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Conversién pastoral a los signos de los tiempos
Pastoral conversion to the signs of the times

Jorge Costadoat’

Resumen

Esta investigacién tiene por objeto establecer criterios derivados de una conver-
sién de la Iglesia a la accién de Dios en los acontecimientos histéricos actuales con el
propésito de orientar las pastorales. El articulo comienzd con un presmbulo que lo ubica
entre otras publicaciones latinoamericanas sobre ¢l tema. Enseguida, se adentra en la
fundamentacién teoldgica de la misién de la Iglesia de atender al habla actual de Dios a
través de los signos de los tiempos. Y, por tliimo, saca las consecuencias pastorales.
Palabras clave: conversién pastoral, signos de los tiempos, teologia pastoral, aggiorna-
mento, nueva evangelizacién, revelacién '

Abstract

The purpose of this investigation is to establish derived criteria of a Church
conversation of the action of God in the current historical events aiming to guide the
pascorals. The article begins with a preface, placing it among other Latin-American pu-
blications on the subject. Promptly delving into the theological basis of the Church
mission to look after the current word of God through signs of the times. And lastly,
concluding with pastoral consequences.
Keywords: pastoral conversién, signs of the times, pastoral theology, aggiornamento, new
evangelization, revelation
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La presente investigacién tiene por objeto establecer criterios que puedan orien-
tar las pastorales derivados de una conversién de la Iglesia a la accién de Dios en los
acontecimientos histéricos actuales. Se ver4 que, si se concede que Dios ¢s el creador y
salvador de la universalidad de los seres humanos, la pastoral debiera, al menos inten-
cionalmente, dirigirse a todos ellos comenzando por los mis pobres. Si no lo intenta, la
evangelizacién de los cercanos o de los “mismos” corre el riesgo de dejar de ser cristiana.

El articulo comienza con un presmbulo que ubica el tema de la conversién pas-
toral en el contexto histérico, sefialando las publicaciones que se refieren directamente
a él. Enseguida, se adentra en la fundamentacién teolégica de ta misién de la Iglesia de
acender al habla actual de Dios a través de los signos de los tiempos. Y, por dltimo, saca
las consecuencias pastorales.

Predmbulo. Origen de la expresién “conversién pastoral”

El concepro de “conversién pastoral” debe ser ubicado en el post-concilio lati-
noamericano'. La expresién surgié por primera vez cn América Latina en la Conferencia
de Santo Domingo, pero solo en Aparecida adquirié una importancia mayor. En Santo
Domingo estuvo tan vinculada al de “nueva evangelizacién®, que era la idea predominan-
te, que el impulso de una “conversién pastoral” fue solo un enunciado. Aparecida, entre
otros tépicos, relaciond el concepto con una debida atencién a los signos de los tiempos®:
“La conversién personal despierta la capacidad de someterlo todo al servicio de la ins-
tauracién del Reino de vida. Obispos, presbiteros, didconos permanentes, consagrados y
consagradas, [aicos y laicas, estamos llamados a asumir una actitud de permanente con-
versién pastoral, que implica escuchar con atencién y discernir “lo que el Espiritu estd
diciendo 2 las Iglesias® (Ap 2, 29) a través de los signos de los tiempos en los que Dios
se manifiesta”.

Aparecida, al localizar la pastoral en ¢l m4s amplio de los horizontes, el de la
captacién de la voz del Espiritu a través del discernimiento de los signos de los tiempos,
exigird cambios importantes en la concepcién de la misma. Este es el asunto de lo que
sigue.

! CELAM, Documento final Medellin (1968). Pastoral popular, 1.

? Extraiia que los autores que han estudiado el concepto de “renovacidn pastoral” no hayan desarrollado esta
relacién a los signos de los tiempos (cf. LA. Ascenjo, “La conversidn pastoral: un llamado 2 vivir en libertad
y comunién”, Medellin 134 (2008) {247-275); J. Espeja, “La canversién pastoral como cambio de paradigmas,
métodos y lenguajes”, Medellin 134 (2008) [277-308; J.B. Libanio, “Conversio pastoral es estruturas eclesiais”,
Medellin 134 (2008) 309-329; G. Melguizo, “La conversién pastoral en el magisterio”, Medellin 134 (2008) [229-
246); C. Vélez, “Aparecida y la «conversiéns pastoral: una reflexién a propdsito de la V conferencia®, Nuevo
mundo, 11 {2009): {83-100). }

* CELAM, Documento de Aparecida, n® 366.
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1. Conversién a los signos de los tiempos

La pastoral requiere ser ubicada en la mds amplia de las perspectivas. De lo con-
trario, puede no ser cristiana aunque lo parezca. Esta perspectiva es la de la relacién de la
creacién con su creador y consumador.

1.1 Historicidad de la salvacién/revelacién

1.1.1 La accién de Dios en su creacién

El mundo es creacién de Dios trino. Dios ha creado el mundo a través de su
Hijo y lo ha salvado gracias a la encarnacién y resurreccién de Jesucristo. En palabras de
San Pablo, “para nosotros no hay mds que un solo Dios, ¢l Padre, del cual proceden todas
las cosas y para el cual somos; y un solo Sefior, Jesucristo, por quien son todas las cosas
y por el cual somos nosotros” (1 Cor 8, G). La configuracién trinitaria de la creacién es
esencial en el cristianismo. La aceptacién de la encarnacién introduce una diferencia
sustancial en el escenario del conjunto de modos de entender el mundo en relacién a
la divinidad. Sostiene Juan Noemi: “La creacién no obedece a una accién neutra de la
divinidad, sino que tiene una impronta cristica™.

Es mis, en Jesucristo, especiaimente en virtud de su resurreccién, la humanidad
y la creacién entera son asumidas en su finitud y su pecado. En Cristo resucitado adquie-
re sentido lo que parece no tenerlo: el dolor y la muerte. La resurreccién es un principio
de esperanza (Rom 8, 19-23). San Pablo no confunde los 4mbitos de la creacién y de
la resurreccién sino que establece entre ellos un vinculo indisoluble. Toda la creacién
esd cristificada. La salvacién y la revelacién de Cristo pueden ser actualizadas por rodos
los seres humanos considerados singularmente o a través de sus tradiciones culturales y
religiosas.

Una mirada unitaria de la accién de Dios en el mundo vincula estrechamente
creacién y redencién. En palabras de Karl Rahner ha de afirmarse, a la vez, que “el mun-
do de la redencién estd incluido en el de la creacién” y que “el mundo de la creacién escd
incluido en el de la redencién™. Con esto quiere decir que Ja redencién opera a través de
todo lo creado y que, bajo otro respecro, la creacién es inherente a la redencién como una
realidad, sin embargo, irreducrible. Esto ha sido posible desde que, en virtud de la en-
carnacién, la creacién ha alcanzado su médxima expresién®. Este es el principio que hace
posible que los seres humanos en su totalidad puedan acceder a la plenitud de Cristo.

En América Latina'Ignacio Ellacuria ha sido conocido por afirmar, contra los
dualismos, que lo acontecido en Cristo permite entender que Dios, aun siendo trascen-
dente a la historia es, sin embargo, inmanente en ella. Sostiene Ellacuria:

* ). Noemi, El mundo, creacién y promesa de Dios, (Ed. San Pablo, Santiago, 1996), 76.
% K. Rahner, Misién y gracia. El siglo XX, ¢siglo de gracia? (Ed. Dinor, San Sebastidn, 1966), 105.
* K. Rahner, Misidn..., 100.
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“lo que se da es una sola realidad histérica en la cual interviene Dios y en fa cual inter-
viene ¢l hombre, de modo que no se da la intervencién de Dios sin que en ella se haga
presente de una u otra forma el hombre y no se da la intervencién del hombre sin que en
ella se haga presente de algiin modo Dios™.

Dios, para los cristianos, salva y se revela en la universalidad de los seres huma-
nos. Este el alcance universal de lo acontecido en Jesucristo impide seguir pensando que
la fe israclita es histérica y que las demds no lo son. Si por salvacién histérica se entiende
una liberacién politica, puede ser que pocos pueblos computen como obra de Dios un
triunfo sobre sus enemigos. Este es ¢l caso de Israel. Pero si también la relacién del ser
humano con la creacién es histérica, los demds pueblos pueden experimencar al Dios de
los cristianos, en otras categorias, como su creador y realizador. Bien podemos suponer
que desde el homo sapiens hasta hoy, existe un ser vivo reflexivo, en principio libre y con-
templativo, capaz de relacionarse religiosamente con su entorno y sus semejantes.

El judeo-cristianismo no agota la salvacién ni la revelacién de Dios. En esta
misma fe judeo-cristiana se da, de acuerdo a Juan Luis Segundo, una “fe antropoldgica”
anterior a [a “fe religiosa” eransmisora de una “depésito” o “verdades”. Sostienc el te6logo
uruguayo: “Esta ‘fe’ consiste en creer a ‘testigos’ y, en definitiva, a una ‘comunidad’, a
una ‘cradicién’ que orienta la praxis de cualquier ser humano, pero que nunca suprime la
‘apuesta’ que este hace cuando busca un sentido para su existencia; sentido que tiene una
importancia absoluta y es totalmente original para cada uno”2,

Cristo y el cristianismo no se identifican sin més. Bastaria con recordar la Con-
quista de América para imaginar que, mientras ¢l cristianismo predominaba en el nuevo
continentce, Cristo era crucificado en los nativos. Esta es la paradoja de la fe en Jesucristo.
Dios, que acontece en un solo sujeto histérico, Jesds, se identifica con todos los seres
humanos, con todas las religiones y con ninguna en particular, pues las trasciende®.

1.1.2 El ser humano capta la actuacién de Dios en su historia

La accién de Dios en toda su creacién se expresa particularmente en una praxis
histérica. Dios trino se da a conocer en la misma fe con que alguien responde libremente
a su apelacién. La revelacién y la fe, distintas en cuanto a sus sujetos, coinciden en un
solo acto. La praxis, en cuanto hace presente histéricamente a Dios, es teandrica en el
caso de todos fos seres humanos. Ella actualiza al Creador a modo de creatividad. Esta no
es un don exclusivo del cristianismo, pues es un don radical: constituye la caracceristica
mis propia de un ser que se relaciona con el cosmos y consigo mismo con inventiva. El

7 1. Ellacurfa, “Historicidad de la salvacién cristiana”, en I. Elfacurfa y J. Sobrino, Mysteriurn Liberationis, Tomo |,
{Trotta, Madrid, 1990), [323-372}, 327.

£ J. L. Segundo, “Revelacién, fe, signos de los tiempos”, en \. Ellacurfa, J.Sobrino, Mysterium Liberationis, Tomo
1, (Trotta, Madrid, 1990) [443- 466], 457.

* C. Geffré, “La prétention chrétienne 3 l'universe!”, en De Babe! & Pentecéte, (Cerf, Paris, 2006) [279-297],
290. Traduccién propia.
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ser humano descubre a Dios ~lo divino o como quiera llam4rselo- en el acto de hacerse
a si misma en un mundo que, por un parte le es dado y, por otra, él recrea. Y, dado que
la accién humana es afecta por el pecado, la misma praxis debe actualizar a Dios no solo
como ¢l creador sino rambién como su liberador.

La teologia tiene por objeto la praxis creativa y liberadora del ser humano. En
ella debe reconocer la actualidad de Dios. Pues no toda praxis humana es divina. La
divina, por cierto, es obra del Espiritu. La teologia tiene por objeto preciso al Dios que
se hace actual en el acto humano de vivir las personas en sintonia con el Creador. Este
es el objeto primero y fundamental de la reflexién teolégica. No lo son, en cambio, los
textos sagrados, la liturgia o la simbologia cristiana. En palabras de Antonio Gonzélez,
“Dios no se ha manifestado primariamente ni como la verdad del mundo ni como el
fundamento de toda verdad y de todo conocimiento”. “Dios se ha manifestado como un
Dios salvador, como fundamento de la salud y de la libertad del hombre™'?. Si la teologia
tradicionalmente ha tenido por objeto la fides quae, la teologia latinoamericana de la
liberacién ha determinado, acertadamente, que el suyo es la fides gua. Dios mismo, en
cuanco se da espiritualmente en ¢l presente, funda la prioridad de la praxis sobre las teo-
rias que pudieran orientarla. Ciercamente no hay praxis ciega. Pero no es lo mismo hacer
weologia de teologia que hacer teologia de la realidad histérica en la cual Dios mismo se
da como su realizador.

La praxis cristiana, en particular, verifica la accién de Dios en la historia como
“seguimiento de Cristo™"'. La fe, a modo de seguimiento de Jests, quien es la méxima
manifestacién histérica de Dios, es a la vez la respuesta por excelencia a esta manifesta-
cién. La praxis mesidnica de Jesas inspira la praxis cristiana'?. Esta la toma de modelo
¥, en vircud del Espiritu, la prosigue. Por esto es prioritaria respecto del modo de de-
nomindrsela’. La teologia tiene una importancia de segundo orden. De un modo algo
provocador Gustavo Gutiérrez ha dicho que “el discurso sobre Dios es nuestra espirituali-
dad”. Otros seres humanos no cristianos también pueden mediar la accién del Espiritu
de Cristo a través de otros sistemas de valores. Pero también en este caso lo fundamental
serd el don mismo de Dios y no el modo, necesariamente limitado, de representirselo.

El seguimiento de Cristo, en cuanto respuesta de fe, sin embargo, no es tras-
parente. En tanto la actividad humana serd siempre un seguimiento oscurecido por el
pecado que contagia lo humano. La fe tiene momentos especiales de luminosidad que en
cierto sentido anticipan la eternidad, pero también es afectada por la debilidad humana.
Sostiene Pedro Trigo: “Por su parte la fe, que normalmente lleva consigo confianza de
fondo, disponibilidad y paz, también conoce noches oscuras y ella misma se convierte
entonces en un problema, mds que en el principio de su solucién. Es decir que aquello

:

19 A. Gonzdlez, Trinidod y liberacién, (UCA, San Salvador, 1994), 59.

Y Gonzélez, Trinidad..., 61.

1 Gonzdlez, Trinidad..., 69.

' P, Trigo, “El método teolbgico”, en AAVV, XXX afios de itinerancia. {ITER, Caracas, 2010) [135-230), 176.

W G. Gutiérrez, Teologla de la liberacién. Perspectivas (Ed. corregida y aumentada), (Sigueme, Salamanca
1990), 36.
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que promete y causa la relacién con Dios, ni lo causa con a plenitud que lo promete, ni
a veces lo causa en absoluto™®.

El crucificado, a este respecto, constituye un criterio fundamental para reco-
nocer la presencia de Dios en la historia. La praxis cristiana incorpora la pasién. Segin
Fernando Castillo, “praxis histérica —y mds precisamente, praxis de liberacién- no es
solamente accién, sino que tiene una dimensién ‘pathica™'®. Dios actdia a través de una

praxis que se articula desde el reverso de la historia'’.

1.1.3 El habla de Dios en los signos de los tiempos

El Vaticano II, especialmente en Gaudium et spes, supuso que Dios se manifiesta
histéricamente en signos que deben ser discernidos porque en ellos se oye su voz. Estos
son acontecimiencos en los que el bien y el mal coexisten. El habla de Dios debe ser re-
conocida entre otras voces.

En sentido amplio, todos los seres humanos pueden reconocer los signos de los
tiempos a través de los criterios de sus propias tradiciones culturales y religiosas. Estos
pueden ser acontecimientos en los que cristianos y no cristianos coincidan como actores.
Et cristianismo, al respecto, puede tener un privilegio tebrico para descubrir en ellos
una palabra de Dios porque dispone de la tradicién que mejor expresa lo acontecido en
Jesucristo, pero no tiene un privilegio moral porque, como se ha dicho, los no cristianos,
en la prictica, pueden atinar mejor con Cristo que los mismos cristianos. La historia
desmiente la pretensién de una superioridad écica del cristianismo respecto de los otros
credos y culturas. La Gltima palabra la tiene la caridad'.

En un sentido restringido, sin embargo, se llama “signos de los tiempos™ solo a
los acontecimientos histéricos que son discernidos por la Iglesia en virtud de sus fuentes
y sus posibilidades de argumentacién, a saber, las que, por ejemplo, excogité Melchor
Cano: los loci theogici propii (los “lugares teolégicos propios”): la autoridad de la Sagrada
Escritura, de las rradiciones de Cristo y los apéstoles, la Iglesia Catélica, la autoridad de
los concilios, de la Iglesia romana, de los santos antiguos, de los tedlogos escolasticos;
y los loci alieni ("lugares ajenos™): la razén natural, la autoridad de los filésofos y de la
historia humana'®. Estos “lugares teolégicos” hacen posible a la Iglesia reconocer su fe
(fides quae). Ellos indican a los cristianos su camino, qué espera Dios de ellos y cémo

% P, Trigo, “El método...”, 176-177.

16 F, Castillo, “Liberacién y praxis”, en J. Noemiy F. Castillo, Teologia latinoamericana, (Centro Ecuménico Diego
de Medellin, Santiago 1998) [33-69]116.

7 F. Castillo, Teologic..., 116.
18 Concilio Vaticano Il, Lurnen Gentium, n* 14,
19 Cf. P. Hinermann, Fe, tradicidn y teologio como acontecer de habla y verdad, {Herder, Barcelona, 2006), 232
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conseguirlo?. Un signo de los tiempos, por su parte, es una sefial histérica, es obra de
libertades, pertenece al orden de la praxis?'. Otros seres humanos han podido poner en
prdctica la accién soteriolégica de Dios. Los cristianos pueden colaborar con ellos y de-
ben hacerlo. Para estos la praxis de la Iglesia, su propia praxis cristiana, concreta su fe. En
este caso su actuacién histdrica se verifica como un testimonio. En la Iglesia se realiza el
discernimiento que les hace posible reconocer que un signo “declarado” puede constituir
verdaderamente una accién eficaz de Dios.

Pero es necesario afadir algo mds. Esta Iglesia arraiga en lugares determinados.
No es universal (“catélica”) sin ser local. Ella es universal 2 partir de los lugares en los
cuales radica. Localizada en el espacio y el tiempo, en una cultura y potencialmente en
todas, la Iglesia es real. Antes de esto, para bien o para mal, no lo es. Pues ella, aun de-
biendo llegar a todos, puede frustrar su misién si solo llega a los “mismos”. En todo caso,
lo fundamental es que su praxis histdrica sea liberadora mis que su idea de liberacién. Lo
decisivo es su praxis. Su teologia estd al servicio de esta praxis.

La necesaria conversién de la Iglesia a los signos de los tiempos fue un motivo
central del Concilio, se expresé en todos sus documentos y, particularmente en Gaudium
et spes (n° 4 y 11). La reforma de la Iglesia ad intra fue estimulada por una necesaria aten-
cién ad extra de las transformaciones del mundo en aquella época. En América Latina
este proceso fue continuado en Medellin y, no sin dificultades, en lzs demds conferencias
episcopales de Puebla, Santo Domingo y Aparecida toda vez que el mérodo de ver, juzgar
y actuar ha sido en cada ocasién un motivo de discordia entre los obispos participantes
en estas conferencias. Tanto en el magisterio como en la Teologfa de la liberacién que vio
la luz en la década de los afos sesenta, han tenido en cuenta el contexto histérico para
abordar el desafio de la evangelizacién. De aqui que, desde el momento en que la Iglesia
ha querido participar en los procesos de transformacién del continente, |2 praxis ha podi-
do considerarse prioritaria respecto a la necesidad de transmitir la verdad sobre Jesucristo.
Mds importante que asimilar una doctrina sobre la fe ha debido serlo una fe personal y
colectiva capaz de incidir en cambios sociales y culturales a todo nivel.

Este giro teolégico, que ha debido reconfigurar la pastoral, giro que privilegia la
manifestacién actual de Dios a través de la praxis por sobre la transmisién deductiva de
lo revelado en el pasado, sin embargo, ha sido compleja. Cuando los reélogos latinoame-
ricanos han recurrido a la expresién “lugar teoldgico” para referirse a la realidad histérica
en la cual Dios se manifiesta, han operado una “mutacién semintica™2. Al usar la expre-
3l6n “lugar teolégico” para designar el “lugar social” de la teologia sin hacer referencia a
los Joci de Cano y, especialmente, sin advertir que el dominico consideré la hiscoria como
un locus alieno, a saber, como ciencia de la historia (textos, archivos y otros instrumentos

* Cf. C. Schickendantz, “Signos de los tiempos. Articulacién entre principios teoldgicas y acontecimientos
hhstéricos”, en V. Azcuy, D. Garcia y C. Schickendantz, Lugares e interpelaciones de Dios, Discernir los signos de
los tiempos (Universidad Alberto Hurtado, Santiago, 2017} (33-69), 48-49.

"' P, Hiinermann, “El trabajo teolégico al comienzo del tercer milenio. Los signos de las tiempos como elemen-
{08 esenciales de una teologia histérica”, en P. Hlnermann, £/ Vaticano 1} como software de lo Iglesia actual
{Universidad Alberto Hurtado, Santiago, 2014), 248-249,

! . de Aquino Junior, Teologio em saida pora as perlferias (Paulinas, Pernambuco, 2019), 62-65. )
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de esta indole) y no como acontecimientos, ha podido generar confusiones ¢ incom-
prensiones?>. Para los tedlogos latinoamericanos la historia como “lugar teolégico™ es un
“lugar social” en el que se vuelve a escuchar el Evangelio y no un mero locus alieno (“lugar
ajeno”) para ‘estudiar la historia. En palabras de Francisco de Aquino, con la expresién
“lugar téolégico” los telogos en América Latina s¢ han referido “al lugar social en el cual’
el Dios biblico se revel y contintia revelindose y, consecuentemente, al “lugar social’
mis adecuado de la fe (praxis teologal) y de su inteleccién (teorfa teolégica)™“.

En esta misma citase advierte que lo que ha términado por decantarse en la teolo-
gia Iannoamcrlcana no cs solo que el Evangelio ha de comprcndcrse a partir de un deter-
mmado contexto'y que cste, a su vez, se enuende realmente cuando se lo escudrifia con
los ojos de la fe, sino que en el contexto mismo sé da una revelacién actual de Dios que
merece atencién porque, si Dios habla en la historia, su palabra debe ser oida y puesta en
préctica. Los tcélogos dela lxbcracxén han ido mds lejos de asumir snmplcmcntc la recep-
cién en la teologia del giro hcrmcnéutloo de la filosofia?®. Su preocupacién por orientar fa
evangelizacién en atencién a los siglos de los tiempos les ha llevado a replantearse ¢l tema
de las fuentes de la revelacnén Si esta es histérica por naturaleza, nada impide que el Dios
que se revel en acontecimientos del pasado —revelacién transcrita en textos- continte
reveldndose en los acontecimientos del presente. Si la palabra de Dios que es Cristo fue
registrada en los evangelios y los demis textos del Nuevo Testamento, ella, en virtud del
Espiritu del resucitado, ha podido continuar diciendo algo nuevo a los contemporineos
en los acontecimientos actuales, y no solo a través de la tradicién de la Iglesia. No son
pocos los teélogos que sefialan esta novedad en el modo de comprender la revelacién?.

Asi las cosas, s¢ comprenderd que el conocimiento de la accién de Dios en
acontecimientos histéricos colectivos, y en todos los casos personales, debe recurrir a
otras vias ¢ instrumentos ademis de la exégesis biblica y la historia de la tradicién de la
Iglesia. El recurso a las ciencias sociales ¢s fundamental para conocer la espiritualidad,
la sabiduria popular y la religién del pucblo. En estas se da una accién y revelacién de
Dios que merece ser auscultada. Su importancia epistemoldgica es enorme. Las ciencias
sociales también son indispensables si sc trata de transformar la realidad cultural, social,
econémica y politica. Siempre es posible una captacién “artesanal” de estos fenémenos.

3 3, Costadoat, “E!l ‘lugar teolégico’ en Jon Sobul'ino", Theologica xgveriana'tLXXXl {2016), 23-49.

2 F, de Aquino Junior. Teologia ..., 63. Traduccién propia.
s Cf, C. Geffre, Un nouvel age de la théologie. Préface de M.-D. Chenu, Editions, {Du Cerf, Paris, 1972)

2 ¢f. ). Herrera A, “La historia, lugar teoldgico dentro de la experiencia eclesial”, en Liberacidn y cautiverio:
debates en torno al método de la teologia en América Lating; E. Dussel... (et al.]; presentacién e introducciones
E. Ruiz Maldonado (€ Encuentro, México D.F.,1975), {341-352); J.L. Segundo, “Revetacién, fe, signos de los
tiempos”, en |. Ellacuria, J. Sobrino (eds.), Mysterium Liberationis (Trotta, Madrid, 1990}: Tomo |, {443-466]; J.
Sobrino, “Lo fundamental de la teologia de la liberacién”, Proyeccidn, n® 32 (1985): 177; A. Parra, Textos, con-
textos y pretextos. Teologia fundamental (Pontificia Universidad Javeriana, Bogotd, 2003); C. Mesters, "Qir fo
que el Espiritu dice a las iglesias. Interpretacién popular de |2 Biblia en el Brasil”, Concitium XXV, n® 233 (1991),
[43-56); P. Richard, “Teologia en la Teologfa de la liberacién”, en . Ellacurfa y J. Sobrino (eds.), Mysterium Ii-
berationis, (Trotta, Madrid, 1990), [201-222], 204; S. Croatto, “La contribucidn de |a hermenéutica biblica 2 fa
Teologia de la liberacién”, Cuadernos de teologia, Vo! V1, n°4 (1985), 59-60.

48

STROMATA. N*1

No es necesario ser cientifico para afirmar que la miscria es injusta. Pero los cambios
sociales requieren de un conocimiento més exacto de la realidad.

2. La pastoral al servicio de la misidn escatolégica de la Iglesia:

Se ha dicho que una pastoral que quiera alcanza a la universalidad de los seres
humanos tendria que plantearse en ¢l mis amplio de los horizontes. Pues bien, para este
efecto debe hablarse de ella en sentido amplio y restringido?”. En senido restringido dice
relacién con la “cura de las almas”. Los ministerios del Papa, los obispos, los sacerdotes,’
las religiosas y religiosos, y los laicos y laicas que desempeiian una labor dc cvangchzac;én
estdn a este servicio.

Este sentido restringido debiera suponer el sentido amplio de “pastoral”, lo cual
no siempre ocurre?®. En un sentido amplio, debe asumirse el planteamienco de Rahner:
“Entendemos por pastoral el servicio salvifico de la Iglesia, el cual se fundamenta en la
universal voluntad salvifica de Dios. Dios mismo encarga a la Iglesia y realiza en ella
ese servicio como prosecucién de la obra pascual-escatolégica de Cristo por medio del
Espiritu de Pentecostés; y lo realiza en consonancia con cada situacién y de cara a la
parusia y al reino de Dios”?. En linea con Rahner, Werner Schéllgen en Sacramentum
mundi sintetiza: “la autorrealizacién de la Iglesia como actuacién salvifica de Dios sobre
el mundo, tal como sucede y tiene que suceder dada la esencia de la Iglesia y dada la
situacién en que en cada caso se encuentra el mundo y la Iglesia™®. En pocas palabras,
la misma Iglesia como sacramento (LG 1) en ¢l mundo resume qué es la pastoral y agora
el concepto®. La prueba de que realmente llegue a serlo, serd que ella quiera llegar a los
lejanos (por cultura o exclusién). Si no pretende anunciar ¢l evangelio a todos, no podrd
anunciarlo a algunos sino ruidosamente.

Por esto, en ambos sentidos es posible atn distinguir la que puede ser una con-
cepcibn deficitaria de la pastoral y una concepcién cacdlica de la misma.

2.1 Concepcién deficitaria de la pastoral

En base a éste concepto amplio de pastoral, ¢l déficit admite tres versiones.

1 R, Pellitero, “Pastoral”, en C. lzquierdo (Dir.), Diccionario de teologfo (Eunsa, Navarra, 2007), (771-779], 771.

# Cf. C. Floristan, Nuevo diccionario de pastoral, (San Pablo, Madrid, 2002); V. Ma. Pedrosa et af, ”Pastorol”
en Diccionario de pastorol y evangelizacién, {(Monte Carmelo, Burgos, 2000).

2 K. Rahner (Dir.), “Pastoral”, en Sacramentum Mundi, Enciclopedia teoldgica, Tomo S (Herder, Barcelona,
1977), 264ss.

® K. Rahner y H. Vorgrimler, “Pastoral {teologfa)”, en Dicclonario teoldgico, {Herder, Barcelona, 1866}, 527-528.

3 K, Rahner y H. Vorgrimier, “Pastoral (teologfa)”, 266.
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2.1.1 Pastoral de conservacién

La pastoral de conservacién desechada por Medellin, pastoral para los tiem-
pos de una cristiandad ya desmoronada, atin ha podido constituir un planteamiento sin
futuro. Ella, en la accualidad, sucle incoar una idea cerrada, defensiva o intolerante del
cristianismo que menoscaba la voluntad de salvacién universal de Dios. La obsolescencia
de la pastoral de conservacién hizo necesario pasar a una pastoral de evangelizacién. Des-
pués de cincuenta afios los cambios que hicieron necesario este paso se han agudizado y
las resistencias intra-eclesiales a la nueva oriencacién de Medellin persisten. La recepcién
del gran concilio pastoral estd muy lejos de cumplirse.

Estas exigencias de renovacién pastoral han de ser vistas como esfuerzos por
concretar el dato teolégico de la universalidad de la salvacién. Una pastoral incultura-
da ha podido superar la versién europea de Iglesia, ajustindose a la realidad cultural ¢
histérica latinoamericana. La perspectiva intercultural, por otra parte, es propuesta para
superar los vestigios de la pastoral tradicional. Inculturacién e interculturalidad son, sin
embargo, tareas pendientes®.

Nuevas pastorales de conservacién, por su parte, estimuladas por el miedo a los
cambios o por intereses no confesados de dominio sobre los demds, frustran la misién de
la Iglesia. Una Iglesia que no cambia con los cambios de su época, elia misma se condena
a la inutilidad. Tenderd a convertirse en secta. En el gherto, unos se creen depositarios
de la verdad de Dios y desprecian a los demds por inficles®. Por cierto, ninguna versién
aggiornata de la Iglesia puede sortear por completo un anacronismo que tiene que ver
no solo con una voluntad de repliegue, sino también con los limites de la configuracién
histérica de cualquier institucién. Pero una Iglesia que no quiera llegar con el Evangelio
a todos, tarde o temprano no llegard a ninguno. Y, en el camino, hard dafio al menos a
los fieles catdlicos.

2.1.2 Pastoral ideolégica

Otro limite de la pastoral puede ser su indole ideolégica. La pastoral conser-
vadora puede ser ideolégica por tradicionalista. Pero la ideologfa también anida en el
progresismo. La pastoral es ideoldgica cuando domina en ella una idea cerrada, defensiva,
iconoclasta o intolerante del cristianismo, que da la espalda a la voluntad de salvacién
universal de Dios. ‘

Es muy propio de la ideologfa un concepto que, haciéndose pasar por verdade-
ro, por ortodoxo, esconde un interés ilegitimo sobre los demds. En el caso de la pastoral
de ghetto, su conservadurismo puede ser un instrumento de defensa y de ataque. Los
Otros son vistos como enemigos, los tiempos como decadentes y los cambios histéricos

32 Cf. R. Fornet-Betancourt, Interculturalidad y religién. Paro una lecturo intercultural de lo crisis actuol det
cristianismo, (Ediciones Abya-Yala, Quito, 2017).

3 Cf. Rahner, Misidn..., 73-76.
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como amenazantes. En América Latina han sido cuestionadas formas de cristianismo
tolerantes o propiciadoras de injusticias sociales. La verdad que los catélicos tradiciona-
listas enarbolan es un concepto despojado de raigambre histérica. Su verdad ha podido
olvidar la fe de los testigos de la cual ella proviene, fe que conlleva una ignorancia im-
posible de extirpar. Sin quererlo, toda pastoral que haga primar la teorfa sobre la praxis,
que considere superior ¢l catecismo sobre el amor al préjimo, aunque por cientos de afios
haya podido ser esta la pastoral de la Iglesia, ella no conserva la tradicién sin, al mismo
tiempo, traicionarla.

Una pastoral ideolégica también puede ser progresista. Cuando una idea de
cambio pastoral es regida por un concepto sectario de la verificacién actual de Evange-
lio, se deja fuera o se excluyen las demds versiones de Iglesia pasadas o contemporineas.
También en este caso se menoscaba la universalidad de la salvacién, universalidad que se
configura en el espacio y en el tiempo y que, por esto, no puede exigirsela forzadamente
antes de la parusia. Este es el déficit de las pastorales de “izquierda”. No tienen en cuenta
a los seres humanos concretos quienes, no obstante, sus limites, son los tnicos sujetos en
los que la gracia, si es acogida en libertad y a lo largo del tiempo, puede dar sus frutos.

2.1.3 Pastoral aparentemente misionera

La pastoral no puede sino ser misionera. El mandato evangélico es claro (Mc 16,
15-16). Pero la misién, no sin razén, es hoy resistida por doquier.

A su propésito debemos distinguir la misién con espiritu de cruzada de la mi-
stén simplemente ignara de la necesidad de ser evangelizados por los otros. Por cierto,
han de agradecerse los impulsos misioneros de Aparecida (“discipulos misioneros”) y de
Evangelii gaudium (“Iglesia en salida”). Sin embargo, el entusiasmo misionero que carac-
teriza a estos textos no va acompanado suficientemente de una autoconciencia eclesial
de la accién del Espiritu en los que han de ser evangelizados, y de sus modos culturales y
religiosos de relacionarse con Dios.

Las pastorales voluntaristas y entusiastas, a menudo inconscientes det peligro de
la ideologia, pasan por encima del evangelizado como si fuera este, a su vez, incapaz de
evangelizar. También en este caso acusamos un menoscabo de la universalidad ya alcan-
zada en Cristo por todos los seres humanos. Lo sepan o no, estos ya ahora pueden ser,
dirfa Rahner, “evangclizadores anénimos”. Si en todos los seres humanos se cumple el
misterio pascual, todos tienen algo que comunicar de Cristo a los demds, incluidos a los
misioneros oficiales de la Iglesia.

La pastoral misionera puede ser muy respetuosa de los demds, de su diferencia.
Puede concederles incluso el derecho a resistir la evangelizacién. Pero mientras no acepte
ser relacivizada y obligada a integrar al Cristo de los evangelizados, no se librard de ser
colonizadora. Esta, por cierto, es ideolégica, aunque no se dé cuenta de serlo. Esconde
un interés por salvar a los demis, pero rechazando o prescindiendo de una contribucién

¥ Cf. ). ). Tamavyo, Teologias del sur. £l giro descolonirader, (Trotta, Madrid, 2017).
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que, en todo caso, debiera poner en crisis al evangelizador. Pues un encuentro entre el
evangelizador y ¢l evangelizado solo puede ser auténtico de un modo pascual. A saber,
cuando este encuentro verifica una muerte a quien se ha sido y una resurreccién a uno
mejorado por los otros.

2.2.1 La pastoral abierta a los signos de los tiempos
"

Una coaversidn pastoral solo es tal si se deja medir por una atencién permanen-

te al discernimiento de los signos de los tiempos. En palabras de Medellin:
“Esta evangelizacién debe estar en relacién con los ‘signos de los tiempos’. No puede ser
atemporal ni ahistérica. En efecto, los “signos de los tiempos” que en nuestro continente
se expresan sobre todo en el orden social, constituyen un ‘lugar teolégico’ e interpelacio-
nes de Dios™.

La pastoral solo puede ser fiel al Evangelio si se ajusta a la llamada que Dios di-
rige a los seres humanos en el presente. Ella no puede sino ser extrovertida. En términos
de Aparecida, la pastoral debiera ser misionera. Y en palabras del papa Francisco, tendrfa
que poner a la Iglesia “en salida”. El cumplimiento del reino escatolégico es el norte de
la Iglesia. Esta, como actualizacién de la salvacién eterna y de la liberacién intrahistérica,
debiera ser movilizada y reformada en relacién al paradigma biblico que apunta a una
revelacién del sentido de la historia que se espera.

Pero, ;puede una pastoral anunciar que la historia tiene sentido para toda la
humanidad y que este sentido s accesible en la actualidad? A este efecto, la pastoral, para
llegar a los Gltimos, tendria que practicar una doble mediacién. En primer lugar, debiera
ajustar sus requerimientos 2 la posibilidad de que los mds lejanos puedan comprender
el Evangelio: los dltimos que, por razén de cultura o de distancias territoriales, no han
podido oirlo. Y, segundo, debicra también poder llegar a los dltimos socialmente consi-
derados. Estos son, los marginados por accién u omisién, por decisiones de personas o
por sistemas sociales, econémicos, politicos y culturales.

2.2.2 Apertura a la palabra que Dios dirige a todos/as a lo largo
de la historia

.

El mandato evangélico (Mc 16, 15-16) sefiala que los cristianos debieran querer
llegar a todos (espacio) a lo largo de la historia (tiempo).

La pastoral debiera orientarse orgdnicamente por Ia conviccién de que rodos
los seres humanos tienen a Cristo por hermano y que ¢l Espiricu realiza esta fraternidad
en los hijos e hijas sin exclusién. De aqui que la pastoral debiera considerar que no hay
evangelizacién posible sino como una co-evangelizacién. Si Dios habla hoy a la huma-

S CELAM, Medellin, Pastoral de elites, n® 13.
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nidad toda vez que la libera de sus limites y sus pecados, la evangelizacién es incompleca
mientras no alcance a los lejanos; estos, por su parte, apuran la siempre indispensable
conversién de los mismos cristianos.

La apertura espacial de la pastoral, debiera poder cumplirse también a lo lar-
go del tiempo. Si la pastoral tradicionalista pretende imponer los contenidos de la fe,
como si estos carecieran de historicidad, a personas que tampoco son consideradas en
sus procesos de conversién al Evangelio, fa tradicién, todo lo contrario, debiera poder
actualizarse en clave pneumatolégica, esto es, teniendo en cuenta que si el Espiritu revel$
en el pasado que Jesis es el Hijo continta revelando en los acontecimientos actuales
c6mo se realiza esta filiacién. La pastoral, asi, se encuentra desafiada incesantemente por
un deber hermenéutico. La exigencia de escrutar los signos de los tiempos en el presente
pide interpretarlos 2 la luz de la fe y, viceversa, interpretar esta gracias a ellos. El habla de
un Dios que se revela en la historia es posible en virtud de una tradicién sin la cual no se
podria reconocer su voz en la actualidad y, por otra parte, ella misma seria letra muerta si
no hubiera cristianos que vivieran espiritualmentce sus vidas.

Asi las cosas, los modelos pastorales deben ser provisionales. Tienen que cambiar
de acuerdo a cambios de la época. Pero los aggiornamenti no deben consistir en una aco-
modacién a los tiempos. Deben, sobre todo, ser expresién de la capracién de o que Dios
tiene que decir en la actualidad. De aqui que los cambios pastorales tendrian que, sobre
todo, capacitar a las personas en el discernimiento de la palabra de Dios en sus vidas y en

la historia. Medellin lo pidié a laicos®® y 2 la formacién de los seminaristas®’.

2.2.3 La conversién a los pobres como condicién fundamental
de la pastoral

La apertura de la pastoral a la universalidad de los seres humanos exige como se-

gunda mediacién fundamental una opcién por algunos, a saber, los pobres®. El Mensaje
final de Aparecida afirma:
“Las agudas diferencias entre ricos y pobres nos invitan a trabajar con mayor empeiio en
ser discipulos que saben compartir la mesa de la vida, mesa de todos los hijos ¢ hijas del
Padre, mesa abierta, incluyente, en la que no falte nadie. Por eso reafirmamos nuestra
opcién preferencial y evangélica por los pobres™.

La apuesta pastoral por la oferta universal de salvacién, si no integra la libera-
ci6én de los pobres, es abstracta y vana. Solo liega a ser real, histérica, cuando hace suyos
los requerimientos de los pobres. Mientras esta determinacién no se cumpla, ia pastoral,
se lo sepa o no, vehicula una opcién por los ricos. Es un hecho que la actividad pastoral

¢ CELAM, Medellin. Movimientos de laicos, n*13.
37 CELAM, Medellin. Formacién, n® 26.
# F.de Aquino Junior, Teologia em saida..., 147.

3 CELAM, Aparecida, n*29. .
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se autovalida en la medida que satisface a las personas mejor dotadas y capacitadas para
ubicarse socialmente. Las pastorales se nutren de los frutos mds répidos de conseguir.
Puesto que les es mds ficil cumplir con el imperativo de transmitir las fides guae que con
el de iniciar en la fides qua, las pastorales se satisfacen con aquellas personas y terminan
por olvidar a las que demandan acciones solidarias o son analfabetas. Esta gente, en las
iglesias, pasa a ubicar los 1iltimos lugares o simplemente se van. A modo de ejemplo, los
primeros lugares suelen ocuparlos los cultos, quienes hablan o leen bien, los que dispo-
nen de internet y un computador, las personas, en suma, que pueden asimilar mds sin
mucho esfuerzo un cristianismo ilustrado.

Por esta via, las pastorales neutras o abiertas aparentemente a todos, obliteran los
conflictos sociales. Las pastorales debieran, en cambio, hacerse cargo de los intereses en
pugna que motivan estos conflictos. No existe una Iglesia “desinteresada”. Las pascorales
de la Iglesia normalmente se configuran de acuerdo a quienes tienen mds poder en la so-
ciedad. Una pastoral que se rija por una opcién por los pobres, por el contrario, tendria
que servir a su liberacién. Por cierto, una “Iglesia pobre para los pobres™® es un deseo
muy dificil de aceptar por todos.

La opcién por los pobres debe ser vista como motivo teolégico interesado y par-
cial*!. Esto, que a algunos parecer4 arbitrario, no lo es para quicnes creen en el Dios de
los pobres. El dato biblico es que Dios opta por ellos*?. Los que, como Dios, optan por
¢llos encaminan a la humanidad a la fraternidad universal que, entretanto, es meramente
una idea hermosa. La prueba teolégica de esta opcién es la encarnacién. El Hijo encar-
nado es la revelacién histérica de una salvacién que no es tal mientras eila no sc ofrezca,
de un modo prioritario, a los que Jestis la ofreceria.

La Iglesia ha hecho suya la opcién por los pobres al miés alto nivel. Benedicto

XVI, en Aparecida, la consideré esencial para la fe cristiana:
“La fe nos libera del aislamiento del yo, porque nos lleva a la comunién: el encuentro con
Dios es, en si mismo y como tal, encuentro con los hermanos, un acto de convocacién,
de unificacién, de responsabilidad hacia el otro y hacia los demds. En este sentido, la
opcién preferencial por los pobres estd implicita en la fe cristolégica en aquel Dios que
se ha hecho pobre por nosotros, para enriquecernos con su pobreza (cf. 2 Co 8, 9)"43,

Aparecida hizo suyo el pensamiento del papa y lo relacioné con la idea de Puebla
de ver a Cristo en los rostros de los pobres:

“Si esta opcién estd implicita en Ja fe cristolégica, los cristianos, como discipulos y misio-
neros, estamos llamados a contemplar, en los rostros sufrientes de nuestros hermanos, el

1

“ gvongelii goudium, n® 198,

41 f. Aquino Junior, Tedlogio..., 16; J. Sobrino, “Teologia en un mundo sufriente. La teologfa de la liberacién
como “intellectus amoris™, en Jon Sobrino, &l principio misericordia, (Sal Terrae, Santander, 1992), 60.

“* Cf., V. Araya, El Dios de los pobres, (Departamento Ecuménico de investigaciones, San José, 1983); J. 8. Liba-
nio, Teologia do revelagdo o partir da modernidode, (edi¢des Loyola, S3o Paulo, 1992), 457; J. ). Tamayo, “Re-
cepcidén en Europa de ta Teologia de la liberacién”, en . Ellacuria y ). Sobrino, Mysterium liberationis, Tomo |,
(Trotta, Madrid,1991), 52; P. Richard, “Teologfa en la Teologia de (a liberacién”, ibidem, 208; J. Lois, “Cristologia
en la Teologia de la liberacién®, ibfdem, 241; R. Aguirre y F. J. Vitorla, “Justicia”, ibidem, Tomo 1l, 553.

4 CELAM, Aparecida, n*13.
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rostro de Cristo que nos llama a servirlo en ellos: ‘Los rostros suftiences de los pobres son
rostros sufrientes de Cristo’ {Santo Domingo, 220). Ellos interpelan el nicleo del obrar
de la Iglesia, de la pastoral y de nuestras actitudes cristianas. Todo lo que tenga que ver
con Ciristo, tiene que ver con los pobres y todo lo relacionado con los pobres reclama a
Jesucristo: ‘Cuanto lo hicieron con uno de estos mis hermanos mds pequefios, conmigo
lo hicieron’ (Mt 25, 40). Juan Pablo II destacé que este texto biblico ‘ilumina el misterio
de Cristo’ (Novo millennio ineunte, 221). Porque en Cristo el grande se hizo pequeiio, el
fuerte se hizo frigil, el rico se hizo pobre™4.

Afos después, Francisco en Evangelii gaudium ha racificado estas palabras de
Benedicto®. La conferencia de Santo Domingo, por su parte, habia confirmado la “op-
cién por los pobres™ declarada en Puebla®’ y que, a su vez, hacia propio el mandato de
Medellin®. En los Glrimos cincuenta afios, la Iglesia latinoamericana ha querido, aunque
no siempre ha podido, optar por quienes Dios opta, estos son, los pobres que representan
a Cristo y sin los cuales Cristo no seria una realidad visible y escatolégica. El mismo Pablo
VI, con motivo de la inauguracién de la IT Conferencia, se refirié a la indole sacramental
de los pobres (23, agosto, 1968)*.

Esta opcién por los pobres, en cuanto opcibn teoldgica, proviene de escrutar
los signos de los tiempos que la Iglesia fatinoamericana hizo en Medellin y, a fucuro,
atn debe fungir como criterio de discernimiento de nuevos signos de los tiempos. Asi
las cosas, la Iglesia en América Latina ha podido descubrir otros pobres, en gran medida
distintos a los de los afios sesenta y setenta. Por cierto, el concepro de “pobre” es analé-
gico. Incluso debe variar con ¢l paso de los afios. Aparecida, dltimamente, ha llamado a
descubrir el rostro de Cristo en nuevos pobres®®.

Este ejercicio de discernimiento, puesto que la opcién por ellos ha implicado
tomar partido en su favor, ha sido polémico. La aplicacién del mérodo del ver, juzgar y
actuar, mérodo inductivo para escrutar lo que Dios puede estar diciendo en cada época,
ha sido motivo de fuertes conflictos eclesiales®*.

La conversién pastoral a los signos de los tiempos encuentra precisamente en la
busqueda de los nuevos pobres una tarea fundamental. Si ella no significa una conver-
sién a los pobres de la época correspondiente, si esta opcién no es criterio cristolégico
de reconocimiento de la presencia, de la voluntad y del habla de Dios en la historia, serd
imposible que la pastoral alcance a todos los seres humanos.

“4 CELAM, Aparecida, n® 393,

s Cf. Evangelii gaudium, n® 48, 186, 198.

“¢ CELAM, Santo Domingo, n® 296.

9 Cf. CELAM, Puebla, n® 733-738.

* Cf. CELAM, Medellin. Pobreza de ia Iglesia.

* hitp://w2.vatican.va/content/paul-vi/es/homilles/1968/documents/hf_p-vi_hom_19680823.html, S de oc-
tubre de 2018,

© CELAM, Aparecida, n® 393; cf. 407-430; cf. CELAM, Puebla, 3139,

3t £, de Aquino junior, Teologia em safde..., 35.
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2.2.4 La Iglesia, sacramento de reconciliacién

. Lo fundamental de la pastoral debiera ser iniciar a los cristianos en una praxis de
proseguimiento de un Jestis que anuncié fa bondad inaudita de Dios a todos comenzan-
do por los pobres, misién que le costé la vida. Su padre, al resucitarlo, le hizo justicia. De
aqui que la pastoral no puede ser mera ilustracién acerca de Cristo y de la fe de la Iglesia.
Los iniciados tendrfan también ellos entrar en los conflictos de sus contextos y ubicarse
del lado de los privilegiados del reino para alcanzar un dfa la paz social. La conversién
pastoral, en lo inmediaro, debe habérselas con una conflictividad que, en Gltima instan-
cia, debe ser superada.

¢Cbémo puede una pastoral hacerse cargo de la conflictividad de acontecimien-
tos en los que debe arraigar? ;Cémo puede inducir una praxis de compromiso con los
pequeiios, oprimidos, marginados y excluidos? ;No se aparta una pastoral que hace suyas
tensiones e injusticias de la unidad de la Iglesia que ha de ser siempre salvaguardada,
pues esta es de sus notas mas propias? Si se quiere ser fiel a lo uno y lo otro, a asumir la
conflictividad y a aspirar a la unidad de una Iglesia que ha de estar al servicio del anuncio
del evangelio a todos los seres humanos y no solo de algunos, el nombre de esta unidad
ha de ser reconciliacién. Este fin, a su vez, solo puede alcanzarse si se tiene en cuenta
la historicidad de las personas. La pastoral debiera acoger a las personas con la realidad
que traen, sean opresores u oprimidos, de izquierda o de derecha, jévenes o ancianos,
hombres o mujeres. Y, sin violentarlas, orientarlas en un camino de paz y de unidad que
se actualiza progresivamente. La pastoral debe proyectarse escatolégicamente. No puede
no forzar en algin grado los corazones a entrar al reino que Jesds predicé a los pobres.
Pero ella debe tener en cuenta la biografia de los iniciados y contar con su libertad para
optar por cste reino.
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