produccién académica. La
lectura de Borello en el marco psicoanalitico contintia con
la revision de los antecedentes de Adler, Bovet y Vergote.
En el primero de los casos, refiere a la relacion entre
religiosidad y poder, y en los dos autores siguientes alude
aladindmica vincular con el padre y suimplicanciaenla
comprensién creyente, pista muy util para comprender
los dinamismos de la relacion del creyente con el Dios
padre y madre.

Su presentacion logra conservar el objetivo central
del trabajo psicoanalitico, es decir, comunica el esfuerzo
por hacer consciente el inconsciente, en este caso referido
ala comprension y practica religiosa.

Esta revision de autores tiene otro punto alto en
la mirada al trabajo desplegado por Viktor Frankl. Del
autor austriaco recupera lo que se refiere a la bisqueda
de sentido de la vida, al desarrollo de una conciencia
de responsabilidad de la propia existencia, y consigue
referenciarlo como un pensador que suministra categorias
en claves existenciales y, por ende, con una potencia
transformadora de la historia de las personas y de las
comunidades. Es de toda utilidad la sensibilidad de lo
valdrico como un faro en los procesos de introspeccién y
en las tomas de decisiones. Resulta de maxima relevancia
su ligazdn con una religiosidad inconsciente y la condicion
de creyente que ello comporta. Su lectura intencionada
de este autor entrega valiosos criterios para el trabajo de
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acompafamiento psicoldgicoy espiritual. En definitiva, en
su texto convoca a uno de los mejores en lo que se conoce
como el enfoque humanista en la tradicién psicolégica.

Sus aportes contintan con una decidida aproximacién
al tema religioso, haciéndose cargo de la sempiterna
pregunta en relacién con el origen del comportamiento
religioso -sin la pretension de agotar el tema-; al
respecto, consigue ilustrar las consecuencias de lo que
implica un origen innato o una expresién de conductas
imitativas y, por cierto, revisa nuevamente el rol que
juegan las relaciones parentales en el moldeamiento de la
relacion hombre-Dios. Una aportacién superior consigue
desplegar en su revision detallada del modo en que se va
transformando la relacion de la persona con su referente
de fe, a medida que avanza en su proceso de desarrollo
evolutivo; esto, sobre todo, porque consigue imbricar en
las transformaciones de la representacion y la vivencia
los categoriales comprensivos aportados por la teologia,
logrando entonces una integracién armoniosa entre el
proceso humano y la progresién y enriquecimiento de
la relacidn con el Creador, todo esto en funcién de las
condiciones de contexto existencial-relacional en donde
ocurre la vida de la persona.

Este despliegue se inicia con la realidad del parvulo,
consiguiendo aqui evidenciar las relaciones indicadas
previamente. En consecuencia, es posible contar con un
material que ilustra el mundo creyente de los parvulos,
lo que favorece un momento tan altamente fértil parala
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vida de fe y respecto del cual existe escaso material de
referencia.

Su trabajo contintia con el modo de comprender
la relacion con Dios en los nifios entre los 7y los 10
afios, evidenciando el surgimiento de las categorias
antropomorficas, animistas y magicas que son tan propias
de este periodo del desarrollo -y que sorprendentemente
continuardn activas hasta la adultez, en muchos casos-.
Agrega en esta instancia de analisis elementos de
interpretacién de la conducta grafica del nifio, para
mejor comprenderlos y, por ende, mejor acomparfiarlos
en su encuentro con la experiencia de fe. Aqui también
estd presente ese interjuego colaborativo de la psicologia
evolutiva, la teologia y la catequesis, puesto al servicio del
desarrollo de la fe.

Especialmente logrado es el capitulo referido al mundo
de fe del preadolescente, en el que destaca el valor entregado
-como modo de vincularse- ala dimensién afectiva, ala
practica ritualista en su modo de experimentar la relacién
con Dios. Todo esto con la tremenda y compleja potencia
que poseen las demandas de la sexualidad y el impacto en
la vivencia moral que comportan;y a esto se le suman las
dudas creyentes que empiezan a desplegarse en la etapa
en referencia. El lenguaje simbdlico-mitico, que es propio
del modo de representarse la relacion hombre-Dios, junto
con las inconsistencias del mundo adulto para vivir su fe,
y las exigencias explicativas y comprensivas que le aporta
el pensar cientifico, comienzan a colisionar, y demandaran
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nuevos y mejores recursos en los procesos de formacioén
y acompafiamiento en esta etapa del desarrollo, los que
aparecen sugeridos por Borello en su trabajo.

En la etapa siguiente asume el trabajo con los
adolescentes; en ella se reconoce una suerte de prolongacion
y profundizacién de los elementos presentes en la
preadolescencia, las tensiones ya evidenciadas en este
periodo, pero al cual se le agrega el asumir la subjetividad
de la vivencia de la fe y también la importancia que de
esta se desprende en la construccién de un proyecto vital.
Acompanar esta sensible etapa del desarrollo conservando
el norte de la bsqueda de Dios, ahora en la elaboraciéon
de un derrotero que lo instala en la vida adulta, es lo
que estd expuesto en la unidad que aborda el quehacer
formativo de los adolescentes.

Lavida del adulto joven recibe un abordaje en el que
se incorporan las dinimicas derivadas de la insercién
en la vida social y publica que es propia de esta etapa de
desarrollo, entendiendo que comporta crecientes grados
de responsabilidad personal y social. Aca aparece el
pluralismo comprensivo de las realidades humanas; no
solo la diversidad religiosa, sino la variedad de férmulas
para situarse y comprender el mundo, en el que se
evidencia una progresiva secularizacién y marginacion
delalglesia enla construccion de la vida social. Este texto
permite abordar la tarea de conservar una postura vital
con referencia a Dios en un contexto plural y diverso,
mostrando como acompafiar al adulto joven de un modo
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efectivo y habilitindolo parala etapa siguiente en la cual
debera hacerse cargo de avanzar en la madurez de su fe.

La adultez media es revisada y comprendida desde
la necesaria integracion entre madurez psicoldgica y
madurez religiosa. Entendiendo la complejidad de ambas
dimensiones y la dificultad de asumir una condicién
lograda de las mismas, Borello logra apuntar al centro
de lo que la situaciéon comporta, vale decir, un adecuado
autoconocimiento y desarrollo de las potencialidades
del sujeto creyente, a quien Dios plenifica de sentido y le
permite llevar adelante una férmula integrada en la que
a mayor conocimiento y desarrollo personal, Dios es el
centro de la historia vital. Este apartado es, sin duda, un
aporte de utilidad practica que permite su aplicacién sin
complejidades innecesarias.

Lavida creyente en el adulto mayor, en la ancianidad
-en el decir del autor—, es abordada en clave de esperanza
y acompafiamiento, de espera anhelante y tranquila del
encuentro con el Padre Dios, y de acompafiamiento y
consejo a las generaciones venideras, que pueden ver en
esta persona —el abuelo- alguien que les ayuda desde
una suerte de liderazgo espiritual. Se aprecia una sintesis
lograda en clave de fe en un adulto mayor que realiza su
transito por la vida, madurando humanamente y volcando
su historial al servicio de su fe. El cémo acompafiar y
ayudar en esta etapa de cierre de la vida es lo que expone
Borello en esta parte del trabajo.
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Mencién especial merece el tratamiento que realiza de
lo que denomina “patologia del comportamiento religioso”.
La presenta en la unidad que refiere al adulto medio, pero
en lalectura que realizamos nos parece pertinente tratarla
como un tema aparte, por la importancia y gravedad
que reviste. Consigue argumentar en relacién con los
sentimientos de culpa que comportan sufrimientos
innecesarios y con las obsesiones que restan libertad al
encuentro con Dios, asi como la fantasia sobrevalorada que
convierte al creyente en un pedante incapaz de brindarse
en el amor y servicio a Dios en la relacién con el préjimo.
Elautor entrega valiosos criterios de como llevar adelante
el vinculo con estos casos especiales.

Borello cierra su trabajo sugiriendo lecturas que
permiten enriquecer y profundizar las reflexiones y
criterios que ha desplegado, permitiendo de este modo
optimizar los recursos para el proceso formativo que
vincula desarrollo humano y crecimiento en la fe.

En sintesis, el texto referenciado es una evidencia
palmaria de que lacomprensiony el trabajo interdisciplinario,
en el que participan la teologia, la catequesis y la psicologia,
son instrumentos de acciéon que dotan de recursos
utiles para acompafiar mejor a la persona humana en su
encuentro con Dios.
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Presentacion

Queridos educadores de la fe:

Les presento este trabajo con el deseo de que les sea
util. Es fruto de varios afios de docenciay de tarea pastoral.

En él encontraran acumuladala cosecha de abundantes
lecturas, de experiencias y reflexiones personales y
compartidas. Se puede decir que es una obra interdisciplinar:
hay aportes de la psicologia de la religiosidad y de las
ciencias pedagdgicas, y todo mirado desde la teologia
catequética. Este es su objeto formal. El trabajo tiene
valor de divulgacién pastoral.

Este libro se divide claramente en dos partes: una es
mas tedrica y comprende las reflexiones de connotados
psicologos sobre la psicologia de la religiosidad. Hemos
centrado nuestra atencién especialmente en Viktor Frankl,
porque nos parece que es el autor que mds se acerca a
nuestra antropologia cristiana y su pensamiento esta
decididamente abierto a la trascendencia.

La otra parte estd motivada por el Magisterio de la
Iglesia. El Papa Juan Pablo 11, en el clasico documento
sobre la catequesis Catechesi tradendae, tiene un entero
capitulo, el quinto, en el que invita a mirar las diferentes
edades de la persona en su proceso de educacién de la
fe. También el Directorio general para la catequesis, de la
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Congregacion para el Clero, dedica el capitulo 2 de la
cuarta parte a “La catequesis por edades™.

Con esta misma intencionalidad, estos capitulos
destinan una parte al estudio de la religiosidad en las
diferentes etapas del arco evolutivo humano: desde la
vida intrauterina a la edad parvularia, al desarrollo del
nifio, a la crisis del preadolescente y del adolescente, a la
edad juvenil y adulta, hasta la religiosidad contemplativa
y de la esperanza del anciano.

Junto con la descripcién de la evolucion religiosa
de cada etapa de la vida, el educador de la fe encontrara
elementos pedagdgicos titiles para acompariar el desarrollo
delareligiosidad y de 1a conciencia moral de las personas
con quienes trabaja. Ellas vivencian progresos, regresos
y estancamientos que necesitan la ayuda del educador
cristiano.

Les dedico este esfuerzo de reflexién con el deseo de
que les sea util para su pastoral, y coloco estas paginas
en las manos del Espiritu del Sefior para que las haga
fecundas.

2 El Directorio para la catequesis dedica gran parte de su capitulo VIl a
revisar los rasgos de la catequesis segtin las diversas etapas de edad de
una persona (ver #236-268).
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PRIMERA PARTE: EL FENOMENO RELIGIOSO

I. Interpretaciones psicoldgicas y
psicoanalisis del fendmeno religioso

La historia de la humanidad documenta una amplia y
constante presencia del fendmeno religioso. Los historiadores
delasreligiones, entre otras, han llegado a estas conclusiones:

a. Entodoslos pueblosy en todas las etapas de la historia
de la humanidad se da el “fenémeno religioso”.

b. La “dimensidn religiosa” en la vida del hombre aparece
como algo connatural a su propio ser de criatura

racional, contingente y limitada.

Antes del siglo XX, tinicamente los tedlogos y los filésofos
analizaban este fendmeno. A inicios de ese siglo comienzan
los estudios cientificos sobre la religiosidad. Actualmente
se habla de psicologia de la religiosidad, de sociologia
de la religidn, de psicoanalisis de la religiosidad, de
psicopedagogia de la religiosidad.

En este breve estudio, partiremos considerando,
por orden cronolégico, algunas teorias psicoldgicas y

psicoanaliticas que tratan el tema de la religiosidad.
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I.I. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO
DE WILLIAM JAMES

William James es de nacionalidad estadounidense; vivio
entre 1842 y 1910. Este autor es el primero en considerar
la posibilidad de una investigacién psicoldgica sobre la
religiosidad. James hace una distincién entre religion

objetiva y religion subjetiva o religiosidad.

» La religion “objetiva” corresponde al conjunto de
doctrinas, verdades, preceptos, leyes y ritos que el
individuo debe conocer y practicar.

» Lareligion “subjetiva” corresponde al reconocimiento
y a la aceptacion de un Ser superior y a la adhesion
a su voluntad. Implica un conjunto de vivencias
afectivo-emotivas a nivel individual y grupal.

Para James, la religiosidad es la funcién mas importante
del comportamiento humano. Su validez psicoldgica,
sus frutos positivos, se pueden demostrar a nivel de

religiosidad madura:
» enladisponibilidad oblativa, a veces hasta el martirio;
» enlaserenidad del compromiso o equilibrio personal;
» en la coherencia de la vida o armonia interior;

» en la permanente apertura o conversion hacia lo
divino, que produce frutos de vida superior.

William James neg6 que el comportamiento religioso
fuera caracteristico de las personalidades psicopaticas,
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afirmando, por el contrario, que “el factor religioso
representa un incentivo parala maduracién global” (1986).

I.2. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO
DE GORDON ALLPORT

Allport es también de nacionalidad estadounidense y vivid
entre 1897y 1967. Continud y madurd el pensamiento de
James, rechazando también la idea de una religiosidad
como efecto tipico de inmadurez psicolégica.

Sostenia que el fendmeno religioso es normal,
valido y positivo. Este debe estudiarse y describirse en
individuos normales, quienes, precisamente por serlo,
tienen conductas religiosas validas.

Allport afirma que la religiosidad encuentra su origen
en “las motivaciones existenciales” propias de la edad
madura. En el hombre brotan interrogantes profundos, ya
que necesita responder a “los porqués” y a los “para qué”
de su sery de su existencia limitaday fragil. La religion le
daunarespuesta y una significacion a su proyecto de vida.

Allport ha distinguido una “religiosidad extrinseca”
de tipo infantil, cuyas motivaciones son la necesidad de
defensa y de seguridad, y una “religiosidad intrinseca”
madura, que impulsa ala personalidad hacia una perspectiva
de vida valida, a la que contribuyen factores cognitivos
(contenidos) y no solo afectivos (sentimientos).

Estareligiosidad intrinseca dirige al individuo hacia
una religiosidad cada vez mayor, estimulandola a la
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trascendencia; y contribuye, ademas, alarealizacién de la
madurez, hasta el punto de ser un factor de salud mental.

I.3. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO
DE SIGMUND FREUD

Freud es uno de los gigantes del mundo contemporaneo.
Su influencia en la psicologia y en la psiquiatria no ha
sido igualada por ningun otro pensador. Austriaco de
nacimiento, vivié entre 1856 y 1939. Sus aportaciones
referidas ala psicologia de la religiosidad son histéricamente
importantes.

Freud fue ateo declarado y publico. Sin embargo,
se preocupd mucho del fenémeno religioso, desde la
adolescencia. Para él, la experiencia religiosa debe
interpretarse con base en las motivaciones inconscientes.
Por “motivaciones” entendemos aquellos contenidos
inconscientes que, aunque desapercibidos, influyen en
la conducta del sujeto determinando o impidiendo sus
decisiones.

Este pensador comenzé afirmando que las ideas de
inmortalidad, recompensa, “mas alld”, son una ilusién.

En su obra Los actos obsesivos y las prdcticas religiosas
(1907) compara los ritos del neurdtico obsesivo con
algunas practicas religiosas (ejemplos: el neurético que
se lava las manos reiteradamente; y el religioso que reza
muchas veces o que necesita tocar objetos religiosos muy a

menudo). En ambos casos, segin Freud, se dala busqueda
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de seguridad motivada por un miedo a un castigo si no
se cumplen estos ritos.

Asi, deriva esta conclusién: neurosis y religion son una
misma cosa. En el hombre existen impulsos instintivos
prohibidos. Estos son reprimidos y crean un sentido
inconsciente de culpa. Como medida de proteccién se
asume un comportamiento religioso. La neurosis obsesiva
es la contrapartida patoldgica de la religién individual.
Mientras que la religion social se puede definir como una
neurosis obsesiva universal.

En el texto Un recuerdo infantil de Leonardo da Vinci
(1910), Freud se centra en la relacién entre complejo paterno
y fe en Dios. Afirma que Dios es un padre transfigurado.
La necesidad de religiéon tiene su raiz en el complejo
paterno. Todo nifio necesita proteccion paternal; el adulto
también. Se fabrica la divinidad.

Pero es en Totem y tabu (1912-1913) donde Freud
expone minuciosamente su interpretacion psicoldgica
sobre el origen de la religiosidad. Lo relaciona, sea a nivel
colectivo como individual, con el “complejo de Edipo”,
tema psicoldgico especificamente suyo.

Freud afirma que las practicas religiosas tienen
su origen en la culpabilidad, que sigui6 a la rebelion
primordial contra el padre. Retrocediendo hasta la
prehistoria, lanza la hipédtesis de que el hombre primitivo
vivia en hordas en las que los hijos adultos, aun amando
al padre, lo odiaban por su despética prohibicién de tener
relaciones sexuales con las mujeres del grupo. Pero, cierto
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dia, los hermanos, reunidos para acabar con la tirania
del padre y poder sustituirlo sexualmente, lo mataron
y lo comieron. Con este acto canibalesco interiorizaron
simbolicamente las prerrogativas del padre, identificindose
con él, apropiandose de su fuerza. Pero estos mismos hijos,
puesto que atin después de haber matado y comido a su
padre lo seguian amando, se sintieron culpables y, para
expiar su accién, se prohibieron a si mismos las mismas
acciones incestuosas que el padre habia prohibido. Es
decir, la autoridad paterna que habian introyectado (es
decir, con la que se habian identificado y hecho propia)
les impidi6 ejercer aquellos derechos por cuya conquista
habian asesinado al padre. Ademas, si su sexualidad se
hubiese dejado en completa libertad, habria provocado
la misma reaccion agresiva que ellos ejercieron y, por
ende, comprometido la misma supervivencia del grupo.
El grupo consigui6 la sacralizaciéon de la figura paterna en
laimagen del “t6tem”, animal sagrado que representaba
al antepasado del grupo, un modelo que era necesario
continuar interiorizando porque permitia expiar la
culpa del asesinato y atenuar la tensién originada por
esta culpa. La pulsiéon sexual se reglamentd, pues, con
nuevos tabues (prohibicion del incesto y, por lo mismo,
institucién de la exogamia, prohibicion del homicidio) se
sublimé. De la sexualidad genital vivida como culpa por
el asesinato, se pasd a nuevos objetos como la religion,
la moral, la cultura.
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En este mecanismo se basa, segtin Freud, el origen de
lareligién y de laimagen de Dios. Afirma, en efecto, que,
con el paso del tiempo, la figura paterna introyectada se
modifico posteriormente, pasando del totem a Dios y, por
lo mismo, de la autoridad del padre a la de la divinidad.

En cuanto al origen individual de la religion, también
ella brota, segtin Freud, del complejo de Edipo. Como
el hijo varén considera la presencia paterna como una
rivalidad que estorba su relacién con la madre, vive en una
situacién ambivalente ante el padre. Lo ama y lo admira
como modelo idealizado para su futuro, pero al mismo
tiempo lo odia porque le impide emplear su erotismo con
la madre, y lo teme porque tiene miedo de una reacciéon
agresiva contra su propia agresividad. Para superar el sentido
de culpa que se deriva de la propia agresividad (homicidio
simbdlico) para con el padre natural, y para poder satisfacer
la necesidad de identificarse con él, el nifio se construye
una figura paterna dilatada, un padre ultraterreno que
sustituye al terrenal. Dios es, por consiguiente, el efecto
de un proceso de sublimacion y de proyeccién derivado
del complejo de Edipo. Se cumple asi en cada individuo
cuanto sucedid en la historia de la humanidad, de modo
que lareligién viene a ser para Freud una sublimacién del
instinto sexual, y Dios, un sustituto del padre.

Ademas, al sostener la hipdtesis de que en una época
primordial tuvo lugar el asesinato de un padre despético
por sus propios hijos, explica el pecado original (que define
como “un mito cristiano”) como ofensa (esto es, asesinato)
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a “Dios Padre”, y el sacrificio de la vida de Cristo como
expiacion de ese acto criminal.

Siempre en Tétem y tabu, Freud vuelve a usar la
analogia entre religion y neurosis obsesiva, sosteniendo
que la religién, consecuencia del sentido de culpa, pone
de manifiesto la neurosis colectiva de la humanidad, que
busca en los ritos religiosos una disminucion de la ansiedad.

En otras obras Freud reafirma estas mismas ideas,
como en El Moisés de Miguel Angel (1914) y en El yo y el
inconsciente (1923).

Como conclusién, podemos decir que para Sigmund
Freud todas las religiones son un sustituto del amor del
padre. Asi él explica también el origen de la moral, del
sentido social, etcétera.

En el escrito El problema econémico del masoquismo
(1924), Freud sostiene que la religion, ademas de ser infantil
y obsesiva, es también una preocupacién fundamentalmente
femenina, no de acuerdo con la dignidad viril de larazén. Ser
religiosos, siempre segtin Freud, equivale a estar obligados,
como lo estd la mujer, a la obediencia incondicional; esto
es, ser pasivos, dociles, dependientes; manifestar, por
tanto, rasgos, para él, esencialmente femeninos.

Elporvenir de una ilusion (1927) es otro importante trabajo
sobe la naturaleza de la religién y sobre la religiosidad del
adulto. Freud, ademas de volver sobre la necesidad que
impele al hombre a construirse una fe religiosa en relacién
con las complejas emociones determinadas por la relaciéon
hijo-padre, desarrolla otro factor mas de la psicogénesis
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religiosa, al que habia ya hecho alusién en el ensayo sobre
Leonardo. Refiriéndose ala debilidad del hombre, inerme
frente a los multiples peligros que debe afrontar en las
relaciones consigo mismo, con el préjimo y con el mundo
exterior, Freud afirma que, precisamente por la propia
debilidad, y por las crueles exigencias de la naturalezay
de la sociedad, se da en él una regresién a nivel infantil
y transfiere de la figura paterna a Dios la capacidad de
satisfacer su necesidad de proteccion. Es decir, inventa
un “Padre bueno” mas “poderoso”, fuente de seguridad y
proteccion. Pero esta religion, precisamente por ser una
proyeccién de un deseo insatisfecho de lainfancia, es una
ilusién y es también un obstaculo a la liberacién interior
del hombre ya que, al mantenerlo en un nivel psicol6gico
infantil, bloquea el pensamiento criticoy la maduracién.
Como consecuencia, la religién es una neurosis, la
“neurosis universal” de la humanidad, porque, como la
neurosis, se fundamenta en una conviccion ilusoria, en
una posibilidad imaginaria de satisfaccion de los deseos.

En su Introduccion al psicoandlisis (nueva serie de
lecciones, 1933), Freud pone de manifiesto otra causa de la
religién, a saber, el deseo de omnipotencia que el hombre
tiene. La religion no solo representa una imaginacion que
da seguridad, en la que se refugia por un procedimiento
de defensa y de compensacion, sino que tal convicciéon
ilusoria sirve para satisfacer sus ambiciones y sus esperanzas
infantiles; es una imaginaria satisfaccion de los deseos,
que cada vez le alejan mds de la realidad.
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1.3.1. EVALUACION CRITICA DEL
PENSAMIENTO FREUDIANO

Sigmund Freud deslumbré e impacté con sus escritos.
Fue un excelente escritor. Sin embargo, sus teorias son
discutibles en muchos aspectos y han sido criticadas,
rechazadas y superadas.

Veamos algunas criticas importantes:

a. El modelo edipico no es universal, como sostiene
Freud.

b. Freud descuidé el influjo de la imagen materna,
importante en las dindmicas psicolédgicas del complejo
de Edipo. El simbolo materno es muy importante en
la religiosidad.

c. Para explicar el origen de las religiones primitivas
recurre a fantasias. Esto se presta a criticas historicas
y etnoldgicas, aunque Freud, en un segundo momento,
haya afirmado que se trata de algo solo simbdlico, a
nivel de deseo inconsciente.

d. Universaliza indebidamente ciertas expresiones
individuales y enfermizas. Pretende deducir la psicologia
religiosa del hombre normal de la observacién de los
enfermos neurdticos.

e. Freud ha formulado hipdtesis y teorias que no
siempre estan basadas en investigaciones rigurosasy
verificables cientificamente. La moderna antropologia
afirma, por ejemplo, que las tribus mas antiguas no
conocian el “totem”.

429



f. Ademds de ser un genio, Freud fue él mismo un

430

neurdtico. Vivié y murié como tal. Con su autoandlisis
no pudo curarse. Tuvo experiencias negativas en su
infancia con respecto a su padre muy severo, y a su
nifiera, que le presentaba un catolicismo exigente y
amenazador.

. Aunque haya siempre rechazado, aun como simple

hipétesis de investigacion, la existencia de Dios, Freud
se interes6 durante toda su vida en la religién, como
si su propia necesidad de creer se equilibrase por la
necesidad de negar. Actitud propia del neurdtico.

.La religion, pues, mas que una obsesién de la

humanidad fue una obsesidn de Freud, que era
también supersticioso (obsesivo). Aun cuando a nivel
consciente se declard siempre ateo, es verosimil que
en el inconsciente haya estado obsesionado por el
afan de buscar continuamente una religion auténtica
que, por sus experiencias infantiles inconscientes,
jamas pudo realizar.

Reconocemos su honestidad, pero nolavalidez cientifica
de sus tesis metapsicoldgicas. Sus afirmaciones son
superestructuras especulativas de caracter personal.
Freud proyecto su problematica personal sobre el
problema de la religiosidad individual y colectiva.

En resumen, Freud nunca hizo profundos estudios
religiosos. Su conocimiento del cristianismo fue
siempre superficial y relativo.



Algunos aportes:

a. No obstante lo anterior, Freud respetd siempre a todo
creyente. Era gran amigo de un pastor protestante,
Oscar Pfister.

b. Elaporte significativo de Freud ala psicologia religiosa
es haber descubierto cémo el desarrollo religioso se
incluye en la globalidad evolutiva del individuo, sobre
todo a nivel inconsciente, y forma parte, por tanto,

de su compleja estructura psicolédgica.

c. Freud, por otra parte, puso en evidencia laimportancia
de las dindmicas infantiles de la religiosidad y del
influjo sobre ella de las ensefianzas religiosas de los
padres y del rol paterno. Este influye siempre para
bien o para mal en el desarrollo de la religiosidad.
Esto es hoy universalmente reconocido. Un padre
bueno favorece una religiosidad de amor. Un padre
duro, una religiosidad de temor.

d. Sus estudios han ayudado a poner en evidencia las
caracteristicas de la religiosidad inmadura, a distinguir
entre “creencia’y “fe”; a diferenciar “opcion” religiosa
de “vida” religiosa, etcétera.

I.4. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO DE
CARL G. JuNG

Jung naci6 en Suiza el afio 1871 y muri6 en 1961. Fue
alumno de Freud y comparti6 inicialmente, hasta 1910,
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las teorias del maestro, pero después se alejé de él también
en la interpretacion del fenémeno religioso.

También Jung ha demostrado permanente interés por
la problematica religiosa, aludiendo a ella en todas sus
obras. El reconoce la existencia humana de la religiosidad.

Cuando Dios queda excluido, dice, “algo” o “alguien”
viene inconscientemente a ocupar su puesto. Para Jung, la
idea de Dios es una proyeccion inevitable que aparece en
la infancia. Ella cambia permanentemente hasta que el
adulto, en un proceso de individualizacién, constata que la
idea de Dios proviene de un “subconsciente colectivo”. Este
parece ser el patrimonio indestructible de la experiencia
psiquica de la humanidad.

Los hombres descubren en si mismos algunos arquetipos;
por arquetipos entendemos simbolos polivalentes, abiertos
a significaciones siempre mas elevadas; son como la
materia prima, preexistente, con la cual elaboramos ideas;
son como la madera con la cual hacemos sillas o muebles
o estatuas. Estos simbolos universales estdn en la base
misma de toda vida humana. Paul Ricoeur dice que los
simbolos expresan el sustrato profundo de nuestros deseos
y la proyeccién fundamental de nuestro ser.

El principal arquetipo es la imagen de Dios. Ella
representa la bisqueda comun de la experiencia humana
universal para dar un sentido al hombre y al universo. Ella
da respuesta a una predisposicion estructural a poseer
una idea del ser supremo. La religiosidad es, para Jung,
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una dimension positiva de la personalidad y, cuando falta
en la vida del hombre, produce la psiconeurosis.

Contrariamente a lo que afirmaba Freud, la imagen
de Dios, para Jung, no es fruto de la experiencia del
individuo, no es una proyeccion que sustituye al padre
terreno. Todo lo contrario: el padre terreno es la primera
encarnacion de laimagen arquetipo del Padre ultraterreno
que ya preexiste hereditariamente en el nifio.

En su obra Psicologia y religion (1938-1940), Jung afirma
que la fe y la practica religiosa (satisfaccion del arquetipo
religioso) favorecen la progresiva maduracion psiquica
del individuo y, en consecuencia, la misma maduracién
psicologica tiene un significado religioso.

La madurez siempre estd, pues, subordinada a la
realizacién de una auténtica vision religiosa de la vida y
todo psiquismo no integrado en sentido religioso comporta
siempre una inmadurez psicoldgica, es decir, trastornos
psiquicos. El psiconeurdtico carece siempre de valores
significativos de la vida, es decir, de una integracion
religiosa.

I.4.1. EVALUACION CRITICA DEL PENSAMIENTO
DE JUNG
Algunos méritos de Jung:

» Afirma que la religiosidad estd unida a arquetipos
religiosos, esto es, a elementos del inconsciente

arcaicoy colectivo. Para él, el inconsciente tiene una
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capacidad religiosa. De hecho, existe una conducta
religiosa en todas las culturas.

» Jung, a diferencia de Freud, reconoce la influencia
que el ambiente sociocultural ejerce sobre el simbolo
religioso.

» Revaloriza, a diferencia de Freud, laimagen materna
y destaca su rol en la religiosidad infantil y adulta.

» Jung ha dado valor al simbolismo en el contexto de
la religiosidad. Puesto que el objeto de toda religion
transciende la realidad concretay verificable, solamente
la actividad simbdlica a nivel individual y colectivo
permite evocar al Trascendente.

I.5. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO DE
ALFRED ADLER

Adler, de nacionalidad austriaca, vivid entre los afios
1870-1937. Fue alumno y seguidor de Freud hasta 191r1.
Para él, las raices de la religiosidad son, en cambio, el
sentimiento de inferioridad, y la voluntad de poder y la
soberbia que de ella deriva.

En sulibro El temperamento nervioso (1912), sostiene que
la tendencia fundamental del hombre no eslalibido (como
afirmaba Freud), sino la necesidad de autoafirmacién o
voluntad de poder que nace del sentimiento de inferioridad
(pequertiez, dependencia, enfermedades, incapacidades,
conciencia de limites frente a los adultos, a los poderosos,

etcétera).
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I.6. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO DE
EricH FRoMmM

Después de un atento examen de las teorias freudianas
y de la obra de Jung, Fromm, aleman (1900), amplia la
interpretacion de la problematica religiosa al campo
social (1958). Este pensador contemporaneo fue uno de los
primeros en sefalar el papel que desempefia la cultura en
una explicacién del comportamiento humano, también
en su dimension religiosa. No se puede desconocer el
influjo de los factores sociales, econdmicos y politicos.

Algunas de sus ideas son muy valiosas. Para Fromm,
el hombre necesita trascender su naturaleza animal y
sentirse unido con los otros hombres. Necesita amar y
ser amado; pero para ello es preciso que antes se ame a si
mismo. Tiene miedo ala soledad y por eso busca escapar
de la libertad (1941).

Necesita también un marco de referencia para la
vida, un sentido de identidad y de pertenencia. El hombre
esta obligado a creer psicolégicamente, desarrollarse,
consolidarse como ser humano. Precisa encontrar
respuesta frente a los grandes interrogantes existenciales.
En el hombre estd siempre presente este llamado a la
seguridad. En su personalidad subyace una exigencia
universal de religién.

Para Fromm, la religién es un hecho universal que
hunde sus raices en la naturaleza humana, es decir, en
la estructura psicoldgica profunda de todo individuo.
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También para este pensador la religién es un producto
de la psique, una proyeccion de los deseos del hombre,
que se la inventa en conformidad con sus tendencias
fundamentales de dependencia o de libertad.

Fromm distingue, en efecto, una religién autoritaria
y una religiéon humanista:

» Enlareligién autoritaria, el hombre pierde su libertad
por su instinto gregario-masoquista, en cuanto es
controlado y dominado por un poder sobrehumano, al
que debe obligatoriamente someterse con una actitud
de dependencia, de culpa y de arrepentimiento.

» En cambio, en la religiéon humanista, basada en el
respeto y en la valoracién del hombre, el individuo
puede realizase desarrollando el poder de la razén
y del amor, para vivir gozosamente su experiencia
religiosa. El grito racionalista de Freud —“;Sustituya la
ciencia a la religién!”- lo traduce Fromm por el ideal

de unareligién humanista, carente de autoritarismo.

Finalmente, Fromm (1977) parte de la tesis de que el
hombre sufre por estar limitado por un cuerpo que lo
une con el mundo animal, aunque haya superado ya tal
mundo gracias al desarrollo de la razén, que ha sustituido
alas pulsiones. Afirma, pues, que el hombre ha creado la
civilizacién y la religién con la esperanza de encontrar
una respuesta al fin y las metas de su existencia. Es
importante, también, en el estudio de Fromm, el rechazo
delaidentificacion entre el ritual religioso y el neurético;
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considera al primero como una experiencia racional de
los valores religiosos, a diferencia del segundo, expresion
de una conducta compulsiva.

I.7. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO DE
P1ERRE BOVET

Bovet suplanta la tesis freudiana de la pulsién sexual por
la del sentimiento filial, sosteniendo una “paternalizaciéon”
(caracterizacion paterna) de lo divino en lugar de la
divinizacion del padre. Segiin Bovet (1925), el nifio
pequefio mitifica a sus padres, atribuyéndoles todo saber
y omnipotencia; pero alrededor de los 6 afios, a causa de
su experiencia de vida y de su mayor racionalizacién,
descubre también las limitaciones de sus padres. Tiende
entonces, a dar otra dimensién a la presunta divinidad
de sus padres y realiza una transferencia de sus atributos
a un ser mas excelso, es decir, Dios. De esta manera, el

sentimiento filial se convierte en sentimiento religioso.

1.8. LA RELIGIOSIDAD EN EL PENSAMIENTO DE
ANTOINE VERGOTE

También Vergote (1960) critica el concepto de “proyeccion”
con el que Freud describe la formacion de la religiosidad.
Segtin este autor, el nifio idealiza al padre terreno evocando,
a través de la imagen paterna, al Padre del cielo. Esto
estd en clara oposicion a la hipétesis freudiana ya que,
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segun Vergote (que sustituye el término de proyeccion
por el de “simbolizacion”), el padre terrenal no provoca
la formacién de la imagen del Padre ultraterreno, sino
solamente evoca su presencia preexistente.
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2. Viktor E. Frankl y la busqueda
del significado de la vida

2.1. NOTA BIOGRAFICA

Viktor Frankl nacié en Viena el 26 de marzo de 1905. Su
padre era empleado ministerial y activo protagonista de
lavida cultural y politica vienesa. Desde el tiempo de sus
estudios secundarios se comunicé por carta con Sigmund
Freud, fundador del psicoanélisis. Gracias a estas relaciones
su interés por la psicologia tuvo mayor empuje. Esto no
quiere decir que Frankl se sintiese discipulo de Freud.
Mais bien, encontré en la psicologia individual de Adler
un terreno favorable para el desarrollo de sus intuiciones.
Comenz6 a dar conferencias a estudiantes y obreros
bajo la guia de Adler. Particip6 en el Tercer Congreso de
Psicologia Individual que se desarrollé en Diisseldorf
en el ano 1926. Condujo una tenaz batalla en favor
de la fundacion de centros de consulta para jévenes
necesitados de ayuda psicolégicay moral. Y sus esfuerzos
fueron coronados por brillantes éxitos: siempre fueron
mas numerosos los jovenes que, afligidos por problemas
existenciales, por conflictos familiares, por dificultades
sexuales, por afecciones neurdticas o por cuestiones de
caracter exclusivamente médico le pedian consejo.
Alejado de la sociedad adleriana, junto con Rudolf
Allers y Oswald Schwarz, por contrastes ideoldgicos,
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Frankl profundizé lo estudios en el campo clinico. En 1930
consiguié el titulo en medicinay ejercié su actividad en
el reparto de neurologia de la Clinica de la Universidad
de Viena. En 1936 obtuvo la especializacion en neurologia
y psiquiatria.

Estall6 la Segunda Guerra Mundial. La persecuciéon
antisemita alcanzé también a la familia Frankl. Con
valentia no comun, siguio6 trabajando, hasta que fue
internado. Sin miedo y con la frente alta, entr6 en los
Lager (campos de concentracidn) nazis: Theresienstadt,
Kaufering, Tiirkheim y Auschwitz. Lo hicieron pasar
de un Lager a otro, no como psiquiatra y menos como
médico, sino como uno de tantos, un nimero: 119.104.
Trabajé como pedn en el mantenimiento de las lineas de
ferrocarril, realizando solo un tinel para el curso de aguas.

Elvolumen mds significativo de la produccion literaria
de Frankl, y que constituye una joya en la literatura
contemporanea, es precisamente Un psicélogo en los Lager.
En esta obra describe con aguda sensibilidad las impresiones
y las experiencias de los tres afios transcurridos en los
Lager. Fue precisamente en estos lugares de martirioy de
degradacion humana que Frankl comprobé la eficacia de
las intuiciones que habia tenido en los afios precedentes. Si
él se jurd a si mismo “no correr nunca a la alambrada”, es
decir, no dejarse llevar por la desesperacién y entregarse al
suicidio tocando la alambrada de alta tension que rodeaba
el campo de Auschwitz, esto se debi6 precisamente al
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hilo de esperanza que entrevié también en la oscuridad
del infierno nazi.

En Auschwitz aprendié muchas cosas. La confianza de
Frankl en labondad del hombre hall6 apoyo en la visién de
innumerables presos que “entraban en las cimaras de gas
con actitud decorosay serena, rezando el Padrenuestro, o
la oracion hebrea parala muerte” (Frankl 1949, pag. 11). Y
fue precisamente animado por estos ejemplos que logré
apelar a sus recursos humanos y morales, consiguiendo
encontrar significado también en ese género de vida,
buscando comunicar a los compafieros de desgracia el
animo suficiente para luchar, para defender siempre su
propia dignidad, para sonreir también en medio de los
sufrimientos.

Fue en los Lager que Frankl descubrié laimportancia de
unatarea, de unideal, de una razén para vivir. Solamente
aquellos que tenian delante de si un propdsito de vida que
realizar hallaban fuerzas para superar aquellas innobles
y degradantes situaciones. Y asi sucedié como su teoria,
que ya en los afios precedentes habia tomado forma
alrededor del tema de la busqueda de sentido (= logos, y
de ahila “logoterapia” que fundé, como intervencién para
ayudar a reencontrar el sentido de la propia existencia),
hallé en lo vivo de la experiencia su confirmacién mas
noble y significativa.

El 277 de abril de 1945 sefala el fin de su periodo de
internado. Volver a sentirse libre fue para él una sensacioén
extrafia, que se volvi6 todavia mas dramatica por la noticia
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de la muerte de sus padres, su hermanoy su joven esposa.
Elinfierno nazilo habia dejado solo. Poco a poco, Frankl
inici6 una nueva vida; con la experiencia de aquellos afios,
recobro el dnimo y la posibilidad del trabajo, y volvié a
ser hombre.

Retomo la actividad como director del reparto de
neurologia del Policlinico vienés. Publicé en 1946 su
primer volumen Arztliche Seelsorge. En esta obra presenté
en forma orgdnica su teoria sobre el sentido de la vida
y ofrecié una interpretacion original de los disturbios
neurolégicos, localizandolos, a diferencia de Freud, no en
la sexualidad reprimida, sino en el vacio existencial y en
la sensacion de falta de sentido de la vida (Frankl, 1987).

En 1949 publicé Dios en el inconsciente, 4gil obrita en
la que enfrenta el problema misterioso y fascinante de la
dimension religiosa en el nivel inconsciente.

Frankl encarna las aspiraciones y los problemas
existenciales de cada ser humano. Habla a todos, al que
sufre y al sano (son interesantes sus reflexiones sobre el
dolor en el volumen Homo patiens), porque todos tienen
la tarea de encontrarle sentido a la propia existencia, y
todos tienen siempre la posibilidad de abrirse al mafiana,
de educarse en la responsabilidad, en la coherencia, en
el amor, precisamente porque todos estdn en grado de
decir si a la vida.

Con mas de 9o afios a cuestas, Frankl siguié recorriendo
los caminos del mundo para encontrarse con médicos,
psicologos, psiquiatras, agentes pastorales, estudiantes,
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pacientes, y confiarles su mensaje de una “fe incondicional
en un significado incondicional de la vida” (Frankl, 1966).

2.2. RASGOS DE LA ANTROPOLOGIA FRANKLIANA

Segun Frankl, es hora de que se considere la existencia
humana en todas sus dimensiones, no solo en profundidad,
sino también en “altura”. En efecto, “ser persona significa
ser absolutamente diferente de cualquier otro ser” y
esto gracias a los caracteres de la singularidad, de la
irrepetibilidad y de la finitud.

Lo que sefialamos como ser o ente es una unidad que
podemos delimitar del conjunto de todos los demads seres:
su relevancia se funda en una relacién que precisamente
permite distinguirlo. Es el hecho de que un ser es relacionado
con otro ser diferente. Por tanto, todo ser es un-ser-en-
relacion. (Frankl, 1987b)

No solamente eso. El hombre se presenta como un ser
finito que continuamente debe pasar de su “ser actual”
a su “deber ser”.

Ademads, el hombre se define como una unidad no
obstante la multiplicidad de sus aspectos: la presencia
conjunta de la dimensidn bioldgica, de la dimension
psicoldgica, de la dimensién social. Y esto porque la persona
humana es el centro de actos espirituales. Mas atin, es
de la persona humana que brotan los actos espirituales,
porque a ella pertenece la dimensiéon noético-espiritual.
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Esta dimensién, por ser mayormente comprensiva,
considera y asume la realidad bajo todos sus aspectos.

Elhombre es una unidad, un todo psico-fisico-noético
(= espiritual): un ser caracterizado por la singularidad,
la irrepetibilidad, la relacionalidad y la finitud. Pero la
esencia de esta existencia humana se halla en el propio
autotrascendimiento: ser hombre significa, en efecto,
estar siempre dirigido hacia algo o hacia alguien. El
hombre se proyecta hacia fuera y, efectivamente, va mas
alla de si mismo y alcanza el mundo, un mundo denso
de seres que hay que encontrar, y de significados que hay
que realizar. La existencia humana no es auténtica si no
es vista en términos de autrotrascendencia. Y es este
aspecto especifico del hombre el que constituye el perno
de la voluntad, la voluntad de significado y el significado
de la vida.

A partir de estos fundamentos resultan los siguientes
principios:

a. Elhombre estd sujeto a condicionamientos biolégicos,
psicoldgicos y sociolégicos; sin embargo, conserva la
libertad como una cualidad exclusivamente humana,
que le permite superar cualquier limitacion bioldgica,
psicologica o ambiental. Por efecto de tal libertad,
puede asi distanciarse de cualquier situacién y también
de si mismo; y estd en condiciones de adoptar una
actitud que lo levante por encima de todo fenémeno
condicionante. Es precisamente la libertad de la
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voluntad, es decir, su ser “libre de...”, la que lo hace
capaz de autodistanciamiento.

. Tal libertad, segin Frankl, esta intimamente ligada
con laresponsabilidad; en efecto, el hombre es “libre
de..” y, al mismo tiempo, es “libre para...”. Y esto
porque es responsable con respecto a la realizacién
delos valores. Esta es la razén por la cual la voluntad
de sentido es concebida como una “tensién radical
del hombre a hallar y realizar un significado y un
objetivo” (Frankl, 1988).

. Pero hay un paso ulterior que es necesario realizar:
se apoya en la conviccion de que hay siempre un
significado de la vida que el hombre va buscandoy esta
en su poder entregarse mas o menos a su realizacion.
La responsabilidad consiste precisamente en dar la
justarespuesta a una pregunta, en hallar el verdadero
significado de una situacion. Este es el momento en
que interviene la conciencia, el guia mas apropiado
de la conducta humana; en efecto, esta, en cuanto
capacidad intuitiva, estd en grado de captar el significado
unicoy singular encerrado en toda situacién. Por eso
Frankl la define muy oportunamente como “6rgano
de significado”. Atin mas, es a través de la conciencia
que el hombre entiende su vida como tarea, de lo cual
se deduce que “cuanto mas el hombre percibird su vida
como tarea, tanto mas ella se le revelara significativa.
Quien no es consciente de este deber, recibe la vida
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como puro y simple hecho; quien lo conoce, la asume

como una consigna” (1987b).

2.3. LOGOTERAPIA Y RELIGION

En el pensamiento de Frankl, la religion se preocupa
fundamentalmente de la salvacion eterna y la finalidad
de la psicoterapia es la salud psiquica. Esto indica que se
trata de perspectivas situadas en planos diferentes y en
diferentes niveles de valoracion. “El hombre religioso se
introduce en una dimensién mas elevada, mas comprensiva,
mas amplia que la que es competencia de la psicoterapia”
(1987b). Y esto, en el convencimiento, muy oportuno,
de que el paso a tal dimension superior no acontece a
través del conocimiento, sino solo en la fe; en la fe en la
revelacion de Dios.

Esto no impide, mas atin garantiza, que la psicoterapia
puede y debe moverse de este lado de la fe en la revelacion;
la consecuencia de ello es que la psicoterapia tiene que
poder contestar ala “pregunta de sentido” prescindiendo
de una visién “teista” o “atea” del hombre y del mundo.

Si ella entiende el fendmeno de la creencia no como fe en
Dios, sino como una fe mas comprensiva del significado
de la vida, le es totalmente legitimo dirigir hacia ella su
interés. Ya Albert Einstein afirm6 que hallar una respuesta
a la pregunta sobre el sentido de la vida quiere decir ser

religioso (1940).
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Fundandose sobre tal radical “pregunta de sentido”, la
logoterapia asume muy en serio la problematica religiosa.
Y esto porque la palabra “logos” no solo es traducida como
“significado”, sino también como “espiritu” en referencia
a esta dimension especifica del hombre. En efecto, la
existencia humana, con su caracter trascendente, se
proyecta siempre hacia un significado que estd mas alla
de si misma, y esto gracias a la “voluntad de significado”.
Y ya que “ser hombre” es definido por Frankl como “ser
responsable”, el punto central de la reflexion se traslada
sobre la responsabilidad del hombre para asumir y realizar
el significado de la propia existencia.

En este punto resulta natural la pregunta que surge
en el interior de una entrevista psicoterapéutica: “;delante
de qué es responsable el hombre?”. La perspectiva que hay
que adoptar, segiin Frankl, es una sola:

El paciente queda libre de decidir cémo interpretar su
ser responsable: es decir, si proyectarlo hacia la sociedad,
haciala humanidad, delante de su propia conciencia. De
todos modos, puede ir mds alld, y no ver solo “algo”, sino
“alguien” delante de quien ser responsable. Este alguien
es la divinidad, es Dios. (Frankl, 1977)

Diferente es el comportamiento delante de la pregunta:
“;para qué se es responsable?”. Aqui, en efecto, viene una
ayuda notable de parte de la psicoterapia, y en modo
particular de lalogoterapia, no ciertamente en el sentido

de juzgar sobre el sentido o sobre el no-sentido, sobre el
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valor y sobre el no-valor de una decision, cuanto mas bien
como ayuda en la individualizacién del camino que es
necesario recorrer en la busqueda del significado.

Y es en este punto que, en la doctrina frankliana, se
insertala reflexion sobre la conciencia, cuyo rol fundamental
consiste en guiar al hombre en tal comprometedora y
decisiva busqueda.

2.4. CONCIENCIA Y VALORES

Ser responsable —nota caracteristica de la existencia
humana segtin la logoterapia- quiere decir para el
hombre responder a las preguntas que la vida le plantea
continuamente. Y al sentirse “interrogado” y desafiado
por las diferentes circunstancias, con la finalidad de
hallar el “logos” continuamente, el hombre reconoce el
“caracter de tarea” inserto en la misma vida. El lugar de
tal hallazgo de significado es la conciencia, porque en ella
aparece cudl es el significado que debe realizar el hombre
en las diferentes situaciones de la vida.

Desde al punto de vista fenomenoldgico, la conciencia
presenta un cardcter trascendente; en efecto, ella es
responsable de todas las decisiones existenciales de la vida.
Y es por esto que Frankl acepta su caracteristica “irracional”
y “preldgica™ “irracional”, porque las decisiones humanas
rehdyen a toda tentativa de completa racionalizacion;
“preldgica’, porque el hombre tiene “una compresion
premoral del valor, que precede esencialmente a toda
moral explicita” (Frankl, 1949).
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Entonces, la tarea de la conciencia es “armonizar la
ley moral ‘eterna’, concebida en forma general, con las
concretas y singulares situaciones de una determinada
persona” (Ibid.).

Y ;cudles son las modalidades a seguir para resolver
la tensidn entre la ley moral y la ley individual?

2.5. LA CONCIENCIA, ORGANO DEL SIGNIFICADO

Como primera perspectiva, Frankl evoca la “funcién
esencialmente intuitiva” de la conciencia y la define como
la capacidad de captar siempre la concreta situacion del
propio ser personal. De esta manera, la conciencia viene
entendida como el 6rgano de significado del hombre.
Dos son los motivos, muy precisos, que la caracterizan

“e ) ”»
como “irracional”.

» Tarea de la conciencia es la de anticipar lo que debe
realizarse. Esto acontece en el acto de la intuicién que,
precisamente porque es tal, solamente en un segundo
momento es racionalizable. En otras palabras, a la
conciencia no se le revela “lo que existe”, sino que
“en un acto del ver intuitivo”, aparece ante ella un
“deber-ser”, un “posible”.

» Tarea ulterior de la conciencia es la de abrir la inica
y sola posibilidad que una persona concreta tiene
en una concreta situaciéon. Ahora bien, aqui se
manifiesta el caricter absolutamente personal del
“deber-ser” que no puede ser prescrito por ninguna
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“ley moral”, formulada en general para todos. Mas
bien, esto pertenece a la capacidad intuitiva de la “ley
individual” que obra a través de la conciencia sin un
reconocimiento racional. A este propdsito, Frankl
habla de un “instinto ético” que, en contraposicién
al instinto vital del animal, tiende a lo individual
y a lo concreto. Solamente en esta perspectiva el
hombre puede reconocer el unum necessarium, lo
unico necesario del evangelio (Frankl, 1949).

A la conciencia, por tanto, le corresponde la tarea de
conciliar la “ley moral” con las particulares situaciones de
cada uno delos individuos. En la perspectiva frankliana,
de esto se deduce que la educacion desarrolla la tarea de
“afinar la conciencia de manera que el hombre pueda
desentrafiar las exigencias encerradas en cada una de
las situaciones” (Ibid). Obviamente, y de esto Frankl es
consciente, la conciencia, como érgano especifico de
significado, puede también ser victima del engafo. Sin
embargo, la duda respecto a hallar la respuesta exacta
a las exigencias continuas de la vida no dispensan al
hombre del riesgo de escuchar la voz de la conciencia y
de obedecer; mas bien, el conocimiento de tal situacién
debe conducir a la humildad y a la tolerancia -nunca a
la indiferencia- frente a la fe y a las convicciones de otra
persona.

Pero hay una segunda perspectiva en la cual se pone
Frankl para examinar el rol de la conciencia; es aquella
que se concentra alrededor del interrogante sobre “delante
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de qué” debe dar cuenta la responsabilidad humana,
ya que interpela la dimension de “trascendencia” de la
misma conciencia.

Si el hombre, en cuanto duefio de su propia voluntad,
entiende su existencia como un pleno ser responsable, esto
quiere decir que es absolutamente necesario que escuche
la voz de su conciencia. En ella, entonces, no tiene lugar
un “puroy simple monélogo”, sino mas bien un auténtico
dilogo, y esto por el hecho de que la conciencia, en cuanto
“portavoz de algo diferente”, remite a algo que estd mas
alla de si misma: se vuelve “voz de la trascendencia”. En
tal optica, Frankl considera que “la conciencia se vuelve
comprensible solo partiendo de una regién que esta mas
alla del plano humano” (Ibid). Ella, por tanto, representa
un fenémeno que transciende el simple ser-hombre; mas
aun, confiere al hombre su personalidad. Y para captar
en toda su extensién la existencia del hombre como
ser responsable, es necesario “ubicarse en la realidad
trascendental de tener-conciencia”; de esto se deduce
que la conciencia constituye “un cierto lugar-clave en el
cual se le abre al hombre la trascendencia esencial de su
inconsciente espiritual” (Ibid).

(Puede tal trascendencia concretarse como instancia?
Frankl argumenta de la siguiente manera: si el hombre
se hace persona justamente a partir de la trascendencia,
esto significa que también la instancia frente ala cual él se
siente responsable, ala cual él responde, debe entenderse
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en forma personal. Al Yo humano corresponde la “palabra-
TU de la trascendencia”.

Efectivamente, a través de un andlisis fenomenolégico mas
cuidado y estricto este “delante de qué” se clarifica; y de
(43 » [ . ” . .

cosa” se vuelve “alguien”, una instancia de la estructura
personal; todavia mucho mas: se vuelve un personalissimum.
Deberiamos ser nosotros los tltimos en avergonzarnos de
llamar esta instancia, este personalissimum, asi como la
humanidad desde siempre lo hizo: Dios. (Frankl, 1987b)

Obviamente en este andlisis fenomenoldgico de ningu-
na manera estd implicita una demostracion de Dios. Su
existencia, en efecto, no puede ser verificada empirica-
mente; puede solamente demostrarse ontoldégicamente
(filos6ficamente). Sin embargo, el hombre que no reconoce
la trascendencia de la conciencia, se ha bloqueado pre-
maturamente en la busqueda del significado. Es decir, él
reconoce la factibilidad psiquica, pero queda prisionero
de su perspectiva inmanente en el momento en el cual
considera la conciencia como la tltima instancia, en el
sentido de que “no procede mas adelante en el pregun-
tarse, ni a propésito del ‘delante de qué’ es responsable,
nia propdsito del ‘de donde viene’ la conciencia” (Frankl,
1949). Ahora bien, solamente el hombre religioso est4 en
grado de correr este riesgo, preguntindose sobre el mas
alla de su conciencia.

Pero Frankl avanza atin mads; en efecto, no solo
considera que la conciencia envia a la trascendencia,
sino que ella misma brota de la trascendencia. He aqui
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porque todos los ensayos de reducir la conciencia a sf
misma -como sucede, por ejemplo, en el psicoanalisis-
estan destinados al fracaso: la conciencia, en efecto, es
onticamente irreducible. “Detras del Super-Yo del hombre
no esta el Yo de un Super-Hombre, sino el Tt de Dios.
Absolutamente nuncala conciencia podria ser una palabra
de fuerza en la inmanencia si no fuera la palabra-Tt de
la trascendencia” (Ibid).

2.6. HAC1A UNA MORAL ONTOLOGIZADA

Hasta aqui Frankl clarificé suficientemente que la conciencia
es el drgano que guia al hombre en su busqueda de significado
unico y singular que se halla en toda situacién. Con este
fin, la conciencia logra también experimentar cuales son
los valores que la ayudan a descubrir el significado de esa
situacion. Entonces surge la pregunta: ;qué son los valores?

Frankl los entiende como “significados universales
abstractos”, como “posibilidades de significado mas
universales y comprensivas”, “que no son validas para
las personas particulares que se hallan en situaciones
singulares e irrepetibles, sino que extienden su validez
sobre ambitos mds extensos, que comprenden situaciones
tipicas y frecuentes” (Frankl, 1987b). Es decir, los valores se
cristalizaron en el transcurso de la historia de la humanidad
y, debido a su carécter historico, se entrelazaron con la
tradicién.

A partir de tal concepcién de los valores, brota
una segunda pregunta, que se refiere al modo como el
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significado, relacionado con cada una de las personas 'y
situaciones particulares en las que vive, puede armonizarse
con los valores mas generales. Pues, para Frankl, esa tarea
es cumplida por la conciencia, porque en ella hay una
“comprensién premoral del valor” (Frankl, 1949). En otra
parte lallama “autocomprension ontoldgica pre-reflexiva
del hombre” (Ibid).

En otras palabras, 1a sabiduria del corazon, la sapientia
cordis, dice al hombre en qué horizonte de sentido esta
ubicado; y le recuerda que se encuentra continuamente
enfrentado con situaciones que son al mismo tiempo
don y tarea, porque le ofrecen la posibilidad de llegar a
la realizacién de si mismo a través de la realizacién del
propio significado. “Toda situacién es un llamado que hay
que escuchar y obedecer” (Ibid). El hombre debe ubicarse
frente alos llamados de la conciencia con actitud de libertad
interior, pero también con consciente responsabilidad
para decidir como comportarse y qué actitud asumir.
Una cosa hay que tener bien asegurada: si a la voluntad
de significado corresponde la tension hacia los valores,
el descubrimiento de un significado es por si mismo la
realizacién de un valor.

(Cémo es posible afirmarlavalidez objetiva de los valores,
puesto que ellos contienen una caracteristica histérica, y
por tanto estan en relacion con los condicionamientos del
espacioy del tiempo del hombre? jAcaso no se manifiestan
relativos, histéricos y culturalmente cambiantes? Frankl
no huye de la objecion; por eso, toma en consideracion la
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manera relativa que tiene el hombre de ver y de conocer.
De esto deduce que no son los valores los que cambian,
sino mds bien el conocimiento que de ellos tiene el hombre
y, por tanto, la relacién que establece con ellos.

También, desde otro punto de vista subraya la relatividad
en referencia a un valor absoluto. “Solamente partiendo
de un valor absoluto y supremo se puede efectivamente
valorar. Es decir, toda valoracién se funda sobre un valor
humano optimum, éptimo. Solamente de él reciben su
propio valor las cosas” (Frankl, 1987a). Este bien supremo
(summum bonum), segin Frankl, puede pensarse solamente
en relacién con “una persona de valor inmenso (summa
persona bona)” (Ibid). Asi como los valores humanos mas
elevados estan atados a una persona humana, de la misma
manera el valor mds alto debe ser un valor personal, atado
a una “super-persona” (Uberperson). “Solamente de un
valor absoluto, de una persona absoluta, de Dios, las cosas
reciben valor” (Ibid).

De esto se deduce que, para Frankl, Dios es el sistema
de relacién de los valores. Y en esto “el orden mismo de la
grandeza”, es decir, Dios, fundamenta la objetividad de
los valores y los pone en orden sucesivo, jerarquico. Los
contenidos significativos universales, por tanto, es decir,
los valores validos, generalmente, facilitan al hombre
las decisiones que debe tomar en las mas diferentes
situaciones de la vida.

No obstante, los valores lo ponen frente aimpensados
conflictos de conciencia; esto se debe a cierta aparente
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sobreposicion de ellos, que hace dificil la opcién. Pero
también para tal dificultad Frankl ofrece una solucion;
seguin su opinion, en efecto, no se puede hablar de conflictos
de conciencia, y esto porque la voz de la conciencia es
univoca. Mds bien, el cardcter de conflicto estd situado
en los mismos valores, o mejor todavia, el conflicto se
resuelve cuando el hombre logra descubrir los valores
en su jerarquiay reconoce su posicion propiay diferente.
“La experiencia de un valor implica la experiencia de que
él se coloca mds arriba que otro. No hay lugar para los
conflictos de valores” (Frankl, 1988).

La perspectiva, entonces, esta clara: en la libertad
y en la responsabilidad delante de la propia conciencia
que, al transcenderse, continuamente apela a Dios, todo
hombre es desafiado por las concretas situaciones para
que rastree por si mismo la distribucion jerarquica de los
valores. En tal modo, la moral, en el sentido corriente del
término, “habra concluido su tarea”; en efecto, en adelante
no se tendra mas que “moralizar”, sino mas bien

ontologizar la moral: lo que es bueno o lo que es malo no
serd mas definido como lo que se debe hacer o lo que no
se debe hacer. Lo bueno serd mas bien individuado como
aquello que promueve y favorece el cumplimiento del
significado confiado y exigido a un determinado ser; y lo que
es malo serd definido como aquello que bloquea e impide
el cumplimiento del significado de un ser. (Frankl, 1977).

Fenomenoldgicamente, esta comprension de la moral
puede realizarse en tres categorias de valores. Frankl las
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describe como “valores de creacion”, “valores de experiencia”
y “valores de actitud”.

Segtin los primeros, el hombre puede hallar el sentido
de su existencia cumpliendo conscientemente, es decir, con
responsabilidad, las tareas concretas que se le manifiestan
en la profesion y en la vida familiar.

Conlos valores de experiencia, en cambio, el hombre
esta llamado a acoger conscientemente el mundo, como
sucede, por ejemplo, en la dedicacion a la belleza de la
naturaleza o del arte. En general, donde hay nuevas
experiencias personales.

Pero el cuidado principal hay que reservarlo para los
valores de actitud. En efecto, si el hombre ha sido privado
de la posibilidad de realizar los valores de creacién o
de vivir nuevas experiencias (valores de experiencia), le
queda siempre, sin embargo, la posibilidad de asumir una
actitud frente al propio destino, aunque fuera inmutable.
Hasta el tiltimo respiro de su existencia le queda el deber
de realizar valores.

Ninguna situaciéon de la vida estd realmente privada de
significado. Esto quiere decir que los mismos elementos que
aparentemente parecen marcados por el signo negativo, como
es el caso de la tragica trinidad de la existencia humana,
formada por el sufrimiento, por la culpa y por la muerte,
pueden siempre ser transformados en una conquista, en
una auténtica entrega, a condicién de que se asuma una

actitud y un planteamiento justos. (Frankl, 1977)
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Se deduce de esto que también en el sufrimiento estan
encerradas inesperadas posibilidades de significado. Mas
aun, su realizacion constituye “el mas alto servicio que sea
dado al hombre pararealizar” (Frankl, 1977, introduccién).

2.7. FE EN EL SIGNIFICADO COMO CATEGORIA
TRASCENDENTAL

Logoterapia y religién se reencuentran alrededor de la
pregunta sobre el significado de la vida. Pero, mientras
la religion saca la respuesta del acontecimiento de la
revelacion, para la logoterapia es posible una respuesta
solo desde este lado del paso a la fe. En tal perspectiva es
posible establecer que “la fe en el significado constituye
una categoria trascendental” (Frankl, 1949).

Frankl se imagina el significado como una pared delante
dela cual no es posible retroceder. Hay que aceptarlo. De la
misma manera, el hombre puede proceder infinitamente en
plantear preguntas, porque “querer intentar dar respuesta
ala cuestion sobre el significado del ser, presupone siempre
que haya un significado” (Ibid). Asi como no tiene sentido
investigar mas alla sobre las categorias de espacio y de
tiempo, porque el hombre no puede pensar o interrogar
sin suponerlas, lo mismo sucede con el significado: “El
ser humano siempre estd orientado hacia un significado,
aunque lo conozca poco” (Ibid). Por eso habla de “presencia”
y de “presentimiento” del significado como fundamentos
de la voluntad de significado, incluyendo asi la fe en un
significado mads alto de la vida. Y ya que él contrapone
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la “fe mas comprensiva del significado” a la “fe en Dios”,
se interesa como psicoterapeuta en el “fendmeno de la

creencia’.

2.8. SIGNIFICADO Y “SUPERSIGNIFICADO”
(UBER-SINN)

Solamente en la fe el hombre puede avanzar en la dimensién
mas alta, “ultrahumana”. Para clarificar esto, Frankl parte
del hecho de que el hombre puede captar “el significado
de todo” porque ve su propio mundo superado por un
mundo no accesible a él, pero que puede dar sentido a su
viday a su sufrimiento. De ahi que le resulte titil a Frankl
el concepto-limite de “supersignificado”.

Para determinar la relacién que existe entre dimension
humanay dimension “ultrahumana”, se remite al siguiente
ejemplo: se refiere a un mono al cual se le practica una
inyeccion dolorosa para conseguir un suero capaz de sanar
enfermedades graves. El mono no estd en condiciones
de entender las intenciones del hombre, porque no le es
accesible el mundo de los significados y de los valores. De
la misma manera, también el mundo humano es, por su
parte, superado por un mundo no accesible al hombre. Su
“supersignificado” solamente puede conferir al hombre
un significado. Este paso a la dimension “ultrahumana”
puede realizarse solo en la fe. Y esto es garantizado ante
el creciente reduccionismo psicoanalitico que ve en Dios
nada mas que una imagen del padre y en la religién no
otra cosa que una neurosis obsesiva universal. Por esto la
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logoterapia habla de “la voluntad en un significado tiltimo,
que podria llamarse ‘supersignificado’, mientras que la
fe religiosa, en tltimo analisis, es fe en un significado
superior, un acto de confianza radical en el supersignificado”
(Frankl, 1949).

Y silalogoterapia, en cuanto psicoterapia obligada ala
neutralidad, caracteriza el fendmeno de la creencia como
fe con mas capacidad de comprender el significado, de la
misma manera la fe en Dios debe reservarse al estudio
analitico-existencial de la experiencia del Homo religiosus
(hombre religioso).

2.9. ANALISIS EXISTENCIAL DEL HOMO RELIGIOSUS

Punto de partida es el hecho de que “existen hombres
capaces de vivir su vida también en otra dimensién”, mas
amplia (Frankl, 1987b). Estas personas viven las tareas de
la existencia desde el punto de vista de la trascendencia.
Esta experiencia es tipica del Homo religiosus, que Frankl
caracteriza como un hombre “consciente y responsable de
su tiempo terrenal, que lo asume como don y como entrada
en el conocimiento de Dios” (Ibid). Tal “dador de tarea” no
es vivido como una instancia con las caracteristicas de una
cosa, sino mas bien como una persona, y ademas divina.

Pero ;cémo es posible hablar de la existencia de Dios?
Frankl rechaza las llamadas pruebas de la existencia
de Dios, en cuanto a su parecer a Dios no se llega por
el camino dntico, es decir, con pruebas obtenidas del
mundo visible. El camino hacia Dios es ontolédgico, en
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el sentido de que el hombre se considera sustentado por
un fundamento originario. Se trata de una necesidad
metafisica del hombre, segtin la conocida frase de Pascal:
“Tino me buscarias si no me hubieras ya encontrado”. Tal
necesidad metafisica de Dios es alcanzable no solamente
en modo tedrico, sino también emocional. “En el fondo de
nuestro ser existe una nostalgia de tal manera inapagable
que no se puede pensar en otra cosa mas que en Dios”
(Frankl, 1987a).

Tal nostalgia, sustentada por la autocomprension
del hombre como deseo, tiene relevancia metafisica, una
dignidad ontoldgica. El hombre, por tanto, partiendo de
la esfera de la emocidén, puede hallar el acceso a Dios, el
camino hacia la trascendencia. El tinico presupuesto es
que esté preparado experiencialmente, que no reprima
su necesidad metafisica.

Pero existe otro camino parallegar a Dios, y es el camino
existencial. Este es documentado en la libre decision de fe
de cada individuo; por lo cual Dios no aparece como una
necesidad ldgica, sino como una posibilidad 16gica. Por
tanto, el hombre no puede ser obligado a tener fe, sino que
debe solo lanzar “el peso de su propia existencia sobre el
platillo de 1a balanza” de su decisién de fe, en cuanto “la
fe no es un pensar, disminuido por la realidad del objeto
pensado; ella es un pensar enriquecido por la existencia
del sujeto que piensa” (Ibid).

Partiendo ahora del interrogante sobre la existencia
de Dios, se pasa a la pregunta sobre la esencia de Dios,
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sobre su ser. Frankl caracteriza la esencia de Dios como
trascendencia absoluta y como absoluta intimidad. Es la
paradoja de la copresencia temporal de una lejania infinita
y de una cercania absoluta; esto no se puede superar sino
dialécticamente.

Resulta claro que Dios no se puede demostrar con
categorias de este mundo, en forma inmanente. Quien tiene
sus propias convicciones religiosas no concluira que existe
el absoluto trascendente partiendo del mundo inmanente;
mas bien, como creyente, encontrara indicaciones separadas
que dicen algo a su corazén y a la necesidad metafisica
de su corazon. El absoluto, sin embargo, permanece en
la trascendencia: no se deja encontrar como unarealidad
ontica a lo largo de un camino légico, sino que es dado
solo como fruto de una busqueda. Por tanto, se deduce
que la tinica gran verdad de la fe estd en la veracidad del
creer; es decir, la veracidad en que se realiza la fe y se
vive como vida.

Pero ;como es posible hablar de la existencia de Dios
y, por tanto, de su bondad, si no se le puede descubrir
Onticamente? En efecto, si Dios es absolutamente
inconmensurable frente a lo que es humano y temporal,
todo lo que se diga de él vale solamente como una analogia.
En este punto Frankl recurre al ejemplo de la seccion
durea, de la cual se obtiene que lo que es mas grande en
lo pequefio, corresponde a lo mas pequefio en lo grande.
Por tanto, si el espiritu humano es esencialmente persona,
el espiritu divino no es solo personal, sino mas bien
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“superpersonal”. A fin de cuentas, toda personificacion
de Dios es posible solo sobre la base de la esperanzay de
la fe de que el hombre es imagen de Dios, imagen de la
“superpersona’. Solo tal esperanza de la fe consiente al
hombre religioso experimentar a Dios como Dios personal.

Los extremos entonces se apoyan sobre la tensién
polar entre la absoluta trascendencia y la absoluta
intimidad de Dios. Y solamente asi se llega a un cambio
dialéctico desde la trascendencia a la intimidad. En
efecto, no obstante todo temor, el hombre puede decir su
mas intimo TU solo a Dios absolutamente trascendente;
porque como “la personalidad de una persona se revela
por primera vez en el momento en el cual se le dice til”
(Frankl, 1987a), lo mismo vale para la “superpersona”. El
andlisis existencial de la experiencia religiosa percibe a
Dios como un “TU-originario”. Es la oracién que permite
al espiritu humano hacer presente a Dios como un Tu.
En efecto, ella “hace presente, concretiza y personifica a
Dios como un Tu” (Ibid). Sin embargo, por ser la oracién
un acto exquisitamente humano, ella constituye una
mirada momentanea, instantanea sobre Dios, que necesita
de una mayor permanencia. Toca al simbolo ejercer ese
rol, en cuanto

en el simbolo el acto de hacer presente a Dios puede siempre
ser renovado y rejuvenecido. Mientras, en efecto, la oracién
se coloca en el nivel de la intimidad con la trascendencia,
el simbolo supera la transitoriedad del contemporaneo.
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Y a través de su contenido inmanente es posible irse

constantemente al objeto trascendente. (Frankl, 1987a)

Unico presupuesto es que ese contenido inmanente
quede permeable, es decir, deje transparentar el objeto
trascendente. El simbolo, por tanto, no debe nunca tomarse
en sentido literal y textual: solo asi el absoluto no viene
alcanzado “con” el simbolo, sino “en” el simbolo. Sean los
simbolos como los gestos, nacen de una necesidad del
hombre y estan profundamente arraigados en él.

Las formas simbdlicas manifiestan su funcion de
manera particular en las tradiciones confesionales. En
efecto, estas sirven a que el entusiasmo religioso del hombre
no quede en lo nebuloso, no navegue en la vaguedad, no
se desvanezca en lo ilimitado. “El entusiasmo religioso,
inicialmente sin forma alguna, quiere desembocar en el
lecho del rio ya formado por la religiosidad transmitida,
sinla cual él es amenazado por la falta de forma expresiva”
(Frankl, 1949). La religiosidad y la confesién de la fe
proceden juntas, en cuanto la tradicién religiosa ofrece
al hombre religioso el lenguaje con el cual expresar la
propia religiosidad.

Por otro lado, Frankl pone en guardia contra el peligro
de una rigida confesionalidad. El contenido religioso de
una confesion, en efecto, no puede nunca coagularse en
la forma, no puede fijarse en una expresiéon dogmatica
inmutable y en formas rituales fijas. He aqui por qué se
opone a las pequefieces confesionales. Mas bien, invita a

tomar en consideracién el hecho de que cada una de las
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confesiones religiosas convergen de alguna manera en
un mismo hecho originario que, sin embargo, no puede
disolverse en una religién general de la humanidad. Esto
tendria como consecuencia una religiosidad artificial.
Las diferencias confesionales son necesarias al hombre,
porque le indican a cada persona el camino que debe seguir
para alcanzar la meta comun. Y esto implica toleranciay
comprensién mutua.

La fe debe ser sdlida, pero no rigida. “Una fe rigida
crea fanaticos, mientras una fe sélida hace personas
tolerantes” (Ibid). He aqui la necesidad de “una religiosidad
profundamente personalizada, partiendo de la cual
cada uno descubrira las palabras mas intimas, mas
personales, mas originales para dirigirse a Dios” (Frankl,
1949). Obviamente el lenguaje original de la religiosidad
personalizada estard siempre en estrecha relacién con
las tradiciones confesionales de cada persona; al mismo
tiempo, luchara contra cualquier pretension de absolutizar,
porque el hombre, psicol6gicamente segtin Frankl, puede
llegar hasta el inico Dios a través de la mediacién de
cualquier religién.

En este punto, es necesario interrogarse sobre en qué
fundamentos se apoya el analisis existencial del hombre
religioso, el analisis de su experiencia religiosa, para
responder a una pregunta que remite a sus implicancias
antropologicas.

La respuesta es doble.
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Estd muy claro que la autrotrascendencia constituye
una caracteristica de la existencia humana. Para que una
antropologia pueda captar la esencia del hombre, no debe
poner al hombre en el centro, es decir, no debe interpretar
al hombre partiendo de él mismo, haciéndolo medida de
si mismo. Una antropologia de este tipo, que se obstina
en la inmanencia humana, se vuelve rigida y cae en el
antropologismo. El estudio del hombre debe superar el
ambito de la inmanencia e incluir sea la trascendencia,
sea la apertura hacia ella.

Esta perspectiva es central en la éptica frankliana.
El hombre no puede ser medida de si mismo; él debe
medirse solo en el absoluto, en el valor absoluto, en
Dios -sin, por esto, medirse “con” él; solo partiendo del
absoluto, lo relativo se relativiza-. Esto aparece en forma
significativa en el caso de la responsabilidad humana que,
como fendmeno humano, expresa un renovado enlace
con un orden superior. En la perspectiva del analisis
existencial, sucede que

mediante la insercién de la trascendencia en la concepcién
del hombre, se establece una imagen del hombre que le
rinde debida justicia, en cuanto en ella los lineamentos
esenciales son trazados por lo trascendente. Una auténtica
visién esencial del hombre elimina no solo el marco de
su actuar, sino también el de su inmanencia, porque la
imagen del hombre no es completa si se mira solo en el

marco de suinmanencia. O el hombre se entiende como
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imagen de Dios, o se degrada en la caricatura de si mismo.
(Frankl, 1987a)

El segundo fundamento para insertar la experiencia
religiosa en el andlisis existencial es de caracter terapéutico
y profilactico. La vivencia religiosa, segin Frankl,
proyecta la experiencia que el hombre hace de su propia
fragmentariedad y de su propia relatividad sobre un
fondo absoluto, es decir, el hombre experimenta su propio
“ser-relacionado” con el absoluto. En concreto, él vive la
seguridad, su seguridad en absoluto, y con esto mismo
en el escondimiento y en lo absoluto. La experiencia
de tal seguridad puede ayudar al hombre religioso a
superar las fatales situaciones limite. Esto, a primera
vista, parece paraddjico; sin embargo, justamente esta
paradoja caracteriza la vivencia religiosa. Si el hombre
estd orientado hacia la trascendencia, y su esencia puede
ser comprendida solamente a partir de ella, nace otra
cuestion: jqué tipo de relacién con la trascendencia se

instaura, si no se la vive en forma consciente?

2.10. LA RELIGIOSIDAD INCONSCIENTE

El andlisis existencial nos ha sefialado que el ser humano se
caracteriza por su ser consciente y por su ser responsable.
El profundo anclaje de la conciencia y de la responsabilidad
se revela ahora gracia al descubrimiento del inconsciente
espiritual, visto como el lugar en el cual se toman las

decisiones existenciales. Al lado de la responsabilidad
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consciente, emerge también una responsabilidad
inconsciente.

Partiendo de esta realidad, Frankl establece que en
el interior de la espiritualidad inconsciente del hombre
esta presente también una religiosidad inconsciente, “en
el sentido de una relacién inconsciente con Dios, una
relacion con la trascendencia que resulta inmanente en
el hombre, aunque demasiado a menudo todavia latente”
(Frankl, 1949). Tal religiosidad inconsciente permite
intuir el TG trascendente detrds del yo inmanente; de
esto resulta que el inconsciente espiritual se abre como
inconsciente trascendente.

La fe inconsciente del hombre significaria que Dios es
comprendido por nosotros siempre en forma inconsciente,
y que nosotros tenemos siempre una relacién intencional,
aunque inconsciente, con Dios. Esta eslarazén porla cual

sefialamos a este Dios como el Dios inconsciente (Ibid).

Obviamente ese Dios inconsciente no debe de ninguna
manera ser mal entendido como que él mismo fuera
inconsciente; se subraya, mas bien, que la relacion entre
el hombre y Dios puede a menudo quedar en el nivel
inconsciente, reprimido, escondido y, por tanto, Dios
puede también quedar “inconsciente” en el hombre.

En este punto Frankl pone en guardia frente a las
falsas conclusiones a que se puede llegar con respecto a
la formulacién “el Dios inconsciente”. La afirmacion del
“Dios inconsciente” no se debe interpretar en un sentido
panteistico, porque, aunque el hombre lleve consigo
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una religiosidad inconsciente, esto no significa que el
inconsciente tenga la aureola de lo divino. De la misma
manera, se debe tener presente que el conocimiento
de Dios no es igual a una presunta omnisciencia del
inconsciente, como lo hace una precipitada metafisica.
Ademas, hay que subrayar que el inconsciente -la relacién
inconsciente con Dios- no es algo impersonal, ligado al
Ello. Es justamente en esta indebida igualdad que Frankl
descubre el fundamental error de C. G. Jung, al cual, sin
embargo, le reconoce el mérito de haber individuado el
aspecto religioso del inconsciente. Esto no quita que él
haya ubicado la religiosidad inconsciente en la esfera
del Ello. Y, haciendo esto, colocé en modo equivocado el
“Dios inconsciente”. Jung, segiin Frankl, mientras ubica
lareligiosidad en la esfera del Ello relaciondndola con los
arquetipos religiosos del inconsciente colectivo, descuida el
hecho de que la dimension religiosa se coloca en el ambito
delaresponsabilidad y de la capacidad de decision del Yo.
De esto se deduce que la religiosidad inconsciente es vista
como un acontecimiento arquetipico en el hombre, y de
esto resulta que el hombre estaria fundamentalmente
“empujado” hacia la religiosidad.

En contraposicion a Jung, que le asigna a la religiosidad
un caracter impulsivo, Frankl afirma con conviccién su
caracter decisional: la religiosidad, aunque inconsciente,
pertenece a la esfera de las decisiones mas personales. Y
no pudiendo asignarse a la impulsividad psicofisica, quiere
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decir que entra en el ambito de la existencia espiritual

(inconsciente).

Somos de la idea de que la religiosidad inconsciente
emerge del nticleo del hombre, de la persona misma (y en
este sentido realmente “existe”), con tal de que no quede
latente en la profundidad de la persona, en el inconsciente

espiritual, como religiosidad reprimida. (Frankl, 1949)

Silareligiosidad es un fendmeno especificamente humano,
cabe la pregunta: ;como es que hay hombres que se deciden
conscientemente en contra de Dios, es decir, que son
conscientemente irreligiosos? Para contestar, Frankl usa
una comparacién. Cuando la cumbre de una montafia se
ha vuelto invisible, porque la cubrié la neblina, el andinista
no se atreve aventurarse a seguir subiendo, aunque esté
muy cerca de la cumbre. Para él “el terreno seguro bajo
sus pies” es preferible al riesgo de la incertidumbre. De la
misma manera, “solamente el hombre religioso es capaz
de correr semejante riesgo” (Ibid).

Pero Frankl da un paso mas en su critica al pensamiento
de Jung y contradice la perspectiva de las imagenes
arquetipicas innatas, recibidas por herencia. El caracter
espiritual existencial de la religiosidad inconsciente no
permite considerarlas como algo innato. Las imagenes
religiosas, a su parecer, son asumidas de la tradicional
cultura religiosa, y por tanto se revisten de formas
confesionales ya encontradas, mas bien que ofrecidas
por los arquetipos innatos. Por tanto, es inaceptable
la dependencia analitica, establecida por Jung, entre la
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“mitologia arcaica”y los “datos experienciales inconscientes
religiosos”, en cuanto ellos “coinciden simplemente con
queridasy viejas imagenes de los dias de la infancia” (Ibid).

El analisis existencial frankliano se opone también
a la interpretacion que da el psicoanalisis de la religion.
En efecto, si Freud ve la religién como una neurosis
obsesiva de la humanidad, Frankl retuerce tal afirmacién
y sostiene que, en algunos casos, “la neurosis obsesiva es
la religiosidad psiquicamente enferma” (Ibid). A partir de
una interpretacion analitico-existencial de los suefios,
subraya como a veces “hombres que se manifiestan no-
religiosos presentan suefios con contenido religioso muy
claro” (Ibid). Y esto se explica por la existencia de una
religiosidad inconsciente o reprimida. Pero analizando
también pacientes con sintomas neuréticos, ha sido posible,
para Frankl, descubrir que, no raramente, su relacion
con la trascendencia estd trastornada, su relacion con la
trascendencia estd reprimida. Tal trascendencia reprimida
se expresa a veces en una “inquietud del corazén” con
los sintomas de una neurosis, por lo cual Frankl puede
concluir que “se podria en no pocos casos decir que en la
existencia neurdtica la falta de su trascendencia se venga
por si misma” (Ibid).

2.11. “LLA CURA MEDICA DEL ALMA”

Con el concepto de “cura médica del alma” Frankl concretiza
el deseo de la logoterapia, y en particular del analisis
existencial, de ofrecer un suplemento a la psicoterapia que
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“en sentido estricto quiere ser una técnica de confesion
terrenal (laical)”. Esto, sin caer en el facil equivoco de
interpretar lalogoterapia como un sustituto de la religion,
y por tanto del acompafiamiento espiritual que queda en
la competencia especifica del sacerdote. Entonces ;como
interpretar “la cura médica del alma™?

Para clarificar el concepto, Frankl parte de la
constatacién de que en la practica clinica un nimero
siempre mayor de pacientes pide una consulta por
problemas personales, existenciales. Frankl cita a H. J.
Weitbrecht recordando que

guste o no, el hombre hoy le pide al médico no solamente
recetas y remedios, sino también que lo aconseje en las
angustias de suvida... Y la situacién no se puede cambiar:
en los momentos de necesidad el hombre en gran parte
no busca al sacerdote, sino al médico terapeuta en el cual
espera hallar un experto en los problemas de la vida.
(Frankl, 1987b)

Frente a esta exigencia, ;cémo hacer para que el psicélogo
o el psiquiatra no influya en el cliente con su visién del
mundoy de larealidad? Como médico, esta obligado auna
absoluta neutralidad. Pero en su manera de actuar siempre
estard orientado por convicciones y valores. Y a menudo
se halla en la obligacion de tomar posiciones frente a las
decisiones tomadas por el cliente y que involucran una
vision de la vida: piénsese, por ejemplo, en los casos de
eutanasia o de intento de suicidio. Son estos los momentos
en que aparece con todo su dramatismo la tension entre la
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exigencia de evitar cualquier influjo personal y el propio
y también personal cuadro de valores.

Para Frankl, el dilema se puede resolver de la siguiente
manera. Si ser hombre quiere decir ser consciente del
propio ser responsable, resulta fundamental el camino
para llevar al hombre a tomar conciencia de su propio
ser responsable. De esto brota que la responsabilidad
representa un “concepto formal ético”, que no contiene
determinaciones de contenido. Pertenece a la libre
decision del hombre (“delante de quién” y “por qué” ser
responsable) expresar una valoracién, y nada y nadie
se lo debe impedir. En el analisis existencial queda la
posibilidad de favorecer o la toma de conciencia del
proceso de valoracion o la confrontacién con “lo que es
bueno”. Una forma particular de ayuda esta en la que se
llama “ayuda extrema”, por medio de la cual se hacen
surgir las posibilidades de significado encerradas también
en el sufrimiento. Como ya se dijo, Frankl considera el
sufrimiento auténtico como la mas alta posibilidad de
realizar un significado. Y es este el terreno privilegiado
para la “cura médica del alma”, es decir, cuando en la
imposibilidad de mejorarse o de suavizar el dolor, no
queda otra cosa mas que “proporcionar consuelo”.

Y esta claro también el rol que el psicélogo o psiquiatra
desarrolla, como “pastor de almas”, para cada hombre,
religioso o no, que desespere de su propia vida y dude
realizar el sentido; siempre, sin embargo, con el constante

473



cuidado de no moralizar, porque “el significado no puede
darse: debe ser hallado” (Frankl, 1977).

De todos modos, este ejercicio terapéutico es
sustancialmente diferente del ministerio presbiteral.
Y la definicion de los limites resulta particularmente
significativa si se toma en examen el modo como el
analisis existencial concibe la religiosidad inconsciente
del hombre. La logoterapia, en efecto, estd obligada a
una actitud neutral sea delante del Homo religiosus como
del Homo irreligiosus. Frankl reconoce que la dimensién
en la cual avanza el hombre religioso es mas alta y mas
comprensiva en relacién con la dimensién en que se
mueve la psicoterapia. Sin embargo, insiste en que solo
el creyente puede realizar este paso ulterior.

De esto queda claro que la religiosidad y la religién
no se deben nunca tomar como un medio para alcanzar
un fin terapéutico. Y silareligién, con base en sus efectos,
manifiesta cierta eficacia desde el punto de vista terapéutico,
esto no quita que su finalidad es siempre la salvacion
del hombre, asi como la finalidad de la psicoterapia
es el mejoramiento siquico de la persona. “Cualquier
contaminacion de estas dos esferas, que en los efectos
se sobreponen, mientras en la intencion estan del todo
separadas, se debe rechazar por principio” (Frankl, 1949).

Sin embargo, si “la cura médica del alma” y “el
acompafiamiento sacerdotal” han sido bien delimitados,
esto no quita que, desde su propio punto de vista especifico,
estén llamados a la cooperacién y tolerancia reciprocas.
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En ningtin caso debe haber un choque frontal. Esto quiere
decir que frente a problemas de caracter religioso el médico
estd obligado a una tolerancia incondicionada. Y lamisma
obligacion le corresponde al psicélogo o psiquiatra que
sea personalmente creyente. A lo sumo, podra acoger la
manifestacion espontdnea de la religiosidad auténtica, en
la cual como creyente esta muy interesado; y también, si
fuera oportuno, hacer referencia a esta en el curso de la
psicoterapia. De todos modos, esto le serd mucho mas facil
“si, siendo él mismo religioso, estara convencido desde el
comienzo de la religiosidad latente que existe también en
los hombres aparentemente irreligiosos” (Ibid).

2.12. OBSERVACIONES CONCLUSIVAS

Una reflexion sobre las relaciones que existen entre la
logoterapia yla teologfa, sobre todo en el nivel antropoldgico,
ha sido realizada por Uwe Boschemeyer. En su estudio
comparativo se declara impresionado “por las idénticas
afirmaciones sobre lo que hay de humano en el hombre:
que el amor es la manera personal de ser del hombre; que
la libertad contiene un doble aspecto (“libre de” y “libre
para”); que la libertad se realiza en la responsabilidad”
(Boschemeyer, 1977). Sin embargo, realisticamente él
distingue “significativas diferencias en la fundacion de la
imagen del hombre” (Ibid). En efecto, mientras el andlisis
existencial de la logoterapia describe al hombre “desde
abajo” hacia arriba, la teologia considera las realidades
de la vida humana partiendo “desde arriba” hacia abajo,
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es decir, desde las relaciones personales entre Dios y el
hombre por medio de la comunién fundante con Cristo.

Pero estas afirmaciones divergentes sobre la antropologia
conducen a una fecunda confrontacion, con tal de que se
garantice la interdisciplinariedad del dialogo. Las premisas
técnico-cientificas de la psicoterapia y de la teologia
son profundamente diferentes y es necesario que sean
respetadas. Muy oportunamente, Boschemeyer critica
a Dieter Wyss por subordinar el concepto de persona
dado por el andlisis existencial, a la imagen del hombre
de la teologia catdlica; esta opinién podria originar una
peligrosa e injustificada contraposicién. En efecto, el
hombre seria mirado solo desde el angulo visual de Diosy
cualquier posibilidad de biisqueda auténoma de significado
resultaria ilusoria. No habria asi ninguna posibilidad de
didlogo interdisciplinary el acento se pondria solamente
sobre los criterios teoldgicos unilaterales para la formacion
de un juicio.

Muy diferente es la perspectiva de Frankl: su
antropologia analitico-existencial, que integra aspectos
ontoldgicos y personalisticos, es estudiada en sentido
filoséficoy el resultado de sus investigaciones no se deben
juzgar con criterios teoldgicos.

(De qué modo llegar a una base comun para el
didlogo? Boschemeyer clarifica el problema con un
ejemplo. La logoterapia puede hacer afirmaciones sobre
los condicionamientos de la culpabilidad humana, y
considerar la “fragilidad” de la existencia, pero no puede
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de ninguna manera hacer afirmaciones desde el punto
de vista teoldgico, y por tanto no puede hablar de las
causas de la culpabilidad humana encontrandolas en
la “ruptura entre Dios y el hombre”, ni tampoco puede
sefalar las posibilidades para su superacion. La relacién
Dios-hombre es competencia tinica de la teologia; la
antropologia logoterapéutica se interesa solamente en
la autotrascendencia del hombre.

Esto significa que desde el punto de vista teoldgico los
resultados del andlisis existencial deben quedar convincentes
y significativos en su ambito. Si el andlisis existencial
hiciera afirmaciones teoldgicas sobre las relaciones Dios-
hombre, pasaria mas alld de sus limites metodoldgicos.
Solo quedando en el interior de su propio método estas

afirmaciones conservan fuerzay valor. (Boschemeyer, 1977)

También el concepto de libertad es terreno de bisqueda
interdisciplinar. Sea la logoterapia como la teologia,
la describen como una caracteristica de la existencia
humanaylaven orientada haciala responsabilidad, hacia
el don de sia otra persona, hacia una tarea especifica. Sin
embargo, el andlisis existencial debe detenerse, “si en el
procedimiento terapéutico, ‘abrio los ojos’ al hombre y este
puede nuevamente ver y ponerse mas alld de si mismo”
(Boschemeyer, 1977); mientras que la teologia puede
mostrar al hombre hacia donde va a la trascendencia,
aun reservando siempre a cada persona la decisiéon en
tal respecto.
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En uno de sus estudios, el te6logo Hans Kiing reconoce

a Frankl el mérito de haber subrayado la urgencia de que

la psicologia se enfrente con los problemas espirituales,

en particular con el problema del sentido y, en dltimo

analisis, con el mismo problema de Dios; y, por lo tanto,

no evite confrontarse con la teologia. Sin embargo,

refiriéndose al problema de la religiosidad inconsciente,

hace la siguiente observacion:

(Se puede realmente concluir que, a partir de lo “concreto”, es
posible llegar ala “capacidad trascendental” de la conciencia?,
(delavoz dela conciencia a unainstancia “extrahumana”,
y nada menos que a “una especie de ser personal”, a un
€« . : : ” s e 7 . .

Dios inconsciente”? De esta posicion religiosa jacaso no
juzga Frankl con demasiada superficialidad alos “hombres
irreligiosos” y su “soberbia”? Donde Fromm permanece
demasiado reservado en una psicologia negativa, Frankl se
mueve con demasiada pasidn hacia una teologia positiva.
Y donde Freud ve solo instintos, mds atin sexo, Frankl ve ya

aparecer lo espiritual, mas ain lo religioso... (Kiing, 1978)

Pero la cosa no es como lo dice Kiing: la religiosidad para

Frankl es la experiencia de la fragmentariedad y de la

relatividad sobre el fondo de lo absoluto; un absoluto que,

sin embargo, no puede ser captado ni descrito, porque se

esconde en la trascendencia. Escribe Frankl:
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que busca existe larealidad buscada! Y en tal modo es verdad



que estarealidad buscada es “dada” a quien la busca, noen
su naturalezay calidad (como algo encontrado), sino en su
existir puro, en el hecho de existir. Asila intencionalidad
quiebra los limites de la inmanencia y, sin embargo, se
detiene delante de la trascendencia. En dltimo analisis,
era esta la “conclusién extrema” de la fenomenologia:
detenerse delante del acto intencional como instancia
ultima. Asi también, para el hombre religioso Dios es
siempre trascendente, pero también perennemente objeto
de su intencidn. (Frankl, 1987b)

El, en efecto, es el siempre silencioso, pero también el
siempre invocado; es el mas pronunciable, pero el ya
pronunciado.

Un ultimo paso es posible para Frankl, concretar la

intencionalidad de la inmanencia:

Mientras existo, existo en la perspectiva de los valores
y de los significados; mientras existo en la perspectiva
de los significados y de los valores, existo para algo
que necesariamente me supera en valor, por algo que
esencialmente es de rango superior a mi propio ser. En
otras palabras, yo existo dirigido hacia algo, que no puede
ser un “Algo”, sino que debe ser un “Alguien”, una personay,
porque trasciende mi persona, debe ser una “superpersona’.
Se puede decir con una sola frase: mientras existo, existo

siempre para Dios. (Frankl, 1987a)
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SEGUNDA PARTE: DESARROLLO E
INTERVENCIONES PEDAGOGICAS
DE LA RELIGIOSIDAD

I. El origen de la religiosidad

Sobre el origen de la religiosidad hay, entre los autores,
fundamentalmente, tres posturas:

I.I. LAS HIPOTESIS INNATISTAS

Las defienden Clavier, Montessori y otros. Para estos, el
hombre nace con la idea de Dios en la propia mente. Sin
embargo, tradicionalmente se ha estimado que el hombre
nace “tamquam tabula rasa”, es decir, como una pizarra
blanca sin nada escrito en ella. Por tanto, la idea de Dios
es adquirida.

I.2. LAS HIPOTESIS DERIVACIONISTAS

Las desarrollan Bergen, De la Vissiere, Gessel (1959),
Hurlock y otros. Seguin estos autores la idea de Dios se
deriva de la inquietud de los “porqués”, cuando el nifio
comienza a preguntarse sobre el origen del mundo, de
las cosas y de si mismo.

Al respecto, son interesantes los estudios de Bergeny

De la Vissiere realizados con nifios alejados de la educacion
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religiosa; ellos hacen preguntas sobre el origen de los seres
vivos y preguntan quién dirige el mundo.

También se suelen citar los estudios de Gallo efectuados
con nifios sordomudos y, por tanto, poco influenciados
por el ambiente.

Parecidos a los estudios de Gallo son los de James
hechos con el joven sordomudo Ballard, de 8 afos. Este
nifio preguntaba quién gobernaba el sol y la luna.

1.3. LAS HIPOTESIS DE LAS RELACIONES
PADRES-HI1JOS

Estainterpretacién atribuye la religiosidad a las experiencias
familiares. Podemos citar a los siguientes autores: Freud,
Philip, Bovet, Gemelli, Clark, Dacquino, quienes afirman
que la religiosidad humana tiene su punto de partida
en las relaciones profundas de los padres con sus hijos.
Freud, sin embargo, toma solamente en cuenta la relaciéon
con el padre en el conocido mito del complejo de Edipo.

Presentamos brevemente las conclusiones de estos
trabajos. Seguimos especialmente el pensamiento de
Godin (1965) y Dacquino (1982).

La primera hipétesis es que la religiosidad nace del
eros. Es decir, se parte del hecho de que en el ser humano
existe una poderosa tendencia a la unién y a la armonia
profunda (Dacquino, 1982, en Borello, 1999). En el seno
materno, el ser humano tiene cabalmente una experiencia
de perfecta unién o comunién, de perfecta armonia, por
la cual no le falta nada de lo que necesita. A través del
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cordén umbilical la madre satisface todas las necesidades
del hijo, y se establece un didlogo hormonal por el cual
el hijo pide a la madre las sustancias que le hacen falta
para su desarrollo. Es la etapa mas feliz de la vida del ser
humano. Esta experiencia se graba en el subconsciente
de la persona e influye en ella durante toda su vida.

Esta experiencia seria “el centro germinativo de la
religiosidad”. En el recién nacido existe ya el deseo de
unién y armonia profunda, que todo ser humano busca,
en definitiva, durante toda la vida, con una tendencia
y un dinamismo repletos de esperanza (Borello, 1999).
Afirma Dacquino:

Elhombre desde la infancia tiene una necesidad inconsciente
de religiosidad. En efecto, en el tratamiento psicoanalitico
aflora siempre en todo paciente una dimension religiosa.
Todavia no hemos encontrado a ninguna persona que sea

emotivamente muda ante la religiosidad. (1982)

Al respecto, podemos encontrar en la Biblia puntos de
contacto con esta hipétesis. Valgan las siguientes citas.

En el vientre materno ya me apoyaba en ti; en el seno tu
me sostenias; siempre he confiado en ti... no me rechaces

ahora en la vejez. (Sal 70)

El Sefior me llamo desde el seno de mi madre; cuando

aun estaba yo en el seno materno pronuncié mi nombre.
(Is 49:16)
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T eres quien me saco del vientre; me tenias confiado en
los pechos de mi madre; desde el seno pasé a tus manos,
desde el vientre materno ti1 eres mi Dios. No te quedes

lejos, que el peligro estd cerca y nadie me socorre. (Sal 21)

El Concilio Vaticano 1l afirma: “La razén de ser mas alta
del hombre consiste en su vocacion a la comunién con
Dios” (GS, #19).

En la estructuracion de la religiosidad juegan un papel
preponderante tanto la madre como el padre, ambos.

Veremos los roles de cada uno de ellos.

El rol materno

Lamadre no es solamente fuente de estimulos religiosos u
objeto de introyeccidn, sino que representa a nivel simboélico
el primer momento estructurado de una disponibilidad

inconsciente para la religiosidad. (Dacquino, 1982)

Ella representa el objeto absoluto de satisfaccion, de uniéon
y armonia profunda de la psique. El nifio adquiere estas
experiencias en el seno materno, en la succién de laleche,
en el contacto con el cuerpo materno, por las atenciones
y cuidados corporales de la madre con el nifio.

La imagen materna asume el significado de un llamado
religioso, por la cual el objeto materno se vuelve el primer
y fundamental momento de la experiencia religiosa para
el EROS infantil. (Dacquino, 1982)
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El rol paterno

Godin, Hallez, Vergote, Strunk y Dacquino afirman que
ambas imagenes parentales son las que van configurando
la experiencia de Dios o la experiencia religiosa. Estos
autores abandonan la opinién de Freud, quien piensa que
solamente la figura paternay en su aspecto negativo —en
el sentido de la culpa- esla que provocalaimagen de Dios
que nos forjamos, por sublimacion.

El padre tiene un rol complementario con la madre
en la produccién de la experiencia religiosa y en laimagen
de Dios. El padre y la madre juntos son para el nifio la
fuentey el origen de su viday, por tanto, son la realizacion
del Dios creador.

Si la madre acentua el aspecto de satisfaccion y
comunion, del padre proviene mds bien el aspecto
objetivante, como principio de la realidad, de la explicacion
de ella, de la racionalidad, de la capacidad o potencia,
del aspecto creador (Borello, 1999). El padre rompe la
simbiosis o el didlogo madre-hijo. Hace salir al nifio de
su “egocentrismo” para que se proyecte hacia fuera de
si, hacia el mundo. Despierta su iniciativa y creatividad.

Para una equilibrada experiencia de Dios se necesitan
ambas personas, el papdylamama. Cada una encarnaun
aspecto de Dios. A veces en los nifios prevalece uno de los
padres en la imagen que se hacen de Dios. Esto se puede
detectar en los dibujos infantiles: muchos nifios dibujan

a Dios como padre, pero otros lo dibujan como madre.
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Algunos estudios socioldgicos sobre religiosidad
popular sefialan que en Chile la madre tiene entre los
niflos una mejor imagen que el padre. Esto sirve de base
también para explicar la extendida devocién ala Virgen que
se tiene en América Latina. La Virgen Maria es laimagen
femenina de Dios. Es manifestacion del “rostro femenino
de Dios”, como lo llama Juan Pablo 11. El psic6logo Diego
Garcia senala que en Chile el padre es “guaguatero”, pero
que cuando el nifio crece, le molesta y rompe facilmente su
didlogo con él. El nifio repite una que otra vez su didlogo
con el papa, pero al advertir que este no esta dispuesto
hacia él, se aleja de su padre.

De este modo se constata el enorme peso que tienen
las relaciones entre los padres y las madres con sus hijos
en la formacion religiosa de los nifios y en la imagen que

estos se forman de Dios.
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2. La religiosidad del parvulo
y su educacion

2.I. EL PARVULO HACE EXPERIENCIAS

En este punto de la reflexiéon nos van a ayudar Hélene
Chiasson, Bovety Vergote.

En el capitulo anterior veiamos, con Dacquino, que
la experiencia de comunidén con la madre es el centro
germinativo de la experiencia religiosa. Esta experiencia
vital sigue creciendo en la vida posnatal hasta producir
actitudes religiosas y laimagen de Dios. Queremos saber
como acontece esto.

El parvulo no tiene todavia conceptos abstractos,
por tanto, en su conocimiento procede de lo real alo real,
de lo concreto a lo concreto, de una experiencia a otra
experiencia siempre mas compleja. También en el campo
religioso se va forjando laidea de Dios a partir del contacto
inmediato que tiene con sus padres y educadores. Las
primeras experiencias que hace de sus padres o educadores

se pueden resumir en la forma en que los percibe:
» sus padres son personas altas de estatura;

» sus padres le resuelven todas sus dificultades, todos

sus problemas y, por lo tanto, son poderosos;

» responden a todas sus preguntasy por eso son sabios;
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» sus padres son amor, porque lo quieren y cuidan.

Para el parvulo, los padres son dioses; son altisimos,
todopoderosos, infinitamente sabios y amantisimos.
Descubre asi las cualidades de Dios.

La Biblia nos dice que Dios es el Altisimo, el “Shaddai”,
es decir, el Dios de las cumbres, de las alturas, de las
montafias. Nos dice también que Dios es todopoderoso
e infinitamente sabio. Especialmente nos dice que “Dios
es amor’.

A medida que el nifio va descubriendo que sus padres
son limitados, va desmitificando la imagen que tiene de
ellos como dioses. Es una dolorosa frustraciéon. Una sana
educacion religiosa es til para lograr compensar los efectos
de la frustracion: lo que les falta a los padres lo proyecta
en Dios. Asi, a través de la experiencia con sus padres 'y
mayores, el parvulo ha adquirido una experiencia de Dios.

El siguiente grafico expresa que la linea vertical de los
padres y de Dios es la linea de la trascendencia, de los

valores absolutos.
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Inmanencia
Hermanosy

compafieros

Al mismo tiempo, el nifio hace otras experiencias: son sus

Filiacion

Cristo
Espiritu

Trascendencia | 9
o
w

—<
o

Fraternidad

encuentros con los hermanos o los compafieritos del jardin
infantil. Descubre asf las relaciones de la fraternidad y
de la igualdad, representadas con la linea horizontal, es
decir la linea de la inmanencia.

También esto tiene que ver con la religiosidad. Hay
nifios que, por sus malas experiencias con los padres, han
perdido el concepto de trascendencia en sus vidas. Sin
embargo, desde el punto de vista catequistico, es posible
reactivar esa dimension perdida. En efecto, Cristo, el Hijo
de Dios, se hizo hombre, es decir, hermano nuestro; esto
significa que a Dios no se le encuentra solamente en la
dimensidn trascendente, sino también en la dimensién
de lainmanencia, de la fraternidad y de la igualdad. Dios
es siempre a la vez trascendente e inmanente.

Hay otra relacion que el parvulo descubre a su
alrededor: hace experiencias con las cosas que lo rodean,
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objetos, vegetales, animales, en una palabra, el mundo
que intenta poseer y dominar. Tenemos asi que nuestro
pequefio aventurero ha descubierto cuatro relaciones
humanas fundamentales: una relacién consigo mismo,
una relacién de filiacidn, una relacion de fraternidad y
una relacién de sefiorio sobre el mundo. (El grafico nos
ha ayudado a fijar estos conceptos).

Queda claro que cualquier percance sufrido por el
parvulo en sus relaciones fundamentales, especialmente
con los padres, incide en su religiosidad y en la imagen
que se va formando de Dios. Esto exigira del catequista
una atencién especial.

2.2. LOS PADRES, EL PARVULO Y D10s

Enlaeducacion religiosa del parvulo los padres desempefian
un triple rol: son signos de Dios, son testigos de Dios y
son anunciadores de Dios. Algo parecido le compete a

todo educador cristiano. Veimoslo por partes.

2.2.1. LOS PADRES SON SIGNOS DE D10s

De lo anterior es facil deducir que para el parvulo los
padres son signos de Dios. Los nifios se forjan laimagen de
Dios por las relaciones que los padres establecen con ellos.

Catequisticamente, se puede decir que se realiza lo
que el Génesis sefiala en sentido mas amplio: “Hagamos
al hombre a nuestraimagen y semejanza... Y cre6 Dios al
hombre a suimagen. A imagen de Dios los cred. Macho
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y hembra los cred” (Gn 1:20). La pareja humana es para
el nifo la imagen mas cercana de Dios.

Vergote (1983) establece una distinciéon de mucha
importancia parala religiosidad, cuando hace la diferencia

entre:
» imagen recuerdo

» imagen simbolo

Hay muchas personas que no logran pasar de la imagen
recuerdo que tienen de sus padres, a la imagen simbolo
de los mismos. La imagen recuerdo lleva consigo todas
las experiencias que se han tenido con los padres,
experiencias buenas y experiencias malas o dolorosas.
Muchas personas aplican a Dios estaimagen recuerdo de
sus padres. Por tanto, los conflictos que han tenido con
ellos los imputan inconscientemente a Dios. De ahi nacen
sus problemas religiosos en sus relaciones con Dios. Una
vez, en un grupo de catequesis una sefiora exclamoé con
angustia: “Ya sé que Dios es bueno, pero yo no lo siento
asi”. Habia tenido conflictos graves con sus padres. Ella
tenia claro el concepto de Dios, pero su bloqueo estaba
en el Aambito afectivo.

Resulta importante para la religiosidad pasar de la
imagen recuerdo de los padres a laimagen simbolo antes
de aplicarla a Dios. Dios es como nuestros padres, pero
solamente en forma simbdlica. Dios no tiene conflictos con
nosotros ni las limitaciones y defectos de nuestros padres.
“Dios esamor” (1 Jn 4:8). En este sentido, es interesante lo
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que escribi6 un nifno en su cuaderno de catequesis: “Dios
es para mi el padre que yo quisiera tener”.
Algunas citas biblicas que pueden ayudar:

» “Seolvida acaso una madre de su hijo, hasta el punto
de no conmoverse del hijo de sus entrafas? Pues,
aunque una madre se olvidara de su hijo, yo jamas
te olvidaré” (Is 49:15).

» “Como una madre consuela a su hijo, asi yo los
consolaré a ustedes” (Is 66:13).

» “Simipadre y mi madre me abandonan, el Sefior me
recogera” (Sal 20).

2.2.2. LOS PADRES SON TESTIGOS DE D10s

Hay otro hecho psicoldgico en el nifio que hace que los
padres sean también testigos de Dios. Nos referimos a
la empatia. Por ella el nifio vivencia y hace propios los
sentimientos y las actitudes, especialmente emocionales,
de quienes lo rodean. En un primer momento, funciona
por el binomio madre-hijo. Posteriormente, también por
el padre y por los hermanos u otros parientes cercanos,
abuelos y tios.

En vista, pues, de la empatia tan predominante en
el parvulo, son decidoras las actitudes religiosas de los
padres. En este sentido, afirmamos que los padres son
testigos de Dios. La actitud filial que los padres tienen
para con Dios se vuelve empdtica para la educacién del
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parvulo, como hijo del Padre celestial. Esta actitud filial
se expresa especialmente de dos maneras:

» por la oracién que agradece, que se maravilla o pide
lo que necesita;

» porlaactitud humilde, creatural, en tensién continua,
que quiere perfeccionarse y mejorarse todos los dias;

que sabe pedir perdén cuando se ha equivocado.

Los padres no deben divinizarse; eso seria cerrar el camino
al hijo hacia el Dios verdadero. Muy a menudo los padres
quieren aparecer perfectos delante de sus hijos, pero esto
es un engafio que sirve poco. Marcos Oraison afirma lo
siguiente:

Siel nifio percibe desde el principio a sus padres como seres
que se esfuerzan en ser justos, y que por tanto reconocen
légicamente sus errores, se afianzard en él la confianzay
sobre todo la posibilidad progresiva de avizorar la existencia
de unajusticia absolutay viviente, de un orden realmente

trascendente, o sea, de Dios. (1957)

El nifio participa de la vida religiosa de la familia de
la misma manera que participa de los sentimientos de
alegriay dolor experimentados por los familiares. De esta
manera, el nifo se identifica con las diferentes actitudesy
manifestaciones dirigidas a Dios, de las cuales es testigo.
Las actitudes de respeto y recogimiento en la oracién le
haran captar que Dios es alguien real y muy grande. Cuenta

Aragb (1965) que una nifia de 4 afios hacia morisquetas
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mientras toda la familia se habia puesto a rezar antes
de comer. Al ver que nadie le hacia caso, sino que todos
segufan en actitud de oracidn, ella también adoptd una
actitud de seriedad y respeto.

2.2.3. LOS PADRES ANUNCIADORES DE D10S

Los padres hablan de Dios a sus hijos, lo anuncian. Los
psicologos, sin embargo, advierten que esto no hay que
hacerlo antes de los 3 afios de edad. Asi dice Gouin Décarie
(1970): “Esindtil comenzar la instruccion religiosa del nifio
antes de los 3 afios. Distinguimos aqui entre instruccién
y educacion religiosa; y es la instruccion la que creemos
inatil impartir antes de haber llegado a cierta madurez
intelectual y emotiva”.

Los padres deben evitar abusar de la credulidad del
nifo. Hay que ser siempre veraz al hablar de Dios; hay que
evitar también infantilizar a Dios. Hay que hablarles del
Dios viviente, altisimo y amantisimo. Los términos que
hay que usar deben ser los siguientes: “Dios”, “el Sefior”,
“Jesus”, “el Sefior Jesus”, “Cristo Jesus”.

Hay que cuidarse de abusar del término “Nifio Jesus”;
no es ni biblico ni litdrgico. Por ejemplo, la liturgia de
Navidad llama a Jestis: “Rey de reyes”; “Eres Principe
desde tu nacimiento”; “Nace un nifio que tiene sobre sus
hombros el sefiorio” (Is 9:7). En realidad, el “Nifio Jesds”
no existe: hoy Jesus es el Cristo resucitado.

Ningtin nifio tiene como modelo a otro nifio; él quiere

ser adulto y toma como modelos suyos a los adultos. Cuando
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el nifio juega imita a los adultos, porque el dinamismo de
su vida es lograr la madurez, es trascenderse. Por tanto,
Jests adulto es el modelo mejor también para el nifio.
Al hablar mucho del “Nifio” Jests, se le pone a la par del
parvuloy puede perderse la idea del Dios altisimo. También
se seflala el riesgo de asociar a Cristo al sentimiento de
proteccionismo que todo nifio tiene frente a los bebés.
Ya no es mas Jesus que protege al nifio, sino el nifio que
se vuelve protector de él.

En la presentacién de Dios a los nifios tiene mucha
importancialaimagen que el mismo adulto tiene de Dios.
Las palabras con las que hablamos de Dios provienen de
la imagen que nosotros tenemos de él.

En el capitulo siguiente vamos a hablar de la verdadera
imagen de Dios que debemos educar en el nifio.

2.3. EL VERDADERO D10S DEL PARVULO

La verdadera imagen de Dios que hay que presentar al
parvulo debe tener tres caracteristicas:

» el Dios viviente
» el Dios altisimo

» el Dios amantisimo

2.3.1. EL D10S VIVIENTE

Se trata de despertar el encuentro personal entre Dios y
el nino. Dios debe ser alguien para el nifio. De la misma
manera que descubre primero a la mama4, al papa, a los
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hermanos, abuelos, tios, asi hay alguien invisible pero
presente en la familia, a quien ella se dirige.

No hay que apelar solo ala imaginacién del nifio; Dios
podria parecerle como una especie de héroe de fabula,
irreal e inconsistente, mas tarde objeto de rechazo. Hay que
conducir al nifio a representarse de un modo espiritual la
presencia actual y viviente de Dios. Metodoldgicamente, se
les puede pedir a los nifios que cierren sus ojos e imaginen a
lamama: nolaven, sin embargo, existe, es real, aunque en
ese momento no esta visible. Algo analogo pasa con Dios.

El educador debe adoptar delante de Dios,
espontineamente, una actitud religiosa; se hablara de
ély deJesus en un clima de meditacién y contemplacion,
mas que con una actitud excesivamente explicativa,
histdrica o activa.

El brotar del didlogo entre Dios y el nifio significa el
punto de partida de unareligién personal, viviente, realista,
que no habrd que fingir, ni de 1a que se renegara en la edad
adulta. Algunos juegos pueden ayudar a la iniciacién del
dialogo con Dios y a la oracién; por ejemplo, el juego del
teléfono: cuando se habla por teléfono a la persona no
se la ve, sin embargo, ella escucha; algo parecido sucede
cuando oramos.

2.3.2. EL D10s ALTiSIMO

El Dios altisimo o, como lo llama la Biblia, el “Shaddai”,
es el Dios infinitamente sabio y poderoso, creador del
universo, Sefior del cieloy de la tierra, el Dios trascendente.
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Es posible insertar este concepto de Dios en la
capacidad de admiracion tan propia del nifio en esta edad.
Sele puede llevar ala alabanza de Dios, a la adoracion, al
respeto (mas que temor) de Dios.

2.3.3. EL D10S AMANTISIMO

Es el tercer aspecto de laimagen de Dios que hay que educar
en el parvulo. Dios es trascendente, pero al mismo tiempo
esinmanente. El amor hace que la trascendencia de Dios
entre en la inmanencia del hombre. En las palabras de
Jesuis encontramos siempre unidas las dos dimensiones:
“Padre nuestro (es la inmanencia, por su amor de Padre),
que estds en el cielo” (es la trascendencia).

Los mismos conceptos contienen otras expresiones
como “Padre todopoderoso”, “Padre omnipotente”. Juan,
al definir a Dios, dice que “Dios es amor”.

Hay que evitar los dos extremos: al “dios bonach6n”
por medio de su trascendencia; y al “Dios que castiga por
cualquier tontera”, por medio de suinmanencia amorosa.
Dios, mas que ser juez atento para castigar la maldad, es
Aquel que quiere que nos empefiemos en “ser perfectos
como é1”; y nos estimula al crecimiento, a ser mejores cada
dia. A Dios no le preocupan nuestras culpas pasadas, sino
nuestro empefio para el futuro, como enfrentamos cada
dia que viene para ser mejores.

Los padres y educadores no deben aprovecharse de
Dios para si mismos, amenazando al nifio con la presencia

de Dios, con sus castigos, para que este no los moleste
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o les obedezca. La imagen que el nifio se haria de Dios
seria la de “el Cuco”.

En una ocasién quisimos saber, de hecho, qué sucede
en Chile con las mamas cuando les hablan de Dios a sus
hijos. Realizamos una encuesta algo informal, con 8o
madres de diferentes grupos sociales. El analisis de la
encuesta nos dio los siguientes resultados:

» Las mamas hablan a sus hijos de Dios en general,
mas que de Jesucristo.

» A Dios lo presentan como creador, invisible, lejano,
juez de la mala conducta de sus hijos, consolador en
el peligro, que reparte dones.

» De Jesucristo le hablan en relacion con la Navidad y

de su muerte en la cruz.

» También hablan de la Virgen Maria y del Angel de la
Guarda.

» Ala lglesia la relacionan con la misa y con las
celebraciones en general.

2.4. D10Ss Y EL MUNDO DEL PARVULO

Los padres, al hablar de Dios a sus hijos, lo asocian a tres
realidades:

» el mundo religioso

» el mundo premoral

» el mundo de las realidades diarias
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Queremos saber cudl es la mejor pedagogia que hay que
emplear para hablar de Dios.

2.4.1. EL MUNDO RELIGIOSO

Tomaremos en cuenta las imagenes religiosas, los hechos
biblicos, la oracién y el templo.

a) Las imagenes religiosas

El uso de lasimdgenes religiosas es un problema bastante
delicado, porque a través de las imagenes es posible inducir
conceptos equivocados de Dios. En el Antiguo Testamento,
Dios prohibié hacer imédgenes por esta misma razon.
Dice Héléne Chiasson: “Habra que empezar por hacerle
conocer, sin ilustraciones, a Dios y a Jests actualmente
vivientes en el cielo” (1969).

Laimagen mas dificil de comprender para un parvulo
es ciertamente el crucifijo. El nifio pregunta: “;Por qué
estd clavado en una cruz? ;Por qué lo mataron, si era tan
bueno?”.

Las madres contestan lo mejor que pueden, como
ellas dicen; pero casi siempre con expresiones demasiado
dificiles como “pecados”, “pecadores”, “salvar nuestras
almas”. Y lo peor es que a veces comprometen al nifio
como responsable de los sufrimientos fisicos de Jests,
haciéndole prometer que va a portarse bien.

A pesar de todas las precauciones, el nifio a menudo
cree que Jesus actualmente sufre. Sigue diciendo Héléne
Chiasson:
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No podemos aprobar a las madres que dicen haber contado
la Pasién de Jests a sus hijos con detalles e ilustraciones.
Aunque un poco més de lamitad de las madres interrogadas
dijeron que concluyeron el relato con la resurreccion
de Jesus, la atencién de los nifios recay6 en la Pasién. E
insistir en los sufrimientos fisicos de Jests significa, casi
siempre, minimizarlo a los ojos del nifio, que no puede
comprender gran cosa de todo eso. Algunas madres nos
comunicaron que, durante el relato de la Pasién, un nifiito
pregunto: “;Qué hacia sumama?”, y otro: “Les voy a pegar
aesos malos, para que no hagan mas dafio a Jests”. (1969)

Sigue diciendo la autora:

Se debera, pues, hablar con sobriedad de Jestis crucificado;
cuando el nifio pregunte se le dird sencillamente que el
Seflor quiso sufrir y morir para hacernos amigos de Dios.
Habra que hacer hincapié en su valentia y en su voluntad
de probarnos su amor. Pero nunca se dejara de agregar

que resucit6 tres dias después. (1969)

Esto estd muy conforme con lo que Jests dijo de si mismo:
“Mi Padre me ama, porque yo me desprendo de la vida
para recobrarla de nuevo. Nadie me la quita, yo la doy
voluntariamente. Esta en mi mano desprenderme de ella
y estd en mi mano recobrarla” (Jn 10:17).

Cuando haya que mostrar imagenes religiosas a los
nifios pequefios, hay que hacerlo con delicadeza; mostrarles
un Cristo viviente, resucitado, adulto, entre los nifios o
con los enfermos, etcétera. También pueden ser titiles los
dibujos hechos por los mismos nifios.
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b) La historia biblica

Los relatos biblicos tienen importancia también en la
formacion religiosa del parvulo. En la encuesta con 8o
mamads ya citada, se comprueba que el 32,2 % de ellas
les hablan del nacimiento de Jesus en la Navidad. Es
interesante, sin embargo, analizar los dibujos religiosos
infantiles, en los que el nacimiento aparece muy raras
veces; generalmente, Jests es dibujado como adulto. Esto
es positivo, porque en este caso Jesus no es infantilizado,
lo que es importante que quede bien establecido.

El 33,8 % de las madres dicen haberles hablado a sus
hijos de la pasion del Seor. En los dibujos infantiles se
representa bastante a menudo el Cristo crucificado, con
los problemas que esto acarrea.

Convendra tomar el material biblico sobre todo de
los episodios de la vida publica de Jests, y transmitir al
nifio algunas de sus palabras como: “Amense los unos alos
otros como y los amo”. Asimismo, muy provechosos son
los relatos de Jesus con los nifios, la curacion de enfermos,
Jesus que calma la tempestad, etcétera.

Es de lamentar el empleo aislado y pobre del Antiguo
Testamento. Es oportuno escoger los relatos que expresan
al Dios viviente, altisimo y amante. Para ello son dtiles
los relatos de la creacion, de la vocacién de Abrahdn, el
suefio de Jacob y la escalera, Moisés frente a la zarza,
David y Goliat, entre otros. Hay que pasar del relato a la

oracion. Hablemos de ella.

500



¢) La oracién

Sera muy educativo celebrar las fiestas litturgicas en el
hogar. Poner en un lugar apropiado los simbolos de la
fiesta, como el pesebre, la cruz sin Cristo el Viernes Santo,
un cirio parala resurreccion, adornar laimagen de Maria
en su mes, etcétera.

Observando la encuesta alas 80 mamas, encontramos
lo siguiente:

» solo el 18% de las madres les ensefian a sus parvulos
oraciones espontdneas. Es de lamentar;

» el 4,5% dicen no hacer rezar nunca a sus hijos;

» el 77,5% les ensefian formulas como el Padrenuestro
(36 %); el Dios te salve, Maria (26,1 %); a persignarse
(20,4 %); el Angel de la Guarda (11,2 %).

Es deplorable que en la oracién del nifio se destine
a la alabanza una parte tan minima, a pesar de su
riqueza. La oracion de peticion no se debe descuidar,
por el contrario; pero no es suficiente para hacer ver
al nino al Dios grande y poderoso, y ademas acentua

el egocentrismo del parvulo (Chiasson, 1969).

d) El templo

No resulta conveniente llevar al parvulo a misa. Se aburre
y queda con una vivencia desagradable. Ademas, a veces
molesta a los fieles. Pero es necesario llevarlo cuando el
templo esta silencioso y explicarle que es la casa del Sefior.
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2.4.2. EL MUNDO PREMORAL

En el parvulo no existe todavia propiamente un mundo
moral, sino solo la posibilidad de pedirle la adquisicién
de algunos hébitos de conducta, inducidos desde fuera
por los padres y las educadoras de parvulos. La madre
es quien inicia esta educacién, induciendo habitos; por
ejemplo, de limpieza. El amor entre la madre y el hijo
hace que este acepte los aspectos desagradables de estas
acciones. Ya desde esa edad “el amor con sacrificio” hace
mas auténtico el amor mismo.

El nifio que es dejado completamente solo para que
haga lo que quiere, se vuelve incapaz de asumir el orden
y el bien; luego, de amar de verdad. Recordemos lo que
dice el Salmo 132: “Me callo y me modero como un nifio
en brazos de su madre”.

Poco a poco, por la empatia, y por el proceso de
identificacidn, el parvulo internalizara las conductas
del bien que le muestran su madre y los demas adultos.

Emilio Miray Lépez (1999) cuenta que quiso descubrir
el comportamiento moral de su hija de 5 afios y medio
y le pregunto:

-:Por qué no te comes las uias?

-No se puede -contesto ella.

-Si que se puede. Mira... -y el papa se comid las ufias.

Entonces la nifia intervino:

-Ahora te van a castigar.
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Cuenta E. Mira que en un primer momento pensé que la
conducta de su hija eraregida por el temor al castigo. Pero
al seguir observando se dio cuenta de que debia ser otro
el movil del comportamiento; en efecto, la nifia actuaba
como se le habia ensefiado, aun cuando no fuera observada
o estuviera sola y no hubiese peligro de castigo alguno.

A menudo las madres relacionan con Dios este mundo
premoral. Es de lamentar que esto se haga en forma negativa.
El 65% vincula el comportamiento negativo con un dios
que castiga. Es decir, las madres, inconscientemente, “se
aprovechan” de Dios para hacerse obedecer.

Cuenta H. Chiasson (1969) que una madre, para hacer
comer a su hijo, le decia: “Otra cucharada por Jests”. A
lo que el nifiito, ciertamente exasperado, contesto: “jQue
coma él, si tiene hambre!”.

Mas bien hay que recordarle al nifio la mirada benévola
de Dios sobre sus buenas acciones. Presentar la presencia
de Dios en el sentido de la proteccién, mas que en el de la
vigilancia. Dios estimula el bien, mas que castiga el mal.

Constituye una éptima pedagogia de la fe la siguiente
actitud: en la noche o en otra circunstancia oportuna,
el adulto, junto con el parvulo, pide perdén a Dios por
las faltas cometidas. El nifio debe saber que también el
adulto es humilde y reconoce sus fallas. Asi se inicia al
nifio en la actitud penitencial, tan propia del cristiano.
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2.4.3. EL MUNDO DE LAS REALIDADES DIARIAS

La vida diaria del parvulo estd entretejida por alegrias,
momentos de asombro y también de temores y tristezas. Es
de desear que los padres aprovechen estas circunstancias
para presentarles a Dios. Este mundo estd muy cerca
del parvulo y favorece su visién de Dios en un sano
realismo. Probablemente, habria que comenzar por aqui,
completando los conocimientos con relatos religiosos, la
oracién y la mirada aprobadora de Dios sobre las buenas
acciones del nifio.

No se trata de hablar de Dios continuamente, sino
oportunamente y pensiandolo bien. No hay que exagerar,
porque puede producir saturacién y rechazo de lo religioso.
Se ha de contestar siempre a las preguntas “religiosas” del
parvulo brevemente, con sencillez, pero también con la
lealtad y seriedad que el tema merece.

Analicemos algunas situaciones particulares y veamos
cdmo se puede catequizar a través de ellas.

En la vida del nifio se dan alegrias y momentos de
admiracién. Ellos son muy apropiados para que el parvulo
descubra el verdadero rostro de Dios. Muy a menudo
los padres asocian el nombre de Dios mas con lo util
(satisfacciones), que con lo bello (momentos de admiracion).

En los momentos de admiracion, cuando el nifio
contempla lo bello de la naturaleza, hay que recordarle
que es Dios quien ha hecho todas las cosas, porque él nos

ama. Pero, ademas de esto, hay que destacar la superioridad
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fundamental de Dios sobre todo lo creado y hay que
expresar palabras o actitudes de alabanza a Dios.

También se podrian aprovechar las tempestades
para dar al nifio una idea del Dios grande y altisimo. As{
lo hacia la madre de Juanito Bosco. Hay que evitar, sin
embargo, caer en lo ridiculo, como aquella mama que les
decia a sus nifios que “Dios rezonga” o que “Esta enojado”.

Cuando el parvulo estd particularmente contento por
un dulce, un juguete nuevo, o por una nueva hermanita...
algunas madres le dicen que esa alegriala deben ala salud
o al trabajo que Dios ha dado a su papa, o que todo lo que
sucede es permitido por Dios. Otras madres se sirven de
la bondad de Dios en términos de “recompensa” y aun
de “preferencia’, diciendo, por ejemplo: “Jestis ha querido
hacerte este favor” o “Jestis quiere que su nifiito sea
dichoso”. No conviene abusar de expresiones semejantes,
porque empleadas con exceso acentuian el egocentrismo
del parvulo a expensas de la grandeza de Dios.

Es bueno en estas circunstancias inducir al nifio a
expresar gratitud a Dios. Pero es de mucha eficacia si los
padres lo hacen junto con el nifio: “Demos gracias a Dios”.
Muy valioso, también, es invitar al nifio a ofrecer algo a
Dios; por ejemplo, sugerir al nifio: “Hacer muy bien todas

7”

las cosas por Jesus durante el dia”.

Importa notar que el nifio es capaz de alegrias profundasy
desinteresadas, como la satisfaccion de asistir a una fiesta
familiar, del juego, de hacer un favor, de perdonar. Estas

alegrias nacidas en una atmosfera creada por el amor
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dado y recibido, mas que por el propio placer, podran ser
oportunamente aprovechadas, pues son particularmente
aptas para hacer sentir la bondad circundante de Dios, sin

por ello disminuir su majestad. (Chiasson, 1969)

En los momentos de angustia y de pequefias tribulaciones,
conviene recordar al nifio la mirada amorosa de Dios
posada sobre él. “Jestis estd siempre muy cerca de ti; te
ama y te cuida mas que el papd y la mama”. A menudo
los padres vacilan en poner a Dios por encima de ellos en
presencia de sus hijos; sin embargo, haciéndolo, en nada
disminuye su autoridad.

Un tema delicado es el de la muerte. Generalmente
es mejor esperar que se presente la ocasion para hablar de
ellaal parvulo. Puede ser con ocasion del fallecimiento de
un pariente o conocido, la visita a un cementerio o una
pregunta hecha por el nifio. La mejor forma de abordar el
tema es decirle al parvulo que la persona fallecida se fue a
ver a Dios, porque asi Dios lo quiso, y que él dispone todo
para bien. Esta es la verdad. Y es precisamente la verdad
la que hay que comunicar a los parvulos, ansiosos del
cémo y del porqué. Y hay que darla con tino, discrecién
y serenidad, empleando palabras clave como “descanso”,
“paz’, “felicidad”, “luz”, “vida”. Se hablara en presente de
la persona desapareciday, si el nifio pregunta si algtin dia
podra volverla a ver, se le contestara afirmativamente,
evocando el dia de la resurreccién como “una gran fiesta
de familia”.
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2.5. CONCLUSION

Quiero concluir con un hermoso relato, muy significativo
de la seriedad y de la honradez con que hay que hablar
de Dios también a los nifios mas pequefos. Lo copio del
libro de Heléne Chiasson:

David le mostré a su madre un dibujo que habia hecho
de Dios: un hombre de cara bonachona y sonriente, con
una corona en la cabeza. Habia dibujado a Dios, decia,

para saber como era; pero el resultado no lo satisfacia.
-Sospecho que Dios no es asf -dijo David sorprendido.

-Lo que pasa -replic la mamad-, es que yo no puedo saber
cémo es. Ninguno de nosotros puede saberlo, y eso me

pone muy contenta. Y a ti también, ;no es cierto?

David vacild, sin saber si debia alegrarse o no ante
tal ignorancia. Entonces la madre le hizo la siguiente

comparacion.

{Teacuerdas, David, cuando fuimos a la casa del abuelito?
Subimos al cerro y te admiraste del panorama. Y cuando
después subimos al otro cerro mas alto cerca de la estacion
del tren; y pudimos ver mucho mds alld de la casa del
abuelito hasta el mar. Bueno, lo mismo pasa con Dios. A
medida que crezcas, conocerds mds y mas sobre él. Pero
él es mucho mds grande y nunca podemos conocerlo del
todo. Es como si hubiera cada vez un cerro mis alto para

subirnos y ver mis... (1969)
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3. La religiosidad del nifio
y su educacion

Vamos a hablar de la religiosidad de la tercera infancia y
de su educacion en la fe. Es decir, nos preocuparemos de
las nifias de 7 a 10 afios y de los nifios de 7 a 12 afios, mds
0 menos; generalmente, las nifias tienen un desarrollo
mas precoz que los nifios.

3.1. CARACTERISTICAS Y CONDICIONAMIENTOS DE
LA RELIGIOSIDAD DEL NINO

3.1.1.LOS NINOS SE PREGUNTAN

Estamos en la edad de los “porqués”. El nifio se vuelve
filésofo y busca las causas de las cosas. Le interesa mucho
también conocer la causa primera de todas cosas. De ahi
que quiera conocer al Creador.

Cuenta Joaquin Aragé que se le estaba explicando
a un nifo el fenémeno de la metamorfosis de las ranas.
Entonces pregunto:

-Pero, ;de dénde salen las ranas?

Le contestaron:

-Eso es lo que te estamos explicando: del huevo, del
pirigiiin y luego la rana, por metamorfosis.

El nifio replic con fuerza:

-Pero yo quiero saber de dénde ha salido la primera
rana que existio. (1965)
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Montessori trae también otro ejemplo. Un sefior, que
estaba de visita, explicaba al duefio de casa la teoria del
evolucionismo. El nifio escuchaba con mucho interés. En
un cierto punto intervino preguntando:

-Sefior, quisiera saber de donde sali6 la primera célula
viviente y también el primer dtomo.

El sefior se sorprendid y contesto que la primera célula
viviente es el resultado de combinaciones quimicas... El
nifio entonces sali6 en busca de la mama gritando:

-Mamita, mamita, escucha la tonteria de este sefior:
dice que la primera célula viviente salié de la quimica.

El sefior se sinti6 ofendido y le pregunt¢ al nifio:

-JY de donde ha salido, entonces?

Y el nifio con aplomo:

-De Dios, sefior, de Dios.

Lo mas llamativo del hecho es que el nifio no habia sido
educado religiosamente. Pero, ciertamente, habia oido
hablar de Dios y encontraba que esta era una buena
respuesta a sus inquietudes.

3.1.2. DE UNA RELIGIOSIDAD DE FANTASIA A UNA
RELIGIOSIDAD REAL

La inteligencia naciente del nifio poco a poco le hace
distinguir el mundo de la fantasia del mundo real. Se
excepttian los momentos de “trance”, como son el juego,
los cuentos, las peliculas. Su religiosidad, por tanto, se
hace cada vez mas real.
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Hay tres fendmenos infantiles que tienen mucho que
ver con la religiosidad y, por tanto, debemos tomarlos en
cuenta para entenderla: son el “animismo”, el “magismo”y
el “antropomorfismo”. Los tres fenémenos son diferentes
aspectos del modo de interpretar la realidad por parte
del nifio. Veamos.

El animismo

Eslatendenciaaatribuir intenciones a los objetos materiales
o a los acontecimientos de los cuales se desconocen las
causas. Es una manera precientifica de interpretar la realidad.

Por ejemplo, el nifio dice: “La esquina de la mesa
me pegd, cuando me agaché”. Interpreta el hecho como
si la mesa fuera un ser intencional. Hay adultos que,
en determinadas circunstancias, siguen interpretando
en forma animista los hechos que no comprenden; la
mentalidad fatalista estd en esta linea: “Era el destino”,
“Seria de Dios...”

En el campo religioso, el nifio ve a Dios casi confundido
con los sucesos naturales: “Dios hace caer la lluvia, Dios
hace brotar los arboles”.

Deconchy (1967) sefiala que el animismo es
predominante entre los 8 y los 10 afios de edad, segtin
un estudio realizado en Lyon por medio de asociaciones
libres de palabras.

El animismo se distingue en animismo punitivo (o

castigador) y animismo protector.
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Animismo punitivo

El animismo se llama punitivo (del verbo latino punire, que
quiere decir “castigar”) cuando se refiere ala consideracion
de una situacion o accidente desfavorables como castigo
por una mala accién reciente.

Puede existir también entre los adultos cuando se
comenta: “castigo de Dios” (Borello, 1999). Ciertamente,
la fe verdadera puede pasar a través de esta manera de
ver las cosas; pero de parte del catequista debe haber un
empefio por ayudar a superar el animismo.

Laurendeau y Pinar (en Milanesi y Aletti, 1980)
descubren en el animismo punitivo infantil una nocién de
“justicia inmanente”, es decir, que en la misma naturaleza
existe el castigo de las acciones culpables. Este tipo de
animismo es mas propio de los primeros afios; luego va

prevaleciendo el animismo protector.

Animismo protector

El animismo protector se identifica cuando los
acontecimientos favorables se consideran como dones
de Dios, dependientes de ciertos actos personales. Hay
casos en que se llega a considerar beneficios de Dios ciertos
sucesos que permiten realizar, sin peligro, incluso actos
inmorales (Borello, 1999).

Jozef-Ernest van Roey propone esta pregunta para
detectar la mentalidad animista: “;Siempre te va mejor
cuando te portas bien?”. Nosotros la hemos aplicado a

alumnos de cuarto afio de Educacién Media y hemos
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detectado que es bastante fuerte el animismo, atin en
esas edades.

El animismo, en un primer momento, favorece la
religiosidad, pero hay que ayudar alas personas a superar
esta etapa interpretativa de la realidad por medio de una
educacion adecuada.

El magismo

La mentalidad magica puede caracterizarse de este modo:
la creencia en la eficacia automatica de un gesto o en
los prodigios materiales que se esperan de una accién
simbdlica. Se trata de la confusion entre el signo y su
significado.

Podemos encontrar mentalidades magicas también
entre los adultos; por ejemplo, cuando se atribuyen efectos
al ramo de olivo bendecido, o cuando se piensa que la
bendicién de un automévil evitard las desgracias. Estas
acciones son magicas cuando se confunde el signo con
el significado. Es decir, cuando se piensa que es el ramo
bendecido (signo), el que impide que entren en casa los
ladrones; o cuando se piensa que es la bendicién del
vehiculo (signo) la que hara que no sucedan accidentes.
En estos casos, no se toman el ramo o la bendicién como
un medio (signo) para comunicarse con el Dios vivo y
personal. El signo es un didlogo con la persona de Dios.
No es el signo el que produce los determinados efectos,
sino labondad de Dios. El magismo despersonaliza; la fe
es esencialmente dialogo interpersonal con Dios.

512



Sor Marthe, en 1960 (citada por Borello, 1999),
realiz6 una encuesta entre nifios y descubrié que el
predominio del magismo se da a los 8 afios y que baja
rapida y notablemente desde los 11 afios. También not6
que, a menudo, el lenguaje catequistico mal usado
favorece la interpretacién magica de los sacramentos.
Se suele decir, por ejemplo, “El bautismo nos hace hijos
de Dios”. La expresion parece correcta, sin embargo, esta
despersonalizada. En efecto, no es el “bautismo” (signo)
el que nos hace hijos de Dios, sino la accién de Cristo,
de la Iglesia, de los padres. Es decir, son las personas de
Cristo, del sacerdote, de los padres las que hacen al nifio
hijo de Dios. La expresién correcta sera entonces: “Por
el bautismo, Cristo nos hace hijos de Dios”.

Se ve claramente lo delicado del temay el cuidado
que debemos tener en el lenguaje catequistico. Pensemos,
por ejemplo, con qué frecuencia decimos “el Santisimo
Sacramento”, “la hostia consagrada...” Hemos “cosificado”
la persona del Sefior. Deberiamos decir, en cambio, “Jestis
en la eucaristia” y otras expresiones personalizadas.

El Salmo 9o es una hermosa expresién de este didlogo
con el Sefior. Aqui van algunos versiculos.

Se puso junto a mi: lo libraré, lo protegeré porque conoce

mi nombre, me invocard y lo escucharé.

Con él estaré en la tribulacién, lo defenderé, lo glorificaré;

lo saciaré de largos dias, y le haré ver mi salvacién.

513



El antropomorfismo

Se llama antropomorfismo a la tendencia a describir a
Dios con rasgos humanos.

Los estudios de Henri Clavier (1982) muestran lo
siguiente:

» entre los 6 y 9 afios los nifios muestran un
antropomorfismo material cuando describen a Dios.
Dicen, por ejemplo: “Tiene vestido blanco”, “Vive en
un jardin florido”.

» entre los 9 y 12 afios muestran un antropomorfismo
mitigado. Dicen, por ejemplo: “Es intocable”, “Es un
hombre, no como los demds”, “Estd en una casa sin
techo ni paredes”.

» solo desde los 12 afios se manifiesta una espiritualizacion

M«

de la idea de Dios: “No se puede dibujar”, “Ve todo y

” o«

esta en todas partes”, “Es como una luz”.

3.2. EL MUNDO MORAL DEL NINO

Con el desarrollo de la inteligencia comienza también la
irrupcion del mundo moral.

En un primer momento el mundo moral es confundido
con el mundo estético. Asilo aprendid en la edad parvularia.
Sele puede apreciar en las siguientes expresiones: “Lo bueno
es bello, limpio, puro, blanco”. Es decir, “lo bueno” (categoria
moral) es “bello, limpio, puro, blanco” (categoria estética).
De la misma manera, “Lo malo es feo, vergonzoso, sucio”.

514



O sea, “lo malo” (categoria moral) es “feo, vergonzoso,
sucio” (categoria estética). “Las faltas (categoria moral)
manchan el corazén” (categoria estética). “El sacramento
de lareconciliacién borra (categoria estética) los pecados
(categoria moral)”.

Los adultos distinguen claramente lo moral de lo
estético y usan lo estético como forma poética o metaférica
para expresar lo ético. Al nifio no le acontece asi, pero a
medida que se desarrolla poco a poco va distinguiendo
la categoria estética de la categoria moral.

El paso progresivo de una categoria ala otra es posible
detectarlo con el test de Frankenheim. Se les presenta a los
nifios de 7 a 14 afios un dibujo, que representa al mozo de
una pasteleria que lleva con cuidado una torta de varios
pisos. Cerca del mozo se ve un nifio en actitud de recoger
una pelota para tirarla ala torta. Se les formula a los nifios
las siguientes preguntas:
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. (El chiquillo tirara la pelota a la torta?

. {Qué te hace pensar en esto?

. (Le darias permiso al chiquillo para que tire la pelota?
. {Por qué?

. Este dibujo, ses alegre o triste?

. (Por qué?

. (Qué titulo le pondrias a este dibujo?

. {Tienes algo mds que decir sobre este dibujo?



Segin Joaquin Aragd (1965), el test daria los siguientes
resultados:

» Los nifios de 6y 7 aflos dan sin mas autorizacion
para que el nifio tire la pelota contra la torta; y ven
el dibujo muy alegre y chistoso;

» Los nifios de 8 afios perciben el matiz moral de la
accion y valoran negativamente la accién. No dan
la autorizacién, pero siguen viendo el dibujo muy
alegre. Los motivos de la valoracién negativa son:

“Porque es malo, es una roteria, es una maldad...”;

» Los nifios de 9 afios dicen que no dan el permiso
para tirar la pelota; y ven el dibujo muy triste. Como
motivos expresan las consecuencias individuales y
sociales que acarrea al mozo la accién: “Van a castigar

al mozo. Perderia el empleo”

» Losnifios de 10 afios contestan de la misma manera,

pero aumentan y enriquecen las motivaciones morales;

» Los nifios de 13 afos distinguen claramente los dos
aspectos de la situacion descrita en el dibujo: 1a accién
es mala, pero la escena es comica. Estos nifios han
logrado distinguir y separar el valor moral, claramente

intuido, y el valor estético, lo comico de la escena.

La explicacion de estas respuestas aparece clara: en
los primeros afios, la enorme atraccién de la accion
(espontaneidad, identificacién con la situacién representada)

prevalece sobre cualquier otra razén. Poco a poco, crece
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la distancia del objeto y disminuye la identificacion con el
dibujo. Entonces, el valor moral comienza a germinar. E1
cambio se produce cuando el nifio puede prever rapidamente
las consecuencias de una conducta. Solamente con la
mayor claridad de la inteligencia y con el influjo creciente
de la afectividad se puede percibir el sentido estético del
dibujo y separarlo claramente de la valoraciéon moral de
la accion representada. La intuicién moral no aparece
nunca de improviso.

3.2.1. MORAL DE LA NORMA, EXTRINSECA
O HETERONOMA

Laley moral del nifio esta fuera de su persona: por eso se
le llama extrinseca. Para el nifio, la ley estd en los adultos
(heterénoma), y en las normas que ellos establecen (moral
de la norma). Esto aparece claro en las expresiones que
usan: “Te voy a acusar a mi mama”; “Te voy a acusar a la
sefiorita o al profesor”. Los adultos son 1a ley.

De estarealidad se deduce que la virtud eje para el nifio
es la obediencia. Sin embargo, para que la educacion de la

obediencia sea positiva debe tener algunas caracteristicas.

» ser motivada: cuando se quiere adiestrar a un animal,
aun perro, por ejemplo, se trata de crear en él reflejos
condicionados, para que en determinadas situaciones
actue siempre de una determinada manera. En el ser
humano, los reflejos condicionados no son suficientes.
La conducta ética se educa motivandola. El mandato
al nifio debe ser razonable y se le debe explicar el
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porqué de las conductas que se le exigen. No pueden
aparecer como caprichos del educador.

» ser estimulada por el amor: la obediencia debe ser
calida y filial, y no motivada por la fuerza de la fria
autoridad. La obediencia nace del aprecio ala persona,
por sus relaciones de simpatia. El nifio obedece para
agradar a la persona que lo educa.

» serinterpretada en su plenitud cristiana: como acabamos
de decir, la obediencia es expresiéon del amor filial:
el amor del hijo se expresa a través de la obediencia.
Esto hace al nifio semejante a Cristo, quien obedecid
filialmente a su Padre hasta la muerte. En esta
dimension cristiana la obediencia es siempre vilida
enlavida, porque el cristiano estd llamado a realizar
en su existencia el querer del Padre celestial.

Estas tres caracteristicas de la obediencia corresponden
alo que san Juan Bosco llamaba en la educacién “método
preventivo”, fundado en la razén, la religion y el amor.

3.2.2. LA CONDUCTA ALTERNANTE DEL NINO

En el nifio hay un gran dinamismo por querer realizar el
bien, lo que favorece su educaciéon moral. Sin embargo,
encuentra grandes dificultades y se siente sumergido
en la mediocridad, en la maldad. Por eso, cuando le
preguntamos: ‘;Como te portas?”, generalmente contesta:

“M4s o menos”.
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En el campo moral, se da cuenta de que sus padres no
siempre lo pueden ayudar, por lo tanto, el nifio educado
cristianamente recurre facilmente a Dios. Este hecho le
hace descubrir una nueva cualidad (atributo) de Dios: la
santidad.

La conducta del nifio es alternante, es decir, el nifio
aparece a veces bueno y a veces malo. Pero este juicio es
falso, es un juicio del adulto, que piensa en categorias
morales adultasy se las aplica al nifio. El nifio no es todavia
duefio de si: actia por impulsos y no es consciente del
todo de su conductay de sus travesuras. Hay que ayudarle
aeducarse en el dominio de si, a través del conocimiento
del cuerpo y de su manejo.

3.2.3. DE UNA RESPONSABILIDAD OBJETIVA A UNA
RESPONSABILIDAD INTENCIONAL

El nifio toma el bien y el mal como un objeto y no desde
el punto de vista de la intencién (responsabilidad objetiva
y no responsabilidad intencional). Demos algunos
ejemplos: para el nifio, una mentira es mas grande si es
mas increible; un destrozo es mas grave si es de mayor
tamafio. También influye en él la gravedad del castigo.
Si el castigo es mayor, la culpa para él resulta mayor. Por
ejemplo, si se le castiga por romper un objeto de cierto
valor y no se le castiga igualmente por ser egoista con el
hermano, considera mas grave el destrozo que el egoismo.
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3.2.4. RELIGIOSIDAD, SOCIALIZACION Y
CRECIMIENTO AFECTIVO-SEXUAL

En la educacion moral debemos tomar también muy
en cuenta la socializacién (retomaremos el tema en el
punto siguiente). La socializacién ayuda a la formacién
de la conciencia del nifio y al concepto de justicia en las
relaciones humanas. Las reglas del juego que los nifios se
imponen mutuamente educan las relaciones. El nifio es
muy sensible a la lealtad con las leyes del grupo infantil.

La educaciéon moral también estd ligada a la educacion
para la sexualidad en la linea del amor. Es importante
tomarlo en cuenta, ya que la educacion sexual tiene mucho
que ver con laidentificacion de la personalidad. Esta edad
es un momento privilegiado porque el nifio todavia no
vivencia las turbaciones de la pubertad. Esta todavia en
la edad de la latencia sexual.

Habra que presentar el sexo como obra de Dios y como
un valor positivo, que hace ala persona humana un hombre
o una mujer; el ideal del nifio es precisamente ser hombre
o ser mujer. El catequista contestara a las preguntas con
verdad y aprovechara los temas biblicos para introducir
el argumento; como, por ejemplo, al hablar de la creacién
de la pareja humana, del nacimiento de Cristo, etcétera.
Y atendera a los acontecimientos relacionados con las
realidades sexuales para introducir el didlogo. No habra
que desarrollar ningtin proceso catequistico sin tocar este

tema tan importante para la persona humana.
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3.3. LA SOCIALIZACION DE LA RELIGIOSIDAD

En esta edad se desarrolla un decisivo proceso de
socializacién. Lo podemos observar, por ejemplo, en el
juego; se pasa del juego individual y paralelo, al juego
en grupo. Al nifio le gusta el grupo grande, con muchos
nifios. Le da mas seguridad.

La socializacién es ambivalente: afirma el yoylo abre
alos demads. La aceptacion de parte del grupo que vive el
nifio, le ayuda a tener una buena imagen de si.

Existe también el fendmeno de la identificacién con el
grupo, que enriquece enormemente. De ahi laimportancia
de los grupos educativos y religiosos (Lobatos, Moani,
Infancia Misionera, JUPACH, Club Domingo Savio, entre
otros). El nifio se encuentra bien en todas partes, pasada
la timidez del primer momento (el preadolescente, en
cambio, prefiere el ambiente pequefio y conocido). Por
tanto, tienen mucho valor educativo las organizaciones
de pastoral infantil: “Villa Feliz”, “Colonias urbanas”,
Campamentos, Oratorio, etcétera.

Esta edad estd mds abierta que otras a la institucion.
Mientras que el parvulo identificaba la religiéon con la
familia, el nifio descubre la “institucién religiosa”. Se
integra a la institucion a la que pertenece, y se abre a
la dimension social de la religiosidad. Asi se inserta en
un modelo cultural adulto que estimula su desarrollo
religioso, aunque todavia no logra percibir las funciones

comunitarias en su valor simbélico (Goldman, 1906).
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Por esto el nifio entra bien en la experiencia de la
Iglesia, de la parroquia o del grupo cristiano. Comienza a
ir ala eucaristia, ser acdlito, a participar en la catequesis
de iniciacion cristiana, a prepararse para la “primera
comunion”. Practica el apostolado infantil.

Elnifio observa con interés que los mayores consideran
la vida sociorreligiosa como algo serio e importante.

3.4. RELIGIOSIDAD Y CATEQUESIS DEL NINO

3.4.1. EDAD ACUMULATIVA Y SENSIBILIDAD
CONCRETA

El nifio estd en la llamada edad acumulativa. Necesita
hacer un caudal de experiencias. Esto es valido también
para el campo de su religiosidad; busca tener experiencias
religiosas.

Le interesa saber. Le gusta la catequesis, si estd bien
hecha. Le encanta la Historia de la Salvacién narrada
en la Bibliay por la Historia de la Iglesia. El concepto de
Dios es mas anecddtico y descriptivo que especulativo y
trascendente.

Siente la sacralidad; por tanto, le gusta la liturgia,
aunque capta solamente lo exterior. En realidad, en la
nifiez el ritualismo es natural y no solo en la conducta
religiosa. Emplea un ritual también en el juego (modo
de caminar, de colocar objetos, de hablar, etcétera), que
ejecuta con meticulosidad. No hay que descuidar en la
pedagogia el hecho de que el nifio necesita somatizar las
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experiencias: tocar las imagenes, rezar con gestos, hacer
de acdlito.

La oracién en la nifiez pierde los elementos egocéntricos
de la edad parvularia y se hace mas espontdnea, mas
consciente y mds personal; ya no esta exclusivamente
dirigida a pedir en provecho propio, sino que es mas
altruista y espiritual.

El nifo tiene facilidad para incorporar lo religioso en
su vida. La religion es algo real para él, la toma en serio
y piensa mucho en Dios, aun cuando no esté rezando.

3.4.2. DESCUBRIMIENTO ENTUSIASTA DE
PERSONAS RELIGIOSAMENTE SIGNIFICATIVAS

En esta edad, el nifio descubre a las personas de la Iglesia
(sacerdotes, religiosas, catequistas) y tiende a identificarlas
con las figuras parentales. Vive cierta confusion de rol
entre el papa y el padre sacerdote y entre la mama y la
religiosa, y atin con Dios Padre. Confusion parecida vive
entre la imagen materna y la Virgen; y también entre la
mamad y la comunidad de los fieles (madre Iglesia).

En un primer momento, el nifio valora a las personas
delalglesia como seres excepcionales y magicos; después,
cuando se da cuenta de sus limitaciones humanas, se
realiza en él una reestructuracion. Esto le provoca una
crisis temporal, que se resuelve silogra pasar de laimagen
recuerdo a la imagen simbolo. Esto no se da siempre, ya

que en muchos adultos subsisten las imagenes subjetivas.
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El habito del ministro desempefia un rol que incide
en el proceso. Por ejemplo, el habito negro del sacerdote
puede crear en el nifio cierta desorientacidn en cuanto es
percibido sin diferenciacion en el aspecto de laidentidad
sexual: hombre con faldas.

3.4.3. RELIGIOSIDAD Y EMOTIVIDAD

Hay que tener presente que la emotividad es fuerte en
esta edad y es mas experimentable que lo abstracto de las
ideas. Educar la fe por el camino de 1a emotividad serd una
buena opcién pedagdgica. La simpatia con el catequista
es de gran importancia. El nifio critica fuertemente a

quien no le cae simpético.

3.4.4. EDUCACION RELIGIOSA Y FAMILIA

Para la catequesis del nifio es imprescindible la familia.
La familia juega un doble rol en la formacién religiosa.

La familia es criterio de verdad para la fe del nifio.
Este no tiene todavia criterios de verdad propios; por lo
tanto, consulta a la familia para saber si es verdad lo que
el catequista le ensefa. Por eso cuenta en el hogar todo
lo que se le dice, y observa la reaccion de los suyos, si es
positiva o adversa.

La familia es criterio de encarnacién porque le sirve
al nifio para realizar el paso de los conocimientos de la
fe, que adquiere en la catequesis, y la vivencia que de
ellos hace la familia. No sirve hablarles a los nifios de la

importancia de la misa si sus familias nunca participan en
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ella. Lareligiosidad del nifio es la religiosidad de la familia;
la catequesis no hace mas que reforzarlay clarificarla. De
esto se deduce la importancia de la catequesis familiar
que compromete a padres e hijos.

3.4.5. LA RELIGIOSIDAD DEL NINO Y LOS
CONTENIDOS DE LA FE

En cuanto a los contenidos de la fe, el catequista tendra

presente que debe transmitirlos en dos sentidos:

» en forma de contenidos conceptuales (conocimientos)
y

» enforma de actitudes cristianas y comportamientos.

Enlo que respectaalos conocimientos religiosos, es necesario
considerar que el nifio ya busca cierta sistematicidad. De
ahflaimportancia para el catequista de crear ntcleos de

sistematizacion. Pueden ser los siguientes:

» Dios Padre creador;

v

Cristo, Hijo de Dios y hombre, muerto y resucitado;

v

El Espiritu Santo, amor, animador de la Iglesia y de

cada uno;

v

Lalglesia, familia de Dios: 1a Virgen Maria, los santos...
los pastores;

v

La tarea histdrica de la Iglesia y de cada cristiano en
marcha hacia la vida eterna y feliz.
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En cuanto a las actitudes y comportamientos cristianos,
se sefialan especialmente los siguientes:

» partir de la admiracion por lo creado y llegar a la
alabanza;

» partir de la gratitud a las personas para llegar al
agradecimiento a Dios;

» partir de los defectosy faltas parallegar ala conversion;

» partir del compafierismo para llegar a la comunidad
cristiana y a la fraternidad.

Como se puede ver, se trata de un método inductivo que
respeta la evolucién de la religiosidad.

3.5. UNa CATEQUESIS EMINENTEMENTE ACTIVA

Para el nifio, comprender significa “actuar”, “haberlo
hecho recién” o “tener que hacer en seguida” o, al menos,
“ver cOmo actdan otras personas”. Piaget sefiala que un
concepto que no esté relacionado con un gesto o accién
es para el nifio letra muerta. El nifio tiene necesidad de
ver en accidn y actuar él mismo para comprender, para
expresar su propio pensamiento y sentirse seguro.

Por eso es de gran importancia que la catequesis sea
activa y se apoye en la experiencia que el nifio realiza
cada dia y que capta su interés. Las explicaciones solo
sirven si, con sencillez, permiten al nifio aclarar un poco
el significado de los hechos: lo que vive en su hogar o en
la escuela, cosas que suceden en la vida diaria de otros
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nifios o de los adultos, en fin, la vida del nifio es también
contenido de la catequesis. Por eso, la educacién de la fe
de un nifio es rica, si es rica su experiencia concreta de
vida cristiana.

Cuando el catequista se refiere a hechos o personajes
del pasado, es necesario que los presente como actuales a
través del influjo que hoy tienen en la vida de los adultos.
Asi, Jesus es sentido como persona viva en la vida de los
cristianos, en su conducta o en su oracion. Si el catequista
cuenta la historia de un personaje biblico, este serd real
en la medida en que el catequista viva hoy esas mismas
actitudes de fe que admiramos en el personaje.

Por esto el educador de la fe es un guia que precede
a los niflos y los acompafia en su mismo caminar hacia
Dios, y no un profesor que ensefla y sabe todo. Lo que
vale es nuestra propia experiencia de Dios, mas que los
conocimientos de religién que podamos exhibir.

Un buen catequista habla de Dios en forma concreta,
a partir de los fascinantes descubrimientos que el nifio
hace de si mismo, de las otras personas y del mundo.
Ademds, multiplica las actividades y experiencias en las
que el nifio pueda vivir y crecer en su fe.

A continuacidén presentamos una sintesis en la que
se muestra una manera de integrar la educacion de la fe
con las caracteristicas del desarrollo del nifio.
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EL DESARROLLO DEL NINO EL MENSAJE DE LA FE

El nifio descubre las relaciones
filiales (verticales) con sus padres
y mayores.

La paternidad de Dios: Dios fuente de
viday amor.

Descubre las relaciones fraternales
de igualdad (horizontales) con sus
hermanos y compafieros.

Cristo, hermano y amigo. La comunidad
eclesial: el Espiritu Santo y Marfa.

Descubre el mundo y se pregunta

por su origen La creacidn es obra de Dios.

Tiene una visién animistay Compromiso del hombre frente a la
mégica del mundo. creacion.

La moral cristiana es filial: hacer

el querer del Padre. La obediencia
interpretada como amor filial. El pecado
como desobediencia y desamor.

Forma su conciencia moral. Por
ahora es una moral de la norma:
moral heterénoma.

Actitudes cristianas: el agradecimiento,
el didlogo con Dios, actitudes
penitenciales, perdén, servicio.

Internaliza los valores por empatia
o por admiracién e imitacion.

Cristo, modelo del hombre, hijo de
El nifio quiere crecer, seradulto, ~ Dios. La Iglesia ayuda a crecer como
desarrollar sus capacidades. hijos de Dios, hermanos de Jesucristo,
sefiores de la creacién.

Sufre la angustia de la muerte y Cristo muerto ha resucitado. El es la
tiene grandes ansias de vivir. vida. Vivir para siempre con Dios.

Enresumen, la catequesis dirigida al nifio ya debe ofrecer
una sencilla sistematizacion de contenidos. Pero estos
contenidos son esencialmente las experiencias de vida
cristiana que se dan en el ambiente que rodea al nifio y
en las cuales él puede participar mas y mas.
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3.6. CONCLUSION

Al final de esta etapa, el nifio ha llegado a una gran sintesis
y madurez. Parece un pequefio adulto. Se le ve muy
responsable. La acumulacion abundante de experiencias
le ha dado cierta sabiduria del vivir; el orden moral
adquirido le sirve de eje.

Después de esta calma comenzaran los dolores del
nuevo nacimiento de la preadolescencia. Los dolores
del parto los sufrird el mismo nifio en su personalidad
naciente. Asi nos abrimos a una nueva etapa de la viday
también de la maduracion de la religiosidad.
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4. El dibujo infantil

El dibujo infantil es la autorrevelacion de la vida interior
del nifio. Después de los 12 afios, esta disminuye por el
crecimiento de los poderes de autocontrol que impiden
la manifestacién espontdnea de la propia interioridad.
El mufieco humano ocupa un lugar privilegiado
entre las demds formas proyectivas posibles. El animal
y la casa no son tan universales. El fenémeno del gran
interés del nifio por dibujar nos recuerda la importancia

de las relaciones entre la palabra y la imagen.

4.1. PALABRA E IMAGEN

Estas tienen caracteristicas diferentes y complementarias; de

ahila utilidad de aprovecharlas juntas en la comunicacion.

LA PALABRA LA IMAGEN

Mas clara, mas objetiva Mas rica y més cercana a lo vivido
Més estereotipada Més afectiva
Més esquematica Més personal e irrepetible

Es necesario tener presente que no siempre la palabra es
interpretada en el sentido que le da el sujeto. En particular,
el niflo aprende las palabras con facilidad y las repite, pero
no siempre capta su pleno significado.
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4.2. LOS DOS ASPECTOS DE LA IMAGEN GRAFICA

Laimagen grafica tiene dos aspectos, porque nace de una

doble motivacién, objetiva y subjetiva:

PERCEPCION DEL

MUNDO EXTERIOR CREATIVIDAD Y VIVENCIA INTERIOR

representacion de la

realidad simbolo y signo de la dindmica interior

imagen subjetiva, simbdlica, abstracta o

imagen realistica X
introversa

Puede prevalecer uno o el otro aspecto.
La imagen es intermediadora, es puente entre la

dindmica interior y la realidad exterior.

4.3. DESARROLLO DEL DIBUJO EN LA
EDAD EVOLUTIVA

1.2 etapa (2-4 afios): Realismo motor

» 2 afios: Los trazados son desordenados, casuales; sin
embargo, son un intento de expresarse, tienen una
intencidn significativa.

» 3 afios: Realizaciones lineales y luego circulares:
expresan el control miocinético (control del movimiento
muscular); los dibujos son preesquematicos; se llama
también “edad del renacuajo”, porque comprende un
circulo como cabezay una especie de pies sin cuerpo,
dando la apariencia de un pirigiiin de rana (de ahi el
nombre de renacuajo).
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» 4afios: Elsignificado es a menudo dado después de la
ejecucion, como para apropiarse de la expresién que
no resulta coordinada con el dinamismo psiquico. A
veces esta apropiacion viene del ambiente que solicita
explicaciones o critica la produccion. El dibujo sigue
siendo preesquema o renacuajo.

2.2 etapa (5-7 afios): Realismo intencional

» Descubre la relacion entre representacion y objeto.
El nifio tiene sus primeros esfuerzos de sintesis
espacial. Su dibujo se llama esquema, es decir, a la
figura humana le faltan todavia elementos necesarios
para su representacion.

3.2 etapa: (7-9 afios): Realismo intelectual

» Laimagen no es del objeto, sino la imagen mental;
no completa, sino esquematica.

» Los elementos de la imagen son los considerados
subjetivamente esenciales.

» Hay exclusién o exageracion de partes.
» No hay perspectiva ni proporcién entre los elementos.
4.2 etapa (10-13 afios): Realismo visual-objetivo

» Se supera el esquema. Se reproduce el objeto en sus
detalles: volumen, sombras, proporciones, relaciones,
perspectiva.
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5.2 etapa (13 y mds afios): Realismo personal

» Representacion de la realidad exterior con estilo
personal.

4.4. ELEMENTOS DE ANALISIS

4.4.1. EL TRAZADO

» Lalinearecta: estd en relacion con el control racional.
Por ejemplo, el dibujo técnico representa la maxima

racionalidad.

» Lalinea curva: es expresion del sentimiento, de la
emotividad y de la menor prevalencia del control
racional. Por ejemplo, los trazados desordenados de
un infante expresan la maxima falta de control.

» Laintensidad delalinea: cuando el trazado es vigoroso
manifiesta el predominio de los factores energéticos
sobre el control. Por ejemplo, en los borrones de lapiz
de los infantes se expresa la fuerte descarga energética
del momento. También puede ser expresion de una
voluntad de imposicién del yo sobre el mundo exterior.

» Cuando el trazado es débil y esfumado: detectamos
un bajo nivel energético, inhibicién, incertidumbre.
También puede ser finura intelectual y emotiva.

» Trazado discontinuo: expresa inseguridad interna,
indecision, excesiva vulnerabilidad.
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» La linea doble y el volumen son una btisqueda de
realismo.

4.4.2. EL TRAZADO EN EL ESPACIO

La hoja de dibujo representa simbdlicamente el ambiente
en el cual el sujeto reacciona.

El espacio blanco puede determinar en el sujeto una
dinamica ansiosa que se expresaria en los borrones, las

sombras, el trazado discontinuo o indeciso.

» La cantidad del espacio aprovechado
a. Dibujo pequerio: expresa vision restringida y
analitica; bloqueos o sentimientos de insuficiencia

que inhiben la expresion.

b. Uso moderado del espacio: expresa equilibrio entre
lainvasion de la afirmacion del yo y la abundancia
expresiva.

c. Dibujos amplios: expresan afirmacion del yo,
necesidad de aprecio, espontaneidad de expresion,
reducido control de los impulsos.

» La direccion del dibujo en el espacio

a. Hacia la derecha y/o arriba: expresa progreso
evolutivo, extraversion, invasion hacia fuera de

la agresividad y la iniciativa.

b. Hacia la izquierda y/o abajo: expresa introversion,

adhesién a etapas menos avanzadas.
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c. Tridimensionalidad: expresa adhesion ala realidad

exterior.

» Organizacion de los elementos en el espacio

a. Las asociaciones mds o menos congruentes de los
elementos del dibujo expresan tendencia sintética,

que unifica la experiencia en una totalidad.

b. Lasrepresentaciones simples: silas partes de la figura
humana estan presentes en forma suficiente, se
detecta orden y equilibrio.

c. Esquema: se llama asi cuando faltan elementos
necesarios en la figura humana; esto expresa
pobreza de asociaciones y de comunicacién, y
desajustes emocionales.

4.5. LOS SIMBOLOS EN LOS DIBUJOS DE LOS NINOS

Hace casi cien afios, psiquiatras, psicélogos y pedagogos
estan investigando el dibujo infantil, considerado como
expresion de las capacidades mentales de los nifios. En
un primer momento buscaron interpretar los dibujos
unicamente para medir el grado de inteligencia o verificar
el retraso mental de los nifios; solo en un segundo
momento se han servido del dibujo para realizar estudios
psicoanaliticos.

Naturalmente, “la lectura del dibujo” no constituye
la inica y la mas segura clave de “lectura de la vida” del
nifio. Pero puede ayudar a formular hipdtesis que seran

consolidadas por medio de otros instrumentos, como, por
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ejemplo, el coloquio con los nifios y con los familiares,
las expresiones escritas de los nifios o sus fichas de
personalidad o médicas.

4.5.1. ALGUNOS SIMBOLOS SIGNIFICATIVOS

(Cuadles son los simbolos que, con buenas probabilidades,
resultan significativos en un examen psicoanalitico del
dibujo infantil?

Si el dibujo es realizado con un trazo suave se puede
leer ya algo, timidez o depresién. Mientras que un
trazado muy marcado puede revelar un temperamento
exhibicionista o agresivo.

Los dibujos que representan alos miembros de la familia,
fijados mientras realizan una accion determinada, muestran
una serie de situaciones, a menudo insospechadas, que
emergen del inconsciente del nifio, y revelan conflictos y
problemas emocionales profundos. El no los sabe expresar,
pero los narra con el lapiz.

Si existe cierta incomunicacién entre los miembros de
la familia, el dibujo del nifio esta dividido en sectores en
los que estan puestas las imagenes. Si hay una situacion
de conflicto entre una persona y la otra, el nifio dibuja
también defensas entre estas figuras, como muebles,
piedras u otros objetos. Si es uno solo el personaje que
causa fastidio al dibujante, él 1o encierra lejos de si mismo.

Aveces, algunos familiares no son dibujados. Ni siquiera
si el nifio es invitado a dibujarlos, lo quiere hacer, porque
aquella persona le produce angustia, miedo, fastidio; la
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quisiera borrar de su vida. Con frecuencia es el hermano
menor el que sufre esta suerte, sefial evidente de que una
envidia (a menudo inconsciente) atormenta al mayor.

Cuando los personajes son dibujados de espalda,
es probable que esas personas produzcan problemas al
nifio. A veces él se dibuja a si mismo en esta posicidn,
como no queriéndose ver a si mismo, porque siente poco
aprecio de si. Si se dibuja sin manos o sin pies, o con los
pies vueltos hacia atras, es porque se siente encarcelado,
inseguro, imposibilitado de realizar cualquier accién sin el
consentimiento de sus padres, o porque se siente culpable,
o también porque quiere rechazar la funcion de aquella
parte del cuerpo. Cuando, en cambio, son las figuras de
los padres las dibujadas sin brazos, sin manos, entonces el
“artista” podria experimentar falta de carifio.

Los personajes dibujados mds pequerios que los otros, a
menudo son aquellos de quienes el nifio tiene poco aprecio.
La exageracion de algunas partes del cuerpo, por ejemplo,
laboca, los brazos, las piernas, etcétera, revelan miedo de
aquella parte, o sentimiento de culpa. El ennegrecimiento de
algunas partes del cuerpo indica ansiedad, preocupaciéon
que viene despertada aunque fuera por el recuerdo de
aquellas partes o de su reproduccion grafica.

A veces la mamd es dibujada mientras estd ocupada
de la comida (en la cocina, sirviendo la mesa); lo que
frecuentemente representa disponibilidad, afecto,
especialmente si se la dibuja sonriendo de frente. Cuando
se la representa haciendo el aseo, entonces es percibida
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por el hijo como preocupada mas por la casa que de él y
sus problemas.

También las acciones de los papds pueden tener
diferentes significados. A veces, el papd es dibujado
mientras lee el diario o mirala TV, porque no suele estar
muy disponible para su hijo. Esto es mucho mas probable
cuando se le representa con el rostro escondido por el
diario, o esta de espaldas; el hijo puede tenerle miedo y
no lo quiere mirar a la cara. A veces tiene temor de él, y
entonces lo dibuja con un objeto cortante en la mano, con
un cuchillo o unas tijeras. El padre dibujado sobre una
escalera puede revelar la tension que existe entre el nifio
y el padre, y el poco aprecio que el nifio le tiene.

Una situacion de conflicto en los impulsos sexuales
latentes, que buscan emerger en el nifio, se puede entrever
en los cuellos muy alargados o en la cintura muy remarcada
de los personajes. Una cabellera muy flotante connota a
menudo acentuados intereses sexuales. Otros simbolos
relacionados con la sexualidad se pueden descubrir en los
brazos de las lamparas muy trabajados, en las patas de
las mesas torneadas, en ciertas formas de la nariz de las
figuras humanas. En cambio, los muebles y los televisores
abultados pueden significar envidia de los atributos
femeninos, o también representar el titero materno en
el cual el autor todavia siente necesidad de refugiarse.

Las piernas femeninas, juntas estrechamente la una con
la otra, pueden ya indicar dafios de una errada educacion
sexual, marcada talvez por represiones y prejuicios.

539



La pelota sujetada con las manos por un hermano
sugiere una manifestacion de fuerza de su parte. Si, en
cambio, la tira hacia el dibujante, este puede denunciar
de esa manera las consecuencias de la superioridad del
hermano en su comparacion.

Un familiar, o el mismo dibujante, representado en
la cama puede expresar un estado depresivo. Mientras
los botones puestos sobre la ropa de una persona pueden
revelar cierta dependencia de algo o de alguien.

Elsoly las lamparas a menudo son simbolos de calor
afectivo, pero cuando se las exagera pueden manifestar
una ardiente busqueda de amor de parte del nifio.

4.6. EL DIBUJO RELIGIOSO

Es posible detectar con cierta verosimilitud la imagen que
los nifios se van formando de Dios mediante el examen
de los dibujos. Se le puede invitar al nifio a dibujarse a si
mismo con Dios. El dibujo expresara la manera con que
el nifio percibe su relacién con Dios.

Se puede analizar si la figura de Dios es:
» representada con un porte mayor que el propio;

» sies destacada con algtin elemento especial.
En estos casos se puede deducir que hay una imagen
grande de Dios.

También se puede analizar la relacién que la figura

de Dios tiene con la figura del nifio, observando si:
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» hay cercania entre las dos figuras;

» silas dos figuras se miran o se toman de la mano o
si tienen otra expresion de amistad,;

» si Dios es dibujado en el cielo y el nifio en la tierra,

expresando distancia;

» sila figura de Dios estd en las nubes y el nifio
estd jugando en la tierra, lo que también revela

distanciamiento.

Otro elemento que puede ayudar a descubrir la situacién
religiosa de los nifios es pedirles que hagan dos dibujos:
uno de la propia familia y otro en que aparezca su propia
figura junto con la de Dios. El catequista podra observar
si los problemas de las relaciones familiares inciden en
la relacién que el nifio tiene con Dios.

El analisis de estos dibujos le ayudara al catequista a
formular algunas hipétesis de como cada nifio se representa
a Dios. Evidentemente, no son mas que hipétesis que habra
que confrontar con otros datos recogidos por otros medios.

De este modo, la expresiéon mediante el dibujo
puede ser una ayuda valiosa para lograr un diagnéstico
de la situacion religiosa de cada nifio orientado a tomar
decisiones para el desarrollo de la catequesis, en busca de
unaimagen de Dios siempre mas cercana a su inalcanzable
grandeza. Ademas, puede ser también ocasion de didlogo
con la familia a fin de desarrollar una pedagogia acertada
en favor de los nifios.

541



5. La religiosidad del preadolescente

5.1. LA PREADOLESCENCIA

La preadolescencia es una etapa del desarrollo de la
persona en plena evolucidn. Existe cierta elasticidad en
cuanto a su duracién y a su ubicacién en el arco evolutivo.

Esto se debe a que los fenémenos pubertarios no
aparecen a unaedad precisay su significacion no es igual en
todaslas personas. En general, podemos afirmar que, en la
practica, este periodo comprende un lapso de tiempo que se
inicia hacia los 10-12 afios y desemboca en la adolescencia
mas o menos alos 14 afios; de ahila adolescencia se prolonga
hasta los 16 o 17 afios. Preadolescencia y adolescencia
aparecen como dos momentos tipicos del desarrollo. El
educador debe reconocerlos y respetarlos, pues cada uno
presenta su problematica religiosa especifica y exige un
tratamiento oportuno.

En esta primera parte (n.° 1) vamos a especificar
algunos aspectos generales del desarrollo preadolescencial.
No se trata abordar lo que es el estudio especifico de la
psicologia evolutiva, sino aquellos aspectos que tienen que
ver con la religiosidad. Luego, nos detendremos (desde el
n.° 2) especialmente en la descripcion de la religiosidad

del preadolescente, objeto propio de nuestra disciplina.
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5.1.1. DESARROLLO COGNOSCITIVO

Piaget (1955) afirma que el sujeto que estudiamos pasa del
uso de la logica concreta al uso progresivo de la légica
formal; es decir, mientras el nifio era capaz de operar nexos
légicos a partir de una experiencia directa y concreta,
pero sin llegar a la comprensién de leyes y relaciones
universales, el preadolescente se hace capaz de utilizar
cada vez mas los procedimientos ldgicos abstractos.
De este modo se capacita para el andlisis, la sintesis,
la induccidn, la hipétesis, la comprobacién y el uso de
conceptos y simbolos. Aprende a generalizar, a abstraery
apercibir adecuadamente el concepto de tiempo. Se trata
evidentemente de una maduracién progresiva y lenta, a
partir de los 10 afios. Todo esto influye en el desarrollo
de su religiosidad.

5.1.2. EL DESARROLLO MOTIVACIONAL

En la preadolescencia se verifican procesos de reorganizacion
y de especificacion de las motivaciones. Es posible identificar

y clasificar las principales necesidades de esta etapa.

» Algunas son psicofisioldgicas, relacionadas con la
pubertad.

» Otras son psicosociales; necesidad de independencia,
seguridad, experiencias nuevas, etcétera.

» Otras son psicoexistenciales: busqueda de valores
estéticos, religiosos, filosoficos, morales, etcétera.
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Conviene notar que estas necesidades, en el preadolescente,
aun dependen mucho del modelo familiar y ambiental
en que ha vivido y vive. Cuando se acentte el fendmeno
de la desatelitizacion, entonces apareceran los conflictos
con los modelos.

En este periodo se da también una progresiva
especificacién y ampliacién de los intereses. Esto se debe
al proceso de identificacion y de socializacién crecientes.

El sistema de valores también inicia un proceso de
interiorizacion consciente y motivada, y se organiza en una
estructura relativamente estable, llamada “yo ideal”. Este
proyecto sobre si mismo recibe influjos de las personalidades
admiradas y conocidas. Ellas estimulan y motivan; la
“pedagogia del héroe” es conveniente a esta edad.

A medida que se emancipa de los modelos concretos,
puede actuar un proyecto de si que corresponda a las
propias aspiraciones ideales. La adolescencia es una edad
privilegiada para una pastoral vocacional. Es evidente
que este complejo desarrollo motivacional condiciona

el crecimiento religioso.

5.1.3. EL DESARROLLO AFECTIVO-EMOTIVO

La emotividad del preadolescente se hace mas rica 'y
original, mas interior y mds consciente. El preadolescente
estd afrontando su crisis de identidad, ante la que necesita
un minimo de equilibrio afectivo-emotivo. Atin no lo tiene
y, por esta razon, experimenta inseguridad y ansiedad
(Erikson, 1968).
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Una concreta dificultad afectivo-emotiva peculiar de
la preadolescencia estd unida a la asuncion e integracién
del propio rol sociosexual, como potenciacion de las
posibilidades del yo.

La intensificacion de las tensiones emotivas
(problematicas familiares, escolares, puberales,
temperamentales, etcétera) lleva a veces alos preadolescentes
a encerrarse en si mismos, originando escaso interés por
los grandes problemas del mundo y del ambiente.

Los sentimientos y las emociones del preadolescente
varian enormemente. Esto hace casi imposible un estudio
objetivo. Esta inestabilidad repercute inevitablemente en
la esfera de lo religioso.

5.1.4. EL DESARROLLO SOCIAL

En la preadolescencia es fuerte el impulso hacia la
emancipacion de los padres, la inserciéon en un grupo
reducido de personas de la misma edad, un conocimiento
mas realista de la sociedad y una conciencia de la pertenencia
a una clase social.

Aparecen ciertas ambivalencias; el preadolescente
tiende alaindependencia, por una parte, y busca proteccién
y aprobacidn, por otra; se desatelitiza de sus padresy
busca adultos como amigos y modelos (neosatelitizacion);
desea que no lo molesten y busca siempre al grupo, a los
coetaneos.

El grupo tiene en él un rol siempre mayor:

» ofrece status social, identifica;
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» reconoce las capacidadesy prestaciones de cada uno;
» aceptay exige igualdad,;

» ofrece amistades menos numerosas, pero mas

exclusivas.

Todo esto es sumamente importante para la madurez de
la religiosidad.

5.2. LA RELIGIOSIDAD DEL PREADOLESCENTE

Iniciamos el tema con una observacién importante y unas

sugerencias que hace el Directorio catequistico general:

Se quiere recordar que... no siempre se reconocen en la
practicalas dificultades propias de la preadolescencia o se
conocen insuficientemente. El educador puede caer enla
tentacién de considerar alos preadolescentes como nifios
y correr el riesgo de no interesarles; o podria considerarlos
como adolescentes y, por lo mismo, proponerles temas
y métodos de trabajo que suponen un desarrollo de la

personalidad y una experiencia que ellos no poseen todavia.

La preadolescencia se caracteriza por la aparicién laboriosa
de la subjetividad. Conviene por tanto en esta edad no
seguir con la ensefianza simple objetiva que es propia
de los nifios; pero al mismo tiempo conviene evitar que
se propongan problemas y temas que son propios de la
adolescencia.

Una enseflanza concreta, que ilustre la vida y la obra de

los santos y de los hombres beneméritos y el estudio de
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la vida actual de la Iglesia, puede proporcionar en este

periodo un buen alimento. (#83)

La preadolescencia ha sido definida como “la edad casi
imposible de describir”. Es un periodo complejo tanto
para el sujeto como para sus educadores. No es facil, por
tanto, hablar de la religiosidad del preadolescente.

Milanesiy Aletti (1980) afirman que “La preadolescencia
representa una edad de feliz fecundidad, como realizacién
de las premisas sembradas en la nifiez”. Seguin la éptica
religiosa, podriamos considerar este periodo como
sustancialmente positivo para la mayor parte de los sujetos
socializados religiosamente.

Cuando se hallan en ambientes familiares o educativos

buenos, los preadolescentes viven, en general:
» una intensa practica ritual y sacramental;
> expresan intereses cognoscitivos notables;
» son sensibles a los problemas morales;

» desean realizar actividades (activismo heuristico,
descubridor);

» son entusiastas y dinamicos.
5.2.1. LA CONCEPCION DE D10S EN EL
PREADOLESCENTE

Si preguntamos a los preadolescentes “;Quién es Dios para
ti?”, muchos dan respuestas doctrinales, segtin la catequesis

recibida. Se evidencia asi una notable preocupacion por la
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“ortodoxia formal”. Repiten las formulaciones catequisticas
(Babin, 1967).

Hablan de un Dios lejano, abstracto, de los fil6sofos
y de los cientificos. Lo caracterizan afirmando que es
omnipotente, creador, Sefor del universo, eterno perfecto,
invisible. Se percibe, ademas, que se da ciertahomogeneidad
del pensamiento religioso, debido a las catequesis masivas
y repetitivas. Los preadolescentes dan respuestas exactas,
pero no entendidas ni internalizadas.

La relacién personal con Dios es sentida por pocos
(Babin, 1967): Dios es aquel que esta “por encima” y hay
que “obedecerle”. Las mismas preguntas que formulan
los preadolescentes a los catequistas son generalmente
estereotipadas, filoséficas, escolasticas, casuisticas,
escuchadas a los adultos.

Pero Deconchy (1967) afirma que el preadolescente
va “personalizando” a Dios. La nocién de Dios se hace
mas existencial. Evoluciona del “algo” (fase atributiva) a
“alguien” (fase de personalizacion). Del Dios grandeza,
fuerza, bondad, pasa a Dios Senor, Padre, Redentor. De
este modo supera el animismo propio del nifio y afirma
progresivamente la trascendencia. Disminuye también el
magismoy desaparece progresivamente el antropomorfismo
material.

Para el preadolescente, la cualidad moral que
mas atribuye a Dios es la lealtad. Es una forma de
antropomorfismo moral. Proyecta en Dios uno de los
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primeros absolutos morales que el preadolescente descubre
y juzga esencial en una persona madura.

En cuanto a las actitudes interiores del preadolescente
para con Dios, podemos decir que estin impregnadas de
ambivalencia. Por un lado, atin nifio, confia en Dios, pero,
por otro lado, siente miedo, temor. Recordemos que cierto
temor, segiin Rudolf Otto (citado por Borello, 1999) es un
componente esencial del sentimiento religioso y no se
contrapone a una orientacién sustancial positiva hacia
la religiosidad. Es mads bien, segtin este autor “un sacro
temor”, “fascinosum tremendum”. El preadolescente piensa
que Dios es bueno con todos, pero no entiende como esto
pueda ser conciliable con su justicia en la retribucién del
bien y del mal.

En fin, el cardcter ambivalente de la religiosidad
preadolescencial es subrayado también por la aparicién
de las primeras dudas religiosas.

Podemos concluir con una interesante descripcion
delareligiosidad del preadolescente que hace Jean-Pierre
Bagot:

Atraido a un tiempo por un mundo estable y feliz donde
vuelve a hallar lainfancia, y por un mundo incierto y violento
donde descubre la ansiedad, el preadolescente no logra
situarse. Esta dolorosa incomodidad es la caracteristica
psicoldgica que permite comprender el cariz contradictorio

de sus actitudes religiosas. (1966)

En esta obra, Bagot presenta el fruto de sus investigaciones.

Son varios los aspectos con que el preadolescente expresa
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su idea de Dios. A veces contradictorios, como es su
propia vida:

Un Dios poder

Las expresiones que el preadolescente emplea para hablar
de Dios suelen ser pueriles y vulgares. Provienen todavia de
suinfancia. Traducen una concepcion bastante “alienada”.
Dios es igual a “poder”. He aqui algunos testimonios

sacados de la vida real:

“Dios es el superhombre que impone su voluntad y poder”

(Juan, 14 afos).

“Es todopoderoso y duefio del mundo. Intenta hacer el

bien en la tierra” (Mario, 12 afios).

“Se trata de una fuerza que necesitamos y de la que no

podemos prescindir” (Pancho, 13 afios).

A estas descripciones les falta vida. El lazo personal con
Dios se ha empobrecido, si se lo compara con la infancia.
Ahora Dios aparece como una fuerza mas que como una
persona.

No obstante, podemos descubrir en la religiosidad del
preadolescente otra faceta que pareceria contradictoria.

Un Dios que da confianza

Una idea preponderante en esta edad es que Dios es
justiciero. Es un resabio del animismo punitivo de la
infancia. Pero, en general, este Dios proporciona confianza,
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ya que es bueno. Por eso se le reza antes de un examen
o para evitar un peligro; es refugio ante la inseguridad.
Enrealidad, este concepto de Dios-que-protege aparece
de modo esporadico y relativo. Nos encontramos todavia
lejos del concepto biblico de un Dios-Amor que no cesa
de llamarnos a la alianza.
Algunos testimonios:

» “Dios es perfecto y puede ayudarnos en nuestras
dificultades” (Luis, 13 afios).

» “Esbueno e intenta ayudar a los hombres” (Pablo, 12
anos).

» “Es un poco inalcanzable. Le hablo, pero no estoy

convencido de que me escuche” (Patricio, 14 afios).

> “Jests siempre estd dispuesto a ayudar... Es un buen
amigo a quien se puede confiar todos los problemas”
(Carolina, 13 afios).

Estasy otras expresiones revelan como los preadolescentes
piensan en:
Un Dios centrado en el yo

El concepto de Dios del preadolescente es egocéntrico.
Lo manifiestan los siguientes testimonios:

“Jestis es mi amigo, mi hermano, a quien yo puedo contarle
todos mis problemas, mis deseos, mis alegriasy saber que

siempre voy a tener en quien confiar” (Luisa, 12 afios).
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“No me gusta el mundo de hoy, porque le falta amistad.
Quiero que Dios sea mi amigo, no tengo a nadie mas que

desee estar conmigo” (Cecilia, 13 afios).

Un Dios infantil presto a perder toda realidad

El preadolescente ve en Dios a alguien en quien descansar
y no aquel hacia quien uno se dirige, a quien hay que
buscar. Dios, para él, es un medio y no la meta, el fin o
el sentido de su vida. El fin, para el joven de esta edad,
consiste en “vivir’ y “superar” las propias dificultades.
Dios es el medio para lograr estas finalidades.

Esta concepcion de Dios es fragil, porque perdera
valor cuando ya no aparezca omnipotente, cuando el
muchacho no consiga de Dios lo que quiere.

También podra suceder cuando obtenga éxitos; en la
medida en que tenga experiencia de la fuerza y capacidad
del propio “yo”, Dios no serd necesario, mas aun, se

convertird en un rival molesto.

5.2.2. EL SENTIMIENTO DE AFILIACION RELIGIOSA

Cuando se encuentra en ambientes pluralistas y competitivos,
el preadolescente escogera pertenecer psicolégicamente
a aquellos grupos que le ofrecen una satisfacciéon mas
inmediata a su necesidad de inclusion, reconocimiento
y autorrealizacion.

En esta edad el sentimiento de afiliacién se objetiviza,
es decir, se adapta, se une a un organismo religioso
especifico, que posee una base estructural histéricamente
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definida. Esto se produce lentamente a medida que el
preadolescente descubra la Iglesia y se forme el concepto
de historia de la salvacion.

El proceso de socializacion facilita la comprensiéon
de la comunidad y pone los fundamentos para el sentido
de solidaridad. El investigador que ha hecho estudios
interesantes sobre este punto es D. Elkind. La experiencia
comunitaria adquiere la fuerza de una llamada a vivir
la fe en grupo. En el grupo juega un rol importante la
presencia de testigos que viven lo que dicen.

Bagot afirma:

Los preadolescentes descubriran lo que es la verdadera vida
religiosa a través del mundo de las personas que forman

parte de su universo. (1966)

Mas que en su familia, el preadolescente busca sus modelos
en otras partes. Sin embargo, es ahora cuando los padres
influyen mas en sus hijos, pues son confrontados con otros
y observados desde afueray a veces desde lejos.

Cuando en las familias faltan los valores religiosos, el
preadolescente, incluso bien formado cristianamente, se
encuentra pronto frente a una eleccién que debe realizar.
No tiene madurez ni armas para decidir solo y bien. Si no
lo sostiene un medio escolar o un movimiento cristiano,
se ve ripidamente impulsado a abandonar la vida religiosa
(Bagot, 1960).

Son los grupos bien estructurados y coherentes los
que pueden entusiasmar y comprometer. Estos ofrecen
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un ideal de vida cristiana y un lugar donde se pueden
superar las falsas atracciones de otras instancias.

En el grupo, el preadolescente encuentra al “héroe”
concreto que puede ejercer atraccion cristiana en la medida
en que vive los valores que presenta.

5.2.3. EL RITUALISMO DEL PREADOLESCENTE

El preadolescente participa ficilmente en las “practicas
religiosas”, pero en esto se observa una clara dimension
ritualista.

A. Godin (citado por Borello, 1999) ha demostrado
que el animismo y el magismo tienden a prolongarse
cronolégicamente mas alld de la nifiez, en la preadolescencia.
El magismo subsiste y se expresa especialmente en la
concepcidn de los sacramentos. Los preadolescentes buscan
efectos inmediatos, confundiendo el efecto espiritual con
el signo sacramental.

Piaget decia que el alma del nifio es magica. Existe en
él un “ritualismo natural” que expresa en muchos de sus
comportamientos: repetir, tocar, ordenar, colocar objetos,
calcomantias, etcétera. Por otra parte, la idea del ex opere
operato de los sacramentos, es decir, la eficacia propia
de los sacramentos, si es mal explicada en la catequesis
favorece o explica este ritualismo.

En fin, todas las expresiones liturgicas de la comunidad
cristiana en las cuales el preadolescente estd invitado a
participar periddicamente pueden explicar este ritualismo,
si se considera que atin no posee formaciény cultura para
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entender la funcién simbdlica de los ritos cristianos. La
sobrevaloracion del “instrumento ritual” puede bloquear
la actitud religiosa. Entonces, el rito se puede convertir en
un fin, antes que en un medio para el encuentro personal
con Dios.

Estos elementos magicos estan presentes también
en la oracion del preadolescente. De hecho, la oracién es
juzgada por sus resultados. Estos deben ser materiales
e inmediatos. El preadolescente repite mecanicamente
férmulas y gestos, sin preocuparse de su significado.
Es una forma clara de ritualismo religioso. Cuando
este no es progresivamente superado, causa y explica el
derrumbamiento de la practica religiosa, que comienza
alrededor de los 14 afios, precisamente porque el ritualismo
implica la carencia de motivaciones profundas.

La catequesis debe ofrecer oportunas informaciones
tendientes a clarificar las motivaciones y establecer nuevas
bases para el crecimiento espiritual.

5.3. LAS CRISIS RELIGIOSAS DE
LOS PREADOLESCENTES

El educador de la fe de los preadolescentes debe tener en

cuenta que estos vivencian simultineamente:
» una crisis de la fe;
» una crisis moral;

» una crisis de las practicas religiosas;
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» la aparicién de nuevos valores.

Aqui la palabra “crisis” se toma en sentido positivo de

crecimiento.

5.3.1. LA CRISIS DE LA FE

Hemos analizado antes algunos aspectos del desarrollo
cognoscitivo del preadolescente. Las transformaciones
anotadas repercuten profundamente sobre el acto de fe.
Los nifios escuchan, aprenden, memorizan las verdades
ensefiadas, pero no las cuestionany, en general, tampoco
se preguntan acerca del valor de los conocimientos
adquiridos. Aceptan todo sin dificultad. Confian en el
adulto. En el campo religioso sucede lo mismo.

El preadolescente, en cambio, va descubriendo su
capacidad de razonamiento logico formal y goza con él.
Esto lo lleva, a menudo, a razonar por razonar, discutir
por discutir, porque siente en ello un gran placer. Sin
embargo, en un primer momento todo esto no se orienta
a investigar conceptos abstractos universales o para dar
organicidad y 16gica a su pensamiento. Aprende de a poco
arazonary a usar la légica formal.

En el terreno religioso surgen las primeras objeciones,
muy puntuales y expresadas con timidez. Mds que
objeciones cuestionadoras, son intentos por razonar la
fe. Se contentan con respuestas precisas y puntuales.

Cuando las objeciones son mis serias y profundas,
estas son mas un reflejo del medioambiente que el fruto

de cuestionamientos personales.
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El preadolescente desea comprender todo y tiende a
rechazar lo que no encaja en un marco de pensamiento
formal. Le repugnalaidea de “un misterio” y la encuentra
como un recurso “demasiado cémodo”.

Aveces desprecia al catequista, no porque sea deficiente,
sino porque no da explicaciones comprensibles, o se niega
a explicar.

Por otra parte, los preadolescentes de ambientes
evangelizados “no quieren dudar”; y a menudo, cuando
surgen las dudas, “las sufren como faltas, como pecados”.
Por esta razon necesitan del catequista respuestas
tranquilizadoras. Comete un error pedagogico el catequista
que reacciona espantado u horrorizado frente a las
preguntas, suponiendo maldad y culpabilidad.

5.3.2. LA CRISIS MORAL

(Conciencia moral dualista?

Es frecuente el caso en que el padre conduce la economiay
lavida intelectual del hogar, y la madre la vida espiritual,
relacional y religiosa. Al aparecer estos como dos terrenos
radicalmente heterogéneos, el preadolescente se desorienta.
Nacen en él los dualismos y los paralelismos peligrosos.
También la vida del colegio se puede presentar de esta
manera, cuando no todos los educadores tienen la misma
sintonia con respecto a lo humano y a la vida de fe.

El preadolescente se puede formar la idea de que la
santidad es de un orden distinto a la inteligencia; que las
realidades humanas (cultura, politica, negocios, usos y
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costumbres), en cuanto no provienen de la religién, no
tienen nada que ver con ella. Se desplaza a Dios de la
vida misma y se experimenta una dramatica dicotomia
entre fe y vida.

Silavidareligiosa del grupo, de la comunidad o de la
familia aparece como falseada, nacen nuevos conflictos
y frustraciones. Los preadolescentes sacan conclusiones
radicales: la religion no sirve para nada. Este absolutismo
juvenil se puede acentuar mas adelante.

Los diferentes medios en que se mueve el preadolescente
ejercen sobre él atracciones; unas profanas, otras religiosas.
Bagot dice que entre ellos se establece una verdadera
rivalidad y, por desgracia, a menudo el medio religioso
esta lejos de ser el mds atrayente.

Son los grupos bien estructurados y coherentes los
que pueden entusiasmar y comprometer. Ellos ofrecen
un ideal de vida cristiana y un lugar donde se pueden
superar las falsas atracciones de otras instancias.

En el grupo el preadolescente encuentra al “héroe”
concreto que puede ejercer atraccion cristiana en la medida
en que vive los valores que presenta.

Una moral centrada en el yo

Elnifio reflejala moral de suambiente, especialmente familiar.
Todavia no tiene autonomia moral. El preadolescente, en
cambio, ya se encuentra en la necesidad de escoger y elegir
personalmente. En él crece el deseo de ser “auténomo”,

“libre”, porque “ya no es nifio” y quiere decidir por si

558



mismo. Sumoral esta centrada en su yo, como en general
toda su psicologia.

Sipara el nifio la virtud fundamental es la obediencia
filial, para el preadolescente debemos fijar lo fundamental
enlalealtad, enla honradez consigo mismo. Baden-Powell
(1908) le sefiala al preadolescente “el cédigo de honor”,
cuya primera ley enuncia que “El scout es leal”.

De esta manera, la moral extrinseca del nifio, poco
a poco, se vuelve intrinseca y se apoya sobre los valores
descubiertos personalmente. Necesita pocas normas,
pero claras, que le den seguridad.

Cuando Jesus dice “Ama a tu préjimo como a ti
mismo”, invita especialmente al preadolescente a “amarse
a si mismo”: a aceptarse, a comprenderse, a perdonarse,
para que pueda después amar a su préjimo.

El preadolescente no se impone espontdneamente
esfuerzo alguno, salvo para evitar un castigo o para
obtener una ventaja. La idea de sacrificio le resulta negativa
e infantil. Cuando era nifio expresaba mas y mejor la
gratuidad del amor. Ahora es mas calculador, busca la
eficacia, el provecho personal; quiere triunfar. Por ello,
siente la tentacion de salir con engafios de un apuro. Se
encuentra aqui en una encrucijada que lo obliga a optar.
Asi aprende a decidir por si mismo y no por la autoridad
ajena. Por eso, de parte del educador es importante hacer
palanca sobre su honor y su lealtad personal.
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Conciencia y sexualidad

Por supuesto, el problema de la sexualidad es de los mas
palpitantes. Es una experiencia nueva que hace a esta edad
y que puede producirle angustias si estd poco preparado.
No conoce normas morales claras. No se atreve ahablar yla
situacién puede convertirse para él en un auténtico drama,
que se traduce en autoacusaciones de malos pensamientos
o malas acciones. Frente a los nuevos problemas de la
vida moral, dispone de muy poca autonomia para juzgar;
sus normas de apreciacion contintan siendo infantiles.

Aparece laangustia de laincertidumbre, especialmente
cuando se planteala relacién entre Dios y su comportamiento;
y la relacién entre el mundo moral y la responsabilidad
personal.

Conciencia alternante

Los problemas y las situaciones morales se resuelven a

veces en forma alternante:

» Puede reaccionar con un repliegue en la actitud
infantil: el legalismo y la obediencia pasiva representan
la seguridad. Pero ya no puede ser como antes. Esta
actitud se convierte en una negativa a crecery a
madurar, lo que atenta contra del dinamismo del
desarrollo.

» Otras veces, a la inversa, el preadolescente se siente
llevado alarebeldiayaactuar sinley alguna. La potencia
vital frente al mundo nuevo que se le presenta puede

mas que el temor, y rompe el cerco del sistema moral
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y religioso. Es posible que el sistema moral infantil
haya sido reforzado por una educacion que apelaba
continuamente a Dios para justificar la autoridad
de los mayores. En este caso, discutir la autoridad
representa siempre, de una manera mas o menos
profunda, atacar a Dios, que aparece como el fiador
de la autoridad de los mayores.

El preadolescente quiere autonomia. Pero la libertad
es fruto de un aprendizaje largo y acompafiado. Si el
preadolescente concibe lalibertad como “liberacién de...” y
no como “capacidad de optar por...”, de “responsabilizarse
de...”, puede malograr su juventud y comprometer su
futuro. Libertad y obediencia son dos valores que el

preadolescente debe armonizar para crecer serenamente.

Conciencia y pecado

En cuanto al pecado, para él es esencialmente desobedecer
aDios, a sus leyes y mandamientos. Sigue todavia teniendo
el concepto infantil de la moral de la norma.

Sabe distinguir entre pecados graves y menos graves,
pero no sobre la base de la “objetividad” de 1a accién, sino
fundado en otros factores mas bien subjetivos. Ejemplos:
es mas grave el pecado que produce vergiienza; es mas
grave el pecado conocido por los adultos; es mas grave el
pecado realizado “solo”, etcétera.

Las categorias teoldgicas “mortal-venial” no coinciden
conlo que siente y piensa el preadolescente. Hay confusiones.
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Asi decia una nifia de 13 afios: “El pecado mortal, a veces,
es grave’.

Conclusiones sobre la moral

Para formar la conciencia del preadolescente hay que
promover una educacion de estimulos. Hablar antes al
corazén que a la mente; estimular con la presentacion de
personajes modelo, en los cuales el preadolescente pueda
proyectarse y reconocerse: héroes, santos, personajes
biblicos, entre otros. Asimismo, presentar valores e invitar
aoptar por ellos. Revisar y remotivar la adhesién a Cristo,
que lanza a una aventura espiritual, que compromete
todo el ser del preadolescente. Despertar la generosidad
y canalizarla para que sea abierta (universal) y oblativa

(desinteresada): “Hacer el bien sin esperar recompensa’.

5.3.3. LA CRISIS DE LAS PRACTICAS RELIGIOSAS

Al nifio, por lo general, le agradan las practicas religiosas.
Al preadolescente le acontece el fenémeno siguiente: ya
no se siente cercano a Dios. Se ha alejado de él, como se
ha alejado de los adultos.

La desaparicion de cierta espontaneidad afectiva en
las relaciones con Dios arrastra un cambio progresivo
de las motivaciones frente a las practicas religiosas. Por
algun tiempo el preadolescente se aferra a ellas, ya que
experimenta una impresion de seguridad; pero poco a
poco se abre camino a la pregunta: “;Para qué sirve esto?”.
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El educador de la fe tiene entonces la tarea de llevar
el preadolescente al descubrimiento de nuevas y mas

valiosas motivaciones.

La eucaristia

El preadolescente no comulga para encontrarse con Dios,
ni para encontrarse en comunion con los demds. Mas bien,
lo hace en funcién del bienestar o malestar que siente;
si tiene ganas o no las tiene. A menudo no lo emociona
el recibir a Cristo, porque lo siente un huésped lejano.

Generalmente, comulga porque todos lo hacen, hasta
el dia en que se afirma su personalidad y se niega a hacerlo,
precisamente porque todos lo hacen.

Hay que ayudarlo a motivar todo lo que hace para

que su fe madure en una opcién personal.

El sacramento de la reconciliacion

A menudo lo celebra para sentirse tranquilo y seguro.
Conserva la idea de mancha moral, es decir, se siente
sucio moralmente por el pecado. Mantiene todavia el
concepto infantil estético, mds que ético, con respecto al
mal moral. Por eso siente necesidad de “limpiarse” con
el sacramento de la Reconciliacion. Esta idea estd ligada
también con el concepto de pecado como transgresién
de una ley, que habia adquirido en la infancia.

Como aun no ha superado el magismo, acude al
sacramento para “borrar la mancha” de una manera
ritual y magica.
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Generalmente, el preadolescente no llega a hacer un
juicio de valor sobre la propia conducta. Solamente relata
sus transgresiones. Necesita ser ayudado a comprender
el sacramento como un acercarse a Dios, un empefio por
ser mejor, un cCompromiso para crecer.

De pronto, el preadolescente parece volver a las
practicas religiosas que habia dejado por algtin tiempo.
El adulto desprevenido cree en una conversion; mientras
que, en realidad, se trata solo de una compensacién, un
ultimo intento por aferrarse alainfancia que se desvanece.

5.3.4. LA APARICION DE NUEVOS VALORES

“De nada serviria estorbar al preadolescente en su excursién
haciala adolescencia, prolongando de un modo artificial
la duracion de la infancia” (Bagot, 1966). Pero tampoco
hay que desperdiciar lo que es fruto de la infancia.

Conviene proteger la idea de Dios, poder y fuente
de seguridad. Jesus decia: “Vengan a mi los que sufren”.
El preadolescente toma conciencia de sus debilidades y
necesita que se le presente a Dios como Salvador.

Mientras se va acercando la adolescencia, afloran en
él nuevos valores, que los catequistas deben reconocer y
valorar pedagdgicamente. Veamos algunos.

a. Aparece cierta agresividad, que originay explica el gran
deseo de creatividad.

Este fendmeno es muy positivo. Puede confrontarse
y coincidir con el llamado de Cristo a esforzarse, al

autodominio.
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Ahora puede descubrir como Dios no es simplemente
aquel que tranquiliza y consuela, sino aquel que invita a
la lucha, a la creatividad, a la audacia.

Pero el educador debe evitar dos posibles extremos:

» una catequesis voluntarista y demasiado exigente,
que podra angustiar y desanimar.

» una catequesis receptiva demasiado paralizante y

tranquilizadora, que podria ahogar la creatividad.

Una buena sintesis serfa esta: El mismo Dios que me ama
y me ofrece paz y tranquilidad, me invita a ser fuerte y
creativo para crecer y hacer cosas maravillosas.

b. El crecimiento de la subjetividad, como toma de
conocimiento del “yo” que crece en conciencia y autonomda.

El “yo” es el nicleo alrededor del cual se construye
la personalidad. Sustenta, unifica, y preside todas las
manifestaciones de la personalidad.

Aparece la tendencia a encerrarse en si mismo y a
rechazar a los demds. El mundo y los otros solamente
tienen valor cuando sirven, apoyan, defienden al “propio yo”.

Asi, el mundo religioso es valido si cede el lugar al “yo”.

c. La valoracién mas sentida de la sinceridad.

Por la aparicién del razonamiento légico, el
preadolescente pasa progresivamente del culto a “la verdad”
al culto de “su verdad”. Para él lo valido es lo razonable.
Esto es peligroso por su ambigiiedad, pues hace posible

las desviaciones de la inteligencia. Se rechaza al otro “por
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sus ideas” y se acomoda a Dios segtin “las propias ideas”.
La fe es confianza en el “Otro” y “apertura a la verdad”.
Es muy importante superar esta ambigiiedad.

Cuando inicie él mismo la revisién de todo lo que
habia aceptado desde la infancia, se hace necesaria la
presencia orientadora del educador. Su peor error seria
negarse a escuchar y a confrontar su parecer con el de
los demas.

Es deseable hacerle comprender que Dios es alguien
verdadero que debemos descubrir y redescubrir juntos y
continuamente.

d. Preocupacién por la autenticidad y la autonomia.

El preadolescente quiere autonomia. Pero la libertad
es fruto de un aprendizaje largo y acompafiado. Si el
preadolescente concibe lalibertad como “liberacién de...” y
no como “capacidad de optar por...” y de “responsabilizarse
de..”, puede malograr su juventud y comprometer su futuro.

Libertad y obediencia son dos valores que el
preadolescente debe armonizar para crecer serenamente.

5.4. UNa CATEQUESIS PARA PREADOLESCENTES

A partir de este punto queremos responder a la problematica
de los preadolescentes con una catequesis apropiada.
Hablaremos del conocimiento que el catequista debe
tener de su grupo, de algunos elementos metodoldgicos
y de los contenidos de la fe apropiados para esta edad.

566



5.4.1. CONOCER AL GRUPO

Elgrupo paralos preadolescentes es una necesidad: apoya
enlasoledad, encarnavalores, equilibra el sentimentalismo
propio de esta edad. El medio debe ofrecer respuestas a
las necesidades del preadolescente: necesidad de modelos,
de asociaciones, instancias para expresar inquietudes,
etcétera. Este medio debe visibilizar los signos cristianos
indispensables.

Al catequista le corresponde ayudar a crear el clima
del grupo. Para ello, la relacion es esencial, pues traduce
directamente el amor. La relacién educativa implica
siempre cierta autoridad necesaria para dar seguridad
y hacer crecer. Pero debe transformarse en humilde,
servicial y respetuosa. La relacién no es neutra. Propone
un camino, es llamada, invita y acompana.

Para conocer al grupo tenemos que partir de lo que
los chiquillos opinan, sin prejuicios. Conviene elaborar un
sencillo cuestionario con algunas preguntas significativas.
Desde el primer contacto con el grupo, entablemos
una relacién serena y abierta. Asi, los preadolescentes
descubrirdn en nuestras palabras y gestos una sincera
decision de escucharlos sin juzgarlos, de atender a sus
necesidades, de ser leales con ellos. Aprecian mucho estas
actitudes en los adultos.

A diferencia de los nifios, que son mas espontaneos,
los preadolescentes defienden celosamente su intimidad.
No abren su corazdn si no estan seguros de la confiabilidad

del adulto. Sienten una gran necesidad de ser escuchados
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y,alavez, un gran temor de ser rechazados, considerados
ridiculos, o de ser juzgados.

En un clima de confianza y de respeto, podemos
aplicar nuestro cuestionario, asegurandoles que todas
las respuestas no seran consideradas ni buenas ni malas,
porque solo nos interesa que ellas sean verdaderas.

Cuanto mas el catequista conoce a su grupo, tanto
mejor podra ayudarlo a crecer. Por eso conviene aprovechar
cualquier ocasién propicia: estar con ellos, realizar una
convivencia, jornada o paseo; organizar un encuentro
con los padres; practicar juegos en los cuales muestren
espontaneamente sus capacidades e intereses; seleccionar
algunas buenas dindmicas de conocimiento.

Y cuando descubramos algo nuevo en su conducta o
en sus palabras, no nos apresuremos a etiquetarlo como
“bueno” o “malo”. Ante todo, utilicemos toda nuestra
capacidad simplemente para comprenderlo. De este
modo nos resultard mas facil entender su lenguaje y sus
inquietudes mas profundas.

5.4.2. METODOLOGIA DE UNA CATEQUESIS CON
PREADOLESCENTES

Joseph Colomb (1970), gran catequeta contemporaneo,
caracteriza la catequesis de los preadolescentes como
una catequesis que ayuda a comprender los hechos, una
catequesis del héroe, una catequesis de esperanza.
Lavidareligiosa del nifio no “se conserva”, se reorganiza

en funcion del crecimiento. Las diferentes situaciones de
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crisis que experimenta el preadolescente le sirven para
desarraigarlo del mundo infantil.

Con una orientacién oportuna podra superar las
imagenes infantiles de Dios, el legalismo de una moral
de la norma, el ritualismo vacio, y podra alcanzar una fe
personal, es decir, una fe basada en motivos personales
y en el encuentro con el Sefior.

Al catequista le corresponde actuar como facilitador
de este encuentro mds personal con el Sefior de la vida.
Le toca orientarlos en la bisqueda de esas motivaciones
personales para creer y vivir esa fe en Cristo, lanzandolos
auna aventura espiritual que compromete todo el ser del
preadolescente.

Promover una catequesis de estimulos

Hacer deseable la verdad, aun antes de presentarla o
aceptarla como verdad.

Hablar al corazén antes que a la mente, estimulando
con la presentacion de personajes modelo en los cuales el
preadolescente puede proyectarse y reconocerse (héroes,
santos, personajes biblicos).

Completar el encuentro catequistico con momentos
celebrativos (liturgias) y momentos de compromisos

apostdlicos.

Construir una espiritualidad orientada hacia el
futuro.

Se dijo antes que la vida religiosa del nifio no “se conserva’,

sino que se reorganiza en funcién de un crecimiento.
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Con este fin es necesario presentar valores e invitar a
optar por ellos.

En el &mbito de la fe hay que revisar y remotivar la
adhesién a Cristo, que lanza a una aventura espiritual
que compromete todo el ser del preadolescente.

En el campo moral, el preadolescente necesita que
se le despierte su generosidad y canalizarla para que sea
abierta, universal, oblativa y desinteresada.

Una catequesis que parte de la vida

Al preadolescente lo rodea un cimulo de circunstancias
y situaciones aparentemente banales. Son los hechos de
cada dia. Los que experimenta personalmente, los sucesos
que hacen noticia en los medios de comunicacion social,
aquellas cosas de las que se entera de alguna forma.

Aunque los preadolescentes usan conceptos y hacen
gala de su incipiente capacidad de razonar en abstracto,
en realidad ellos necesitan aprender de manera inductiva,
es decir, partiendo de los hechos.

Que no nos confunda su “verbalismo”, porque su
aprendizaje permanece unido a los hechos, tanto y mas
que los nifios de 9 a 11 aflos. Partiendo desde los hechos
de la vida seriamente documentados, él puede lograr la
comprension y la motivacion suficiente para crecer en la fe.

Facilmente podemos caer en la tentacién de querer
convencer a los preadolescentes con elaborados raciocinios.
En realidad, ellos se dejan afectar mds profundamente
por testimonios de vida o experiencias personales.

Parala catequesis con preadolescentes son importantes:
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» los hechosy personajes de la historia de la salvacidn;
» los hechos y personajes de la historia de la Iglesia;

» lo cotidiano.

Los hechos y personajes de la historia biblica

Proporcionemos algunos datos histéricos y geograficos que
den viday contexto a los personajes biblicos. Procuremos
también ir mas alla de lo anecddtico, guiando alos jovenes
en labusqueda de las motivaciones que conducen a estos
héroes a la accion.

Especialmente, centremos nuestra catequesis en Jestis
y suvida: los diferentes encuentros que él protagonizé con
tantas personas, su palabra, sus gestos salvadores. Todo
ello debe ser fuente viva para nuestra catequesis, pues
Jesus es el amigo ideal, el modelo absoluto, el camino, la
verdad y la vida.

Los hechos y personajes de la historia de la Iglesia

Los acontecimientos que forman la vida de la comunidad
cristiana son interesantes para el preadolescente, sobre
todo si él o su familia participan activamente en ella en
alguna medida. Nos parece importante destacarlo porque,
en la historia concreta de la Iglesia, Dios sigue actuando y
comprometiéndonos para el servicio del mundo. En cada
época la comunidad cristiana cuenta con testigos fieles
que han sabido responder con los criterios de Dios a las
necesidades de los hombres. En la vida de estos testigos

de la fe, el preadolescente puede encontrar estimulo.
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Lo cotidiano

Las realidades y vivencias de cada dia, la naturaleza que
nosrodea, en especial esos nuevos intereses y sentimientos
que el preadolescente descubre en si con sus necesidades
de amor, de pertenencia, de valoracién, de autonomia,
asi como también su desarrollo corporal, su creciente
necesidad del grupo de amigosy el horizonte social cada
vez mas amplio; todas estas vivencias son oportunidades
que debemos valorar, transformandolas en experiencias
de fe en las que los preadolescentes sean protagonistas.

Pedagogia del héroe

No se trata de los “superhéroes” de la TV y revistas.
Generalmente, estos personajes llenos de poder representan
las fuerzas del bien y se preocupan por resolver los problemas
de los hombres. Pero son individualistas y paternalistas:
nunca organizan a los hombres ni los estimulan para
actuar y comprometerse en la busqueda de soluciones.
“Superman”, “He Man”, “El hombre increible”... actiian
solos. Resuelven los problemas mientras los demas aparecen
como admiradores y espectadores. Por otra parte, los
héroes de la TV a menudo son “poco humanos”; o son
monstruos o robots o bien no tienen familia, ni profesion,
ninacionalidad. Solo existen en la medida en que acttian.

Sin embargo, captan el interés de los preadolescentes
porque son poderosos, jamds se dan por vencidos, siempre
triunfan sobre el mal y estin rodeados de un halo de
misterio. El superhéroe encarna aquellos sentimientos,
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deseos y valores que el preadolescente vive en forma
inconsciente o que simplemente atin no puede vivir.
Identificindose con el personaje, puede experimentarlo
y ser como el héroe que admira.

Podemos apoyarnos sobre lo positivo de este fendmeno
adolescencial. Al preadolescente lo impactan los personajes
heroicos, es decir, aquellos que escapan de la mediocridad
y se destacan no porque realizan cosas increibles, sino
mas bien porque encarnan un valor amado y deseado
por el joven. Los héroes son decididos y valientes, viven
situaciones dificiles y superan lo ordinario, el conformismo,
la dependencia. El héroe es mds fuerte que el mal, alcanza
la meta, es feliz. Por eso es atrayente.

Al presentar a los testigos de la fe, hemos de tener en
cuenta que el héroe debe estar al alcance del preadolescente.
El joven necesita comprender el camino de crecimiento
del héroe, necesita saber que se trata de una persona
real, humana. No debemos presentar al personaje como
“santo” inimitable desde el principio. Asi, el preadolescente
descubre que puede identificarse con el personaje y sentirse
impulsado a actuar como él.

J. Bournique, en el libro La pedagogia del héroe (1965),
da indicaciones practicas para utilizar este método en la
catequesis. Ante todo, debemos evitar:

» Hablar de los sentimientos del personaje sin unirlos
a un hecho, a una accidn realizada por este;
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» Quedarse en las acciones brillantes, atractivas, sin
profundizar en las convicciones, la fe, las decisiones

del héroe; atender solo lo externo.

Bournique subraya la importancia de:

» Dar viveza, actualidad ala accién. No partir con ideas,

sino con la acciéon misma;
» Evocar la realidad dando detalles de la escena;

» Destacar al personaje mostrandolo vivo: su fisico, su
ambiente, qué piensa, qué dice;

» Escoger las escenas que mas impactan; seleccionar
elementos para que la narracion sea sencillay plastica;

» Asumir el punto de vista del personaje; mirar la
realidad con sus ojos, acoger sus decisiones de fe.

Catequesis de esperanza

En esta edad de crisis, el preadolescente se siente inseguro
e inquieto, inconstante. Experimenta su debilidad con la
mismaintensidad con la que admirala fuerza de sus héroes.

Necesita encontrar a Jests como el amigo que lo invita
a realizar sus mejores suefios de felicidad y realizaciéon
personal; el amigo que cuenta con su colaboracion para
realizar un magnifico proyecto en bien de las personas y
delasociedad. Necesita sentirlo como aquel que lo acoge,
tal como es: lo levanta de sus caidas, le muestra el camino,
lo apoya en su crecimiento, lo llama a una misién. Por
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esto es importante iniciarlo en la oracién; una oracién
mas personal, mas realista, mas comprometida.

En el mensaje que le anunciamos con la vida y con
palabras, nuestro grupo de preadolescentes debe poder
captar la fuerza y la belleza de este “mundo de Dios”
maravilloso y plenificante. Un mensaje realista, porque
Dios nos ama tales como somos; un mensaje dinamico,
porque Dios nos invita siempre a convertirnos y a mejorar.

Por otra parte, es importante la experiencia del
grupo para que el preadolescente pueda vivir la alegria
del comparfierismo y de la amistad. Los grupos a esta
edad son inestables. Sin embargo, es necesario que el
preadolescente se sienta acompafiado, trabajando con otros,
experimentando el apoyo de los demas; redescubriendo
el NOSOTROS de la comunidad de creyentes en la que
desarrolla su personalidad.

Anexo
El catequista que los preadolescentes esperan

En una encuesta semiformal a varios grupos de catequesis
de preadolescentes, que se realiz en Santiago, se recogieron
los siguientes datos interesantes:

Los preadolescentes quieren:

» un catequista acogedor, cercano, seriamente interesado;

» un catequista dindmico, creativo, capaz de

originalidades;
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un catequista con prestigio, seguro, exigente, firme;
un catequista sereno, emotivamente estable;

un catequista “con humor”, alegre, paternal (no

paternalista), fraterno (no fraternalista);

un catequista interesado en todo lo que agrada al

preadolescente;

un catequista amigo también durante la semana.

El “clima catequistico” que los preadolescentes quieren:

4

576

aunque inquietos y contestatarios, quieren cierta
disciplina;
necesitan silencio;

desean un clima de alegria, de comunicacion;

ser activos, hacer cosas, opinar, proponer, realizar;

vivir la catequesis y no escuchar la catequesis;
formar grupos unidos;

una atmosfera religiosa agradable, atrayente, juvenil.



6. La religiosidad del adolescente

Adolescencia, una etapa estupenda para apoyar con una
solida y cdlida educacion de la fe el nuevo nacimiento de
la personalidad.

Los adolescentes son como un terreno abierto a mil
posibilidades, especialmente sensibles al amor verdadero
de los adultos, capaces de engendrar los mas altos y

dificiles ideales.

6.1. ALGUNAS CARACTERISTICAS GENERALES DE LA
EDAD ADOLESCENCIAL

La etapa de la adolescencia (14-18 afos) reviste una
importancia crucial. Es necesario conocerla en profundidad
para ofrecer respuestas acertadas y oportunas a las
necesidades, inquietudes y expectativas de los adolescentes.
Creemos que hoy, mds que ayer, es posible y necesario
detenerse en esta etapa especifica del desarrollo evolutivo
de la persona.

El Directorio general para la catequesis afirma: “Es
necesario distinguir preadolescencia, adolescencia y
juventud... no siempre se conocen las dificultades propias
de la adolescencia, o se conocen insuficientemente” (#82).

El adolescente no es nifio ni joven. Su religiosidad
implica caracteristicas y cambios originales que los
educadores debemos reconocer, respetar y tomar en serio
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en los procesos catequisticos. Es lo que Catechesi tradendae

nos plantea cuando sefiala que “habria que hacer muchas

observaciones sobre las caracteristicas propias que adopta

la catequesis en las diferentes etapas de la vida” (#35).

En este documento oficial del Magisterio de la Iglesia

encontramos una hermosa y sintética descripcion de la

adolescencia. Es lo que deseamos profundizar en estas

paginas para favorecer una psicopedagogia de la religiosidad

mas incidente y significativa y que respete al sujeto en

situacion. Leemos en Catechesi tradendae #38:
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La adolescencia es:
una edad que presenta grandezas y riesgos;

es el momento del descubrimiento de si mismo y del
propio mundo interior;

es el momento de los proyectos generosos;
es el momento en que brota el sentimiento del amor;

es el momento en que afloran los impulsos biolégicos
de la sexualidad;

es el momento en que crece el deseo de estar juntos;

es el momento en que se experimenta una alegria
particularmente intensa, relacionada con el embriagador
descubrimiento de la vida:

es la etapa de los interrogantes mas profundos;

es la edad de las busquedas angustiosas, incluso
frustrantes;



» eslaedad delos primeros repliegues sobre si mismo,
de las experiencias de desconfianza hacia los demas;

» eslaedad de los primeros fracasos y amarguras.

La catequesis no puede ignorar esos aspectos facilmente
cambiantes de un periodo tan delicado de la vida. Sabemos
que en el adolescente aparecen nuevas dificultades que
hacen mas problematica y dificil su psicologia religiosa.
Algunos autores hablan de una clara “crisis religiosa”; crisis
como revision critica de la religiosidad. Esta se expresa en:

» la progresiva disminucién de la practica religiosa;

» la desconfianza, no racionalizada ni claramente

consciente, en la religién institucionalizada;

» ladifusa problematizacion de las creencias, es decir,
de las verdades religiosas transmitidas socialmente.

Enlavida del adolescente, los cambios son tan profundos
que se habla de “un nuevo nacimiento” o de “una lenta
conversién radical” a un nuevo modo de ser, de sentir y
de actuar, también en el campo religioso.

Ahora bien, esta crisis religiosa adolescencial se halla
en estrecha dependencia de:

» la maduracion cognoscitiva;
» la profundizacién de las nuevas motivaciones;

» el ensanchamiento de las experiencias emotivas y
afectivas;
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» el nuevo y mas amplio mundo sociocultural;

» el creciente proceso de emancipacién del nicleo

familiar.

El conocido autor de la obra Psicologia religiosa, Antoine

Vergote (1969), al hablar de la religiosidad de la adolescencia

afirma:

Eldesarrollo de la inteligencia, el despertar de la amistad,
la culpabilidad ligada a los impulsos sexuales, la crisis
de independencia y la emergencia del yo van a marcar
profundamente la religién de la adolescencia. Estos
elementos favorecen intensamente la actitud religiosa,
pero, al mismo tiempo, perturban por sus angustias de
culpabilidad y sus dudas de fe. (p. 365)

En la misma linea, Giacomo Dacquino (1982) escribe:
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La nueva capacidad cognoscitiva, los estimulos emotivos
y el ampliarse de la experiencia social en el ambiente
extrafamiliar condicionan la evolucidn religiosa de este
periodo. Mientras la religiosidad de la nifiez se basaba
prevalentemente en la afectividad, esta tiende ahora a
disminuir para dejar el puesto, con la adolescencia, a la

racionalidad.



6.2. LAS TRANSFORMACIONES DEL PENSAMIENTO
RELIGIOSO

Todos los cambios que hemos observado en el adolescente

influyen en su religiosidad. Veamos algunos.

6.2.1. LA RELIGION DEL ADOLESCENTE
ES SUBJETIVA

Lareligion del adolescente es subjetiva porque se construye
“su” religién. Al hacerlo, parte de un “rechazo” de la
religiosidad que vivié en la infanciay de las motivaciones
religiosas que haya podido adquirir en las edades anteriores.

Ademas, la religiosidad del adolescente es subjetiva
porque, frente a los motivos que pueden justificar la
religion, el adolescente “distingue” los motivos subjetivos
y los motivos objetivos (“Voy a misa porque me gusta”;
“Voy a misa porque la misa es importante”). Y se queda
con los motivos subjetivos, vale decir, “selecciona” de la
religién aquello que, seguin él, le “sirve y conviene para
su personalidad”.

Esta subjetivizacion de la religidn es positiva en el
sentido de que el adolescente adquiere motivaciones
personales para creer. De esta manera, su fe se hace mas
auténtica e interior.

Por otra parte, una excesiva subjetividad puede llevarle
a una ruptura total con los valores de su infancia y con
las instituciones religiosas. Y hasta puede suceder que no
llegue nunca a descubrir el valor objetivo de la religion y

sus manifestaciones.
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Precisamente por esto, a los educadores de la fe nos
toca ser mediadores, puente, entre los valores objetivos
y las necesidades subjetivas de los jévenes. Como decia
un gran educador de adolescentes, Don Bosco, hemos de
amar lo que los jovenes aman para que ellos amen lo que
nosotros amamos.

Sera importante para nosotros conocer con simpatia
las necesidades subjetivas de los adolescentes. Y, por otra
parte, hemos de ser para ellos testigos irradiantes de los
valores de la fe.

6.2.2. CONFLICTO ENTRE PRETENSION TOTALIZANTE
DEL PENSAMIENTO RELIGIOSO Y PRETENSION
TOTALIZANTE DEL PENSAMIENTO CIENTIFICO

El adolescente se siente llevado a dudar de la racionalidad
de lo religioso. Valora la coherencia, la armonia, la
posibilidad de verificacion del conocimiento cientifico
racional, positivo, pragmatico. En cambio, percibe el
mundo religioso como confuso, etéreo, indemostrable,
accesible mads a nivel de intuicién que de légica.

Frente a este dilema, el adolescente se inclina mas
facilmente por las seguridades cientificas palpables que
por las inseguridades invisibles de la fe. Aparecen las
primeras dificultades para integrar ciencia y religion.

6.2..3. RELATIVIZACION DEL PENSAMIENTO RELIGIOSO

Por no ver claro, el adolescente considera la religiéon como
“una” de las posibles explicaciones del misterio del mundo
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y delavida, pero “no la tinica”. Muchas veces él cree haber
encontrado otras. A menudo relativiza tanto que iguala
el cristianismo a cualquier otra religion o filosofia.

(Qué hacer frente a esta relativizacién? He aqui una
respuesta:

Aunque estos aspectos del pensamiento religioso provienen
de la evolucién de la inteligencia, estin muy marcados por
la situacién afectivay emocional. Por eso, no se soluciona el
problema con una acentuacion de los aspectos intelectuales,
sino con una vivencia religiosa mds sana a nivel familiar
y social en la que no haya elementos méagicos y animistas
que favorecen un tipo de religiosidad que el adolescente
tiende a rechazar”. (Castellvi, 1977, p. 7)

6.2.4. EL ADOLESCENTE DESCUBRE QUE LA
RELIGIOSIDAD INFANTIL YA NO LE SIRVE

La toma de conciencia de que la religiosidad infantil no
le sirve proviene de las nuevas tareas de maduracién
y de crecimiento de la personalidad adolescencial. La
religiosidad infantil no le sirve, no le soluciona mas sus
problemas.

Allport explica asi el rechazo y abandono de la
religiosidad, cuando no es recuperada sustancialmente.
El adolescente a veces no logra la reestructuracion del
pensamiento religioso infantil. El éxito de la revision de
la religiosidad infantil es incierto.

Cuando el interés por la problematica religiosa persiste
y estd acompafiado positivamente por los ambientes
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familiares, escolares, grupales y eclesiales, la revision se
resuelve en una progresiva recuperacién de la religion.
Pero esta “recuperacidn” es tan subjetiva que puede dar
origen a una pluralidad de posturas religiosas.

Dacquino (1982) sefiala que “la tendencia a la
clarificacion, a la revisién critica, también de los valores
religiosos, determina en la adolescencia el paso de una
religiosidad pasiva e impuesta a una religiosidad conquistada
y mas personal, aunque todavia con ciertos limites”.

6.3. AFECTIVIDAD Y RELIGION
EN LA ADOLESCENCIA

La afectividad influye en la religiosidad. Pero también
la religion influye, a su vez, en la afectividad y la puede

enriquecer.

6.3.1. LA RELIGION AYUDA A EXPRESAR
LA AFECTIVIDAD

El adolescente es sumamente afectivo. Necesita caminosy
medios para expresar su riqueza afectiva. Uno de los mas
importantes es el camino de la religion. Puede tratarse de
una religiéon muy sentimental e intuitiva, muy centrada
en la propia personay, por ello, muy funcional, pero que
le ayuda a expresar la afectividad.

En un primer momento puede ser mas sentimental
que racional y responder mas a las necesidades afectivas
del adolescente que a las caracteristicas objetivas de una
religiosidad madura, pero gracias al descubrimientoy al
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contacto con Dios trascendente, objetivo, fuera del yo y
del mundo, puede crecer y madurar.

En este campo de la afectividad, la religiosidad puede
desempefiar un papel en dos sentidos contrarios: puede
ser un factor de estabilidad afectiva o, al contrario, puede
ser un factor de inestabilidad afectiva. Veamos.

6.3.2. CUANDO LA RELIGIOSIDAD ES FACTOR DE
ESTABILIDAD EMOTIVA

Lareligion favorece la estabilidad dando sentido ala propia
existencia. El adolescente la necesita, pues, en el proceso
de autonomia, muchas cosas se tambalean. Si encuentra
una coherencia en la estructura religiosa, esto mismo lo
ayudard a mantener la estabilidad.

6.3.3. CUANDO LA RELIGIOSIDAD ES FACTOR DE
INESTABILIDAD EMOTIVA

Desde otra perspectiva, la religiosidad puede contribuir
a desestabilizar al adolescente, sobre todo cuando tiene
un sentimiento de culpa excesivo ante ciertas dificultades
de identificacion y, sobre todo, ante sus experiencias
sexuales. Cuando se siente culpable puede atribuir a la
religion sus culpabilidades, con la consiguiente situacion
de angustia y malestar. Todo esto, evidentemente, no
proviene de la religion, sino de la manera de vivir esta
problematicay también de ciertas deficiencias educativas
que han exagerado aspectos de la moralidad durante la
infancia, las cuales pueden favorecer dicha inestabilidad.
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Cuando la religion es percibida como freno, represion,
bloqueo, entonces obstaculiza el desarrolloy crea situaciones
de inestabilidad emotiva.

6.4. ASPECTOS SOCIALES DE LA RELIGIOSIDAD
ADOLESCENCIAL

6.4.1. CAIDA DE LA RELIGIOSIDAD DEL PADRE

El proceso de la socializacion, en esta etapa del desarrollo,
es fuerte e influye en la religiosidad. La imagen del
padre, como “imagen-recuerdo”, estd en decadencia. El
adolescente percibe sus limitaciones y va desmitificando
definitivamente al “padre perfecto”. El adolescente rechaza
lareligion porque esta ligada alaimagen paterna, muchas
veces autoritaria y dominante.

Otras veces, laimagen paterna es buena, pero el contexto
familiar es portador de una religiosidad superficial, que
no transforma la vida. El adolescente toma distancia y
busca liberarse de “una religion utilizada para exigir un
buen comportamiento”.

Eladolescente se hace independiente de las prohibiciones
de la familia y del ambiente, y busca conquistar una
conciencia moral racional y propia.

La desatelitizacion del nicleo familiar va acompafiada
por una paralela resatelitizacién en torno a grupos nuevos

de comparfieros.
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6.4.2. DESCUBRIMIENTO Y VERIFICACION DEL
VALOR “RELIGION” EN EL GRUPO

Se ensancha asi la posibilidad de un aprendizaje de
valores y modelos. En las nuevas interacciones sociales,
el adolescente verifica la solidez y significacion de la
religiosidad vivida en familia.

» Si el grupo no valora lo religioso, el adolescente
tiende a relegar la conducta religiosa a la categoria
de conducta privada y marginal.

» Siel grupo da importancia al componente religioso,
el adolescente se mantendra fiel a su vida religiosa,
sin que esto signifique que pierda esa dimension
esencial de la religiosidad adolescencial que es la

“revision critica de todo”.

6.4.3. CONFLICTOS NUEVOS DEBIDOS A LA
PLURALIDAD DE MENSAJES

A esta edad aparece el conflicto entre pretensiones
totalizantes opuestas. Sociedad, cultura, instituciones,
ideologias, partidos, Iglesias, etcétera, presentan al
adolescente “cuadros de valores” como “lugares de
referencia” y “universos de significados exhaustivos”.
Aparece una cierta competencia valdrica que, ante los
ojos del adolescente, relativiza las propuestas.

(Cudl de estas propuestas estara en el vértice social,
cultural, existencial? Las propuestas que ofrecen una
cosmovision (Weltanschauung), y 1as que provienen de los
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grupos de poder dominante, ocupan un puesto privilegiado

para solicitar la adhesién incondicional del adolescente.

Silos valores religiosos son considerados socialmente

irrelevantes, pierden incidencia en su vida. El adolescente

se encuentra frente a muchas llamadas y sus opciones,

por tanto, se hardn cada vez mas libres, conscientes y
de calidad.

6.5.

D10S DEL ADOLESCENTE

(Qué piensan de Dios los adolescentes? Leamos primeros

algunos testimonios proporcionados por ellos mismos.

>

>
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No sé como es Dios.

Todavia no creo en Dios.

Busco en todas partes la idea de Dios.
Probablemente Dios existe.

No hay Dios, pero aun asi siento temor a obrar en
consecuencia.

Me resulta terriblemente dificil saber exactamente qué

es lo que creo.

Si tuviera un concepto definido de Dios, entonces no se
trataria de Dios.

Dios algunas veces estd alli, al alcance de la mano.

Dios influye a veces, ... en cierto grado. Podria hacerlo,
cuando uno lo necesita.



» Dios es una fuerza que nosotros no comprendemos.
» Dios es un poder.

» Dios es un sentimiento.

Como se puede ver en estos testimonios, el adolescente
todavia no tiene un concepto definido de quién es Dios.
Estd en unasituacién de bisqueda, ciertamente muy rica,
para llegar a una religiosidad personalizada.

6.5.1. UN D10S DEL CORAZON, INMANENTE

Si en fases anteriores del desarrollo el concepto de Dios
era muy antropomdrfico, ahora se va espiritualizando
e interiorizando. Supera asi, dice Dacquino, la idea
intelectualista, atributiva y estereotipada. El adolescente
busca y necesita un Dios cercano que le ayude en sus
angustias y necesidades, un Dios amor, un Dios comprension,
un Dios interesado por su vida.

El adolescente experimenta la soledad, por eso
es sensible a la relacion amistosa con un Dios amigo,
confidente que siempre oye su “monoélogo” interior y
siempre le puede comprender.

Podemos afirmar que los conceptos de Dios-Padre y
Dios-Hermano estan en la adolescencia muy impregnados
aun de necesidades afectivas. Interesa mas sentir un Dios que
ayuda, que entender la naturaleza de Dios. El adolescente,
amenudo, se vuelve sentimental, contemplativo, mistico.
Esto puede favorecer la oracion, la intimidad.
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Por estarazdn, una catequesis demasiado dogmatica
no es muy aceptada por los adolescentes.

6.5.2. IDEAL1IZACION DE D10s

Esimportante presentar al adolescente personas que sean
modelos de fe validos y coherentes. A través de ellos, él
hace una idealizacién de Dios, como idealiza sus lideres
y modelos. Dios llega a ser un sustituto de los padresy el
prototipo de todos los modelos humanos.

El adolescente proyecta en Dios todas las cualidades
de los modelos perfectos y las perfecciones que él desea
para si. Dios se convierte, en cierto modo, en la utopia

del yo. Vergote escribe:

El adolescente idealiza amigos y adultos. Los hace sus
modelos... pero la perfeccion sublime que en ellos descubre
no es, en realidad, mas que el simple reflejo de la imagen
ideal que inconscientemente se hace de si mismo... la
idealizacién es un poderoso factor de desarrollo psicoldgico,
pero contiene también un germen de decepcién susceptible
de degenerar en odio. La religion del adolescente no escapa

a este proceso afectivo. (1969)

La figura de Cristo es particularmente apta para servir de
soporte a la idealizacion, como buisqueda del “Absoluto
del yo™.

Es conveniente descubrir cudles son las cualidades
de Cristo que suscitan la simpatia de los adolescentes:
amigo, comparfiero seguro, firme y exigente, heroico,

comprensivo, misericordioso, entre otras.
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6.5.3. LAS DUDAS RELIGIOSAS EN
LA ADOLESCENCIA

Las encuestas revelan que la adolescencia es la edad
de las dudas de fe; el 75% de los jovenes y el 50 % de las
muchachas dudan.

Las dudas religiosas son mas afectivas que intelectuales
y mas puntualesy accidentales que globales y graves. Seria
interesante promover estudios entre los adolescentes
chilenos. Milanesiy Aletti (1980) indican que actualmente se
tiende a considerar la duda religiosa como “una ruptura de
laintegracion de la conducta religiosa, que implica niveles
cognoscitivos, motivacionales, valdricos y operacionales”.

Allport (1985) se refiere a una “duda intelectual” que
deriva de la dificultad de comprensién de las verdades
religiosas y de su cardcter dogmatico. Habla también de
una “duda-conflicto” que nace del sentido de culpa unida
a conductas no compatibles con las creencias. En fin,
menciona una “duda-dificultad”, unida a la necesidad de
abandonar la religiosidad magica infantil y conquistar una
religiosidad mas madura. Asimismo, cuando la religiéon
no responde inmediatamente a las necesidades del yo,
nace la duda sobre la validez y utilidad de Dios.

Por otra parte, el descubrimiento de incoherencias
y contradicciones en la Iglesia puede generar crisis
de confianza y hacer surgir las primeras polémicas
antiinstitucionales. Algunos autores hacen ver que las
dudas “mas intelectuales” son consecuencia de una

catequesis mal realizada y con vacios importantes.
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Las dudas, en esta etapa de la vida, son normales,
complejas y diferenciadas. El “reajuste” religioso es un
proceso largo que implica la permanente y oportuna
presencia de catequistas testigos, pedagogos, maestros
y amigos.

El catequista debe saber distinguir entre la duda
positiva y la duda negativa.

» Laduda positiva es expresion segura de una religiosidad
ya bien estructurada y creativa. Ella lleva a realizar
una eleccion estable de los valores religiosos. Favorece
la profundizacién de la verdad.

» Ladudanegativa es sintoma de una personalidad con
problemas que repercuten en la fe. Estd acomparfiada
de dificultades e inquietudes pasadas sin resolver y
preludia un futuro inseguro a nivel de fe: indiferencia,

agnosticismo, ateismo.

Los educadores de la fe no iluminan plenamente “la duda”
si no toman en cuenta otros aspectos de la vida actual y
pasada del adolescente; su historia religiosa, el contexto
familiar, cultural y social en que vive.

Las actitudes del catequista, cuando se encuentra con
adolescentes que experimentan “crisis de fe”, deben ser
parecidas alas de Jestis de Nazaret: Buen Pastor, paciente,
comprensivo, respetuoso, animador, amigo fiel. Muchas
veces, la amistad desinteresada y la calidad cristiana del
ambiente ya son “una especie de soluciéon”.
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6.6. RELIGION Y MORAL EN LA VIDA
DEL ADOLESCENTE

El desarrollo moral del adolescente se encuentra en una
etapa en que este reafirma el paso de la heteronomia
parental y ambiental a la autonomia racional ya iniciada
en la preadolescencia. Sus comportamientos ya no
dependen tanto de las imposiciones externas, cuanto de
las motivaciones racionales y personalizadas.

6.6.1. HACIA LA AUTONOMIA MORAL

El adolescente camina hacia la autonomia moral y la
religion lo apoya de diferentes maneras.

» La religion como soporte de la autonomia moral: si
para el nifio una cosa era mala porque la prohibian
los padres, el grupo o el ambiente, para el adolescente,
que ha madurado religiosamente, es mala porque va
contra el orden establecido por Dios parala realizacién
del hombre. El recurso a motivaciones metafisicasy
religiosas expresa una maduracién de la moralidad
adolescencial. El mundo religioso le proporciona
al actuar del adolescente significados, finalidades,
razones de causalidad.

» Lareligion como soporte del moralismo narcisista del
adolescente: el adolescente puede reducir la religién
a moralismo, con lo cual la expone a una posible
rapida decadencia cuando la tendencia narcisista
tienda a desaparecer. De hecho, el adolescente, a
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veces, busca las practicas religiosas como medio de
autorrealizacion moral. Es una tendencia egocéntrica
y narcisista que lo lleva a instrumentalizar el
mundo religioso para satisfacer sus ideales o suefios
adolescentes. Cuando aparece el fracaso moral, el
ideal se reestructuray se vuelve mas realista. En este
momento, o se deja todo y uno se acomoda a una
moralidad “laicista” o, por el contrario, se fortalece
una moralidad auténticamente religiosa.

Lanueva forma de sensibilidad social que se expresa en el
grupo, también mixto, hace madurar aquella moralidad
centrada en el “yo”, propia del preadolescente. Después de
haber mas o menos construido el “yo”, el adolescente esta
en condiciones de encontrarse con el “ti1”. Se forma asi
una moralidad fundada sobre la relacién yo y tt. Cristo
podra decirle con mayor plenitud al adolescente: “Ama
a tu préjimo como a ti mismo”. Seguira asf lentamente
acercandose, masy mas, ala perfeccién del amor cuando
el yoy el tu se transformen en “nosotros”, realizando la
comunion, cuyo modelo y meta esla Trinidad, comunién

de personas.

6.6.2. EL MORALISMO

En esta etapa prevalece el moralismo, es decir, un rigor
moral excesivo que el adolescente prueba consigo mismo
idealizandose. Frente a Dios, sufre la ambivalencia.

Experimenta simultineamente la confianza y el miedo
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frente a un Dios Padre buenoy, al mismo tiempo, un Dios
justo y justiciero.

El aumento de los impulsos sexuales y agresivos por
motivos bioldgicos inconscientes, dificiles de asumir
y manejar, acentua la crisis religiosa y hace sentir los
problemas de la culpabilidad. Es el momento propicio
para una educacién verdadera sobre el pecado y la “ley
del amor”.

Cuando hay ausencia de una catequesis oportuna,
crece el sentimiento de culpabilidad y el adolescente se
siente siempre vencido en sus esfuerzos de superacion.
Entonces sucede el abandono temporal o definitivo del
sacramento de la reconciliacion y de la religién.

Pero lo mas comun es encontrar en él una oscilacién
entre el rigorismo moral y un sentimiento de laxitud.
El autoerotismo, mal reflexionado, puede llevar a un
sentimiento de culpa desalentador y a potenciar la idea
de un Dios juez severo.

Gidcomo Dacquino (1982) escribe: “El contraste entre
moral religiosa y sexualidad, con los sentimientos de
culpa consiguientes, evoca con frecuencia la idea de que
la religion representa un factor represivo de sus naturales
tendencias afectivas y fisioldgicas”.

Luego, es necesario presentar positivamente las
realidades de la sexualidad y de la religién.
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6.7. LA CATEQUESIS DE LOS ADOLESCENTES

6.7.1. PROBLEMAS DE LA CATEQUESIS DEL
ADOLESCENTE

La catequesis de adolescentes requiere paciencia, atencién
“al momento”, creatividad, fortaleza interior, sintonia con
el mundo adolescencial, mirada alargo plazoy, al mismo
tiempo, oportunidad y acierto a corto plazo.

Los adolescentes viven y expresan actitudes
desconcertantes que les son propias. Alguien ha dicho
que “tratandose de adolescentes, hay que estar siempre
volviendo a empezar”. Ellos se cansan facilmente de todo.
Prefieren lo asistematico, lo novedoso, lo inmediato.

Sin embargo, el catequista debe ser fiel a una visién
unitaria, complementaria y convergente de todo un
proceso, pues debe conducir, con fatiga e intuicion, hacia
la formacion de una mentalidad de fe coherente y estable.
Por eso, la catequesis de esta edad compleja e interesante
debe tener algunas orientaciones de fondo.

» Tomar en cuenta los grandes problemas de la vida
y de la sociedad; trascender la subjetividad y el
individualismo;

» Asumir la problematica afectiva y psicosexual tan
intensa en esta edad; escuchar, dialogar, iluminar.

» Motivary orientar para las primeras grandes opciones

que condicionan el propio proyecto de vida;
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» Estimular a ver, juzgar y reaccionar frente a la situacién
ambiental (familiar, grupal, regional, nacional,
etcétera);

» Reconocer ciertas diferencias entre las necesidades
masculinas y femeninas. Esto condiciona la dptica
y el lenguaje con los cuales se proponen ciertos
contenidos catequisticos (necesidad de una catequesis
diferencial);

» Enganchar siempre con la vida concreta proponiendo

y motivando los compromisos apostélicos y sociales;

» Presentar certezas religiosas.

6.7.2. ESQUEMA DE UNA SELECCION ESENCIAL DE
CONTENIDOS CATEQUISTICOS PARA ADOLESCENTES

» Cristo, descubierto como amigo en la preadolescencia,
ahora en la adolescencia se presenta como “quien

llama y envia”.

» Cristo Camino: modelo de vida, que apoyay hace crecer
los deseos de libertad, de crecimiento, de amistad, de
creatividad, de utilidad, etcétera. El indica un camino,

también ético, para ser plenamente hombres.

» Cristo Verdad: que ofrece respuestas alos interrogantes
del adolescente y propone una visién de Dios, del
mundo y del hombre que supera los problemas
personales, sociales, econémicos, morales, etcétera.
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» Cristo Vida: que invita a crecer en fraternidad y
comunion entre los hombres y en la comunidad
eclesial. Invita a defender y promover toda forma de
vida. Invita a sanar las heridas que hieren y matan.

» Cristo Modelo de Hombre: que apoya y hace posible
el deseo de plenitud de cada adolescente, su proyecto
de vida y su vocacion personal.

Creemos que una catequesis cristoldgica viene muy bien
en esta edad, necesitada de modelos validos como punto
de referencia, motivadores y orientadores. Una experiencia
personal de Cristo viva y actual, un Jesds encontrado
en comunidades interesantes y auténticas, puede ser el
punto de partida para un crecimiento cristiano futuro.

La persona de Cristo conocida, amada, seguida y
comunicada a otros facilitard el descubrimiento de los
aspectos fundamentales del misterio cristiano: moral
cristiana, compromiso misionero, descubrimiento de la
paternidad de Dios, acogida del Espiritu, interés por su
palabray la Iglesia.

6.7.3. ROLES DE UNA CATEQUESIS DE ADOLESCENTES
ESPECIALMENTE EN EL CONTEXTO ESCOLAR

Hay que preguntarse: ;qué ideal de adolescente se desea
formar hoy en Chile mediante un proceso sistematico
y organico de educacion de la fe? Para responder a esta
pregunta conviene meditar y explicitar el contenido
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expresado en Puebla, cuando se reflexion6 acerca de la
mision de la catequesis en América Latina.

Seguin nuestros pastores, la catequesis debe apuntar,
de una manera simultdnea y complementaria, a:

» “formar hombres (personaslogradas, libres, integras);

» comprometidos personalmente con Cristo (de fe

madura y con su vida centrada en Cristo);

» capaces de participacién y comunioén en el seno de
laIglesia (comunitarios, solidarios, vocacionalmente

definidos);

» entregados al servicio salvifico del mundo (misioneros,
liberadores, constructores de la civilizacion del amor
en la sociedad, es decir, con las caracteristicas del
Reino de Dios).

Ahora bien, todo esto es aplicable a los adolescentes de
nuestras catequesis. Con este fin presentamos a continuacion
el fruto de un seminario realizado en Santiago por un

grupo de catequetas.
6.7.4. OBJETIVOS TERMINALES DE LA EDUCACION
DE LA FE DE LOS ADOLESCENTES

a. Asimilacién del misterio de Cristo a la luz de la
Palabra, por los caminos del conocimiento intelectual,

experiencial y contemplativo;

b. Formacion de una mentalidad de fe que:
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- iluminael saberylavida del joven con los valores
del evangelio;

- proporciona respuestas validas y oportunas a
toda la problemadtica evolutiva del educando;
- habilita al joven a integrarse al proceso

latinoamericano con juicio critico en una
constante y fecunda integracién de fe y cultura.

. Orientar al educando a descubrir su vocacion y su

mision en la familia, la Iglesia y la sociedad;

. Facilitar al educando la experiencia de su incorporacién

en una comunidad, formando en él una mentalidad
y actitudes para seguir viviendo y expresando su fe

comunitaria y eclesialmente;

. Lograr una adecuada formacién moral en el plano

personal y social, asumida como seguimiento de
Cristo, segun las bienaventuranzas y la comprometida
accion por la busqueda de una sociedad mas solidaria

y fraterna;

Convertir al joven en sujeto de su constante maduracion
en la fe, inicidndolo en los métodos del crecimiento
cristiano: palabra, oracion, vida sacramental,

fraternidad, servicio, etcétera.



7. La religiosidad del joven (18-25 afios)

7.1. CARACTERISTICAS PSICOLOGICAS GENERALES

Al referirnos a la identidad juvenil hemos de hacerlo,
necesariamente, generalizando. No todos los jovenes
viven de esta manera estas caracteristicas. Hay diferentes
grupos de jovenes y sus expresiones son multiformes.
Deberiamos considerar, por ejemplo, la region, el nivel
socioecondmico, el sexo... y otros aspectos. Nos limitamos
aenumerar algunos elementos que caracterizan en general
la etapa juvenil.

Lajuventud es una etapa caracteristica del desarrollo
y maduracion de la personalidad. Nos interesa ubicar y
analizar, ahora, los nuevos factores que van condicionando
la religiosidad y el comportamiento religioso del joven.

G. Dacquino afirma que las principales caracteristicas
psicoldgicas que condicionan la religiosidad juvenil se
pueden sintetizar de esta manera:

» Laestabilizacion de la personalidad por la progresiva
integracion del Yo.

» La definitiva insercién en la sociedad.

» Un mayor equilibrio psiquico y una mayor capacidad
de controlar las propias emociones.

» Una consolidacion del espiritu critico.
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» Una mayor conciencia de las propias posibilidades
y de los propios limites, lo que le permite asumir las
propias aspiraciones con una responsabilidad realista.

» Aparece unareconciliacién con la familia y los padres.

Superacion progresiva del antropomorfismo, animismo
y magismo. Progresa en el paso del “Dios-imagen”

al “Dios-en si mismo”. Perfecciona la idea de Dios.

» La religiosidad va perdiendo los aspectos religiosos
superficiales del pasadoy se enriquece de significado
interior.

7.2. EL PLURALISMO RELIGIOSO

Elinterés religioso explicito ya no constituye en esta edad
(18-25 aflos 0 mas) la caracteristica de todos los jovenes.
Aparece un pluralismo articulado mas o menos sensible
a la problematica religiosa.

Algunos estudios realizados en Europa han revelado
que los jovenes actuales toman diferentes posturas frente
al problema religioso.

7.2.1. SUBCULTURAS O “CREENCIAS” DISTINTAS

S. Burgalassi (1989) habla de cinco subculturas o “creencias”
distintas. La causa fundamental de este pluralismo,
seguin el autor, radica en “la ruptura del cuadro de valores
totalizantes tradicionalmente integrados en la cultura
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occidental y derivados sustancialmente de la religion
de Iglesia”.

Por otra parte, este pluralismo es favorecido por la
copresencia competitiva de un abanico de “creencias”
o “cosmos sacros” mas o menos relacionados con el
cristianismo tradicional.

La secularizacion se configura como un eclipse de
lo sacral mas que como eclipse de lo sagrado, el cual
permanece vivo y operante, si bien en planos mas ocultos.

Veamos brevemente estas cinco subculturas. Pero
tengamos presente que el cuadro situacional no coincide
exactamente con la realidad chilena. Sin embargo, esta
sistematizacién de Burgalassi nos puede servir como

aproximacion para un estudio de nuestro ambiente concreto.

Una subcultura minoritaria de jévenes ateos

Estos ateos son mds bien varones y de clase media alta,
estudiantes, ubicados en las ciudades y politicamente
de izquierda.

Estos jovenes se empefian en la investigacion y
realizacién de valores humanos positivos, absolutizados,
pero sin dimensién de trascendencia. Son humanistas
sinceros, pero sin Dios.

Una subcultura mayoritaria de indiferentes

Aqui encontramos a las grandes masas juveniles.
Estos jovenes, provenientes de todo ambiente, se
caracterizan por modelos de vida religiosamente neutra.

Aparecen “momentos”y “actos” religiosos y afloran ciertas
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“creencias cristianas no olvidadas”. Pero la vida diaria no
se modula sobre motivaciones religiosas.

Elsentido de pertenencia a una comunidad religiosa
ha desaparecido. Queda un vago sentimiento de afiliacién
“juridica” a la Iglesia de la infancia.

Estos jovenes valoran modelos de vida egocéntricos,
materialistas, burgueses, arribistas. Son politicamente
“conformistas” y facilmente instrumentalizados y
manipulados por los MCS, por la tecnologia y por los
numerosos mitos alienantes que fabrica la sociedad actual.

Conservan a veces “parcelas de comportamiento
pseudorreligioso sacral”.

Una subcultura minoritaria de “creyentes oficiales”

Estos jovenes pertenecen conscientemente a la Iglesia y
son practicantes. Estdn unidos a los pastores y asumen
compromisos pastorales. Profundizan la catequesis y
aceptan las normas oficiales de la Iglesia.

Su comportamiento social y politico es moderado.
La mayoria se ubica en la clase media. No han sufrido
crisis religiosas radicales. El medioambiente familiar y

parroquial los defiende.

Una subcultura minoritaria de “creyentes sacrales”

Estos jovenes se ubican mas bien en contextos populares
rurales, de clase media baja. Viven una religiosidad
tradicional, heredada de una sociedad pretécnica.

Son cumplidores de las “practicas religiosas” y amantes
del devocionismo y del folklore religioso.
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Tienen motivaciones religiosas de caracter
predominantemente cosmoldgico y un concepto de Dios
controlador, omnisciente, duefio de todo, omnipresente:
el Dios de las leyes y de la naturaleza.

Estos jovenes son fieles a la institucién eclesial, respetan
la autoridad, cumplen los mandamientos. Pero es escaso
su compromiso con respecto a los valores humanos y
religiosos. Son mas conservadores que creadores.

Una subcultura minoritaria critico-profética

Se trata de jovenes con cierto grado de cultura y poder
econdmico. A veces pertenecen a grupos populares muy
comprometidos. Politicamente de izquierda, son idealistas,
solidarios, activos. Expresan un sentido de pertenencia
a la Iglesia mas bien critico. Las motivaciones religiosas
ocupan un lugar central en el cuadro de valores de su
personalidad.

Aman y defienden la espontaneidad, la solidaridad,
la primacia del carisma, la unidad, el amor universal, la
lealtad, entre otros valores.

Estos jovenes vibran facilmente con los compromisos
intensos. Tienen conciencia de las situaciones alienantes
y alienadas de la sociedad civil y religiosa. Critican las
ideologias del establishment. Entienden a la Iglesia en
sentido claramente “profético-comunitario” y no tanto
“juridico-administrativo”.

Buscan una religiosidad auténtica y eficaz.
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Alaluz de las investigaciones realizadas, parece que
son dos los procesos que condicionan mayormente el
desarrollo religioso de esta edad:

» Laprogresiva seleccién y absolutizacién de un cuadro
de valores como nticleo del propio proyecto de si

mismo;

» La comprobacién cultural de estos valores a través
de las experiencias cotidianas en el vasto ambiente
social.

7.3. LA RELIGION COMO VALOR CENTRAL EN EL
PROYECTO DE Si MISMO

Lajuventud se caracteriza por “Una definitiva estabilizacion
delapersonalidad, que se realiza principalmente a través
de la elaboracién de un proyecto organico de si, que tiene
la funcién de unificar todas las conductas, dindoles un
significado”.

Nos preguntamos: ;cdmo pueden los valores religiosos
formar parte importante de este proyecto de si?

Los psicdlogos presentan teorias diferentes para
explicar el proceso de estructuracién y maduracion de “yo”.

7.3.1. G. W. ALLPORT

Allport afirma que la integracion global de la personalidad
estd orientada por un “proyecto intencional”. Este implica

motivaciones auténomas y conscientes.
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Por lo tanto, el “propio yo” no es fruto de determinismos
ambientales e inconscientes; aunque estos condicionen.
El “yo” es como un centro unitario propulsivo, un sistema
de funciones que se extienden progresivamente a cada
una de las conductas y que lo integran en una tinica
estructura funcional.

Siempre segun Allport, esta progresiva integracién
del “yo” se realiza a través de una lenta seleccion de
modelos de conducta que tiende a jerarquizar cada una
de las experiencias del individuo bajo un ntcleo central
de valores.

7.3.2. H. THOMAE

Thomae presenta una interpretacién parecida a la de
Allport y ensefia que el “proyecto de si” se realiza en
torno areservas de energia psiquica sumamente plastica
y creativa. Thomae llama a todo esto “yo propulsivo”.
La direccion fundamental de las energias psiquicas
del “yo propulsivo” es fruto de la sedimentaciéon de todala
biografia del individuo y tiende a conservarse con cierta
coherencia a lo largo de todo el arco de la vida. Sucesivas
decisiones alimentan este proyecto. La personalidad madura
a través de los esfuerzos de caricter prevalentemente

cognoscitivo.

7.3.3. ]. NUTTIN

Nuttin, por su parte, acepta que la personalidad madura

a través del conflicto entre las diversas motivaciones
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emergentes de la historia del individuo. Cree que el
proyecto de si no es mas que un proceso de selecciéon
entre muchos motivos, guiado por la satisfaccion que
los motivos alcanzados procuran al sujeto (“proceso de
canalizacién”). Como consecuencia del cardcter intencional
del proyecto de si, cada individuo tiende ala conservacion
y ala expansion de la propia personalidad.

Las necesidades que manifiestan esta busqueda de
conservacion y expansion evolucionan lentamente, desde
el nivel biopsicoldgico y psicoexistencial.

7.3.4. S. FREUD

En la sintesis madura de su interpretacion de la personalidad,
Freud prevé una posible integracién entre los diversos
niveles del Ello, Yo y Stper-Yo.

Sintesis conclusiva: En todas estas interpretaciones, el
camino haciala edad adulta aparece sellado por la presencia
de procesos de seleccién, absolutizacion e integracion de
los valores. En otras palabras, la madurez viene favorecida
por el hecho de que el individuo asume una perspectiva
cada vez mas consciente de autorrealizacién y organiza
todas sus experiencias en torno al nicleo de valores que
le “interesan de modo definitivo”.

7.4. CAMINOS DE MADURACION RELIGIOSA
Después de estas consideraciones, volvamos a la pregunta

anterior: ;qué pasa con los valores especificamente religiosos?
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Los psicdlogos afirman que es principalmente en la
fase del desarrollo juvenil cuando los valores religiosos
pueden ser asumidos de modo mas o menos integral y con
perspectivas mas o menos duraderas en la estructura de la
personalidad; o bien, pueden ser marginados o excluidos.

Los caminos pueden ser tres: “integracion”,

“« : L4 ”» [43 7 ”»
marginacion o exclusién”.

7.4.1. LA INTEGRACION

Esta sucede cuando las conductas religiosas tienden a
convertirse en el valor permanente, absoluto, supremo
en la estructura global de la personalidad. En este caso,
la hipdtesis de la presencia del “radicalmente Otro” no es
solo conocimiento intelectual, sino esquema fundamental
de interpretacion de la existencia.

Esta asuncion de los valores religiosos que da sentido
a la existencia es vivida como algo central y propio de
la personalidad, y no como algo marginal, secundario,
accidental, periférico, superpuesto. Los valores religiosos
se convierten en filtro habitual, a través del cual se valora
la experiencia de modo ultimo y definitivo.

El joven percibe el caracter transfuncional de los
comportamientos religiosos, es decir, su orientacion
esencialmente trascendente, su alcance a nivel de

“significado dltimo”.
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7.4.2. LA MARGINACION

Esto sucede cuando la religiosidad no ha podido madurar
en una actitud comprensiva (explicacidn ultima de la
realidad), por causa de la persistencia de problematicas
no resueltas en edades precedentes.

En estos casos, la religion motiva solo parcialmente
y en forma ocasional las conductas del joven. La religion

no toca la existencia. Es algo marginal y no central.

7.4.3. LA EXCLUSION

La religién es totalmente excluida de la vida. El
comportamiento se apoya en motivaciones puramente
“seculares”. Es el caso de la irreligiosidad o del ateismo
integral. Pero se trata de una actitud reversible, pues la
personalidad es una realidad siempre abierta y puede
reestructurarse asumiendo nuevos valores. Ciertos
momentos de la vida pueden ocasionar un viraje, debido
también a los interrogantes religiosos radicales.

La decision por “la religion” que puede madurar un
joven no es un acto aislado, racionalmente elaborado,
conscientemente intencional. Es mds bien una progresiva
orientacion de toda la personalidad hacia los valores
religiosos.

En esto influye:

» La precedente evolucion religiosa;

» Lasactuales condiciones existenciales que proporcionan
valores y modelos;
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» Lassituaciones morales, socialesy afectivas del joven;
» Las experiencias religiosas personales;

» Los contextos educativos familiares, sociales, etcétera.

Decidirse por la religion como “valor totalizante” de la
propia existencia significa, pues, lenta integracién de
las motivaciones religiosas dentro del proyecto de si. El
caso de la conversién imprevista obedece a otra dinamica
psicoldgica.

7.4.4. {ABSOLUTOS DE SUSTITUCION?

(Esposible encontrary asumir un “set” de valores capaces
de integrar suficientemente el psiquismo del individuo y
que no sean explicitamente religiosos? Es decir: jexisten
“Absolutos de sustitucién” que den respuestas radicalesy
satisfactorias a la existenciay que excluyan toda posibilidad
de trascendencia?

Parece, afirman los psicélogos, que todo valor
absolutizado en el psiquismo del individuo reviste las
caracteristicas de “lo sagrado”. De esta manera, lo que es
nticleo esencial del proyecto de si es considerado importante
por el sujeto y maximizado como fuente de significado
para la vida. Estos valores pueden ser el amor, el dinero,
el sexo, el éxito, la justicia, la libertad, entre otros.

Ellos pueden lograr una cierta integracién en el
psiquismo juvenil y constituir la razén tiltima de la vida,
sin ninguna referencia a la trascendencia. Sin embargo,
creemos que esto es como una dimension prerreligiosa
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o una sustitucién de los valores trascendentes por los
valores inmanentes. Es como una tentativa de apertura
al mas all4, pero abortada o desviada o interrumpida a
medio camino o disfrazada por pseudovalores.

7.5. LA VERIFICACION CULTURAL DE LOS
VALORES RELIGIOSOS

Lareligiosidad no puede ser considerada como madurae
integrada en la estructura de la personalidad si antes no
ha sufrido la confrontacién con los factores culturales del
ambiente. El joven experimenta el ambiente como “cuadro
cultural” global del cual le llegan muchas proposiciones,
valores, sistemas de significado. En esta confrontacién
pueden surgir conflictos.

Las diferentes posturas que sefialamos a continuacién
son solamente indicativas; las situaciones no son iguales
en todas partes. Sin embargo, lo que aqui constatamos
puede ser una pauta para un estudio concreto de la realidad
en la que estd actuando cada catequista.

7.5.1. CONFLICTO ENTRE RELIGIOSIDAD
INDIVIDUAL Y RELIGIOSIDAD INSTITUCIONAL

Lalglesia, como realidad social, aparece institucionalizada.
Presenta formas de culto, creencias, tradiciones,
organizaciones, jerarquias, etcétera. Los jovenes, afirman
Milanesi y Aletti (1980), perciben subjetivamente esta

tendencia a la institucionalizacién como un obstdculo
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efectivo ala interiorizacién y absolutizacion de los valores
religiosos como “universo de significado”.

({Coémo reaccionan?

Con respecto a las formas cultuales:

a. Unos abandonan progresivamente la practica religiosa
y la vida sacramental. No perciben el significado del

culto, en el que ven solo formalismos y ritualismos.

b. Otros prefieren el espontaneismo, muchas veces
cargado de ambivalencia. Transforman el culto en una
compleja y banal manifestacion de la problematica

humana personal y social.

c. Otros persiguen y acentuian el descubrimiento del
significado esencial del acontecimiento salvifico, pero
relativizan hasta el maximo las formas cultuales en

las que se expresa.

Los jovenes, en general, crean, inventan, cambian,
modifican las formas cultuales tradicionales, pero a veces
llegan a desnaturalizar la verdadera experiencia littrgica,
tal como la entiende la Iglesia.

Con respecto a la cristalizacién de la doctrina:

a. Unos aceptan solo un cristianismo ampliamente
culturizado hasta convertirse en una ideologia
comprometida con la filosofia de la vida.

b. Otros acenttian la dimension sociopolitica del mensaje
cristiano. El contenido (mensaje) es secundario. Lo

que importa es el compromiso politico.
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c. Otros afirman la absoluta trascendencia del mensaje
religioso respecto de las ideologias politicas, filoséficas,
sociales. Cultura cristiana y compromiso politico se
ven como dos mundos paralelos, auténomos, distantes.
Se trata de una forma de “espiritualismo”.

d. Otros buscan un punto de encuentro entre el contenido
de la fe y las instancias del humanismo secular que
los rodea.

En estas tentativas se da una posible ambigiiedad: la
“lectura carismatica” del contenido de la fe puede derivar
en formas de subjetivismo arbitrario.

Frente a la institucionalizacién de la organizaciéon
eclesial:

» Unos buscan la democratizacién de la estructura
interna de la Iglesia. Denuncian el verticalismo
clerical.

» Otros buscan una Iglesia definida y comprometida
politicamente.

» Otros se esfuerzan por integrar la dimensién
trascendente (mistica) de la Iglesia con su dimensién

socioldgica situacional.
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7.5.2. EL CONFLICTO CON UNA SOCIEDAD
PROGRESIVAMENTE SECULARIZADA

La secularizacién incide cada vez mas en la psicologia
religiosa juvenil. Los aspectos mas evidentes de la

secularizacion son:

» Lacreciente irrelevanciay marginacion de la religion

de Iglesia;
» La desacralizacion de la cultura;

» La emergencia de humanismos profanos.

Respecto de la marginacion de la religién de la Iglesia,
puede afirmarse que la afiliacion a la Iglesia ya no es
una actitud aprendida por tradicidn, sino una elecciéon
madurada personalmente.

Muchos jovenes “privatizan” la religion cuando
encuentran exigencias de parte de la religiosidad oficial
por lainstitucion. Por otra parte, algunos jovenes prefieren
una religiosidad compartida y experimentada en un grupo.

En estos momentos es fuerte el deseo de vida grupal
comunitaria. Sin embargo, estas nuevas experiencias estin
llenas de ambigiiedades, pues los jévenes, mas que vivir

su fe en comunidad, buscan el grupo para:

» Recibir respuestas a sus necesidades de aceptacion,

acogida y deseos de participacion;
» Compensar frustraciones familiares;

» Llenar cierta soledad;
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» Sentirse solidarios y unidos frente a los desafios de
la sociedad.

Estarea del catequista partir de estas exigencias psicologicas
para anunciar y promover el seguimiento de Jests.

Respecto de la desacralizacion de la cultura:

El rechazo de una religiosidad sacral (tradicional, ritual,
etcétera) abre a los jévenes mas comprometidos una
amplia posibilidad de experimentacién de nuevas formas
de religiosidad.

Respecto de la aparicion de humanismos profanos:

Para algunos jovenes, la religion no es eficaz. Solamente
la tecnologia salva al hombre. La sociedad consumista
ha creado nuevos mitos y valores que sustituyen a los
mensajes religiosos. Aparecieron nuevos humanismos que
supervaloran los ideales de libertad, justiciay fraternidad,
entre otros.

No logran integrar humanismoyy fe cristiana. Algunos
eligen ideologias politicas y dejan el interés religioso. No
faltan quienes resuelven adecuadamente el conflicto
religion-politica mediante una eleccién de compromiso
social serio para cambiar el mundo, dialogar con los
humanismos y favorecer una vida religiosa mas madura
y renovadora. El mensaje cristiano, en este caso, estd en
labase de las opciones y da dimensiones de trascendencia
alaviday al compromiso.
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7.6. UNA CATEQUESIS PARA LOS JOVENES

Al respecto, la Hna. Berta Castillo dice lo siguiente:

En lo que se refiere a la “respuesta” catequistica dada
por la Iglesia a las exigencias juveniles, necesitamos
reconocer que nuestro conocimiento de la situacién del
joven de hoy es muchas veces limitado y carente, ya que
corremos el riesgo de leer la condicion juvenil de acuerdo
aviejos esquemas que la generalizan o la reducen en modo

dramadtico o ilusorio.

Es evidente que en la comunidad eclesial faltan espacios
reales para los jévenes, que estén de acuerdo con sus

capacidades de comprensién y de compromiso.

Por otra parte, faltariamos a la verdad si insistimos solo
en las dificultades, olvidando que existen en la Iglesia
muchas experiencias positivas de catequesis juvenil,
donde los jovenes se sienten protagonistas de su propia

experiencia de fe.

Ciertamente, es una tarea muy comprometedora, porque
supone un cambio de mentalidad pastoral, de preparacién
y formacion de animadores juveniles “especializados” en
catequesis juvenil, de creacion de estructuras adecuadas;
y elaboracién de material que apoye el compromiso de

este cambio (conversién), en bien de los jévenes. (1988a)

Sobre catequesis y pastoral juvenil, prosigue la autora:

Lainsistencia sobre la renovacién de la catequesis juvenil no

excluye la renovacién de la Pastoral para tal edad, sino que
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la suponey exige necesariamente. Cierto, la catequesis estd
en el corazdn de la pastoral, como la “punta de diamante”,
y esto debido a su funcién de iniciacién consciente a
las numerosas dimensiones de la vida cristiana: es la
catequesis de hecho la que da en modo pleno y eficaz las
motivaciones especificamente cristianas; de lo que se piensa
y se celebra, lo que se realiza y se vive comunitariamente;
y sin la catequesis el crecimiento cristiano se encontraria,
por asi decir, “ciego”, con el evidente peligro de resultar

incluso “falso” y desequilibrado.

Por otra parte, la catequesis corre el riesgo de reducirse
a una simple informacién religiosa o una eleccion
individualista e intimista si no se relaciona eficazmente
con las otras dimensiones y expresiones de la experiencia
cristiana. De esto deducimos que la catequesis no puede
tener vida por si sola. Y si esto es verdad para cada edad,

lo es todavia mas para la juventud.

Aislar el momento catequistico de su contexto pastoral
(incluso, de aquel mas ampliamente educativo) equivaldria
a llevarlo al fracaso, porque no seria aceptado por los
jovenes; y por la misma razén es ilusorio encaminar la
formacién cristiana de los jovenes partiendo solo del

compromiso catequistico.

No existe ninguna pastoral juvenil que no sepa, por
experiencia, que los lugares de la catequesis para los
jovenes son la familia, la parroquia, el colegio, los grupos

0 asociaciones.



Pero ademds es urgente instituir un serio servicio
catequistico que alcance a la mayoria de los jovenes que

se encuentren alejados de la Iglesia.

Esto supone un fuerte compromiso de reflexién sobre la
condicién juvenil, una mayor “fantasia” pastoral y nuevas

iniciativas en este campo.

La atencion privilegiada por los jovenes implica concretar
respuestas catequisticas verdaderamente adecuadas a
sus exigencias. Lo que requiere un salto de calidad en la
metodologia de la catequesis juvenil (1988b).
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8.1.

8. La religiosidad de la edad adulta

LA MADUREZ PSICOLOGICA

Overstreet (1949) ofrece un esbozo de madurez psicoldgica

en estos términos:

4
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En el plano intelectual, es madura la persona que
estd en constante atencion para aprender y es capaz
de modificar las propias convicciones, sin prejuicios

ni cerrazones.

En el aspecto ético, la madurez se expresa por la
adhesién, intimamente vivida, a los valores elegidos
libremente, sin formalismos. Sobre todo, la persona
es madura en el amor, en el sentido de su capacidad

oblativa y de reciprocidad.

Desde el punto de vista afectivo, la madurez aparece
en la capacidad de comprender el modo de ser y de
vivir de los demds, con empatia, sin distorsionarlos

con los puntos de vista personales.

En el aspecto social, la madurez esla adaptacién ala
sociedad yla disponibilidad a crecer en las relaciones
con los demas, y no simplemente multiplicar la variedad
y la frecuencia de los contactos. La persona madura
sabe adaptarse al ambiente en que vive, acepta sus

limitacionesy, al mismo tiempo, es capaz de aportar.



Giacomo Dacquino, por su parte, describe asiala persona
psicolégicamente madura:

Caracteristicas de un Yo maduro son la capacidad de
soportar las frustraciones, de controlar los sentimientos
deinseguridad y ansia, de adaptarse a nuevas situaciones,
de percibir el rol que se tiene personalmente en orden
a un efecto, de valorar correctamente el tiempo, de
aprender con base en la experiencia personal y ajena, de
afrontar la competitividad, de evaluar la realidad social,
manteniendo la propia integridad aun bajo la presion del
grupo y sustituyendo el control ejercido por el ambiente,

con el autocontrol. (1982)

Dada esta caracterizacién, sin embargo, no hay que
concebir la madurez psicolégica como un estado perfecto,
una armonia ideal, no alcanzable, en cierta manera
inhumana. Tampoco significa ausencia de conflictos y
tensiones. No se trata de un pleno dominio de si, porque
también la persona madura tiene sus conflictos, sus ansias

y sus dudas.

8.2. LA MADUREZ RELIGIOSA

Ciertamente no es facil describir la madurez religiosa,
porque cada persona tiene su propia religiosidad, su
psicologia y su propia cultura. Sin embargo, es provechoso
seflalar algunos rasgos fundamentales comunes.

Ante todo, hay que decir que la madurez religiosa
estd en consonancia con la madurez psicoldgica. No
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es un sector separado del comportamiento, sino que
esta integrada en la totalidad de la personalidad. No es
una afiadidura, sino que es un elemento esencial de la
experiencia humana.

Es importante no confundir la religiosidad con
la afiliacién a un grupo religioso, porque tal situaciéon
depende de factores culturales y de preferencias religiosas
de la persona.

Otra advertencia importante es que no existe una fase
final y definitiva en la evolucién religiosa. Durante toda
la vida la persona puede elaborar nuevas integraciones y
estructuraciones religiosas. Elhombre es un ser en constante
dinamismo y “devenir” hacia un perfeccionamiento
siempre mayor, y puede vivir también etapas de retroceso.

Vamos a sefialar algunas de las caracteristicas de una
religiosidad madura.

» Ante todo, una continua bisqueda de la verdad y de
motivaciones que alimenten la conducta moral.

» Lareligiosidad madura en la linea del amor y no del
temor; amor hacia Dios y hacia los demas hombres,
con capacidad de oblacion.

» Elamor alos demas se fundamenta en lajusticia, que
lleva ala persona a comprometerse en la construccion

de una sociedad mejor y asumir compromisos politicos.

» Otra caracteristica de la madurez religiosa es la
“flexibilidad” frente a los cambios de la persona
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misma y de la colectividad, para poder responder a

realidades que evolucionan continuamente.

» Saber crear un constante equilibrio entre el “si mismo”
43 r _” . .
y los “demas”, entre las exigencias personales y las
comunitarias, entre la vida interior y la exterior.

Ciertamente, la religiosidad madura es el centro unificador
de todos los valores de la persona, precisamente por poseer
un caracter directivo que influye constantemente en el
psiquismo.

Lareligiosidad se institucionaliza cuando la persona
decide identificarse con un grupo. Pero hay que tener
presente que existen muchos grados de pertenencia a
una Iglesia entre la nominal y la efectiva. Asimismo,
tampoco hay que afirmar que la adhesién a una Iglesia
es un criterio seguro de maduracién religiosa.

Fichter (EE.UU.) y Desautels (Francia) hicieron un
perfil genérico del tipo de religioso catélico (1960): Es
muy religioso en la infancia, negligente después de los
veinte afios con el dpice de abstencion religiosa entre los
treintay cuarenta, para ir mejorando después en cuanto
a las précticas religiosas, en las décadas sucesivas.

Pero también hay casos en los que la madurez religiosa
se manifiesta con una adhesion estable y siempre coherente,
que permanece abierta a experiencias religiosas profundas.

Volvemos a citar a Giacomo Dacquino.

La situacién de quien “tiene fe” queda siempre abierta

hacia nuevas y mds profundas respuestas, porque la fe
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es siempre camino, jamas parada o inmovilismo, jamas
posesidn. La verdad, sobre todo la religiosa, no es algo
recibido o conquistado de una vez para siempre, sino
algo cuyo fatigoso descubrimiento no se agota jamaés.
“Creer” comporta, obviamente, riesgos, ansias, dudas,
pasos obligados también para el individuo maduro. Hay
que desconfiar del que afirma que cree sin dificultad, de

quien no conoce el desafio de la duda. (1982)

8.3. LA CONVERSION MADURA

En la conversién de una persona adulta influyen las
experiencias precedentes, quizds “marginales”, de los valores
religiosos. Se realiza como un despertar de cuanto se ha
vivido y después fue olvidado o removido. Puede ser una
experiencia religiosa de lainfancia, que inconscientemente
influye en la psicodindmica de la conversién. En efecto,
segun los estudios de Frankl, una cierta religiosidad
profunda e inconsciente siempre permanece presente,
aun en el psiquismo del indiferente o del ateo.

Cuando una persona pasa de una comunidad religiosa
a otra, esto acontece por razones emotivas y reflexivas,
por las cuales valora la nueva comunidad como mejor
que la que abandoné.

En las conversiones adultas, el factor externo (una
enfermedad, un dolor psiquico, un hecho traumatico o
una experiencia gratificante, entre otros) es solamente
desencadenante de un proceso consciente o inconsciente

que ya se venia viviendo interiormente.
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Por lo general, hay que desconfiar de las conversiones
subitas, sin un proceso gradual; probablemente son hechos
superficiales, sin duracion. Esto no quita que existan
factores sobrenaturales que intervengan, pero estos no se
pueden someter a un analisis psicoldgico por ser de orden
teoldgico, como podria ser la conversién de san Pablo.

En las conversiones intervienen factores personales
y factores ambientales.

Entre los factores personales que hay que tomar
en cuenta, el primero es el “emotivo”, que comprende el
sentimiento de miedo, pero también el de confianza, de
amor, de entrega. Otro factor es el “intelectivo”, es decir, el
conocimiento y la conceptualizacion de valores religiosos,
que dependen del desarrollo intelectual de la persona.
Sigue el elemento “volitivo”, como acto de aceptaciény de
adhesioén a una doctrina, con el compromiso consiguiente
por determinados comportamientos.

Los factores ambientales los constituyen el contexto
familiar y el sociocultural en los que la persona crece y
vive. Pero estos no son absolutamente condicionantes,
sino solamente influyentes. En efecto, la persona, desde
nifio, estd dotada de individualidad capaz de elaborar
cuanto recibe. Su futuro no va a corresponder a lo que
ha recibido por una simple relacién de causalidad, sino

que lo asimilard y transformara psiquicamente.
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8.4. LA MADUREZ Y LA INMADUREZ MORAL

La madurez moral es la capacidad que tiene el adulto
de cumplir responsablemente las elecciones éticas que
en cualquier ocasién son necesarias para el bien de la
persona y de los demads. La justicia y el amor seran los
ejes fundamentales de la conciencia moral madura, bajo
el control de la virtud de la prudencia. La prudencia, dice
Aristételes, es la cochera de todas las virtudes.

La madurez moral esta profundamente relacionada
con la madurez de toda la persona. Cuanto mas madura
es la personalidad y por consiguiente capaz de apoyarse
en elecciones conscientes y no en impulsos inconscientes,
tanto mas es poseedora de una auténtica conciencia
moral. Su conciencia moral estard siempre progresando,
porque también la conciencia moral tiene un caricter
dindmico enlalinea del crecimiento del amor alos demas.
Ciertamente, existen diferencias individuales que estdn
relacionadas con la historia personal y el ambiente en
que se mueve la persona.

Cuando el yo no estd maduro o no se ha integrado
con las demds instancias del psiquismo, el sujeto, por lo
general, es incapaz de valoraciones morales y de autocontrol.

El sujeto psicolégicamente maduro no vive ya segiin
el principio del placer, sino segtin el principio de la
realidad, o, como diria Frankl, “segtin el sentido” hallado
en la situacion. Tiene entonces la capacidad de diferir la
satisfaccion inmediata de las propias pulsiones, de controlar

los propios instintos, para obtener una satisfacciéon mas
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segura, aunque diferida. Sus motivos derivan de larazén
y de la fe.

El sentimiento de culpa consciente

Con esta moral consciente, el individuo maduro se
responsabiliza de sus obras y experimenta remordimiento
cuando va en contra de esta moral.

El sentimiento de culpa consciente consiste en el
juicio de la razdén, aunque contribuya la afectividad,
influencidndolo. Se trata de la ruptura del equilibrio
psiquico provocada por la constatacion de haber hecho
algo inconveniente; y proviene de la tension entre el “ser”
y el “deber ser”, es decir, de la confrontacién entre el Yo
real y el Yo ideal.

En este caso, la persona trata de librarse del sentimiento
de culpa consciente, restaurando el equilibrio interior
mediante el arrepentimiento y la expiacion. El sentimiento
consciente de culpa es una experiencia ética, fundada
sobre todo en valores racionales y 16gicos de la persona
que descubre “el sentido” de su situacion particular. El

Yo es llamado a una reaccion activa y realista.

Patologia del sentimiento de culpa consciente

Hay personas adultas que conservan una conciencia
moral infantil. En este caso, su sentimiento de culpa es
inadecuado vy, por tanto, la culpa subjetiva no coincide
con la culpa objetiva.

Estainmadurez moral puede presentarse de dos formas:
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» Uninmaduro puede no darse cuenta del sentimiento

de culpa aun después de haber cometido una accién
moralmente negativa. (Esto le sucede, por ejemplo,
a algunos criminales).

O bien, el inmaduro, aun sintiéndose culpable,
reacciona contra si mismo o contra el ambiente de
modo inmaduro. Se siente excesivamente culpable y
cae en un estado de angustia que es irracional y, por
tanto, depresivo. A veces, el sujeto se castiga por una
culpa que en realidad no ha cometido; eslo que sucede
en algunos psicopaticos, como los melancoélicos y los
esquizofrénicos.

Patologia del sentido de culpa inconsciente

Cuando la persona introyecta ciertos contenidos del

ambiente que son desequilibrados, ciertamente su

conciencia moral resulta falseada. Asi, por ejemplo, un

excesivo rigor educativo por parte de los padres o del

ambiente social para con el nifio tendra consecuencias

serias durante la edad adulta. Estas influencias extrafias,

una vez introyectadas, se convierten en una especie de

imperativo categérico inconsciente que hace del individuo

un moralistairracional y riguroso. Dice Giacomo Dacquino:
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Siun hijo es educado en un régimen rigorista, perfeccionista
y categorico, sin duda que desarrollara a su vez en el
inconsciente un Super-Yo hipertroéfico, sadico y tirano... La
deficiencia del Super-Yo de algunos psicopaticos proviene
frecuentemente del hecho de que no tuvieron durante la



infancia la posibilidad de identificarse con una figura de

“papd bueno” o de “mama buena”. (1982)

Al contrario, puede suceder que haya personas adultas
cuya conciencia moral estd extremadamente debilitada
y puede dejar via libre a las pulsiones instintivas, sin que
los intentos de achacarse culpabilidad lleguen a vigorizar
el imperativo de la conciencia.

Podemos recoger de la investigacién una tipificacién
de estos comportamientos psicopaticos del inconsciente
moral. A saber:

I. La escrupulosidad moral. El escrupuloso a causa
del temor infundado de equivocarse o de haberse
equivocado vive en una incertidumbre y temor
continuos. Incapaz de juzgar objetivamente, ve el mal
en cualquier cosa o la culpa grave en cosas de poca
importancia. El sujeto se castiga por una culpa que
en realidad no ha cometido. Trata de liberarse de su
sentido de culpa mediante la expiacion y el castigo.
Practica una autorreprension masoquista. Es un
penitente “iterativo” que acude continuamente al
sacramento de la reconciliacién en el inttil intento
de librarse de un sentido de culpa inconsciente. Es
un feroz hipermoralista inconsciente.

2. El perfeccionismo. El perfeccionista se impone
despiadadamente a si mismoy alos demds normas con
tendencia a la justicia, mas que a la caridad. Quiere
aparecer delante de si mismo y de los demas distinto de
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como es realmente. Vive en constante conflicto entre
la exaltacion del propio Yoy la desilusion provocada
por la propia insuficiencia; en efecto, tiende a una
perfeccidén que no corresponde a las posibilidades
auténticas propias. Algunos solo ven el infierno en
el centro de su propia vision religiosa, viviendo en la
angustia de la condenacion.

3. Lapedante meticulosidad. Es otra manera de reaccionar
aun patoldgico sentido de culpay frecuentemente va
acompafiado de la necesidad de rituales complicados
y repetidos, de la predileccién por un formalismo que
cuida los detalles secundarios y descuida los valores
esenciales. No sabe jerarquizar los deberes, porque
en su cumplimiento mira solamente a una finalidad
tranquilizadora.

4. El exasperado trabajo mental alrededor de la propia
culpabilidad. La persona que lo padece poco a poco
va perdiendo el contacto con la realidad; tiene como
punto de mira fijo un moralismo ideal que, a su vez,
determina una mayor culpabilidad pseudorreligiosa.

8.5. PSICOTERAPIA DE LA
CONCIENCIA PATOLOGICA

Lo contrario de todas estas situaciones patoldgicas
es una vision madura de la moralidad, que presupone
motivaciones légicas y autorresponsables en el respeto
debido a los otros y a Dios. Para salir de estos laberintos
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psicolégicos, es necesaria lalabor conjunta entre el director
espiritual y el psicdlogo.
Dice Giacomo Dacquino:

Es cometido del psicélogo atenuar tal sentido de culpa
disminuyendo la rigidez opresora del Super-Yo y aliviar
asi el peso ejercido por las influencias inconscientes,
canalizdndolas al servicio del Yo. Sabemos, en efecto, que
normales sentidos de culpa forman parte de la evolucion
psicoafectiva, y cuando son fruto de un Super-Yo no
patolégico funcionan positivamente en el psiquismo,
favoreciendo, por ejemplo, la sublimacién de los instintos,
que es un proceso indispensable para la maduracién

psicolégica individual y para la civilizacion colectiva. (1982)

Se desprende que la finalidad de la psicoterapia no es la
de suprimir el sentido de culpa, sino de neutralizar sus
efectos patoldgicos.

El sentimiento de culpa es saludable, es sefial de una
madura sensibilidad moral. Por ser til desde un punto de
vistaindividual y social, no es de desear que sea eliminado
por el tratamiento psicolégico, ni por una educaciéon
demasiado permisiva. Si el hombre perdiera el sentimiento
de culpa consciente, perderia toda conciencia moral y se
reduciria a obrar como un animal, instintivamente.

Pero el sentimiento de culpa tiene valor si es maduro,
realista, constructivo, y si se exterioriza cambiando lo
que puede y debe ser cambiado. Si, por el contrario, es
inmaduro y no conduce a una conducta positiva, sino que
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se mueve estérilmente en el sufrimiento y en la negaciéon
de si mismo, entonces es patoldgico y debe ser curado.

El director espiritual

Por esta razdn, es de desear que un consejero moral o
director espiritual siga al paciente durante el tratamiento
del psicélogo, ayudandole cuando tenga problemas en el
campo moral, que es de competencia del director.

Aldirector espiritual le es titil una suficiente preparacién
psicolégica que le haga estar en grado de distinguir entre
las manifestaciones de religiosidad maduray los sintomas
psiconeurdticos, entre la fe auténtica y sus falsificaciones.

Hay que evitar dos excesos: tanto el “pan-religiosismo”,
que excluye toda intervencién psicoldgica en el campo de
la religién, como el “pan-psicologismo”, para el cual son
de orden psicoldgico todas las problematicas, también las
religiosas. Son dos teorias perjudiciales parala economia
psiquica del hombre.

Una parte de los psiconeuréticos, de ordinario,
entran en contacto antes con el sacerdote y el director
espiritual, que con el psicélogo. En consecuencia, se
encuentran “en primera linea” en cuanto a la prevencion
de la enfermedad mental. En este papel de “precoces
consultores de diagnéstico”, deben estar ala altura debida,
para darse cuenta de que ciertos problemas religiosos no
son propiamente tales, sino que entran en el campo de
la psicopatologia.

Es, pues, oportuno tener presente ciertas psicopatologias
para no confundirlas con “maravillas de la gracia”y para
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no confundir, en ciertos psiconeurdticos, la inhibicién
con la humildad, la fobia sexual con la castidad, el
sentimentalismo con la fe, la angustia con la prudencia,
la pasividad con la moderacién, la hipomania con el celo,
la supersticion con la devocién.

Esimportante que el director espiritual sepa que, en
ciertos casos, el psicopatico no se contenta con recibir
ayuda espiritual, sino que transfiere al director espiritual
cualquier decision sobre sus problemas, dependiendo de
él infantilmente.

Y puesto que el director no se presta siempre a hacer
semejante papel, dificilmente el psiconeurético halla uno
de su agrado (“que le comprenda”). Frecuentemente, en
peregrinacion angustiosa va en busca de nuevos directores
espirituales, con la expectativa inconsciente de hallar una
figura paterna idealizada.

No hay que olvidar que un transfert (transferencia)
positivo o negativo es siempre peligroso para el director
espiritual, porque no sabe interpretarlo, tanto mas que su
estado de célibe puede facilmente envolverlo en relaciones
afectivas.

Un director demasiado autoritario puede impedir el
crecimiento del dirigido. Y un director demasiado permisivo
puede verse envuelto en el problema del dirigido y, por
tanto, no poder dar la debida autonomia a esta persona
que se ha confiado en él.
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Actitudes correctas del director espiritual

Diferentes autores sefialan las siguientes actitudes que

le corresponden al director espiritual:

>

>

034

Sabe escuchar;

Logra entender y aceptar;

No culpabiliza;

No dirige prohibiendo o permitiendo;
Responsabiliza;

Sabe limitarse a presentar, sin agresividad o sin
condescendencia, lo que dice la religién;

Ayuda al fiel a conocerse mejor a si mismo y, por
tanto, a tomar decisiones mas en conformidad con
su conciencia; indica amablemente un camino, sin

pretender imponerlo;
Sabe desdramatizar oportunamente la situacion;

No le sefiala al dirigido una meta superior a sus

fuerzas ni inalcanzable;
Lo invita a aceptar la propia situacién con sano
optimismo;

Descubre eventuales sintomas de psiconeurosis
y, en estos casos, encaminara al dirigido hacia el
especialista.



9. La religiosidad del anciano

9.1. SENTIDO Y PSICOLOGIA DE LA ANCIANIDAD

Lavejez es, ante todo y simplemente, una etapa de lavida
del hombre y creemos que la mas ldcida. (Luis Rojas, La

vejez y su sentido).

Como en todas las edades, en la tercera edad existe una
personalidad que cambia y debe mejorar; un medio social
que reacciona ante ese cambio; reacciones de la personalidad
ante el cambio de actitud del medio; y, finalmente, un
nuevo sistema de relaciones que se establecen entre la
personalidad y el medio.

En sus aspectos positivos, debemos decir que la
ancianidad es la edad de la serenidad, la edad de la
experiencia, la edad de la sabiduriayla edad de la plenitud.

Es la edad de la serenidad, porque la persona ha
conseguido el equilibrio interior, el sefiorio sobre las cosas
y acontecimientos, después de tantos alborotos intitiles
vividos y tantos oleajes infructuosos. Es la edad de las
experiencias, segtin la expresion biblica: “La experiencia
es corona de los ancianos y su orgullo es el respeto a Dios”
(Qo25:0). Es la edad de la sabiduria, por la historia personal
y el sentido clarificador de lamisma, que dan ala persona
mayor comprension de los hombres y sus debilidades y un
mejor control de sus pasiones. Es la edad de la plenitud,
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porque la persona ha hecho el mas largo camino de su
existencia y estd en condiciones envidiables de gratitud
para con la vida y su hacedor y de rectificacidn, si lo
necesita, y superacion en lo mas profundo de si misma.

9.2. La ANCIANIDAD, EDAD DE CAMBIOS

Si en todas las edades de la vida podemos hablar de
transformaciones, en ninguna como en la ancianidad,
seguin el comun sentir de los especialistas, se dan cambios
tan acusados y profundos. Se dan cambios en las funciones
organicas, en las funciones mentales, en la situacion
laboral marcada de una u otra forma por la jubilacién, con
las consiguientes reacciones de la persona que envejece

ante los mismos.

0.2.1. LOS CAMBIOS ORGANICOS Y LAS REACCIONES
PSICOLOGICAS

Hay que tener presente que el organismo no envejece de
manera uniforme en todos sus 6rganos, ni en todas las
personas de la misma manera, ni a la misma edad y con
el mismo ritmo se dan las transformaciones organicas.
La manera de reaccionar del anciano frente a estos
cambios es diferente de persona a persona. Algunos se
mantienen activos, eficaces, adaptados. Otros pretenden
demostrar que conservan todo su vigor y lo manifiestan
de multiples maneras: desde paseos largos en tiempos
cortos, a desafiar la temperatura ambiente, sea con poca
ropa en invierno o poco respeto al calor en verano, hasta
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no utilizar presuntuosamente el ascensor, esfuerzos fisicos
innecesarios y comidas copiosas y muy caldricas, bien
regadas con alcohol, haciendo gala de un buen aparato
digestivo.

Aveces el anciano interpreta los sintomas de debilidad
como una falta de nutricién que le impide continuar con
sus fuerzas habituales, de ahi el alimentarse en exceso. Pero
no es cuestién de comer mads, sino de una alimentacién
mas equilibrada, natural y sana. Es un aspecto a reeducar
en el anciano.

En casos mds extremos, intentan presentarse con
apariencias juveniles en vestidos, modas y atuendo en
general. Hay ocasiones en que la pretension es la de ser
aceptado por las otras edades.

Aunque la estadisticay las observaciones muestran que las
personas mayores piensan en la muerte mas frecuentemente
que los jovenes, hay una evidencia considerable sobre el
miedo ala muerte en las personas mayores, que es menor

que el de las personas jévenes. (Kalish, 1983)

Son varias las razones del miedo a la muerte entre los
ancianos: saben que tienen menos futuro; su futuro no
tiene tantos alicientes como el de personas de otras edades
de la vida; son muchas las estadisticas que avanzan las
expectativas de vida media, hoy en torno a los 80 afos,
por lo que tienen un tope que les hace temer, a partir del
cual saben que han entrado en un periodo de “reserva”;
han perdido a muchos seres queridos, lo que los familiariza
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con la muerte; sus mismos achaques abundan en estas

altimas razones.

9.2.2. CAMBIOS EN LAS FUNCIONES MENTALES Y
LAS REACCIONES PSICOLOGICAS

Cuando se analizan las pruebas de habilidades mentales
primarias, no se encuentra un descenso uniforme apreciable
en todas las habilidades ni para todos los sujetos hasta
muy entrada la década de los 80 afios. El decremento
suele darse en la mayoria de los casos en las pruebas que
requieren velocidad en las respuestas.

En cuanto a la formacién de conceptos y solucion
de problemas, hay un rendimiento mas bajo en relaciéon
con las edades anteriores. Pero también se pone de
manifiesto que el déficit aparece mas tardiamente que
lo que se pensaba con las mediciones psicométricas. Se
confunden con mucha frecuencia factores generacionales,
de educacion, de ideologia, de escala de valores aprendidos,
con los especificos de la edad, que se rigen por otras leyes.

El intento de cambio conceptual y el aprendizaje en
linea ideologica, escala de valores y forma conductual, que
rompa con el esquema habitual, desarrollado a lo largo
de las edades anteriores en la vida del anciano, supone
mayores dificultades en la tercera edad, sobre todo a medida
que se avanza en ella. Mientras que los mas cercanos a su
esquema los entiende, asimila y expresa mejor. Incluso

hay casos en que supera a los mds jovenes.
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También influyen, para la solucién de problemas o
tareas conceptuales, los habitos que se han deteriorado
en las dreas sensoriales y motrices del sujeto.

Frente a estas realidades ;como reacciona el anciano?

Aquellas personas que reaccionan aceptando su
realidad son una verdadera bendicién en las familias y
grupos humanos, por su papel moderador importante.

Por los problemas de déficit de inteligencia y memoria,
el anciano tiene especiales dificultades para conectar con
la cultura actual. El problema se agrava si, ademas, se le
presenta lo nuevo como negacién de lo antiguo, y, por
tanto, se tiene lo antiguo, lo que fue su vivencia y quehacer,
como algo sin valor y que no es reconocido como tal.

En estos casos pueden reaccionar con una actitud
de verdadero rechazo y tendencia agresivo-defensiva.
También puede manifestarse con una marcada tendencia
al dogmatismo y a la rigidez mental, anclandose en lo
vivido hasta el presente, con una actitud hipercritica,
intolerante y juridicista, y hasta posturas y conductas
antisociales, queriendo hacer ver que todo lo que se tiene
como nuevo ya se dijo y se venia haciendo en el pasado.
Es fundamental presentar el progreso a los ancianos no
como una negacion del pasado, sino como consecuencia
y avance sobre el mismo.

La automarginacion esta en légica consecuencia
con lo anterior, provocando en las personas mayores una
vivencia de vacio y soledad, que incluso puede producirles,
no tanto el miedo a la muerte, sino deseo y adelanto
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psicoldgico de la misma. Esto explica los fenémenos de
suicidios en la vejez y, sobre todo, el descuido del aseo
y otras tareas autoconservadoras y la explicacion, mas
animico-emocional que somatica, de muchos trastornos
organicos de bastantes ancianos, e incluso de la muerte.

La automarignacion es uno de los grandes enemigos
de la ancianidad, que debe ser combatida, ayudando al
anciano a comprender el sentido de su edad y misién
social en el hoy cultural.

9.2.3. CAMBIOS LABORALES Y LAS REACCIONES
PSICOLOGICAS

Para una gran mayoria no es favorable la jubilacién y
el cambio laboral. En bastantes casos, no se llega a una
readaptacion suficiente de las personas. Si ocurre cuando
se hace en forma voluntaria, dialogada, personalizaday
mediante un progresivo cambio de actividad.

También con respeto al trabajo se dan diferentes
reacciones entre los ancianos.

La readaptacién se da en un niimero relativamente
reducido de ancianos, que contintian con intereses, hobbies
de calidad y tareas que tenian por hacer en su dilatada
vida laboral.

Lainactividad es el peor enemigo de la vejez. De ella
se derivan facilmente los otros tres grandes enemigos:
la incomunicacion, la soledad y 1a marginacién. Todas
ellas son causas de descompensaciéon emocional y del

deseo de la muerte, por la sensacion de inutilidad que
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provocan. Ademas, son la causa principal del sindrome de
descompensacion y desestructuracion cerebral (Llavero,
1972).

Hay que facilitarle al anciano la permanencia en el
contexto social en que mejor se desenvolvio, para conservar
su vida de relacién y comunicacion, salvo casos razonables
de fuerza mayor.

En su inactividad y ante su inutilidad, el anciano se
vuelve desconfiado, incluso con quienes le cuidan y mas
se preocupan por él, aunque sean los hijos que siempre lo
quisieron. Por eso, guarda, esconde las cosas, olvidando
el lugar en que las dejé y pensando y hasta diciendo
que se las han sacado. Por eso puede estar en actitud de
vigilancia permanente.

Esto va unido a una gran sensacion de inseguridad
y preocupacion por el futuro, “por si me pasa algo el dia
de mafiana”.

De ahi la importancia de rodear al anciano de
seguridad y atenciones en todos los 6rdenes y ambitos
de su vida personal y social.

9.3. LA RELIGIOSIDAD EN EL ANCIANO

Todos queremos llegar a la ancianidad. Nos resistimos a
despedirnos de esta vida que, en definitiva, es un don de
Dios. Todos encontramos serias dificultades para asumirla
yvivirla dignay responsablemente. Y sila ancianidad lleva
consigo la jubilacién de una labor que haciamos a gusto
y vocacionalmente, de un cargo de autoridad o de un
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ambiente especial en el que hemos vivido satisfactoriamente,
se produce facilmente en nosotros un sentimiento de
frustracion que influye en todas las vertientes de nuestra
vida; también en nuestra vida espiritual.

La verdad es que a todos les cuesta aceptar de buen
grado las limitaciones que, corporal y espiritualmente,
entrafia la vejez: los achaques y enfermedades que
acomparfian generalmente esa etapa de la vida, la soledad
que angustia. El anciano constata su debilidad y muchos se
sienten indtiles y creen que son una carga para los demas.

Los hombres vivimos en el tiempo, en la historia. Por
eso lavida religiosa es un proceso continuo, pero siempre
inacabado mientras caminemos en el tiempo.

Hablamos de la religiosidad de la juventud o de la
ancianidad porque la persona cambia con el tiempo. Su
compromiso consigo mismo, con los demds, con Dios y con
las cosas de la vida tiene matices distintos en consonancia
con las posibilidades de cada época de la existencia.

Podemos esbozar unas caracteristicas propias de la
religiosidad del anciano, sefialandola como una religiosidad
de la esperanza, de la contemplacion, del testimonioy de
la cruz. Vamos por partes.

Una religiosidad de la esperanza

Para el anciano, el futuro se acorta de tal modo que ya no
tiene futuro. Pero no hay que medir el futuro con el reloj en
lamano, sino por el contenido que lo vivifica. Si el futuro

esta cargado de esperanza, quien vive esperanzadamente
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tiene futuro. El anciano no es tan solo hijo del recuerdo,
puede ser también padre de la esperanza.

Lo que habrd que conjurar al pasar el paralelo de
la ancianidad es la ansiedad por hurgar excesivamente
en la propia vida. Podria abrirse brecha una lamentable
situacién psicoldgica, la depresion. No debe convertirse en
estatua de sal, como la mujer de Lot, por mirar solamente
hacia atrds, sino que desarrollard un justo conocimiento
propio y una inmensa confianza.

El anciano tiene perfecta conciencia de que la
perspectiva presente impone limites; por eso se plantea
urgentemente la pregunta sobre el mas alld. En este sentido,
el anciano se vuelve mucho mas profundamente religioso.

Ciertamente una buena catequesis deberd abrir para
él la perspectiva de la vida que estd por venir. Esto dara
nuevo sentido a su existencia.

El anciano puede repetir con san Pablo:

Yo no creo haberlo alcanzado todavia. Pero hago una
cosa: olvido lo que dejé atrds y me lanzo a lo que estd por
delante, corriendo haciala meta para alcanzar el premio a

que Dios me llama desde lo alto hacia Cristo Jests. (Fil 3:14)

Una religiosidad de la contemplacién

La vejez es una época de mayor serenidad interna: las
inclinaciones espontaneas y las grandes pasiones han
perdido fuerzay, sobre todo, virulencia. La persona vive
mads de evocaciones y recuerdos. La actitud normal es
la de la mirada serena y amorosa sobre los demds y las
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realidades. Es la actitud propia de lo que se suele llamar
contemplacion.

Esta actitud contemplativa puede transformarse
facilmente en inclinacién por la adoracién, por la acciéon
de gracias, por permanecer ala escucha. Por eso, la oracion
de los ancianos serd mas contemplativa que reflexiva,
paralo que les prepara su misma psicologia. La cesaciéon
en las actividades que antes les absorbian la vida permite
que los jubilados dediquen mas tiempo a la oracion,
especialmente, para rezar por los demas.

Una religiosidad del testimonio

La tendencia de la sociedad actual es marginar a los
ancianos. Sin embargo, ellos deben poner todo su empefio
en no dejarse marginar. Pueden seguir siendo ttiles a la
sociedad, si no en primeralinea, si en un discreto segundo
plano. Asi podran realizar en si mismos la pardbola de
los talentos hasta el tltimo dia.

Elanciano debe seguir sofiando, ilusionarse, mantener
el entusiasmo prestando pequefios servicios al préjimo
y ayudandole a relativizar muchas cosas de la vida que
lo hieren, porque él ha tenido la experiencia de que le
han servido para su madurez humana. Podra escuchar,
aconsejar, tranquilizar o animar a quienes lo necesiten,
siempre que acierten a crear a su alrededor un clima de
serenidad y de absoluta confianza. Podra aportar con su
sabiduria del Espiritu, que no solo es saber por las causas

mads altas, sino también saborearlas. A veces lo hard también
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con sus elocuentes silencios ante lo que no entiende de
la marcha del mundo y del ambiente.

Podra demostrar cuanto ha crecido su madurez
personal: la madurez en los de temperamento mas
irritable; el silencio en los mas sociables; la alegria en
los mds melancdlicos. Dejarse hacer por los demais;
vaciarse de gustos y quereres propios, de puestos y de
cosas, de seguridades y preferencias; es dejarse llenar de
la misericordia del Padre, y que él corte los asideros que
hayamos podido inventarnos. Todo ello delata un ritmo
de longanimidad y de mansedumbre.

0.3.1. LA ENTREGA DE LA VIDA

Escribe W. Johnston:

La idea de sacrificarse uno mismo en la intercesion esta
hondamente enraizada en la naturaleza humana. Entré
de forma creciente en el corazén de Gandhi a medida
que se iba acercando a su muerte. Toda su vida habia sido
consciente del poder del sufrimiento, de la no violencia
y de la cruz; pero al final de sus dias vio con claridad que
la fuerza mds poderosa del mundo es el ofrecimiento de
la propia vida como martirio. Se sintié fascinado por el
pensamiento de Cristo y su sacrificio. Si el Gandhi activista
habia amado la oracion de Newman “Llévame, luz amable”,
el Gandhi de los tltimos dias se volvié al himno cristiano:
“Cuando contemplo la cruz maravillosa”. Muerto, por la
bala de un compatriota hindd mientras se dirigia a una
oracién comunitaria, murié con el nombre de Dios en sus
labios: “Ram, Ram”. (1984)
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Asi el anciano, yalibre de cualquier atadura, se encontrara
solo delante de su Dios. Es dificil precisar el grado de esa
experiencia en cada persona. Ahi llega el anciano que, al
perder la seduccion de las cosas que antes le facilité su vida
hacia fuera, siente ya la seduccién del Dios de la vida, del
amory de la felicidad plena en lo mas profundo de su ser.
Concluimos con una bella reflexiéon de Berger:

Elhombre dispone en su estructura personal de una franja
de soledad que es absoluta, intransferible, inalienable,
donde solo pueden estar Dios y él. Es una soledad profunda,
donde se realiza su dignidad humanay decide finalmente
su destino. (1975)

Oracién del Anciano:

Serior,

que fielmente cumplamos en tu Iglesia
nuestra parte en tu obra salvadora,

y, al llegar a la tarde de la vida,

en gozo eterno el Padre nos acoja.
(Himno de Nona)
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10. Lecturas

10.I. FUNCION INDIVIDUAL Y SOCIAL DE LA RELIGION

Para Freud, la religién se derivaria de la libido sexual
infantil, la cual, reprimida, habria sido alejada del objeto
primario de amor (el padre) y dirigida a un objeto ilusorio.
Lalibido insatisfecha en la situacion edipica, y de este modo
sublimada, se orientaria hacia la imagen de Dios como
proyeccion de laimagen paterna. Sin embargo, el sentido
de culpa inconsciente permanece, por la ambivalencia
humanay por la interiorizacion (consecuencia de la descarga
simbdlica de la agresividad) de las varias normas y leyes.
Asi se formaria el Super-Yo con la misién de controlar las
primitivas cargas de odio y de amor.

Para Freud, en el complejo de Edipo se hallaria, en
efecto, el origen de la religion y de la moral; tanto la religion
como el Super-Yo derivarian de una matriz comin, como
herederos del complejo de Edipo.

En este sentido, Freud piensa que la religiéon habria
sido util al principio del desarrollo de la humanidad,
como lo seria todavia en la infancia del hombre. Sostiene,
ademas, que la religion, atin obligando a los adultos a un
infantilismo psiquico, puede ahorrar a muchos sujetos
una neurosis personal; el verdadero creyente estaria,
por esto, mas resguardado de una neurosis individual,
precisamente por haber aceptado la neurosis universal.
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Fundandonos en la experiencia clinica, afirmamos,
en cambio, que la religiéon completa, enriquece y sostiene
el equilibrio psiquico del individuo, precisamente porque
satisface algunas necesidades fundamentales de su psique.
Estas son: el deseo de comunicarse, la necesidad de amar
a los demas y de sentirse amado por ellos, la necesidad
de proteccion, de consuelo y de seguridad, el deseo de
la inmortalidad, la angustia ante el dolor y la muerte, la
sed de justicia.

La angustia es un elemento existencial que no se
puede eliminar del ser humano, y a ella frecuentemente le
corresponde un estado de soledad o de miedo ala soledad
(Fromm-Reichmann, 1959). El problema de la soledad
es, en efecto, una constante amenaza para el hombre
a cualquier edad, y el formar parte de una comunidad
religiosa ayuda a no sentirse aislados.

La religion representa una ayuda contra la soledad
aun por el hecho de que favorece la relacion con los
demds; el creyente se considera parte de la propia
comunidad religiosa, se identifica con ella, de ella recibe
motivaciones, autoestima, estimulos para obrar. También
la participacion en los ritos religiosos ayuda al creyente
a sentirse en sintonia con los otros fieles, porque el rito
representa siempre una forma de integracion social. La
misma plegaria es un remedio contra la soledad, porque
comporta una relacion personal con lo divino.

La experiencia religiosa satisface, ademads, la necesidad
de amar y sentirse amado por los demds, porque la
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comunidad ofrece a sus miembros una cierta gratificacion
afectivayles considera, a su vez, como objeto de amor. Pero
la pertenencia religiosa satisface sobre todo la necesidad
de aceptacion y de aprobacion; y quien forma parte de
una comunidad de fe realiza una comunicacién afectiva.

A causade la creciente estandarizacion de lahumanidad,
que hace que las relaciones interhumanas sean cada vez
menos interpersonales, también la comunidad religiosa
ha perdido, en parte, su caracter de comunicacién
afectiva. Se ha atrofiado, por ejemplo, la capacidad de
una comunicacién de fe entre los cristianos, educados
a considerar individualmente la salvacion. Solo en los
ultimos afios hay una tendencia a poner en comun los
resultados de las propias experiencias religiosas.

Toda persona madura, ademads, se da cuenta de la
necesidad de ser protegida y la religién ofrece al creyente
proteccion, consuelo y seguridad. El simbolismo de la
Iglesia-madre confirma su papel tutelar y su posicién de
sostén psicoldgico. Sumediaciéon ante Dios Padre pone de
relieve el papel de la madre terrena que intercede por el hijo
ante el padre. También la pertenencia y la identificaciéon
con un grupo institucionalizado hacen que se sienta uno
protegido; toda comunidad religiosa es, en efecto, una
comunidad de solidaridad humana. La consideracion de
un Dios providente es un consuelo y una defensa contra
la angustia ante el presente y el futuro.

No hablamos de la angustia patoldgica, sino de la
existencial. Esta acompafa al hombre desde el nacimiento
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y es propia del psiquismo humano, también del hombre
maduro. Esta angustia existencial, cuando se mantiene
dentro de los limites no patoldgicos, ha de ser respetada
y representa un factor estimulante y creativo (Pradal,
1977). La psiconeurosis, precisamente porque corresponde
a la imposibilidad de la persona de autorrealizarse y
de sobrevivir de manera auténoma, comporta siempre
un aumento de la angustia existencial, aunque esta no
desemboque siempre en una psiconeurosis.

Elhombre es limitado por naturaleza; necesita, pues,
“puntos de seguridad”, y su falta le produce angustia.
La religion, precisamente por ser una relacién con Uno
superior, representa un valido punto de apoyo y un factor
de seguridad en la existencia.

Es un poderoso medio de consuelo y un elemento de
estabilidad para la psique; es titil a la economia psiquica,
por dar mas seguridad al Yo. El individuo religioso esta,
por tanto, mas definido psicoldgicamente. Segtin Allport
(1958), la religion es un factor ttil para integrar todas las
componentes de la personalidad, cuya dinamica tiende
espontaneamente a la satisfaccion de la exigencia religiosa.

También las celebraciones religiosas tienen un papel
positivo sobre el equilibrio emotivo (Clark, 1958), como
corresponde a cualquier ritual (musica, distintivos,
actitudes, ceremoniales, etcétera). El cantar o el rezar
en voz alta permiten exteriorizar una tension interna,

reduciendo su intensidad.
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Ademas, la pertenencia a una comunidad religiosa,
precisamente porque comporta el ser aceptados por los
demads, tiene como efecto un aumento de la estima propia
y, por tanto, una disminucion del sentido de culpa. Y
siguiendo en la vertiente del inconsciente, la religion tiene
aun efectos benéficos sobre el psiquismo porque el amor
a Dios y por parte de Dios puede frenar las exigencias de
un Super-Yo hipertréfico. Aun obedeciendo al ministro
de culto, el sujeto puede obtener proteccion contra el
propio Super-Yo. Ademas, ciertos ritos de purificaciéon
atendan o anulan a nivel consciente las tensiones debidas
al sentimiento de culpa.

La relacion con algo eterno y superior representa,
por lo demas, la aspiracién del hombre, que es limitado
en el tiempoy en el espacio, defendiéndolo de la angustia
frente alo desconocido y lo incognoscible. El ser humano
esta sediento de infinito y absoluto, y la necesidad de
trascender la propia finitud temporal encuentra respuesta
en una finalidad mas alla de la vida. La ciencia de las
religiones ensefia que la creencia en la inmortalidad es
una constante entre todos los pueblos. Por lo demas,
una religion sin una perspectiva ultraterrena seria una
simple moral.

Todaslas religiones trascienden, pues, la temporalidad
del hombre, proyectidndola en una dimensién de
inmortalidad. Aceptar una vida mas alla de la muerte
gratifica el deseo humano de fusién con algo infinito y
absoluto, y da unsignificado ala vida, librandola del sentido
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deinutilidad. Por esto, aunque el fin primario de la religién
no sea la psicoterapia, sin embargo, indirectamente, es
eficaz también en sentido terapéutico. Puede, pues, actuar
favorablemente en la salud psiquica precisamente por
permitir al hombre encontrar seguridad en la trascendencia.

Lareligion no solo satisface el deseo de inmortalidad,
sino que aplaca también la angustia que infunden el
declinar de la vida y la muerte. Estos acontecimientos
son instintivamente temidos, porque el ser humano esta
sometido a una transformacion, y se da cuenta. Pasa de la
infanciaala adolescencia, después alamadurezy ala vejez,
y al fin hallala muerte. Cada individuo, al madurar, toma
conciencia de su futura cita con la muerte, cuyo momento
es imprevisible. Tampoco el hombre maduro puede, por
lo mismo, vivir completamente libre de angustia, porque
este suceso va en contra de la tendencia fundamental a
la afirmacion bioldgica, la necesidad de conservacion,
la exigencia psicoldgica de trascender al tiempo y ser
integrado en lo universal.

La religion ayuda al hombre a aceptar el hecho
irreparable de la muerte, viviéndola en la perspectiva de
la vida ultraterrena, de modo que se convierta solo en el
principioy en el paso (traslado) a una nueva situacion mejor.
En efecto, el término “difunto” etimoldgicamente significa
“el que ha cumplido su funcién” (Galli de Paratesi, 1969).

Para el cristianismo, la muerte es una “puerta” que
se abre a una vida nueva y esta iluminada por la certeza
de que a ella seguira la “vida verdadera”. El creyente no

652



solamente sabe que debe morir, sino que sabe también
que, para él, la muerte no es el fin (vita mutatur, non
tollitur); es mas, es la meta verdadera hacia la que camina
su existencia.

Justamente Skoda (1968) subraya que el hombre tiene
mads miedo ala muerte cuando su Yo personal se le presenta
como centro del universo, cuando los demds individuos
son para él un medio para su existencia personal, mientras
que supera mas facilmente este miedo cuando estd unido
alos demas en un fin comdn.

La seguridad del “mds alla” y la esperanza de una
salvacion después de la muerte comportan una aceptacion
mayor del dolor fisico y psiquico, tanto mas cuanto que
adquieren un valor meritorio. En efecto, la religion hace
aceptables y soportables los inevitables sufrimientos
psiquicos (por ejemplo, el dolor por la pérdida de una
persona querida) y fisicos que la vida conlleva, mediante
la perspectiva del mas alld. Ademads de disminuir el
peso de los sacrificios humanos, inevitables en cuanto
impuestos por el hombre desde sus propias limitaciones,
ofrece compensaciones satisfactorias. La consideraciéon
de un Dios juez y vengador ayuda a soportar y a superar
las injusticias humanas.

La religién representa, ademds, un medio de
autorrealizacién moral para el hombre, en su caminar
desde la posicion egocéntrica y narcisista de lainfanciaala
posicién oblativay altruista de la madurez. Contribuyendo
a la autorregulacion moral del sujeto, lo hace mas
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responsable, estimuldndolo a mejorarse mediante el control
de los instintos. La religion es, en efecto, un valioso freno
para los impulsos sexuales y agresivos. El mismo Freud
(1928), aun atribuyendo a la religion un papel represivo, le
reconocié una funcién sublimante en cuanto limitaba la
libido infantil. Ademas, le atribuyé una funcién social, en
el sentido de que la organizacion humana degeneraria en la
barbarie sino existiese lo que élllamaba la “ilusién” de un
orden divino. Asi, la religién hace crecer espiritualmente,
domina el hedonismo, promueve la sublimacién.

En efecto, la religion representa un elemento
fundamental de cohesion familiar y social. Bossard
(1954), mediante la documentacién suministrada por
cuatrocientas familias, ha puesto de manifiesto la intima
interdependencia que existe entre el comportamiento
religioso y las estructuras familiares. Los ritos, las oraciones
y las varias celebraciones contribuyen a la cohesion del
grupo familiar.

Cuando los valores religiosos han sido progresivamente
integrados, influyen también en el comportamiento
con los demds. En un ambiente en el que la religion se
vive auténticamente, actiia también beneficiosamente
sobre la estructura social. La participacion religiosa
comun es fuente de cohesién para la comunidad, como
ponen de relieve los estudios sobre la sociologia de los
ritos. El rito, en efecto, no tiene solamente el cometido
privilegiado de expresar la adhesién religiosa personal
(Salisbury, 1950), sino también el de la unificacién de
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la comunidad (George, 1950); tiene poder de cohesidn,
creando el sentimiento del “nosotros” porque identifica
(Carrier, 1960).

La religion suscita asimismo particulares compor-
tamientos morales, siendo su cometido regular con la
éticalas relaciones entre los hombres. Para que sobreviva,
al animal le puede bastar el instinto, pero al hombre le
hace falta un orden social. La religion promueve y ayu-
da al mantenimiento de tal orden, contribuyendo a la
sublimacion de los instintos primitivos del hombre. El
equilibrio psiquico del individuo se refleja también en sus
relaciones interpersonales, traduciéndose en aceptacién
de los demads, oblatividad, ayuda mutua. Una conciencia
moral madura, en efecto, se expresa no solo como con-
ciencia individual, sino también como conciencia social,
cuando el individuo halogrado distanciarse de una rigida
afirmacion de si mismo pararealizar el “amor al préjimo”.
Mientras que la conciencia individual es el resultado de
las presiones ambientales sobre el sujeto, la conciencia
social, aun siendo intrinseca al individuo, constituye una
dimensidn cualitativamente de mas madurez respecto de
la conciencia simplemente individual, porque la propia
culpa se prolonga también fuera del sujeto, que se con-
sidera responsable no solo de sus acciones, sino también
del obrar de los demas.

Si la religién da una valiosa contribucién al
mantenimiento de un orden social, también tiene el
cometido de mejorarlo cada vez mas. La humanidad
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tiene ain un largo camino que recorrer hasta llegar a
la propia liberacién y corresponde también a la religion
ayudar a los hombres a realizar una promocién humana

cada vez mayor.

Extracto de Religiosidad y psicoandlisis, de Giacomo

Dacquino (1982)

10.2. LA CIENCIA Y LA RELIGION

La ciencia se toma aqui en sentido amplio, comprendiendo
todos aquellos conocimientos organizados y sistematizados
que la inteligencia humana obtiene por sus propias
luces. Se aplica aqui la clasica definicién de ciencia como
“conocimiento de una cosa por sus causas” y vale tanto
parala filosofia como parala ciencia en sentido restringido.
De hecho, durante siglos todo el campo del saber humano
se comprendia bajo el nombre de filosofia. Las fronteras
no comenzaron a definirse hasta los siglos XVII, XVII1 y
XIX, al ir tomando cuerpo el método experimental. La
ciencia en sentido moderno se fue configurando como
saber riguroso y exacto, comprobado experimentalmente.

Hechas estas precisiones terminolégicas, lo que aqui
nos interesa es descubrir las relaciones entre la ciencia
asi entendida y la religion. Lo primero que hemos de
consignar es que, desde los mismos albores del saber
racionalizado, alld en Grecia, con los filésofos jonicos
primero, y mas tarde con las grandes figuras de Platén y
Aristoteles, e, igualmente, alo largo de toda la historia de
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la filosofia, Dios ha sido siempre objeto principalisimo de
investigacion. Unos negaron su existencia; otros la tuvieron
por indemostrable; otros profesaron el “no sabemos nada”.
La inmensa mayoria, sin embargo, consideraron a Dios
como pieza necesaria para dar una explicacion razonable
de cuanto existe.

Estudiaremosla postura del incrédulo que se pronuncia
abiertamente contra toda religién y que, sin embargo, ha
tenido que buscar una explicacion del fendmeno religioso.

Explicacion positivista

“Si cada uno reflexionamos un poco sobre nuestra propia
historia, ;no nos daremos cuenta de que hemos sido un
poco tedlogos en nuestra infancia, metafisicos en nuestra
juventud y fisicos en la edad viril?” (Comte, 1844). Y
sigue diciendo que esto mismo ocurre a la humanidad:
el principio politeista ante los enigmas de la naturaleza
que teme; después monoteista por la fuerza de la razén;
y finalmente racionalista cuando ha llegado a penetrar
en todos esos enigmas.

Es exacto que los progresos filosoficos y cientificos de
lahumanidad provocan una purificacién de la mentalidad
religiosa. El monoteismo de Sécrates es mas puro que
el politeismo de los pigmeos; Teilhard de Chardin tiene
una vision cristiana del universo mads exacta que la de
Copérnico. Pero, ;qué diria Comte de los fisicos cristianos
actuales? ;Es cierto que un retroceso de la religién ante
la fisica haria progresar el pensamiento y el bienestar
del hombre?
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Pascal pone a la fisica en el lugar que le corresponde
en su célebre jerarquia de valores. Este estudioso distingue
tres 6rdenes de realidades: el orden de los cuerpos (materia),
el orden de los espiritus (pensamiento) y el orden del

corazén (amor, caridad).

Todos los cuerpos, el firmamento, las estrellas, la tierray
sus reinos no valen lo que el menor de los espiritus; porque
este conoce todo aquello y se conoce a si mismo, y los
cuerpos, nada. Todos los cuerpos juntos y todos los espiritus
juntos, y todas sus producciones, no valen lo que el menor
impulso de caridad. Esto es de orden infinitamente mas
elevado. De todos los cuerpos juntos no se puede lograr
un minimo pensamiento; es imposible y de otro orden.
De todos los cuerpos y los espiritus no se puede obtener
un movimiento de verdadera caridad; es imposible, y de

otro orden, sobrenatural. (Pascal)

Augusto Comte

Personificamos en Augusto Comte, filésofo francés
del positivismo en el siglo X1X, la postura de oposicién
entre ciencia y religiéon que venia fraguandose tiempo
atras. La revolucion cientifica iniciada por Galileo,
Copérnicoy Newton en fisica y astronomia significé ya un
desplazamiento del hombre, el cual, lo mismo que la tierra,
dejo de ser el centro del universo. Este desplazamiento
fue simultineamente un desplazamiento de lo religioso,
originado por el enfrentamiento entre las conquistas de la

ciencia modernay las afirmaciones de la Biblia, tal como
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eran interpretadas entonces. Galileo fue obligado, ante
las autoridades de la Iglesia, a firmar su retractacion, pese
a su firme conviccién interior de que “la tierra se movia”.

Otro desplazamiento del hombre y a la vez
enfrentamiento religioso —esta vez pertinaz- fue el
motivado por otra revolucion cientifica, la bioldgica,
debida a Carlos Darwin, autor de la teoria evolucionista,
segun la cual también el hombre procede por evolucién
de un animal superior, y no por creaciéon al modo como
se interpretaba la narracion biblica. Esto sucedia en la
segunda mitad del XIX, siglo que podemos denominar de
“crisis entre ciencia y religion”, culminando asi el largo
periodo de la “Ilustracion”, caracterizado en conjunto
como afirmacion del saber racional y humano frente a
la religién, en la que se veia personificado el tiempo de
la ignorancia.

Nos hemos fijado especialmente en la figura de Comte
porque eleva a teoria la situacion de enfrentamiento entre
ciencia y religion. Seguin él, la humanidad ha recorrido
tres etapas o estados, las que se aplican igualmente a la
historia personal de cada individuo.

» Enla primera, llamada mitica o teoldgica, domina la
religion, es decir, los mitos y creencias que suplen la
ignorancia de los hombres sobre la realidad de los
fendmenosy de las cosas; domina la religion politeista.

» Enlasegunda,llamada metafisica, dominala filosofia,
el saber racional; y la religién se hace monoteista.
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» En la tercera, la positiva, domina la ciencia,
entendida como saber positivo obtenido por datosy
comprobaciones de experiencia y de razén. En este
estado de la evolucion cultural de la humanidad, ya
no es necesaria la religion. O mejor, la religién ha
sido suplantada por la ciencia. Esta sera la religién
del futuro.

No deja de sorprender que, tras esta interpretacion atea del
progreso humano, el autor del positivismo se ve obligado
a levantar de las cenizas una nueva religion, “religion
positiva”, con sus ritos, calendario de fiestas, sacerdotes,

etcétera, como “religién de la Humanidad™.

Marx (1867): alienacién religiosa

El proletario se halla encerrado en un sistema econémico
donde ha perdido su libertad. Sin poder, sin bienestar y
sin amor, toma entonces una especie de revancha: intenta
una divinidad imaginaria, coloca en un mas alld también
imaginario ese poder, ese bienestar y ese amor que él
desearia tener aqui abajo, y del cual se ve privado. La
religién seria una mistificaciéon que el hombre oprimido
o subdesarrollado se construye para si mismo.

Es cierto que existe relacién entre el estadio econémico
y el estadio religioso. Una economia primitiva (recoleccién,
caza, vidandémada) queda facilmente en un estadio politeista
demasiado elemental. A una economia mds desarrollada
puede corresponder un politeismo mads refinado (Grecia

antigua). Pero no existe relacién de causalidad entre
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economiay religion. Lo prueba que el monoteismo estricto
deljudaismo esla religion mas depurada de la antigiiedad,
no obstante haber nacido en una economia primitiva de
pastores némadas. La civilizacion sedentaria de Egipto,
mucho mas ricay mas desarrollada, en esta misma época,
estaba atiin en un estadio politeista.

Tampoco existe relacion causal entre alienacién
econdémica y compensaciones religiosas artificiales. A
la ecuacion marxista “religion = alienacion”, la Accién
Catolica Obrera interesada por el sindicalismo y la politica

opone esta otra: “religion = promocion”.

“La religion es el opio del pueblo”

El autor de El capital era ante todo un revolucionario. Segiin
él, los fil6sofos no habian hecho otra cosa que interpretar
el mundo, y de lo que se trata es de transformarlo. Por
eso su ciencia, que pretende ser rigurosa, se orientara
decididamente hacia la praxis. El sistema tedrico que
elaboré lleva el nombre de “materialismo historico” y
también el de “materialismo dialéctico”; este dltimo,
gracias ala influencia de su amigo y colaborador Federico
Engels. Es evidente, en los mismos nombres, el acento
materialista que dice bastante en relacién con la religion,
que es ante todo afirmacién del espiritu.

El examen cientifico de los hechos histéricos conduce
a Marx a la conclusion de que la religion es el “opio del
pueblo”, o, dicho con otras palabras, aliena al hombre. Toda
alienacion es una expropiacion. La alienacién religiosa
es la mas facil de descubrir y desenmascarar, pero deriva
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de otra mas fundamental, que es la econdmica, en la

cual se expropia al hombre del valor mas decisivo para

su realizacion personal que es el trabajo, el cual pasa a

ser pura mercancia comprada a bajo precio por el patrén.

Se espera que, cuando desaparezca esta alienacion y

las relaciones sociales se hagan mas claras y libres, la

alienacion religiosa caera por sf sola.

Para entender mejor lo que se esconde bajo la alienacion

religiosa, podemos destacar tres aspectos:

» En el orden del conocimiento, la religion expresa y
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denuncia, segiin Marx, una situacién humana de
miseria, como reflejo ideolégico de la infraestructura
econdmica. Elhombre se inventa un Dios todopoderoso
y consolador para cubrir sus impotencias y sus dolores.
De esta manera, la religién contenta o engafia al
hombre con una cadena cubierta de flores que él
mismo se fabrica.

En el orden de la accidn, la religién despoja al hombre
de su iniciativa y de su capacidad de reaccién para
hacer frente con sus propias fuerzas a la explotacién
econdémica y a todas las opresiones, mientras le
entretiene con la esperanza de un cielo sofiado para el
mas alld. Aqui se aplica con toda verdad la expresién
de la religion como opio del pueblo. Puesto que en el
marxismo lo que importa es transformar el mundo,
se impone la consigna de combatir la religion, que
no hace sino adormecer a las gentes, inutilizindolas

para la tarea de la revolucion.



» Enelorden del ser, la religion aliena al hombre porque
le priva de su libertad, que es su auténtica dignidad
humana. Las relaciones religiosas son de dependencia,
como las que median entre sefior y esclavo. Elhombre
debera elegir entre Dios o él mismo. Elegir a Dios
equivale a renunciar a ser hombre. Marx se queda
con el hombre, cerrando asi todo horizonte a la
trascendencia. Nos preguntamos: ;Es suficiente un
humanismo puramente terrestre?

Para valorar honestamente la postura de Marx, no se
puede olvidar que el conocimiento que él tenia de la
religién era parcial, muy ligado a la situacién alemana
de entonces -segundo tercio del siglo XIX-, que erala de
una estrecha vinculacién entre los poderes econdémicos
y sociales y la jerarquia eclesidstica. Mas aun, tenemos
un Marx, judio de nacimiento, que ha de convertirse por
imperativo de familia a la religion cristiana, que en este
caso era —obsérvese bien- la luterana. En ella, inspirandose
en san Agustin, se subrayan la impotencia humanay su
corrupcion natural, asi como la soberana voluntad de Dios.
Marx se top6 con la religion en todos sus caminos, casi
siempre para humillarlo, lo que no hizo sino afianzar su
ateismo, que era visceral y critico ya desde los anos de sus
estudios secundarios, y que él transformo en “cientifico”.

Este ateismo cientifico y beligerante ha acompafado
al marxismo a lo largo de toda su historia. No hace falta
remontarse a Lenin, para quien “La religion es una especie
de téxico espiritual en el que los esclavos del capitalismo

663



ahogan su humanidady sus aspiraciones a una existencia
humana y decente”. En el Informe Hitchef, de 1963,
aprobado por el Comité Central del Partido Comunista
“paraintensificar la educacion atea de la poblacion”, se lee:

La ciencia, que confirma las posibilidades ilimitadas del
espiritu de descubrir los secretos de la naturaleza y de la
vida social, demuestra dia tras dia la fuerza del espiritu
del hombre. Por el contrario, la religién representa la
imagen fantastica, desnaturalizada, del mundo; ella
paraliza el espiritu del hombre por los dogmas, ahoga
todo pensamiento creador. La religiéon no puede menos
de ser un freno al progreso cientifico y al conjunto del

progreso social.

Ya sabemos cdmo histéricamente el pensamiento marxista
ha perdido su fuerza como ideologia.

Freud: La religion como neurosis de la humanidad

Lo primero que sorprende es el interés casi obsesivo que
tuvo Freud por la religion, de 1a que se ocupd expresamente
en varias de sus obras, siendo él un “judio infiel”, como se
autocalificaba, o “un ateo natural” que pasé por el mundo,
como prefiere decir su bidgrafo, Jones. En cualquier caso,
no hay lugar para la duda con respecto a su ateismo si se
leen sus palabras escritas en carta personal a su amigo,
el pastor Pfister, en la que confiesa “su actitud de total
repulsa en materia de religion, y esta en todas las formas
en que se presente, incluso las degradadas”. Fueron las

creencias de los otros las que despertaron su interés y
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no descanso hasta darles una interpretacion desde los
principios de la ciencia psicoanalitica. Es bien conocida la
importancia que da Freud ala “interpretacién”. En lo que
se refiere al fendmeno religioso, podemos resumirla asi:

» Dios es concebido como una proyeccion de la figura
del padre. La clave de todas las explicaciones que da
Freud del hecho religioso viene dada por las relaciones
que median entre padre e hijo. Elhombre, angustiado
por los sinsabores de la vida, regresa a la infancia y
proyecta la necesidad del padre en un Dios que le
ofrece proteccion y seguridad.

» Lavivenciareligiosa es fundamentalmente nostalgia
y culpabilidad. La necesidad del padre es ambivalente.
Por una parte, es nostalgia y deseo de alguien
que pueda asegurarnos una proteccién contra las
incertidumbres del vivir cotidiano. Por otra, es miedo
y temor al padre, a quien, simbdlicamente, hemos
“asesinado” en un momento de nuestra historia
pasada. Como marca imborrable de aquel acto, nos
ha quedado ese sentimiento de culpabilidad que
nos acomparfia siempre. Una religion con un Dios
Padre, como el cristianismo, da satisfaccion al deseo
humano de amparoy seguridad, y ayuda a mantener
vivo el sentimiento de culpa con el ofrecimiento
del perdén. Todas las religiones han surgido, segiin
Freud, del deseo y del miedo. Consecuencia de ello
es la relacion de dependencia que caracteriza a toda
religién, como la que media entre padre e hijo.
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» Sentada esta base de angustias, deseos, temores y

666

culpa, se entiende que Freud califique a la religiéon
como “neurosis obsesiva de la humanidad” lo que ha de
entenderse tanto en sentido colectivo como individual.
Al examinar las semejanzas entre las practicas
religiosas y las manifestaciones neurdticas, constata
que en ambas se da salida a miedos y sentimientos no
suficientemente reprimidos. Siindividualmente nos
remiten a conflictos de infancia, colectivamente nos
llevan también a una “revuelta contra el padre” en la
infancia de lahumanidad. Freud no olvida el caracter
social de la religién, cuya presencia e influencia en
la civilizacién es incontestable. Opina que las ideas
religiosas nos vienen de fuera, socialmente, como
algo externo que los individuos no tienen mas que
asimilar.

En el fondo, lasideasy creencias religiosas no son mas
que ilusiones, un espejismo de imaginacion, lo que
no es equivalente, anota Freud, a que sean errores;
simplemente, no son verificables ni demostrables en
cuanto a su conexién con la realidad. Hay intuiciones
que luego resultan ser muy reales. En el fondo se trata
de anhelos humanos profundos que se proyectan
o desplazan o subliman. No le convence a Freud
la busqueda de la felicidad como expresién de la
necesidad interna de la religion. Piensa que la felicidad
es tarea de cada dia y de cada uno, y que la religién
poco aporta para ello. Concede que, para muchos



creyentes, la religion constituye “la mas enérgica
proteccion contra la neurosis”, lo que no invalida la
tesis general de que la religién es una neurosis, hasta
el punto de afirmar que el hombre religioso no tiene
otra alternativa que permanecer neurdtico o hacerse
ateo.

Paralavaloracion de la interpretacion religiosa de Freud,
no vendrd mal tener en cuenta su historia personal: judio
obligado varias veces a cambiar de residencia, marginado
socialmente, con dificultades econémicas, y ateo antes que
cientifico. El abandono de sus mas intimos colaboradores
precisamente en las fechas en que mas intensamente se
entregaba al estudio del fenémeno religioso (1911-1914)
induce la sospecha de si “el asesinato del padre” como
explicacién del origen de la religiéon no sera un simple
traslado a lo religioso del drama personal que estaba
viviendo.

Hay que decir también que resulta forzado encerrar
en el estrecho cauce de la relacion padre-hijo toda la
problematica religiosa. Tampoco aparece clara la extension
a la colectividad humana del “asesinato” del padre, que
de hecho pertenece a la historia individual.

Clave luminosa para entender la postura final de
Freud con respecto a la religion es el “otro elemento” de
que habla en su obra Moisés y el monoteismo:

Todo lo que se relaciona con la institucion de una religién

-y esto naturalmente también es aplicable ala de lareligion
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judia- estd marcado por un caracter grandioso que todas
nuestras explicaciones no bastan a esclarecer. Tiene que
haber otro elemento, algo que tenga poca analogfa y ningtin
equivalente, algo tinico que no pueda calibrarse més que
a través de sus consecuencias y cuyo orden de grandeza

sea el de la religion misma. (1939)

La ilusion religiosa (Freud)

Frente a sus fracasos, a sus limitaciones, todo hombre
siente la necesidad de consolacién, de seguridad. Esta
seguridad se la proporcionaba en sus primeros afios su
padre. Ahora bien, el hombre se hace adulto, afirmando su
independencia frente al padre, de algiin modo “matandolo”.
Pero el hombre guarda siempre en su complejo de
culpabilidad la nostalgia del padre. La religion cristiana
satisface esta necesidad. Mantiene en el hombre culpable
y angustiado el estado psiquico del nifio que, solo, “no se
atreve a avanzar en el universo hostil”.

Freud ataca con esta teorfa un punto esencial del
cristianismo. Si nos atrevemos a decir a Dios “Padre
nuestro”, es por la revelacion de Jestis y el cristiano no se
realiza sino viviendo esta filiacién divina.

Pero Freud era médico. Investigo sobre todo entre
sus pacientes, neuréticos y acomplejados por efecto
de deformaciones afectivas patoldgicas. Estos mismos
estados provocaban, por supuesto, deformaciones de las
actitudes religiosas frente a Dios. Sin embargo, uno de los
mas célebres psicoanalistas contemporaneos, Jung, opone
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sus propias experiencias a las teorias de Freud: “Entre mis
pacientes... ninguno quedo verdaderamente curado antes de
encontrar una actitud religiosa”. Dios, mas que Padre, es un
misterio Trinitario. Este amor, absolutamente trascendente,
sobrepasa y desorienta toda imaginacién humana. Un
cristiano se hace adulto cuando ha depurado su sentido
de Diosy se da al servicio de los hombres, “sus hermanos”.
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