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INTRODUCCION 

La fmalidad de este trabajo consiste en una 
reflexión mtemática sobre lo que significa cristia
namente evangelización. El ténnino "evangeliza
ción" incluye dos tipos de realidades unificadas, pe
ro diversas; iRcluye un contenido a comunicar y la 
acción de comunicar ese contenido. Dando una pri
mera definición nominal de evangelización podemos 
decir que es la comunicación de una buena nueva. 

Aun cuando obviamente a lo largo de la hist~ 
ria de la Iglesia y de la historia de la evangelización 
esta definición nominal tiene ya una concreción bas
tante clara, hay que estar claro desde el principio en 
que no cualquier evangelización es ya cristiana. Vi!r 
to negativamente no hay que presuponer que cual
quier "buena nueva" que se anuncia es cristiana, e 
incluso que la buena nueva que se ha ido anuncian
do a lo largo de la historia de la Iglesia es plenamen
te cristiana. Y más importante aún no hay que pre
suponer que cualquier modo de hacer presente esa 
buena nueva es cristiano; es decir, no hay que presu
poner que el modo de evangelizar tenga la misma es
tructura que otros tipos de anuncios de buenas nue
vas o de proselitismos. Visto positivamente hay que 
afirmar que para que la evangelización sea cristiana 
debe haber una mutua relación, que será específica
mente cristiana, entre el contenido de lo que se hace 
presente y el modo de hacerlo presente. No cual
quier tipo de misionar hace justicia al contenido de 
la buena nueva cristiana, ni cualquier comprensión 
de ese contenido exige el que tenga que ser comuni
cado a otros. 

Lo que nos interesa por lo tanto recalcar des
de el principio es que al abordar el tema de la evan
gelización hay que determinar cristianamente lo que 
significa evangelización en sus dos vertientes. Lo que 
aquí enunciamos muy genérica y abstractamente es 
lo que pretendemos elaborar e iluminar a lo largo 
de este estudio. 

La importancia del tema se refleja en su actua
lidad. El tema es tratado abundantemente en la vida 
ordinaria de las iglesias, bien cuando se lo explicita 
como tal, o cuando se pregunta por la misión de la 
Iglesia, la misión de las comunidades de base, de las 
órdenes y congregaciones religiosas, de las parro
quias, vicarías y diócesis. 

También el tema ha llamado la atención del 
magisterio oficial de la Iglesia, y a él se dedicó el 
Tercer Sínodo Ordinario de Obispos, celebrado en 
Roma en septiembre-octubre de 1974, la Exhorta
ción Evangelii Nuntiandi de Pablo VI en diciembre 
de 1975, y a él se dedicará en gran parte la Tercera 
Conferencia General del Episcopado Latinoamerica
no a celebrarse en 1978. 

El tema de la evangelización no es sólo actual 
porque es abundantemente tratado sino que es trata
do porque es en sí mismo de gran actualidad. La 
evangelización en efecto no supone uno de los posi
bles temas que la Iglesia universal o las diversas igle
sias locales pueden y deben discutir, sino que se ha 
constituido en un tema central a partir del redescu
brimiento de la esencia relacional de la Iglesia desde 
el Vaticano 11. Repensar la evangelización no es otra 
cosa que repensar la esencia relacional de la Iglesia, 
su razón de ser. 

No se trata por lo tanto sólo de repensar me
canismos de catequesis o pedagogía de la evangeliza
ción, ni siquiera de repensar los contenidos de una 
evangelización que en lo esencial al menos estuvie
sen ya claros y en posesión de la Iglesia evángeliza
dora. La problemática se presenta más bien en un es
tudio previo: qué significa evangelizar para la Iglesia, 
con lo cual se está preguntando tanto por la evange
lización como por la esencia de la iglesia; tanto por 
la Buena Nueva que hay que comunicar, como por 
el mismo modo de la comunicación. 

Y de ahí también que las crisis observables en 
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la evangelización son las crisis más radicales para la 
Iglesia misma. La Evangelü Nuntiandi, al recordar 
las crisis más fundamentales, menciona tres que enu
meramos a continuación. La primera la constituye el 
ateismo ambiental que impera en varias regiones del 
mundo (n. 55). Este ateismo hace que la Iglesia no 
sea ya algo social y culturalmente obvio, sino algo 
que sólo va a tener sentido si es capaz de proponer 
un sentido a la totalidad de la vida y de la historia 
que supere el sentido o sinsentido de las ideologías 
ateas. El ateismo ambiental generalizado le presenta 
a la Iglesia la pregunta radical por su esencia y por 
su misión. La evangelización no puede ya dar por 
supuesto que existe un hombre naturalmente religio
so, al cual la Iglesia afiadiría el ofrecimiento de la 
"verdadera" religión. Se trata más bien de ofrecer 
una alternativa global al sentido de la vida y de la 
historia, en la que el Dios de Jesús aparezca más allá 
del ateísmo y del teísmo convencionales. Esta difi
cultad es obviamente seria y no se soluciona mera
mente con un nuevo modo de evangelizar, sino con 
un nulwo modo de ser Iglesia; no se soluciona sólo 
con nuevos métodos catequísticos, sino con un cam
bio real en la comprensión y praxis de ser Iglesia. 

La segunda crisis enunciada es descrita como 
la necesidad de inculturación en la evangelización 
(n. 20). Afinna la insuficiencia de una evangeliza
ción que no tome en cuenta la diversidad de cultu
ras y que pretende -consciente o inconscientemen
te- imponer formas de expresión a la fe cristiana 
ajenas a la idiosincrasia de los diversos pueblos. Esta 
crisis, que ya apuntó en el Vaticano 11, se hace sentir 
cada vez con más fueaa, e impone una seria refle
_xión a la tarea de evangelización, tanto por lo que 
toca al lenguaje de la fe, como a las manifestaciones 
simbólicas en la liturgia y los sacramentos. Pero es 
también una crisis de fondo para la Iglesia por lo 
menos a dos niveles. En primer lugar es una crítica a 
la unifonnidad impuesta, resabio de la concepción 
de "Cristiandad" europea. Es una forma de criticar 
el modelo de unidad de la Iglesia, a partir del centro 
de la cristiandad, ignorando y aun sometiendo a las 
iglesias de la periferia. Pero esta crisis que aparece 
más obviamente al nivel de disposiciones disciplina
res que el centro ha impuesto a la periferia, es la ex
presión de algo más profundo. Lo que está en juego 
es la radicalidad de la universalidad de Cristo al nivel 
aquí de la autoexpresión de los pueblos. Si un Jesús, 
judío del S. I, no puede ser expresado y confesado 
como el Cristo a través de las diversas culturas, en
tonces no sería él en verdad el Cristo. Lo que la cri
sis de inculturización plantea de fondo a la Iglesia es 
la pregunta de en qué Cristo cree. 

La tercera crisis aparece en la misma noción 
de la evangelización. Se trata fundamentalmente de 
la crisis que ocurre cuando la evangelización es con-
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cebida como mero anuncio de realidades sublimes 
sin que a ese anuncio acompafie la realización de su 
contenido. Obviamente no existe aquí una alternati
va, pero sí el problema de unificar ambas dimensio
nes de la evangelización. La crisis aparece en concre
to cuando a la predicación de la redención traída 
por Cristo no acompai'ia la praxis de una liberación 
eficaz; o, dicho de otro modo, cuando a la predica
ción sobre Dios no acompafia la construcción del 
reino de Dios. Este problema es serio y a él le dedica 
la E. N. varios números precisamente al hablar de la 
evangelización en el Tercer Mundo (nn. 29-38). Pero 
de nuevo no se da aquí sólo una crisis en la evangeli
zación, sino en la misma noción de lo que es Iglesia. 
Pues el no acompafiar el anuncio con una praxis efi
caz de liberación no es sólo uno de los posibles fa
llos que la Iglesia, como toda institución de hom
bres, puede cometer, sino que pudiera ser la nega
ción de la misma Iglesia. Lo que se debate en el fon
do es si la Iglesia es una institución de tipo gnóstico 
destinada a transmitir conocimientos salvíficos o un 
pueblo, continuador de la acción salvífica de Jesús. 
Si el gnosticismo antiguo que negaba la carne, la his
toria humana de Cristo, está superado en la actuali
dad, a él le puede sobrevenir el gnosticismo eclesial, 
si la Iglesia se reduce a comunicar contenidos noéti
cos y no a desencadenar una historia, si se reduce a 
confesar a Cristo -incluida su historia terrena- y no 
a proseguir la historia de ese Cristo. 

Las crisis que enumera la E. N. al hablar de la 
evangelización son de fondo, y son también -como 
hemos esbozado- crisis profundas de la Iglesia mis
ma. No se pueden por lo tanto resolver aquéllas sin 
esclarecer la realidad de la misma Iglesia. 

Y por esta razón creemos que el tema de la 
evangelización es tan actual y tan tratado; porque 
-consciente o inconscientemente- a través de él se 
hace la pregunta por la realidad última de la Iglesia, 
y a través de sus crisis aparecen las crisis sobre la 
Iglesia misma. 

El método que vamos a seguir es el de la refle
xión sistemática en el sentido siguiente. Si lo que 
pretendemos determinar es el significado cristiano 
de evangelización y la relación entre evangelización 
e Iglesia, entonces debemos entroncar ambas reali
dades en los principios más fundamentales de cual
quier realidad cristiana. Esto significa en concreto 
relacionar la evangelización con los últimos conte
nidos de la realidad cristiana, como son Dios, el rei
no de Dios, Cristo, el pecado, el amor, la justicia,etc. 
Estas realidades son las que determinarán si y cómo 
el modo y el contenido de la evangelización son cris
tianos. 

A través de este método trataremos de deter-
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minar la estructura fundamental de la evangeliza
ción, sin detenemos demasiado en sus necesarias me
diaciones concretas. Las críticas que explícitamente 
o por alusión se hagan a otros modelos de evangeli
zación estarán basadas no sólo en su ideologización, 
lo cual se debe descubrir sobre todo a partir de las 
ciencias sociales, sino en su insuficiencia cristiana, lo 
cual es tarea ineludible de la teología. 

Para tratar de comenzar a enumerar principios 
fundamentales cristianos de la evangelización toma
remos como punto de partida los principios teológi
cos de la E. N., tal como aparecen expuestos sobre 
todo en los capítulos I-III. Sobre esos principios ha
remos una elaboración teológica, y a partir de ellos 
enjuiciaremos también otros temas relacionados con 
la evangelización más concernientes a nuestra situa
ción, los cuales o no están tratados en el E.N. o no 
con la suficiente intensidad por tratarse de un do
cumento dirigido a la Iglesia universal.1 

La determinación cristiana de lo que es evan
gelización debe tener en cuenta la historia concreta 
de nuestro continente como Tercer Mundo. Incluso 
las realidades que hemos enunciado sólo se concre
tizan desde una determinada historia. Junto a la 
E.N. por lo tanto hay que tener presente a otras Car
tas del magisterio pontificio de Pablo VI, que por su 
temática social van dirigidas más explícitamente al 
Tercer Mundo, y sobre todo a lo dicho en Medellín. 
Por ello habrá que tener en cuenta que la evangeliza
ció"n se realiza en un mundo de pecado (cfr. Mede
llín, Justicia, nn. 1 y 2), en el que sin embargo exis
te un anhelo generalizado de liberación (cfr. ibid., 
Introducción, n. 4), y teniendo en cuenta que los 
pobres y oprimidos, es decir, la inmensa mayoría 
de nuestro continente, son los que "ponen a la Igle
sia Latinoamericana ante un desafío y una misión 
que no puede soslayar" (cfr. ibid., Pobreza, n. 7). 
Creemos que se da un principio hermenéutico irre
versible cuando Medellín afirma que "la Iglesia de 
América Latina sea evangelizadora de los pobres y 
solidaria con ellos" (Pobreza, n. 8). 

Enumeramos a continuación los temas que 
nos parecen más importantes a propósito de la evan
gelización y que trataremos a continuación: 

1.- La Iglesia se constituye en la evangelización. 
2.- Los modos de evangelizar. 
3.- El contenido trascendente e histórico de la 

evangelización. 
4.- La unificación de fe y praxis en la evangeliza

ción. 
5 .- La unificación de evangelización y evangeliza

dor. 
6.- La unificación de evangelización y evangeliza

dos. 
7 .- Consecuencias de una evangelización unificada. 

1.- LA IGLESIA SE CONSTITUYE EN LA EV AN
GELIZACION 

Tesis la.: La identidad de la Iglesia consiste en la mi
sión de evangelizar. La fundación de la Iglesia 
por Cristo, en su sentido más profundo, signi
fica que hace de ella su cuerpo en la historia, 
continuadora de su misión. Todas las estructu
ras de la Iglesia, doctrinales, sacramentales y 
organizativas no alcanzan su plenitud sino es 
en el servicio a la evangelización. El horizonte 
último de la evangelización de la Iglesia es el 
reino de Dios. 

1.1. Según la E.N. ·•evangelizar constituye. en efec-
to, la dicha y vocación propia de la Iglesia. su 

identidad más profunda. Ella existe para evangeli
zar" (n. 14). Más aún, lo que se puede llamar la vida 
ad intra de la Iglesia --la oración, la escucha de la pa
labra, la caridad fraterna vivida, el pan compa1iido 
"no tiene pleno sentido más que cuando se convier
te en testimonio, provoca la admiración y la conver
sión, se hace predicación y anuncio de la Buena Nue
va" (n. 15). 

Estas afirmaciones, aunque todavía muy for
males y previas al estudio del contenido y modos de 
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evangelización, nos parecen de importancia capital, 
pues en ellas se dicen dos cosas de suma importan
cia: que la identidad de la Iglesia está en una misión 
a realizar, y que la vida ad intra de la Iglesia sólo al
canza su plenitud cuando está al servicio de esa mi
sión. Se está afirmando claramente la relacionalidad 
constitutiva de la Iglesia. 

En cuanto a nitidez y radicalidad conceptual 
estas afirmaciones van más allá de lo dicho en el Va
ticano II, aun cuando se desprenden de la lógica de 
éste. En el concilio, en efecto, se trataba de superar 
una concepción jerárquica y mística de Iglesia en fa
vor de su historicidad y constitución popular. Por 
ello se hace tanto hincapié en la noción de la Iglesia 
como "pueblo de Dios" (L.G. cap. II). Pero supera
da ya en principio la excesiva jerarquización y asegu
rada la historización de la Iglesia es necesario pre
guntarse por aquella finalidad que le da consistencia 
y razón de ser. El concilio contesta de una manera 
formal recordando que la Iglesia es el cuerpo de 
Cristo (L.G., n. 7). Pero en esta afirmación trata de 
recalcar más bien la unión de la Iglesia con su cabe
za, y la misión que de esa unión se deriva es consi
derada más bien ad intra de la Iglesia, para la cons
titución de la comunidad. La E. N. sin embargo 
cuando relaciona a la Iglesia con Cristo afirma que 
"es ante todo su misión y su condición de evange
lizador lo que ella está llamada a continuar" (n. 15). 

Más importante es en el Vaticano II el concep
to sistemático de "signo" y "sacramento" para des
cribir a la Iglesia. El contenido que se quiere expre
sar a través de ellos es variado, pues se puede referir 
a la íntima unión con Dios, a la unidad de todo el 
género humano (L.G., n. I) y a la naturaleza visible 
y salvífica de la misma Iglesia que presta su cuerpo 
al Espíritu para que efectúe la salvación (L. G., n. 8). 
El concilio elige un concepto sistemático de suma 
importancia. Pues el signo es un tipo de realidad que 
no tiene consistencia en sí misma, sino sólo en cuan
to significa algo para alguien. Y de esa forma se re
calca lo que hemos llamado la relacionalidad consti
tutiva de la Iglesia, aun cuando a un nivel formal 
que hay que determinar y concretar.2 

1.2. La afi.nnación de la relacionalidad constitutiva 
de la Iglesia no es una invención moderna, si

no el redescubrimiento de la más antigua verdad so
bre la Iglesia que aparece en sus orígenes. Para ahon
dar en esta reflexión hagamos algunas consideracio
nes, necesariamente breves, sobre el origen y funda
ción de la Iglesia.3 

Sobre la fundación de la Iglesia por Cristo exis
ten dos diversos modelos de comprensión, que po
demos llamar el modelo "jurídico" y el modelo 
"histórico". El primero ha sido el más tradicional 
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hasta muy recientemente y supone en breves pala
bras que Jesús durante su vida decidió fundar una 
institución, llamada Iglesia, a la cual dotó explícita
mente con estructuras jerárquicas, doctrinales y sa
cramentales. 

Este modelo es hoy cuestionado con razón en 
primer lugar por la exégesis, que en su investigación 
del Jesús histórico no encuentra indicios ciertos de 
este tipo de fundación de la Iglesia. Pero para nues
tro propósito más importante es la reflexión crítica 
sistemática. Según este modelo la fundación de la 
Iglesia dependería de un acto arbitrario de Cristo, 
que no por importante deja de ser arbitrario. Es de
cir, Jesús ha fundado una Iglesia como muy bien 
podría no haberla fundado. Pero más importante 
aún, la Iglesia tendría unas estructuras doctrinales, 
jerárquicas y sacramentales previas lógicamente a su 
misión, y por lo tanto también lógicamente indepen
diente de ellas. Esto no impediría en principio -co
mo lo demuestra la historia de la Iglesia- que la 
Iglesia tuviese también una misión; pero esa misión 
sería el momento segundo de la Iglesia y no exacta
mente su razón de ser. El modelo "jurídico" no ne
garía la relacionalidad de la Iglesia con respecto a la 
misión, pero no afirmaría la relacionalidad constitu
tiva de la Iglesia. Pero todo ello como veremos con
tradice la esencia del N.T. La conclusión práctica 
de este modelo jurídico es que la Iglesia como insti
tución prevalece sobre la Iglesia como misión, aun
que obviamente se dedique también a ésta. Que la 
Iglesia como institución ya sabe de antemano quien 
es ella previamente a su labor evangelizadora, y por 
ello también sabe en principio cómo ha de evangeli
zar, qué ha de decir, a quienes se debe dirigir previa
mente a la misión misma. En una palabra, supone 
que la Iglesia puede irse constituyendo a sí misma 
lógicamente con independencia de la misión. Aun
que esto son reflexiones lógicas y por lo tanto nun
ca se dan en puridad en la historia de la Iglesia, sin 
embargo esa misma historia es testigo de los graves 
yerros en la misión, del centralismo europeo y roma
no, de la falta de inculturización, de presentar un 
mensaje ya poseído sin tener en cuenta al destinata
rio, etc. El presupuesto lógico de estos fallos histó
ricos consiste en considerar a la Iglesia institución 
como ya constituida aun antes de la misión, es decir, 
en no hacer de la misión la relacionalidad constituti
va para la misma Iglesia institución. Y todo esto es 
a su vez lógicamente posible si Cristo fundó una Igle
sia en el sentido jurídico, según el cual se pueden 
separar el momento de lo que la Iglesia es en-sí y lo 
que debe hacer la Iglesia para otros. 

A esta concepción jurídica de la fundación de 
la Iglesia queremos oponer la concepción histórica.4 
Lo que esto significa es que la realidad histórica de 
la vida y resurrección de Cristo desencadena la reali-
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dad llamada Iglesia y que el contenido de la vida y 
resurrección de Jesús se hace automáticamente, aun 
sin poSibles declaraciones formales del mismo Cris
to, normativo para esa nueva realidad llamada Igle
sia. No podemos ahora obviamente extendemos mu
cho en este complejo problema que no es ni más ni 
menos que la historia que aparece en todo el N.T. 
Pero queremos hacer notar algunos puntos que sir
van para iluminar la relacionalidad constitutiva de la 
Iglesia. 

En la primera etapa de su vida, como es sabi
do, Jesús anunció el reino de Dios. Ahí se da el fun
damento de su propia relacionalidad: él no se predi
có a sí mismo sino el reino de Dios. No predicó por 
tanto a la Iglesia ni buscó fundar una institución que 
tuviese los rasgos de lo que en el N. T. se llama Igle
sia después de su resurrección. Jesús sin embargo ya 
desde los comienzos hace a otros partícipes de su 
misión. Esta expresión es expresamente vaga, pero 
importante para comprender la realidad de la Iglesia 
posterior. En concreto se dice en los sinópticos que 
Jesús eligió a los doce (cfr. Me 3, 13-19).5 Los co
mentaristas están de acuerdo en que el número "do
ce" es un número simbólico para expresar de alguna 
forma la plenitud del reino anunciado. Pero más im
portante para nuestro propósito, la "institución" de 
los doce aparece en un contexto bien determinado: 
"llamó a los doce y comenzó a enviarlos" (Me 6, 7). 
Posteriormente Me en un sumario explica en qué 
consistía la institución de los doce: "yéndose de 
allá, predicaron que se convirtieran; expulsaban a 
muchos demonios, y ungían con aceite a muchos en
fermos y los curaban" (Me 6, 12).6 

No se habla aquí ciertamente de Iglesia ni se 
podía tampoco hablar de un tipo de institución esta
ble, pues en esa época Jesús creía en la próxima ve
nida del reino de Dios. Pero es importante notar que 
lo que da sentido a la convocación de los doce es en 
primer lugar una misión, el ser enviados a hacer y 
predicar fundamentalmente lo que Jesús hacía y 
predicaba. La razón de ser de los "doce" era clara y 
constitutivamente relacional: era la predicción del 
reino a los otros y poner los signos de la llegada de 
ese reino. 

En la segunda etapa de su vida es sabido que 
Jesús pasa por una crisis que se ha denominado la 
crisis galilea porque los evangelistas la colocan alre
dedor de Cafamaún. Precisamente en esa época co
loca Mt en boca de Jesús las palabras de la institu
ción de la Iglesia. Aunque esto no fuese histórica
mente cierto, sí es importante ver cómo la historia 
de Jesús en esa época de su vida va a poner los fun
damentos de la Iglesia y de su relacionalidad. Sólo 
nos vamos a ftjar en un detalle, pero de importancia 
para comprender la relacionalidad posterior de la 

Iglesia. El contenido de esta crisis de Jesús consiste 
en el abandono progresivo de las multitudes, en que 
sus discípulos siguen sin comprenderle, más aún, 
comprenden todo lo contrario (cfr. Me 8, 32s) y en 
que los poderosos arrecian en la persecución contra 
él. En esta situación aparece Jesús prácticamente 
sólo con sus discípulos y está implícita la tentación 
de retirarse de su misión. Esto lo explica Me según 
un disefto geográfico, según el cual Jesús deambula 
por la Jordania oriental fuera de Israel; es decir, Je
sús pasa esa época alejado de Jerusalén, el centro del 
pueblo. 

En esta tentación, expresada geográficamente, 
de retirarse, de apartarse cada vez más de Jerusalén 
está expresada otra tentación mucho más fundamen
tal para la comprensión de lo que va a ser la Iglesia. 
La alternativa más razonable que se le ofrece a Jesús 
después del fracaso de su misión es la de formar una 
secta, como las de Qumram, que abundan por aquel 
tiempo, la tentación de concebir su misión, encerra
da en un grupo, donde quizás pudiera vivirse el men
saje de Jesús con más pureza, pero al precio de sepa
rarse del mundo. 

Como es sabido Jesús supera esa tentación y 
va a Jerusalén. Y esa subida a Jerusalén cobra gran 
importancia para la Iglesia, tanto por los aconteci
mientos históricos que en ella se desarrollaron como 
por la teologización posterior de los sinópticos. El 
hecho histórico es que Jesús rechaza la tentación de 
hacerse secta, cerrado en sí mismo y en un minúscu
lo grupo de discípulos, y va a la publicidad. Ese "ir a 
Jerusalén" es el modo claro que tiene Jesús de ex
presar la fidelidad de su misión, que no consiste en 
la creación de grupos cerrados, con una vida ad intra 
posiblemente buena, sino en seguir predicando y ha
ciendo presente a todos el reino de Dios, aun cuan
do esto se haga ahora de forma muy distinta a como 
fuera al comienzo de su vida pública. Y la teologiza
ción que hacen los sinópticos de esa ida a Jerusalén, 
inspirados en el modelo del siervo de Jahvé, es que 
Jesús inicia un camino salvador para todos; lo cual 
en la última cena se expresará claramente con el 
"por vosotros", "por muchos". 

En esta ida a Jerusalén se dan objetivamente 
los fundamentos de lo que va a ser la Iglesia y su re
lacionalidad. Si lo que caracteriza sociológicamente 
a una secta es estar "contra" o "aparte" de otros, 
lo que va a caracterizar a la Iglesia es el "para" y 
"con" los otros. Ni en los momentos más críticos de 
la vida de Jesús, ésta tiene sentido en sí misma, sino 
en relación a los otros, y a ese "otros" mayoritario y 
no reducido que está expresado en "Jerusalén". A 
la tentación de auto-centrismo Jesús opone la rela
cionalidad como ley fundamental de su vida. Y el 
contenido de esa relacionalidad también está clara-
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mente expresado en el "para": es una forma de exi~ 
tencia en favor de otros. Sea lo que fuera la Iglesia 
que ha de surgir como institución vi~ible después _de 
la resurrección, estas dos características le van a ser 
esenciales. Y por ello se suele decir con razón que la 
fundación objetiva de la Iglesia se realiza en la últi
ma cena. O más exactamente la teologización que se 
hace sobre la última cena, como la fundación de un 
nuevo pueblo basado en la ley del "para muchos", 
es el germen de la más profunda teología de la Igle
sia. 

Después de la resurrección se constituye la 
Iglesia propiamente hablando, tanto histórica co
mo lógicamente. Históricamente, porque así lo ates
tiguan los documentos del N.T. como son los He
chos de los Apóstoles y las cartas paulinas,7 y lógi
camente porque sólo después de la resurrección 
acaece de hecho la fe en Cristo, es decir, la acepta
ción de que en Jesús de Nazaret se ha revelado el Hi
jo de Dios. Pero lo importante es recalcar que aun 
después de la resurrección de Cristo no desaparece 
la relacionalidad de la Iglesia. Pudiera parecer que 
después de la resurrección la Iglesia fuese el grupo 
de cristianos que se reunen para confesar su fe en 
Cristo, que pudiera convertirse en una secta más. 

Sin embargo, es bien importante notar que se
gún el N.T. aquello que fundamenta la fe definitiva 
en Cristo -sus apariciones- es precisamente aque
llo que desencadena una misión. Aquéllos a quienes 
se les aparece Cristo no son, según el N.T., meros 
videntes quienes a través de esa experiencia llegaran 
ellos a la fe, sino que son llamados "testigos", es de
cir aquéllos quienes captan la resurrección en la dis
ponibilidad a testimoniarla. Con ''videntes" de la re
surrección podría haber cristianos individuales, pero 
no Iglesia. Esta surge cuando los videntes se convier
ten en testigos, es decir, cuando tienen una misión. 
Aunque ahora sólo podemos enunciarlo, sin funda
mentarlo más a fondo, el paso de la mera fe en Cris
to a la Iglesia se hace a través de la misión. La distin
ción entre ''videntes" y/o "testigos" no es un mero 
juego de palabras. Con videntes de la resurrección 
podría haber surgido una secta, centrada_ alrededor 
del culto al resucitado y cerrada en sí nusrna; pero 
eso no es la Iglesia según el N.T. Esta se constituye 
en la realización de la misión, en el dar testimonio a 
otros. Aun cuando obviamente muchas cosas van a 
cambiar en los discípulos de Jesús después de su re
surrección, existe una continuidad fundamental: el 
Jesús histórico exige una misión de sus seguidores, 
la cual él mismo ejemplifica en primer lugar; el Cris
to resucitado desencadena una misión. 
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1.3. Estas consideraciones bíblicas sobre el origen 
de la Iglesia nos muestran que el modelo "ju

rídico" de institución, además de ser históricamen
te incorrecto, es teológicamente muy pobre. No es 
una voluntad arbitraria de Cristo la que funda la 
Iglesia, sino toda su realidad. Y porque la realidad 
de Jesús es relacional por esencia, por ello a la Igle
sia que surge como continuadora de Jesús le compe
te también esa relacionalidad. En su vida histórica 
Jesús reune a discípulos para una misión, y en su re
surrección desencadena la misión de testimoniar. En 
sentido estricto todavía no hemos desarrollado cuál 
es esa misión de la Iglesia, qué significa anunciar el 
reino o predicar a Cristo resucitado. Esto lo iremos 
analizando. Pero se puede afirmar ya una importan
te conclusión: la realidad de la Iglesia no reside en 
ella misma, sino en una misión a realizar. Y esa mi
sión, en su sentido global, es lo que podemos llamar 
con derecho evangelización. 

Al afirmar la relacionalidad constitutiva de la 
Iglesia no estamos ignorando obviamente la comple
ja dialéctica teo-lógica e histórica. Teo-lógicamente 
hay que recordar que existe una primera acción de 
Dios previa a la misión de la Iglesia. El hecho de que 
Dios "nos ha amado primero" (Un 4,11) es la con
dición de posibilidad para que exista la Iglesia; pero 
ese amor, estrictamente hablando, no se refiere al 
amor de Dios a la Iglesia sino a toda la humanidad. 
Y la Iglesia como tal se va a constituir no sólo al ha
cerse consciente de ese amor de Dios, sino al comu
nicarlo eficazmente a los hombres. Históricamente 
es evidente que ya existe hoy Iglesia, por lo menos a 
un nivel descriptivo, antes de que exista una de
terminada misión; más aún es la misma Iglesia la 
que envía a la misión. 

Lo que se quiere afirmar al decir que la Igle
sia se constituye en la misión, es que la Iglesia no es 
una realidad abstracta, sino que va recobrando su 
esencia concreta en el ejercicio de la misión, que la 
Iglesia no se mantiene a lo largo de la historia man
teniendo sus estructuras, sino rehaciendo su misión. 
"Hay que ir aprendiendo que no es la Iglesia la que 
"tiene" 'una misión, sino más bien a la inversa que la 
misión de Cristo crea para sí una Iglesia. No hay que 
comprender la misión a partir de la Iltlesia, sino más 
bien la Iglesia a partir de la misión" JI En este senti
do profundo hay que leer las palabras de la E.N.: 
"evangelizar constituye la identidad más profunda 
de la Iglesia" (n. 14). 

2.- WS MODOS DE EVANGELIZAR 

Tesis 2a.: Los modos fundamentales de la evangeli
zación son 1) el anuncio de la palabra de Dios, 
como expresión del sentido global de la histo
ria y de la gratuidad, 2) el testimonio de vida 
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de los cristianos, quienes en cuanto "sujetos" 
de fe pueden y deben transmitir "objetos" de 
fe, 3) la acción transformadora del mundo, 
que vaya realizando el contenido de la pala
bra; la implantación del reino de Dios. Come 
el mundo en que la Iglesia desarrolla su misión 
es un mundo de pecado, a la evangelización le 
compete no sólo el anuncio, sino también 4) 
la denuncia profética de todo aquello-que im
pide o niega formalmente el reino de Dios. 

2. 1. AJ hablar de modos de evangelizar nos referi-
mos a las formas fundamentales según las cua

les la Iglesia debe hacer presente la Buena Nueva y 
de esa forma ir constituyéndose a sí misma. No tra
tamos de los mecanismos concretos, sino de las for
mas fundamentales. Explicitarlas es importante por
que hasta muy recientemente evengelizar ha sido 
prácticamente sinónimo de predicar, anunciar, pro
clamar, como lo reconoce la misma E.N. (n. 22). La 
forma fundamental de evangelizar se ha entendido 
entonces como la actividad de la proclamación ver
bal de la Buena Nueva. 

En la historia de la Iglesia obviamente su mi
sión ha sido más amplia que la mera predicación 
verbal; ha llevado a cabo prácticas diversas, pero és
tas normalmente no se consideraban como evange
lización, sino como acompañamiento o exigencias 
éticas de la fe cristiana. La razón última de por qué 
se ha privilegiado tradicionalmente esta noción de 
evangelización consistía en que la misma revelación 
acaecida en Cristo se consideraba sobre todo al nivel 
doctrinal. La revelación acaecía a través de las pala
bras de Cristo o de las palabras sobre Cristo consig
nadas en el N.T. 

Ya es sabido que en el Vaticano II se superó 
esa concepción al añadir que "esta economía de la 
revelación se cumple por hechos y palabras íntima
mente trabados entre sí'' (O.V. n, 2).9 Lo que hace 
la E.N. es sacar las consecuencias para la evangeliza
ción de la nueva visión de los modos de la revela
ción. Hace una afirmación cie principios fundamen
tal al afinnar que lo que sea evangelizar se va a de
ducir de lo que fue evangelizar para Jesús, a quien 
denomina "el primer evangelizador" (n. 7). De esta 
forma aparece un nuevo enfoque de la evangeliza
ción. Antes de ~traducir a Cristo como objeto de 
la evangelización se menciona a Jesús como sujeto de 
la evangelización. Y de él se dice que evangelizó a 
Jravés de_ la predicación (n. 11) y a través de signos; 
es decir, de una praxis histórica (n. 12). De esta for
ma se introduce en la misma evangelización la efi
cacia de una praxis. En un párrafo de singular im
portancia sistemática afmna que "todos los aspec
tos de su Misterio -la misma encarnación, los mila
gros, las enseñanzas, la convocación de sus discípu-

los, el envío de los Doce, la cruz y la resurrección, 
la continuidad de su presencia en medio de los su
yos- forma parte de su actividad evangelizadora" 
(n. 6). 

De esta forma se termina con la comprensión 
unilateral de evangelización como mera comunica
ción verbal de la Buena Nueva y se introduce en ella 
toda la realidad de Cristo: su enseñanza y su activi
dad, su situación histórica y su destino. Y de ahí se 
sacan las consecuencias para la evangelización ac
tual, cuyas formas fundamentales son vistas a tres 
niveles que se complementan. 

Según la E.N. la evangelización se lleva a cabo 
a través de I) la proclamación verbal de la Buena 
Nueva, 2) del testimonio de la propia vida, y 3) de 
una praxis transformadora. De esta forma, aunque 
la E.N. no analiza la relación entre las tres dimensio
nes, sino que meramente las presenta, presta el inne
gable servicio de terminar con una concepción sim
plista de evangelización, pues "ninguna definición 
parcial y fragmentaria refleja la realidad rica, com
pleja y dinámica que comporta la evangelización, 
si no es con el riesgo de empobrecerla e incluso mu
tilarla" (n. 17). 

El primer significado de "evangelizar", el más 
tradicional, y por ello menos cuestionado y conflic
tivo, es que evangelizar significa anunciar, proclamar 
un mensaje. Es la dimensión verbal de la evangeliza
ción. "No hay evangelización verdadera, mientras 
no se anuncie el nombre, la doctrina, la vida, las pro
mesas, el reino, el misterio de Jesús de Nazaret, Hi
jo de Dios" (nn. 22; cfr. nn. 2-6, 8, 11, 13, 43-45, 
47, etc.). En esta línea de la predicación de la pala
bra se considera evangelización la predicación viva 
(n. 42), la liturgia de la palabra (n. 43), la cateque
sis (n. 44), los sacramentos (n. 47) y se recomien
dan los medios de comunicación social como medios 
de difundir la palabra (n. 45). 

Este significado de evangelizar sin embargo no 
agota toda su realidad. Atinadamente afirma la E.N. 
que "este anuncio -kerygma, predicación o cate
quesis- adquiere un puesto tan importante en la 
evangelización que con frecuencia es en realidad si
nónimo. Sin embargo no pasa de ser un aspecto" 
(n. 22). A este aspecto hay que añadir otros dos, los 
cuales presentan una gran novedad y tienen grandes 
consecuencias prácticas para la comprensión cristia
na de evangelización y para la acción de la Iglesia, 
tanto hacia afuera como hacia dentro de ella misma. 

El segundo significado de "evangelizar" es el 
testimonio de la propia vida. "La Buena Nueva debe 
ser proclamada, en primer lugar, mediante el testi
monio" (n. 21). "Será sobre todo mediante su con-
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ducta, mediante su vida, como la Iglesia evangeliza
rá al mundo, es decir, mediante un testimonio de fi
delidad a Jesucristo, de pobreza y despego de los 
bienes materiales, de libertad frente a los poderes del 
mundo" (n. 41). Sin ese testimonio de vida la predi
cación se hace ineficaz (n. 76), pues la palabra de la 
predicación tiene que ser servida con la propia vida 
(n. 78). 

El tercer significado de "evangelizar", el más 
novedoso y sin duda el más conflictivo por su nove
dad y por sus consecuencias, es el de la acción trans
formadora. Se dice que la evangelización debe 
"transformar" al hombre de hoy (n. 4). Indirecta
mente se afirma que la salvación eterna predicada 
tiene 9ue ser ya realizada y comenzada en esta vida 
(n. 27); que no se puede predicar el mandamiento 
nuevo sin promover la justicia (n. 31). Y más direc
tamente se dice que la Iglesia tiene el deber no sólo 
de anunciar la liberación de millones de seres huma
nos, sino también "el deber de ayudar a que nazca 
esta liberación, de dar testimonio a la misma, de ha
cer que sea total" (n. 30). La E. N. es consciente de 
la novedad que supone introducir la acción liberado
ra en la misma noción de evangelización, y por ello, 
aunque tímida, pero también polémicamente añade: 
"todo esto no es extraño a la evangelización" (n. 
30).10 

2.2. Lo que queremos ahora es mostrar cómo las 
tres formas fundamentales de evangelización le 
competen a ésta precisamente por ser cristiana, y 
son por ello irrenunciables. El que la evangeliza
ción cristiana sea proclamación y anuncio de una 
Buena Nueva no procede tanto de su carácter verbal, 
como de su carácter simbólico. En este caso se trata 
de símbolos q1,1e sintetizan el sentido global de la 
existencia y de la historia de los hombres. Cuando 
Jesús anuncia, por ejemplo, que, "el reino de Dios 
se acerca", o cuando dice que "quien quiere ganar 
su vida debe perderla", o cuando dice "nadie tiene 
más amor que quien da su vida por otros" no está 
meramente enunciando contenidos para el conoci
miento, sobre los cuales se puede reflexionar, sino 
que está resumiendo en afinnaciones límites el sen
tido último de la vida. En cuanto la evangelización 
propone ese sentido a los oyentes, no puede menos 
de expresarse en este tipo de afinnaciones, pues a 
través de ellas presenta la globalidad de la vida y su 
sentido cristiano. La evangelización por lo tanto no 
es en primer lugar la elaboración de una doctrina 
que debe versar sobre ciertos contenidos, sino en ,. 
primer lugar enunciar el sentido más profundo de 
la vida. 

Este tipo de anuncio no es exclusivo de la 
evangelización cristiana, sino que es una constante 
debida a la naturaleza humana. Cualquier movimien- ~-
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to "misionero" ,.bien sea religioso o político, tiene la 
necesidad de expresar el sentido último de lo que 
pretende en afirmaciones claves. La realidad de lo 
que en verdad se quiere llevar a cabo quiere tomar la 
palabra. Y aquella realidad que en verdad no urgiese 
a ser formulada, no sería una realidad definitiva, ni 
motivadora. 

Lo típicamente cristiano del anuncio como 
modo de evangelización proviene del mismo conte
nido cristiano. Hagamos ahora sólo dos observacio
nes. El Dios cristiano es un Dios de la historia, con 
una voluntad determinada para los hombres. No es 
un absoluto que puede ser considerado como mera 
"razón universal", que pudiera en principio ser des
cubierta por los hombres. Que Dios sea amor y no 
condenación, que sea parcial hacia los oprimidos, 
que busque re-crear a todo hombre y no meramente 
remunerar según sus acciones, que sea un Dios cruci
ficado y no meramente poder omnímodo no son 
realidades que el hombre natural pueda descubrir a 
partir de la inercia de su existencia o de su propio 
razonamiento. Por esa razón, para que el misterio 
absoluto de Dios se concretice como en verdad es, 
necesita de una palabra que rompa la ambigüedad 
implicada en la noción de Dios como absoluto abs
tracto. De ahí la importancia permanente del anun
cio en la evangelización. Por muy repetido, y por 
tanto banalizado que haya sido, es indispensable se
guir predicando que Dios es amor y no poder arbi
trario, que el reino de Dios se acerca y no está infi
nitamente distante, que quien ama al hombre ha 
cumplido la ley, etc. Este es el sentido más profun
do de la afirmación neotestamentaria de Cristo co
mo palabra. No porque Cristo venga a proponer una 
doctrina elaborada sobre Dios, una teología para la 
reflexión, sino porque al hacerse presente sobre la 
tierra encarna en sí mismo el sentido de lo que es 
Dios y de esta forma rompe con la simetría de un 
Dios posiblemente salvador o posiblemente conde
nador. Lo que Cristo anuncia en primer lugar es que 
Dios no es simétrico, que el misterio último no es 
igualmente equidistante del sentido o del absurdo, 
sino que es. fundamentahrtente "salvación". Y ese 
anuncio es el que debe seguir proclamando la Igle
sia. 

El anuncio de la buena nueva es además im
portante porque pertenece a la captación cristiana 
del sentido. Si el contenido de éste es una buena 
nueva, el modo de captarlo es la gratuidad. Según 
el N. T. la buena nueva no es una invención o un 
descubrimiento del hombre, sino algo que se le ha 
dado, y por esa razón debe ser dicho. El que la bue
na nueva tenga que ser dicha no significa en primer 
lugar que tenga que ser aclarado algo que ya se sabe 
desde siempre, sino que tiene que ser proclamado lo 
que no es evidente en un mundo de miseria y peca-

do, o no meramente explicitado lo captado en es
peranza, sino lo que es ya, en parte al menos, una 
realidad. De esta forma también, el oyente de la 
buena nueva hace una experiencia de sentido, pues 
su vida se retrotrae a un otro que le Hbera de su pro
pio egocentrismo. El sentido de su vida viene de un 
otro, y esto es para el cristianismo -a diferencia qui
zás de otras ideologías- parte integrante de la expe
riencia de sentido. 

La evangelización por lo tanto, si es cristiana, 
no puede olvidar el aspecto de anuncio, pues a tra
vés de él, se expresa la historicidad concreta de la 
voluntad de Dios para el mundo, se expresa el con
tenido positivo de esa voluntad, y se considera al 
hombre como aquél cuya existencia tendrá sentido 
al remitirle a un otro, distinto y mayor que él. Por 
esas razones el anuncio no es meramente lo que es 
dicho, sino aquello que tiene que ser dicho. 

El que la evangelización sea testimonio de vida 
se debe tanto a la eficacia de la palabra de Dios co
mo a la condición inter-subjetiva de la fe cristiana. 
Lo que queremos expresar con la eficacia de la pala
bra es que sería una contradicción in terminis que 
se pudiese anunciar una buena nueva proveniente de 
Dios, sin que no hubiese alguna realización de esa 
buena nueva. Sería un absurdo en sentido estricto 
hablar de un Dios liberador, sin que hubiese ya libe
ración, de un Dios misericordioso, sin que existiese 
la misericordia, de un Dios parcial al pobre, sin que 
hubiese ya pobreza acogida y compartida volunta
riamente. 

Ya los teólogos medievales, en un contexto 
distinto pero afín a nuestra problemática, afirmaban 
que si no hubiese fe real dentro de la Iglesia no sería 
posible la consagración eucarística. Lo que estaban 
diciendo es que si no hubiese presencia real de Cris
to entre los cristianos en su vida real, tampoco ha
bría presencia real de Cristo en la eucaristía. Lo que 
querían indicar es que cristianamente los símbolos 
no viven de sí mismos sino de la realidad que los po
sibilita. Por ello, por lo que toca a la evangelización, 
no podría anunciar la buena nueva como palabra de 
Dios si esa buena nueva no se hubiese hecho ya en 
alguna medida la buena realidad, al menos en quie
nes la predican. 

Obviamente entre los anunciadores individua
les de la buena nueva habrá grados diferentes de ha
cer real en ellos mismos la buena nueva que anun
cian; pero en su conjunto, como Iglesia universal, 
como Iglesia local, o como comunidad de base no 
puede faltar la realización de lo que se anuncia, pues 
de otra forma se estaría diciendo que Dios tiene una 
buena noticia para el mundo, pero que -desgracia
damente- es irrealizable. No se hablaría ya entonces 
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de la palabra eficaz de Dios, que es la que se quiere 
transmitir. 

Por lo que toca a la condición intersubjetiva 
de la fe cristiana, en el N.T. es claro que la apropia
ción personal de la fe depende también de la fe ya 
vivida de otros. Esto supone no sólo lo dicho antes 
sobre la encamación concreta de la buena nueva en 
)os evangelizadores, sino el hecho de que llegar a la 
fe tiene siempre un elemento de escándalo, y que lo 
que el evangelizador debe proponer es una fe reali
zada que ha superado ese escándalo. Esto es, por 
ejemplo, lo que afirman los cap. 11 y 12 de la Carta 
a los Hebreos; en _los cuales además de proponer 
objetos de fe, propone sujetos de fe, es decir la "nu
be de testigos" (Hebr 12, 1) que han llegado a la fe 
superando el escándalo. 

El testimonio de la fe es por lo tanto esencial 
a la evangelización, pues en ésta no se trata de dar 
información sobre algo o alguien, sino de presenti
zar ya la realidad de lo anunciado. De esta forma el 
testimonio de vida no es sólo una ayuda a la evan
gelización, ni sólo una exigencia ética al evangeliza
dor, sino un ingrediente esencial para que éste pue
da constituirse corrio tal. 

Por último la tercera forma fundamental de 
evangelizar consiste en la misma acción. Definimos 
ésta como todo aquello que lleve realmente a trans
formar a los hombres según el plan de Dios. En este 
sentido los dos puntos antes enumerados ya son 
también acción, pero en este tercer punto queremos 
explicitarla como aquella praxis que eficazmente 
conduzca a la creación del reino de Dios. 

Cualquier acción, bien sea a través de la edu
cación, de la concientización, de la organización, de 
lo político que conduzca efectivamente a la creación 
de un mundo más acorde con el ideal del reino es 
evangelización. Con ello nos distanciamos de una 
concepción de la acción cristiana que sea o mera exi
gencia ética de la evangelización o mera preparación 
para que a través de ella se acepte el anuncio. 

Se da aquí el aporte más novedoso a la noción 
de evangelización y el más conflictivo también, tan
to por su novedad teórica, como sobre todo por sus 
repercusiones prácticas, pues es en esta acción -co
mo veremos- donde se necesita más la creatividad 
cristiana y donde más se sufren las consecuencias 
desagradables de toda auténtica evangelización: la 
persecución que proviene de un mundo de pecado 
sobre el cual se quiere ejercer una acción transfor
madora. 

Sin embargo la acción es necesaria porque la 
palabra que se predica es de nuevo eficaz. Si en el 

732 

testimonio de vida de quien evangeliza ya ha mos
trado hasta cierto punto su eficacia, debe también 
mostrarla ante el destinatario. Si el anuncio tiene 
como contenido genérico un Dios que es amor, en
tonces esa palabra no sólo puede ser dicha sino tam
bién hecha. Hablar sobre el amor de Dios a los hom
bres, sin una praxis concreta de ese amor hacia ellos 
es caer de nuevo en el gnosticismo que antes conde
nábamos; lo cual se agudiza sobre todo cuando el 
destinatario es secularmente oprimido. 

Recordar que la evangelización se realiza a tra
vés de estas tres formas y recobrar para la acción la 
categoría de evangelización nos parece sumamente 
importante, aun cuando todavía no hayamos elabo
rado la unidad de las tres dimensiones. 

La E.N. las enumera pero sin unificarlas. Se 
contenta con negar que uno de los aspectos sea el 
único o el prioritario. Así dice que el anuncio no es 
más que un aspecto de la evangelización (n. 22), 
que por otra parte el testimonio de vida es insufi
ciente si no va acompañado del anuncio explícito 
(n. 22), y que éste a su vez no puede hacerse sin que 
se promocione al hombre mediante la justicia y la 
paz (n. 35). Por ahora baste enunciar que las tres 
dimensiones son partes integrantes de la evangeli
zación, aun cuando de la prioridad que se dé a una 
de ellas dependerá el modo real de la evangeliza
ción.11 

2. 3. A los tres modos enunciados de evangelizar 
hay que añadir explícitamente y ahondar en 

algo que la E.N. sólo afinna de pasada, cuando di
ce que a la evangelización le compete también "la 
predicación del misterio del mal" (n. 28), y lo pre
supone al hablar de la situación en el Tercer Mundo 
(nn. 30-38). 

Evangelizar es hacer presente una buena nue
va, pero en un mundo de pecado. No es pues el 
anuncio que hace pasar al hombre de una existen
cia neutral a una existencia en esperanza, sino de 
una realidad de miseria a una realidad renovada. Y 
si algo es evidente en nuestro continente es la rea
lidad del pecado y de la miseria generalizada. 

. El pecado tiene un aspecto subjetivo, como 
acto interno del hombre, y tiene un aspecto objeti
vo y visible, que es además estructural. La conse
cuencia del pecado es la muerte, en el sentido lite
ral de la palabra: la muerte de lo espiritual del hom
bre que lo comete, y la muerte del hombre contra 
quien se peca. Pecado es dar muerte a los hombres 
bien violenta o bien lentamente a través de estructu: 
ras injustas. 
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En esta situación la evangelización es cierta
mente anuncio de la buena nueva, pero debe ser 
también denuncia de aquello que impide y esclaviza 
a esa buena nueva. La evangelización debe incluir 
por lo tanto -aunque desgraciadamente- tanto las 
bienaventuranzas como las maldiciones de Jesús. 

Esta doble vertiente de la proclamación como 
anuncio y denuncia está al servicio de la misma reali
dad: el reino de Dios. Lo más típicamente cristiano 
es el anuncio; pero la denuncia, aunque indirecta, es 
históricamente necesaria mientras exista un mundo 
de pecado que es la negación del reino de Dios. No 
hay pues una simetría entre anuncio y denuncia, co
mo si a la evangelización le compitiese lo mismo 
anunciar lo positivo y lo negativo. En ambos casos 
se pretende lo positivo, pero de diversa forma. · 

La denuncia es necesaria a la evangelización 
para que en un mundo de pecado se conozca tam
bién sub specie contrarii lo que realmente se quiere 
anunciar. El anuncio positivo es en último término 
una utopía, verificable sólo en esperanza, pero la mi
seria de la realidad es algo existente y bien verifica
ble. La denuncia tiene por lo tanto en primer lugar 
el sentido de apuntar a través de una negación la rea
lidad que se pretende con la evangelización. 

Además la doble vertiente de la proclamación 
se dirige al bien de todos, tanto de aquéllos a quie
nes en directo se anuncia una buena nueva, como 
de aquéllos a quienes en directo se denuncia. Pues lo 
que se pretende en ambos casos es la humanización 
del hombre. Para quienes de hecho están deshumani
zados por la miseria y la opresión la buena nueva se 
traduce en un primer momento en una palabra de 
esperanza: las posibilidades de Dios son mayores 
que la miseria.del pueblo oprimido. Para quienes de 
hecho están deshumanizados por el uso indebido del 
poder opresor la buena nueva se traduce en una lla
mada a la conversión. 

Esta dualidad de la proclamación está ya en 
las primeras palabras de Jesús en su comienzo pro
gramático: "el reino de Dios se acerca, conviértan
se" (Me 1, 15). Obviamente, en on sentido todos los 
hombres son opresores y oprimidos, todos necesitan 
una esperanza y una llamada a la conversión. Pero 
histórica y concretamente existen unos destinatarios 
que son fundamentalmente opresores y otros que 
son fundamentalmente oprimidos. Según los casos 

la evangelización debe poner un primer énfasis o en 
dar una esperanza o en llamar a la conversión; y en 
ambos casos para humanizar al hombre, para llevar
le eficaz y no sólo idealistamente una buena nueva. 
En todo el proceso de evangelización hay que recor
dardar que también los oprimidos necesitan de con
versión y tampoco a los opresores se les puede privar 
del anuncio de una esperanza. Pero históricamente 
hay que hacerlo de manera distinta. 

A la evangelización, por lo tanto, le compete 
no sólo el anuncio sino también la denuncia proféti
ca. Lo que la situación nuestra añade a esta verdad 
genérica es su absoluta evidencia y urgencia,12 y la 
necesidad de analizar en qué consiste el pecado, su 
necesaria eliminación y la conversión de quienes lo 
cometen, para que también a ellos se pueda decir 
que el reino de Dios se acerca. 

3.- EL CONTENIDO TRASCENDENTE E HISTO
RICO DE LA EV ANGELIZACION 

Tesis 3a.: El contenido a hacer presente a través de 
los diversos modos de evangelización es doble, 
aunque íntimamente relacionado: 1) La Bue
na Nueva como realidad trascendente, es decir, 
el amor de Dios a los hombres manifestado en 
Cristo, y la esperanza de la plenitud final, y 2) 
la Buena Nueva como realidad histórica, es de
cir, la realización de ese amor en épocas deter
minadas de la historia. En nuestro continente, 
el amor debe tomar privilegiadamente, aun sin 
ignorar otras necesarias formas de amor, la for
ma de la justicia, como vehículo indispensable 
de la creación de la fraternidad entre los hom
bres y así de la filiación de hijos de Dios. 
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3.1. La E.N. describe genéricamente la evangeliza-
ción como "proclamar el amor de Dios a los 

hombres manifestado en Jesucristo" (n. 26). Pero de 
nuevo surge aquí una gran complejidad de la cual la 
E.N. es consciente. Y hay que hacer notar desde el 
principio que una de las razones más graves para que 
se note la tal complejidad proviene de la situación 
de las iglesias que evangelizan en el Tercer Mundo. 
En efecto, el capítulo tercero dedicado al contenido 
de la evangelización, tiene dos partes: una que versa 
sobre la expresión genérica y mantenida a lo largo 
de la historia de la Buena Nueva (nn. 26-29) y otra 
que versa sobre lo que significa la Buena Nueva y su 
wablemática en los países del Tercer Mundo (nn. 
30-38). 

En la primera parte se recuerdan en primer lu
gar las grandes verdades mantenidas a lo largo de la 
tradición cristiana en que consiste la Buena Nueva: 
que Dios ha amado al mundo en su Hijo, que ha lla
mado a los hombres a la vida eterna, que somos hi
jos de Dios y por lo tanto hermanos, que esa salva
ción comienza en esta vida aunque sólo será plena 
en la eternidad. Junto a estos temas tradicionales y 
fundamentales se hace también una declaración de 
principios, aunque muy genéricamente, de una cier
ta concreción histórica de estas grandes verdades: 

"La evangelización no será completa si no tu
viera en cuenta la interpelación recíproca que 
en el cuno de los tiempos se establece entre el 
Evangelio y la vida concreta, personal y social, 
del hombre. Precisamente por eso la evangeli
zación lleva consigo un mensaje explícito, 
adaptado a las diversas !situaciones y constan
temente actualizado, sobre los derechos y de
beres de toda persona humana, sobre la vida 
familiar sin la cual apenas es posible el progre: 
so personal, sobre la vida comunitaria de la so
ciedad, sobre la vida internacional, la paz, la 
justicia, el desarrollo; un mensaje especialmen
te vigoroso en nuestros días, sobre la libera
ción" (n. 29). 

En este contexto pasa a considerar la proble
mática típica de la evangelización en los países del 
Tercer Mundo. Describe en primer lugar la situación 
del Tercer Mundo: 
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"Pueblos, ya lo sabemos, empefl.ados con to
das sus energías en el esfuerzo y la lucha por 
superar todo aquello que los condena a quedar 
al margen de la vida: hambres, enfermedades 
crónicas, analfabetismo, depauperación, in
justicia en las relaciones internacionales, y, es
pecialmente, en los intercambios comerciales, 
situaciones de neocolonialismo económico y 
cultural, a veces tan cruel como el político, 
etc." (n. 30). 

Ante esta situación y en conexión con la evan
gelización afirma que "la Iglesia tiene el deber de 
de anunciar la liberación de millones de seres huma
nos, entre los cuales hay muchos hijos suyos; el de
ber de ayudar a que nazca esta liberación, de dar tes
timonio de la misma, de hacer que sea total. Todo 
esto no es extrafl.o a la evangelización" (n. 30). Y 
fundamenta la relación positiva entre la evangeliza
ción y promoción humana, porque entre ambas exis
ten vínculos antropológicos -pues uno y el mismo 
es el hombre a quien hay que predicar la Buena Nue
va y que está sujeto a los problemas mencionados-, 
teológicos -pues no se puede disociar el plan de la 
creación y el de la redención-, y evangélicos -pues 
no se puede anunciar el amor sin promover la justi
cia y la eliminación de la injusticia (n. 31). 

Afirma también que forma parte de la evange
lización en la situación de nuestros países combatir 
la injusticia y restaurar la paz y considera "cierta
mente importante y urgente la edificación de estruc
turas más humanas, más justas, más respetuosas de 
los derechos de las personas, menos opresivas y me
nos avasalladoras" (n. 36). 

3.2. Aunque en el n. 32 se hacen algunas reflexio
nes sobre el aspecto trascendente e histórico del 
contenido de la evangelización, la E. N. no elabora 
en detalle esta unidad. Eso es objeto de la reflexión 
teológica, y ha sido el tema más actual y en princi
pio más revolucionario de la teología moderna. Sólo 
podemos aquí hacer dos breves observaciones para 
mostrar la unidad de ambos contenidos. 

Se trata de relacionar el aspecto trascendente 
e histórico de la evangelización. Pero esa relación 
puede ser comprendida de dos maneras: 1) lo trans
cendente es lo que ocurre después de la historia, es 
decir, lo que la E.N. llama la vocación eterna del 
hombre, y 2) lo transcendente es lo que da ultimi
dad a la historia ya presente. 

En la teología actual el segundo aspecto de la 
relación no ofrece ninguna dificultad al haber reco
brado el carácter histórico de la revelación de Dios, 
tanto en el A.T. como sobre todo en la encarnación 
de Cristo. Es claro que "la historia de la salvación 
supone la salvación enlahistoria".13 En todo el A.T. 
el Dios que quiere liberar a un pueblo lleva a cabo 
h"beraciones. Y son precisamente esas h"beraciones 
históricas, aunque parciales, las que motivan la fe en 
un Dios salvador. En el fondo el que la historia sea 
o deba ser ya salvación no es más que decir que la 
palabra de Dios es eficaz, que no puede ser com
prendida gnósticamente como información sobre 
contenidos, sino históricamente como la palabra que 
efectúa lo que dice. 
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Más claramente aparece la unidad de las dos 
historias con la encamación del Hijo. Si ésta no es 
comprendida de nuevo gnósticamente, entonces el 
sentido a la historia terrena no le viene ya desde fue
ra, desde una doctrina posible de Cristo sobre la his
toria, sino que le viene desde dentro, por lo menos 
en ese pedazo de historia que es la de Jesús, y deri
vadamente en la historia posterior de su cuerpo his
tórico que es la Iglesia. Negar esa unidad de las dos 
historias sería la versión moderna y eficaz de la here
jía monofisita cristológica. Si Jesús es Emmanuel, 
"Dios con nosotros" (Mt 1, 23) es un absurdo que 
su presencia en la historia no sea manifestación de la 
realidad de ese Dios: salvación. Y es la vida concreta 
de Jesús la que va explicitando esa salvación en la 
historia. 

Pero la relación entre ambas historias se da 
también al comprender lo transcendente como el fin 
de la historia. En un sentido es claro que la historia 
actual es previa a su plenitud final. Esta es una uto
pía y por lo tanto no adecuadamente analizable por 
la razón humana, sino captada a modo de esperanza. 
Pero según la fe la historia presente no es sólo una 
prueba para adquirir la futura, como si entre ambas 
no existiese continuidad. Pues precisamente la prue
ba presente consiste en realizar bajo las condiciones 
de la historia lo que en la esperanza se espera como 
consumación final: el reino de Dios. El contenido de 
la prueba es la realización del amor, de la justicia, 
de la fraternidad entre los hombres, que son los sím
bolos usados para describir la plenitud final. Por ello, 
aunque la plenitud es gratuita y acción de Dios, y en 
ese sentido discontinua con la historia presente, exis
te una profunda continuidad. Sólo quien hace aquí 
la nueva tierra participará en el nuevo cielo. La sal
vación transcendente no tiene contenidos heterogé
neos con la salvación presente. Y no se puede conce
bir la historia terrena como una serie de exigencias 
arbitrarias que después tiene como recompensa el 
"cielo". Las exigencias al hombre sobre la tierra no 
son más que la expresión histórica de la plenitud fu: 
tura. 

Por todo ello, cuando la evangelización anun
cia lo transcendente, en el doble sentido del futuro 
absoluto y del sentido absoluto del presente, no 
puede oponerlo a lo histórico, ni siquiera presentar
lo paralelamente. Precisamente porque se trata de 
un~ ev:'-Ilgelización cristiana y no de cualquier evan
gelización hay que recalcar la unidad de las dos his
torias, de las dos buenas nuevas, que no son sino fa
ses d_e una misma realidad: una que vive bajo las 
condiciones de la existencia histórica, y por ello 
constatable y verificable, y otra que se vive en las 
condiciones escatológicas, y por ello captable sólo 
en la esperanza. 

3. 3. Cuando la E.N. reflexiona sobre la doble di
mensión, histórica y transcendente, de la evangeliza
ción apunta también a un doble peligro. El peligro 
más fundamental, varias veces repetido, es el de re
ducir la evangelización a la liberación humana, eco
nómica, política, social o cultural (nn. 32-35), y el 
de cifrar las esperanzas de liberación en el solo cam
bio de estructuras sin una conversión del corazón 
(n. 36). A lo largo de los nn. 30-38 se nota un force
jeo entre la afirmación positiva de la liberación co
mo integrante de la evangelización y las advertencias 
de los peligros que esta tarea conlleva. El capítulo 
termina sin embargo con 'la afirmación positiva: "Di
cho esto, nos alegramos de que la Iglesia tome una 
conciencia cada vez más viva de la propia forma, 
esencialmente evangélica, de colaborar a la libera
ción de los hombres. . . La Iglesia se esfuerza por 
inserir siempre la lucha cristiana por la liberación en 
el designio global de la salvación que ella misma 
anuncia" (n. 38). 

Los peligros enunciados están dirigidos so~re 
todo a los evangelizadores del Tercer Mundo, pero 
deben ser leídos también desde el Tercer Mundo. Es 
muy posible que en la intención de algunos se dé 
realmente el peligro de adecuar bajo todo punto de 
vista liberación humana con liberación cristiana, y es 
posible también que se absolutice bajo todo punto 
de vista ideologías y mecanismos concretos para ob
tener esa liberación. Pero si en la intención de algu
nos ese peligro puede ser muy real, en la situación 
objetiva de nuestro continente el peligro hay que 
analizarlo de otra manera. 

Lo que se ha llamado la "reserva escatológica" 
-concepto teológico elaborado en el primer mun
do-, es decir, la reserva que la escatología impone a 
cualquier logro humano se siente de diversas mane
ras en diferentes situaciones. En sociedades de abun
dancia en las que se han dominado ya los problemas 
fundamentales de la subsistencia de los hombres es 
muy importante recor:dar que a pesar de los logros 
internos, económicos y sociales, esas sociedades no 
son todavía el reino de Dios. Y esto tanto porque 
dentro de ellas mismas no se da la plenitud, como y 
sobre todo porque su abundancia depende en gran 
parte de la miseria de otras regiones del mundo. 

Pero en el Tercer Mundo la reserva escatológi
ca tiene otro sentido, pues no se trata entre nosotros 
de que todavía no ha llegado el reino de Dios en ple
nitud, sino que existe su negación formal. Por ello 
no debiera haber una precipitación en invocar la 
reserva escatológica sobre la realidad actual, aun 
cuando se debe invocar ante las intenciones de algu
nos. 

Las afirmaciones de Medellín están todavía vi-
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gentes. "La miseria margina a grandes grupos hu
manos. . . Esa miseria como hecho colectivo es una 
injusticia que clama al cielo" (Justicia, n. 1): "la fal
ta de solidaridad lleva en el plano individual y social 
a cometer verdaderos pecados, cuya cristalización 
aparece evidente en las estructuras injustas que ca
racterizan la situación de América Latina" (Justicia, 
n. 2). Vivimos en "una injusta situación e_romotora 
de tensiones que conspiran contra la paz" (Paz, n. 1), 
en una situación de "violencia institucionalizada" 
(Paz, 1. 16). 

En esta situación lo más típico de la evangeli
zación no debiera ser relativizar las mediaciones del 
reino, sino promover con todas las fuerzas las media
ciones de una sociedad másjusta, sobre la cual cier
tamente habrá que aplicar después la reserva escato
lógica. Queda todavía mucho por hacer hasta que en 
nuestro continente se presente el problema de la re
serva escatológica como en el primer mundo. De 
otra forma sería un sarcasmo que la evangelización 
recordase primordialmente que todavía no ha llega
do el reino de Dios defmitivo, cuando no existe la 
realidad que dé sentido al todavía-no, mientras que 
existe una realidad que claramente expresa el no de 
la venida del reino. 

Y algo parecido habrá que' decir del peligro de 
que la persona individual quede ahogada en el enfo
que estructural de los problemas y soluciones. Es 
evidente que la evangelización no puede ni debe ol
vidar el aspecto personal del hombre, pues es claro 
en la fe cristiana el valor absoluto de la persona hu
mana y la necesidad ineludible de que ella misma to
me decisiones que son inalienables. Pero en nuestro 
continente es también claro que ese valor de la per
sona humana y su misma capacidad de decidir está 
secularmente amenazado y anulado en gran parte 
por las estructuras en que vive. Por ello la evangeli
zación, aunque no hará depender de la transforma
ción de las estructuras la total renovación de la per
sona, el hombre nuevo, deberá tomar absolutamente 
en serio el cambio de dichas estructuras injustas, 
pues son la negación formal del reino de Dios en su 
aspecto comunitario y además uno de los más serios 
obstáculos para que la misma persona, en cuanto in
dividuo, recobre y crezca en su dignidad de hijo de 
Dios.14 

4.- LA UNIFICACION DE FE Y PRAXIS EN LA 
EV ANGELIZACION 

Tesis 4a.: La evangelización debe unificar el momen
to de fe y el momento de praxis, sin dar auto
nomía a una de ellas sobre la otra. La fe es el 
sentido último cristiano de lo que se hace, y la 
acción es la praxis cristiana de ese sentido últi
mo. La realidad cristiana es el proceso históri-
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co de creer en el Dios del reino haciendo el 
reino de Dios. 

Todo lo que hemos dicho hasta ahora sobre la 
evangelización supone una novedad histórica y por 
ello necesita de profundización, sobre todo para que 
no se quede al mero nivel de declaraciones y se supe
ren los problemas que surgen de esta nueva noción 
de evangelización, que pueden ser expresados teóri
camente, pero que tienen sobre todo repercusiones 
en la misma praxis de la evangelización. Entre los 
problemas más fundamentales vemos la necesidad de 
unificar diversos aseectos de la evangelización, que 
reducimos a tres: l) la unidad de fe y praxis, 2) la 
unidad de evangelización y evangelizador, 3) la uni
dad de evangelización y evangelizados. 

4.1. Como ya hemos mencionado antes a los modos 
de evangelizar pertenecen el anuncio y la acción cris
tiana, y a los contenidos de la evangelización el sen
tido transcendente y la realización histórica. Ambos 
pares de conceptos remiten al problema más general 
de la relación entre la fe y la praxis cristiana en la 
evangelización, en el agente de la evangelización y 
en el destinatario de ella. 

El introducir la praxis histórica en la misma 
evangelización supone una novedad histórica y por 
ello es importante fundamentar la unidad que esa 
praxis forma con la fe. Además al asumir la praxis 
en relación con la fe en una unidad superior se pre
tende recordar también la originalidad propia del 
cristianismo, que a lo largo de la historia sin embar
go se ha ido muchas veces desvirtuando en favor de 
una concepción meramente "religiosa" de él.15 

Ya desde el N.T. y a lo largo de toda la histo
ria de la Iglesia se ha mantenido de alguna forma en 
la teoría, y con mayor o menor fortuna en la prácti
ca, la necesidad de ambas dimensiones para que exis
ta la realidad cristiana. El problema teórico, con 
grandes repercusiones prácticas, ha sido la relación 
entre ambas dimensiones y la supremacía que teóri
ca o prácticamente se haya dado a una de las dos di
mensiones sobre la otra.16 

La historia de la Iglesia y de la teología ense
fl.a también que si se presupone que ya se sabe lo 
que es una de las dimensiones independientemente 
de la otra se cae en una aporía teórica insoluble. Si 
se parte de la dualidad, de la adecuada constitución 
autónoma de la "fe" y de la "praxis", independien
temente una de otra, no hay solución teórica al pro
blema, y prácticamente se cae en un religiosismo no 
necesariamente cristiano, como ha ocurrido con 
gran frecuencia, o a veces, en una praxis que puede 
degenerar en activismo sin gratuidad ni transcenden
cia. 
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Todo ello apunta a que hay que comenzar con 
algún tipo de unidad, dentro de la cual la "fe" y la 
"praxis" sean momentos dia.técticamente relaciona
dos que por esencia se necesitan uno de otro. Para 
dar un primer paso en la consideración de esta uni
dad y sin pretender dar una definición nominalista 
podemos describir el momento de "fe" como el sen
tido último de la praxis, y la "praxis" como el hacer 
ese sentido. Y dando ya un primer contenido cristia
no a estas definiciones formales, podemos describir 
el momento de la "fe" como la esperanza incondi
cional en el Padre de Jesús y la "praxis" como la 
realización actual del contenido de esa esperanza po
demos descnbir el momento de "fe" como la espe
ranza en el "Dios" del reino, y la praxis como la rea
lización del "reino" de Dios. 

4.2. La fundamentación de esta tesis es cristológica; 
tanto en el sentido de que metodológicamente 

se ignoran las ideas preconcebidas sobre la posible 
relación de estas dos dimensiones de la existencia 
humana, previas a la observación de Jesús, como en 
el sentido de que en él va a estar el criterio de cómo 
unificar cristianamente ambas dimensiones. 

Y a es sabido que Jesús no se predicó a sí mis
mo, que no hizo de su persona el centro de su exis
tencia ni para sí mismo ni para otros. Lo que unifica 
toda su existencia, y en concreto su misión es lo que 
los sinópticos llaman "el reino de Dios". Esta afir
mación es fundamental y de largo alcance. Esto sig
nifica que el último horizonte referencial de Jesús 
no es simplemente "Dios", lo cual apuntaría a la 
supremacía y autonomía del momento de "fe", ni 
simplemente el "reino", lo cual apuntaría a la supre
macía y autonomía de una praxis encaminada a su 
realización. Desde el comienzo de la vida de Jesús 
lo que constituye su referencia por antonomasia es 
la realidad una y unificante del reino de Dios. For
malmente esto significa que la llamada dimensión 
vertical y horizontal de su predicación y de su ac
ción están desde el comienzo unidas. 

El que el reino de Dios sea el último horizonte 
de la misión de Jesús explica la u(lificación de los di
versos aspectos de su misión, que temporalmente 
aparecen obviamente separados. La predicación de 
Jesús, su anuncio, es decir aquello que en cuanto 
dicho expresa el sentido de la vida para Jesús y pide 
una respuesta de fe en los oyentes es algo que por su 
esencia debe ser hecho. Si lo que Jesús anuncia en su 
predicación, kerygma y parábolas es el amor de Dios, 
la realidad de un Dios en quien el hombre puede con
fiar y esperar, si lo que Jesús denuncia en sus con
troversias y anatemas es el legalismo de quienes han 
hecho de Dios legalismo opresor y no amor, enton
ces esa palabra sólo puede ser dicha por Jesús crei
blemente al realizar también el contenido de lo que 
dice. 
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Por otra parte la acción de Jesús pennite y 
exige su palabra. Sus curaciones, milagros, exorcis
mos, sus gestos proféticos comiendo con los oprimi
dos, salvando las barreras sociales y cúlticas, sus ges
tos proféticos en el templo son los que permiten ex
presar en palabra la realidad última de Dios como 
amor liberador y los que exigen la referencia explí
cita de Jesús al Padre, bien expresada en una oración 
de acción de gracias como expresión de la plenitud 
de sentido (cfr. Mt 12, 25ss) o en una oración de 
búsqueda y aceptación, como en el huerto ( cfr Me 
14, 36). 

La predicación y la acción de Jesús se remiten 
entonces mutuamente, sin que se pueda decir que 
una tiene autonomía sobre la otra, aun cuando haya 
tiempos distintos para cada una de ellas. Y en el mis
mo origen de su actividad, por lo menos tal como lo 
han transmitido los sinópticos, aparecen unidas la 
vocación personal -explícita relación con el Padre
y la misión a realizar -en explícita referencia a im
plantar sobre la tierra el derecho y la justicia-. Por 
ello creemos que el reino de Dios, en su dualidad 
de transcendencia e historia, de anuncio y acción, 
de exigencia de fe y de praxis, es la unidad unifi
cante y no sólo posteriormente unida que explica 
la misión de Jesús. 

4.3. Después de la resurrección, cuando propiamen-
te aparece la Iglesia, todos los escritos del N.T. 

dan testimonio de que a la realidad cristiana le com
pete el momento de fe y de praxis. Pero es quizás la 
teología de Juan la que más ayuda para comprender 
no ya la existencia de ambas dimensiones, sino su 
mutua relación esencial. 

Juan afirma programáticamente que "Dios es 
amor" (1 Jn 4,8), que ese amor lo ha mostrado his
tóricamente enviando a su Hijo para salvación del 
mundo (1 Jn 4, 10; Jn 3, 16), y que ese amor es gra
tuito, previo a toda acción del hombre (1 Jn 4, 10). 
Se da aquí el momento de "fe", de captar el sentido 
de la existencia y de la historia como algo positivo 
a partir del amor de Dios. Pero Juan continúa con 
una afmnación, que tomada en su radicalidad es 
sorprendente: "si Dios nos amó de esta manera tam
bién nosotros debemos amarnos unos a otros" (1 Jn 
4, 11). Lo que quiere decir Jn es que la forma co
rrecta de responder al amor de Dios es amar a otros; 
la forma correcta de responder en la fe es una praxis 
del amor, y sin ésta, aquélla es realmente vacía, no 
puede constituirse como tal. Obviamente Jn habla 
también del amor del cristiano a Dios -expresión de 
la fe-, pero lo más típico suyo consiste en que la 
correcta relación con Dios no es otra cosa que la co
rrecta relación con los hombres. 

738 

Lo que aquí aparece es el modelo cristiano de 
lo que significa responder a la palabra de Dios. Di
cho genéricamente responder a la fe ofrecida no es 
otra cosa que corresponder a la realidad del mismo 
Dios; y por ello si Dios ama a los hombres, respon
der a la fe es corresponder en la praxis. Se da aquí 
una visión unificada de la fe y de la praxis basada 
en la misma realidad del Dios cristiano. 

Y por otra parte es la praxis del amor lo que 
mantiene la fe: "en esto sabemos que hemos pasado 
de la muerte a la vida, porque amamos a los herma
nos" (1 Jn 3, 14); y es la negación de esa praxis lo 
que impide la fe: "la condenación está en que vino 
la luz al mundo, y los hombres amaron más las ti
nieblas c¡ue la luz, porque sus obras eran malas" 
(Jn 3, 19). 

Se da por lo tanto en Juan una dialéctica im
portante. La fe es la gratuidad de saberse amados 
por Dios, y de alú se deriva en primer lugar la pra
xis del amor hacia los hermanos. Y por otra parte 
los que aman al hermano, los que hacen obras bue
nas, pasan de las tinieblas a la luz, reconocen la luz. 
Fe y praxis están íntimamente unidas, no sólo en 
virtud de una antropología que reconoce como mag
nitudes del hombre el sentido y la acción, sino en 
virtud de la misma concepción de Dios. 

4.4. De las reflexiones, necesariamente breves, so-
bre el Jesús histórico y sobre la teología de 

Juan, se deduce que la evangelización en cuanto co
municación de la realidad cristiana debe tener estos 
dos momentos, diferenciados en cuanto al tiempo, 
pero unidos en la realidad. No se puede comunicar 
que Dios ha amado a los hombres sin amar a los her
manos, y no se puede amar a los hermanos sin pasar 
a la luz. Durante mucho tiempo una concepción me
ramente doctrinal de Dios, superada a lo sumo por 
una concepción personalista de Dios, importante pe
ro limitada, ha tendido a privilegiar el momento de 
anuncio en la evangelización y exigir la respuesta de 
la fe. Pero si Dios es en verdad el Dios del reino, co
mo afmna Jesús, o el Dios de los hermanos, como 
dice Juan, entonces hay que comunicar toda esta 
realidad. 

5.- LA UNIFICACION DE EV ANGELIZACION Y 
EVANGELIZADOR 

Tesis Sa.: La evangelización debe unificar la misma 
acción de evangelizar y la persona del evange
lizador. La evangelización supone agentes de 
evangelización que tienen ya un conocimiento 
previo de lo que van a anunciar y a realizar. 
Pero el evangelizador no se constituye plena
mente como tal sino es.en la misma evangeli
zación. Su primera fe se va haciendo real y 
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concreta, va creciendo históricamente, no al 
margen de o previamente a, sino a través de su 
evangelización. 

5 .1. La segunda unificación importante y necesaria 
es la de evangelización y evangelizador, bien 

que a éste se le considere como individuo, o como 
grupo e Iglesia. Es evidente que dentro de la Iglesia 
deberá haber una preparación especial, en un senti
do previo a la evangelización, de quienes se van a de
dicar explícitamente a esta tarea, como son los sa
cerdotes, catequistas, delegados de la palabra o sus 
equivalentes. Pero lo que queremos afirmar es que 
el modo fundamental de llegar a ser evangelizador 
es precisamente a través de la acción de evangelizar, 
pues tanto el sentido como la praxis cristiana crecen 
desde dentro de la evangelización y no meramente 
con técnicas para la evangelización o con la mera in
tencionalidad. Es a través de la misma evangeliza
ción como se va constituyendo el mismo evangeliza
dor.17 

Y esto significa también que la evangelización 
tiene necesariamente un proceso debido al crecimien
to del evangelizador, como persona o grupo, y ese 
crecimiento se debe a la misma acción evangelizado
ra. 

5.2. La fundamentación de esta tesis es cristológica. 
Si antes indicábamos cómo en su misión ad 

extra se unificaban el anuncio y la praxis en Jesús, 
queremos ver ahora cómo es esa misión ad extra la 
que va haciendo crecer a Jesús en su fe y en su 
conciencia de evangelizador. 

El reino de Dios funge para Jesús como el ho
rizonte último de todo. Pero que llegue realmente a 
unificar todo en la conciencia de Jesús no es cosa 
que suceda de una vez para siempre, pues Jesús está 
sujeto a los condicionamientos y posibilitaciones de 
la historia y al mismo proceso de la historia. En una 
palabra es a través de su misión evangelizadora hacia 
afuera como el mismo Jesús se va constituyendo co
mo evangelizador. 

Según los sinópticos Jesús comienza su activi
dad evangelizadora con una noción de Dios y de rei
no de Dios, que proviene sustancialmente de las me
jores tradiciones de su pueblo. En su noción de Dios 
prevalece la idea de un Dios bueno, providente, jus
to, soberano, parcial hacia los oprimidos, etc. Y por 
ello puede afirmar que la venida del reino va a ser 
fundamentalmente gracia y salvación. En su noción 
de Dios están actuando las tradiciones proféticas y 
apocalípticas: el reino de Dios supone una trans
fonnación de una realidad de pecado en una reali
dad de convivencia y fraternidad humanas, que Je
sús espera como definitiva y transcendente, pero 

que quiere promoverla ya en el tiempo que dure la 
existencia terrena. Reino de Dios es para Jesús un 
modo de convivencia entre hombres según el cual és
tos sean hennanos y de esa forma hijos de Dios. 

Pero ese primer sentido, esa primera "fe" de 
Jesúsl8 se historiza en su propia conciencia a través 
de su propia vida real, es decir, de su misión evange
lizadora. En esa vida hay expresiones de sentido y 
expresiones de crisis, precisamente según vayan sien
do los resultados de su evangelización. Y esa vida 
real es la que está influyendo en la conciencia del 
mismo Jesús, en la captación del sentido de su vida, 
en la captación del sentido del reino de Dios y del 
sentido de su misma misión evangelizadora. La per
sona de Jesús pasa por el proceso de toda persona 
humana: de la ambigüedad de la existencia, hecha 
de momentos de plenitud y de momentos de crisis. 
Y es a través de esa ambigüedad y no al margen de 
ella, como Jesús va desarrollando históricamente el 
sentido de su acción evangelizadora, y como ella a 
su vez va dando sentido a su persona como evange
lizador. 

En concreto aparece que la fe que Jesús quiere 
anunciar no es algo que se tiene ya en posesión de 
una vez para siempre, pues esa fe anunciada va cre
ciendo también en quien la anuncia. Y por ello, aun
que Jesús tiene fonnalmente la misma noción de su 
Padre Dios desde el comienzo hasta el final de su vi
da, el contenido ha ido concretándose y creciendo 
en profundidad. La confianza que Jesús expresa en 
Dios al comienzo de su vida pública es muy otra a la 
confianza que expresa con el "abba, Padre" de la 
oración del huerto. La fe de Jesús en el Padre, es de
cir, su total e incondicional entrega a él, se mantiene 
toda la vida; pero lo que ha ido concretando esa fe, 
haciéndola histórica y real en su existencia humana, 
no ha sido la mera intención de Jesús de seguir con
fiando en el Padre, sino su praxis real evangelizado
ra. En esa praxis ha ido creciendo en profundidad la 
convicción de Jesús de que Dios es -a pesar de to
do- realmente Padre, algo eminentemente positivo 
y que puede ser descrito con razón como amor. 

Y lo mismo pudiera decirse del crecimiento en 
la praxis del reino de Dios. Si Jesús pone desde el 
comienzo de su vida todo lo que tiene al servicio de 
ese reino, sus cualidades, inteligencia, poder de obrar 
milagros y de exorcizar, captación de seguidores, po
lémicas y denuncias contra quienes impiden y des
truyen el reino, a través de su proceso histórico va 
comprendiendo también que la construcción del rei
no exige todo lo positivo que tiene el evangelizador, 
pero también exige la disporubilidad al sufrimiento, 
a la propia negación, a la entrega de la propia vida. 
Este descubrimiento que hace Jesus no es producto 
de la mera reflexión a priori sobre la necesidad de la 
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¡,ropia entrega, sino constatación del poder histórico 
iue tiene el pecado contra quienes quieren estable
::er el reino de Dios; constatación de que el pecado 
iel mundo debe combatirse con todos los positivos 
,atores que tenga el evangelizador, pero que a su vez 
§ste debe estar dispuesto a cargar con el pecado del 
mundo, debe tratar de vencerlo también desde den
tro, en tanto dispuesto a dejarse vencer por él. 

La Carta a los Hebreos resume todo el proce-
10 de la vida de Jesús diciendo que "llegó a la per
fección" (5, 9), y eso lo af'mna al descnoir el sacer-
1ocio de Cristo. Naturalmente la Carta no usa la ter
minología de evangelización, sino de sacerdocio. Pe
ro formalmente está indicando lo mismo. El sacer-
1ocio lo define como actividad "en favor de los 
~ombres" (5, 1); esa existencia sacerdotal en favor 
ie ellos le ocasiona a Jesús el "clamor y las lágri
mas" (v. 7); esa vida es un proceso de "aprenderobe
iiencia" (v. 8) y a través de todo ello llega Jesús a la 
¡,erfección, que en otro lugar se determina como la 
"fe" de Jesús ( 12, 2). La misión sacerdotal, evangeli
wiora en nuestro lenguaje, es lo que ha constituido 
ll mismo Jesús. 

5.3. El modelo de Cristo nos puede ayudar asiste-
matizar la mutua relación entre evangelizador 

'( evangelización. El evangelizador debe ser un hom
~re de fe, "testigo" de la fe para poder comenzar de 
llgún modo la evangelización; pero por otra parte es 
la misma tarea de evangelizar la que le va re-consti
tuyendo como testigo de fe, y así capacitando para 
i1na posterior evangelización. La evangelización no 
,s por lo tanto un producto de un evangelizador ya 
~echo, sino a su vez lo que hace el evangelizador. 
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Desde aquí se puede comprender el crecimien
to del evangelizador en su fe a través de la evangeli
zación. La teología de Juan hace una afirmación im
portante sobre la naturaleza de la fe cristiana cuan
do dice que "la fe es una victoria" (1 Jn 5,4), es de
cir, no es algo.que el evangelizador tiene de una vez 
para siempre sino que debe ir reconquistándola. La 
evangelización es la forma concreta de que la fe sea 
victoria, reconquista y no mera posesión. 

La relación entre fe del evangelizador y evan
gelización como misión es dialéctica, y por lo tanto 
lo importante es considerarla como proceso. Sin em
bargo para analizarla conviene considerar el avance 
de ese proceso, bien si se comienza con el momento 
de la "primera" fe del evangelizador, como si seco
mienza con el momento de la "primera" praxis de 
evangelizar. 

Visto desde la fe el proceso puede ser descrito 
de la siguiente manera. La fe cristiana comienza con 
la escucha de la palabra. Es una palabra de Dios so
bre el hombre, sobre la historia y así también sobre 
sí mismo. Eso es lo que la fe tiene de auditos, de re
ferencia gratuita a otro, y de esta fonna también de 
sentido. Pero esa palabra oída debe -según la fe 
cristiana- ser hecha, tanto para que la fe sea ética, 
como para que pueda llegar a constituirse como fe. 
Es el momento en que responder a la fe es corres
ponder en una acción semejante a la de Dios. Es el 
momento de hacer eficaz la voluntad de Dios para el 
mundo; y eso no es otra cosa que la evangelización 
en el sentido explicado. Por último esa fe realizada 
se convierte de nuevo en palabra de sentido, de agra
decimiento, de respuesta. Es lo que la fe tiene de do
xología. 
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Visto desde la fe, por lo tanto, al primer mo
mento de oir la palabra de Dios hay que dar una res
puesta de aceptación; pero según este esquema, en
tre la palabra de Dios dicha al hombre y la palabra 
del hombre dicha a Dios debe acaecer una praxis 
cristiana, la evangelización. De ese modo, para que 
la fe, en cuanto tal, llegue a constituirse como res
puesta a Dios exige una praxis que sea correspon
dencia con la acción de Dios. 

Visto desde la praxis el proceso se puede des
cribir de la siguiente manera. Se comienza con algu
na forma de comunicar la Buena Nueva a los hom
bres, lo cual incluye como hemos visto algún tipo de 
praxis de amor, de humanización al hombre. Pero 
esa praxis se hace siempre en presencia de la miseria 
de la realidad y ante el poder del pecado del mundo 
contra quien practica ese amor. En la praxis históri
ca del amor aparece entonces tanto el sentido de la 
vida como su crisis. La historia misma es la que cues
tiona que la praxis del amor sea lo último que pueda 
dar sentido a la vida del hombre, la que cuestiona a 
la fe. Si a pesar de ello se supera esa crisis y se man
tiene la praxis del amor, entonces se está afirmando 
desde dentro de la praxis la supremacía última del 
amor, se está eficazmente creyendo en el Dios de 
amor. Mantener hasta el final la praxis del amor en 
un mundo de pecado es la expresión correcta de la 
fe cristiana, tanto porque afirma al amor como la 
última realidad, como porque permite la modalidad 
cristiana de la captación de la transcendencia, que 
no es sin más la "fe" sino la "fe contra la increduli
dad", o en lenguaje bíblico la "esperanza contra es
peranza". 

Es la praxis cristiana por lo tanto lo que posi
bilita o la desaparición de la fe o su constitución ple
na. Pero fuera de esa praxis no puede haber plenitud 
de fe cristiana, pues sólo dentro de ella y ante el pe
cado del mundo la fe se puede constituir como vic
toria, y no como mera posesión de Dios. 

6.- LA UNIFICACION DE EV ANGELIZACION Y 
EVANGELIZADOS 

Tesis 6a.: La evangelización debe unificar la acción 
de evangelizar y el destinatario de la evangeli
zación. Este no es sólo sujeto pasivo de la ac
ción de la evangelización, sino que es condi
ción de posibilidad de que se constituya el 
contenido de la evangelización. Esto sucede 
privilegiadamente cuando se evangeliza a los 
pobres, pues a través de ellos se da la posibili
dad de llegar a conocer al Dios cristiano. 

6.1. En la concepción más tradicional de la evange
lización, aunque esto nunca haya ocurrido to-

talmente en la práctica concreta de la evangelización, 
se ha presupuesto el esquema siguiente: evangeliza
dor __ ,... evangelización __ ...., evangelizados. Que 
este esquema es necesario de alguna forma si se lo 
considera cronológicamente es evidente. Pero no lo 
es tanto si se lo considera lógicamente. 

Ya hemos visto en el apartado anterior que no 
es tan simple pasar del evangelizador a la evangeliza
ción, pues ésta a su vez constituye al evangelizador 
como tal. Esto mismo es lo que pretendemos hacer 
al considerar al evangelizado. En concreto queremos 
superar la concepción de que el evangelizado es el 
mero destinatario de la evangelización, e introducir
lo en la posibilitación de una evangelización cristia
na. Este problema es de suma importancia sobre to
do en el Tercer Mundo y por ello lo trataremos en 
más detalle. 

El problema teológico del destinatario de la 
evangelización consiste en que en toda la Escritura 
se hacen dos tipos de afinnaciones paralelas: la evan
gelización se debe dirigir a todos los hombres y la 
evangelización tiene unos destinatarios privilegiados 
que son los pobres. Y ambas afirmaciones se hacen 
a partir de la esencia de la fe cristiana y no como 
meras descripciones de facto. A la fe cristiana le 
compete la universalidad y la parcialidad. Cómo se 
compaginan ambas dimensiones y qué importancia 
tiene esa dualidad para la misma evangelización es lo 
que pretendemos estudiar ahora. 

6.2. La universalidad del destinatario de la evangeli
zación está plasmada en los textos clásicos de Ma
teo, "hagan discípulos a todas las gentes" (Mt 28, 
19), y en su presupuesto de que "Dios quiere que 
todos los hombres se salven y lleguen al conocimien
to pleno de la verdad" (1 Tim 2, 4). Este hecho, 
aparentemente tan evidente, supuso un largo proce
so histórico tanto en la historia de Israel, como en 
las nuevas comunidades cristianas. Pero con la deci
sión de "ir a los gentiles" se consuma. 

Pero más importante que constatar el hecho es 
notar sus presupuestos teológicos y las consecuen
cias que de ahí se siguen. En la escritura se describe 
de diversa manera, y según las diversas teologías, la 
noción de un Dios único cuyo correlato es toda la 
realidad. Bien sea que se afirme su señorío sobre la 
historia (Ps 78) sobre el origen (Gen 1-2) o sobre el 
futuro (lCor 15,28) no existe ninguna persona ni 
nada de la persona que no necesite de una palabra 
salvadora de Dios. O dicho positivamente es todo el 
hombre y todos los hombres los que necesitan la 
evangelización. En este sentido se presupone que to
dos los hombres son en alguna forma pecadores, por 
una parte, y por lo tanto necesitados de conversión, 
y amados por Dios, por otra parte, es decir, sujetos 
de una esperanza. 
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Esta universalidad de la evangelización es una 
dimensión fundamental de la fe cristiana y no puede 
ser abandonada sin que desaparezca su esencia. Y de 
ahí surgen tanto los deberes de la Iglesia evangeliza
dora, como sus derechos. Los deberes consistirán so
bre todo en tomar en serio la necesidad de mediacio
nes concretas en la evangelización para que ésta lle
gue a todos, y no sólo a un grupo social, a una re
gión del mundo o a una época cultural determinada. 
Es el deber de la inculturización en el sentido más 
profundo, entendida como "cultivo de la reali
dad. . .. acción cultivadora y transformadora de la 
realidad" _19 Que la evangelización sea universal sig
nifica por lo tanto "cultivar" la realidad salvífica en 
todas las épocas y en todos los lugares, con las me
diaciones necesarias que la diversidad exige. 

Y de esa universalidad de la evangelización 
surge también el derecho de la Iglesia a evangelizar 
toda la realidad. No sólo todos los hombres son el 
destinatario, sino todo el hombre en su dimensión 
personal y social, histórica y transcendente. Y por 
ello a la evangelización universal le compete el anun
ciar y realizar la Buena Nueva no sólo dirigiéndose a 
lo que de religioso hay en el hombre, sino también 
a lo que en él hay de económico, cultural, social y 
político. 

La dimensión universal del destinatario de la 
evangelización es por lo tanto algo que está afectan
do a la misma esencia de la evangelización y que no 
queda suficientemente clarificado cuando se repite 
rutinariamente que "hay que evangelizar a todos". 
Supone una concepción de Iglesia no sectaria, elitis
ta -de izquierdas o de derechas-; supone el descu
brimiento de que ante Dios ya no hay "griegos ni 
judíos"; supone que el acceso a Dios no es sólo a 
través de lo religioso, sino a través de cualquier rea
lidad histórica; y supone por último lo que es fun
damento de todo: que Dios no es adecuadamente 
abarcable a través de una determinada dimensión de 
la existencia humana, ni a través de un determinado 
grupo social. Dicho positivamente, supone que Dios 
es un Dios mayor que cualquier realidad creada y 
por ello todos los aspectos de esa realidad creada es
tán sujetos a la evangelización. Y supone que Dios es 
realmente amor y por ello quiere re<rear cualquier 
ámbito de la realidad creada. 

6.3. Dicho esto, hay que considerar la otra dimen
sión de la evangelización: su parcialidad. Esta consi
deración es importante, en primer lugar porque es 
un dato claro que aparece en la Escritura. Pero ade
nw y sistemáticamente, porque la consideración de 
la parcialidad es lo que va a determinar cristiana
mente el sentido de la misma universalidad de la 
evangelización y es lo que va a postl>ilitar en último 
término el mismo contenido cristiano de la evangeli-
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zación. Y en el Tercer Mundo es una urgencia evi
dente si se toman en serio las afirmaciones de Me
dellín: "Queremos que la Iglesia de América Latina 
sea evangelizadora de los pobres y solidaria con 
ellos" (Pobreza, n. 8). Los pobres son los que "po
nen a la Iglesia Latinoamericana ante un desafío y 
una misión que no puede soslayar" (Pobreza, n. 7). 
Y porque anuncia un nuevo tipo de ateísmo, "un re
chazo del Seftor" allí donde se encuentran "injustas 
desigualdades sociales, políticas, económicas y cul
turales" (Paz, n. 15). 

Para comenzar a esclarecer esta problemática 
hagamos algunas precisiones terminológicas y con
ceptuales sobre el pobre.al En el A.T. aparece el tér
mino rash, que tiene un sentido más bien neutro, y 
es también el menos usado. Se prefieren otros más 
concretos que describan el contenido del pobre: 
ebyon es el que desea, el mendigo, aquél a quien le 
falta algo y lo espera de otro; dales el débil, el flaco; 
ani es el encorvado, el que está bajo un peso, el que 
no está en posesión de toda su capacidad y vigor, el 
humillado. En el N.T. se usa el término ptojos, es 
decir, el que no tiene lo necesario para vivir, el mise
rable obligado a la mendicidad. La Escritura por lo 
tanto conoce el hecho de los pobres, como hecho en 
primer lugar material. Y ese hecho lo condena como 
escándalo, como un no deber ser, por ser contrario a 
la voluntad de Dios. Y lo interpreta también como 
hecho social, pues la pobreza no es vista como mera 
fatalidad, sino como proveniente de la acción de 
otros hombres. Los pobres son al menos en parte los 
empobrecidos. 

Además de este sentido material aparecen tér
minos en los que se habla de una pobreza teológica. 
Los anawim son los humildes ante Dios; los ptojoi 
de las bienaventuranzas son los disporul>les a la vo
luntad de Dios, claramente en Mt y con más matices 
en la versión de Le. A diferencia de la pobreza mate
rial que es escándalo, este tipo de pobreza es obvia
mente un bien y es alabada. Pero conviene hacer al
gunas precisiones para comprender su valor. En pri
mer lugar esta pobreza llamada teológica o espiritual 
no es meramente una pobreza material intencional, 
es decir, el despego de lo que se posea, sino una ac
titud positiva de apertura a la voluntad de Dios, la 
cual pudiera incluir no sólo el despego afectivo de 
las cosas, sino también el efectivo. En segundo lugar 
hay que notar que aun terminológic&rQente los tér
minos para expresar esa pobreza teológica están to
mados de vocablos que remiten a la pobreza mate
rial (ptojos, anaw). Esto parece sugerir que para la 
constitución histórica de la pobreza teológica debe 
existir algún tipo de pobreza material, o por lo me
nos, que los pobres materiales son aquéllos que es
tán estructuralmente en una posición que mejor 
puede desembocar en la pobreza teológica, en la dis-
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ponibilidad a Dios, precisamente porque la posesión 
de bienes materiales no es impedimento histórico 
para esa apertura. Por último, tanto la pobreza ma
terial como la teológica no expresan una pobreza 
"metafísica", que le compete a todo hombre por su 
esencia limitada, sino una realidad histórica, bien 
porque han sido empobrecidos, bien porque se han 
hecho pobres, abiertos a la voluntad de Dios. 

Con estas precisiones terminológicas podemos 
comprender el significado del pobre como destinata
rio de la evangelización. En el sentido material del 
término los pobres son los destinatarios privilegiados 
de la evangelización. Esto lo muestra la historia de 
los profetas y de Jesús. De hecho Jesús aparece que 
se dirige con gran frecuencia a los empobrecidos y 
socialmente desclasados. Esto es coherente con su 
visión del reino de reinstaurar la fraternidad huma
na. El empobrecimiento material es la forma de des
humanizar las relaciones entre los hombres, y la ac
ción de Jesús pretende en la medida de su eficacia 
restablecer esas relaciones. En este primer sentido 
es evidente que en nuestro continente los pobres ma
teriales siguen siendo el destinatario privilegiado de 
la evangelización, pues a ellos en primer lugar hay 
que anunciar y realizar la Buena Nueva para que se 
haga creíble la palabra predicada sobre el amor de 
Dios. Es también evidente que los pobres materiales 
son pecadores y que por lo tanto también a ellos 
hay que predicarles la conversión; pero como se les 
quiere predicar una conversión a un Dios que ama, 
hay que mostrarles eficazmente el amor de ese Dios. 

Pero el pobre no es sólo destinatario privilegia
do de la evangelización, sino condición de posibili
dad de la evangelización; la evangelización al pobre 
es constitutiva para el contenido de la misma evan
gelización. Si se trata de los pobres como anawim 
entonces estos son ellos mismos testigos de la fe, y 
esa fe vivida es ya una forma de evangelizar aun a los 
evangelizadores que a ellos se dirigen. 

Pero incluso cuando -el evangelizador se dirige 
a los pobres materiales, a los desclasados, oprimidos, 
empobrecidos, ellos son imprescindibles para el mis
mo contenido de la evangelización. Y aquí se da una 
originalidad cristiana, que aunque repetida, hay que 
desentrañar. Se suele dar por descontado con dema
siada frecuencia que el evangelizador predica a un 
Dios desconocido que él ya conoce. Este puede ser 
un esquema filosófico, pero no cristiano. Obviamen
te el evangelizador tiene ya algún conocimiento de 
Dios previo a su acción evangelizadora cuando se 
dirige al pobre. Pero cristianamente va a ser en el 
contacto con el pobre como va a ir cristianizando su 
conocimiento de Dios, que a su vez ha de predicar y 
poner en práctica. 

Y esto se debe a que el Dios cristiano no es 
cualquier Dios, sino el Padre de Jesús. Desde un 
punto de vista formal ese Dios es un Dios mayor y 
transcendente. Pero cristianamente esa transcenden
cia no está adecuadamente expresada sólo cuando se 
explicita que Dios es el origen o el futuro absoluto 
de todo, sino cuando es un Dios crucificado. La 
transcendencia de Dios es expresada aquí como "lo
cura y escándalo" ( 1 Cor l, 23s). Y la mediación his
tórica más evidente de ese anonadamiento es el po
bre, tanto porque expresa la realidad del anonada
miento, como porque expresa que es consecuencia 
del pecado del mundo, y no mero estado natural. La 
gran verdad sobre la transcendencia del Dios cristia
no, su anonadamiento, nos viene privilegiadamente 
mediada a través de la misma situación del pobre. 

Esto significa a nivel noético que son los po
bres los que pueden causar la ruptura epistemológi
ca necesaria para comprender al Dios cristiano y po
der después predicarlo. Ellos son los que rompen la 
inercia del conocimiento natural cuando éste se pre
gunta por la divinidad, o los que representan el lugar 
hermenéutico para leer con la necesaria sorpresa lo 
que se ha consignado en la Escritura, y no introyec
tar en ella un concepto natural de Dios. 

Y desde un punto de vista de contenido el 
Dios cristiano es amor, pero de nuevo, bien determi
nado. En ese amor hay un "sí" y un "no" al mundo 
real. El presupuesto lógico es el "sí" definitivo que 
hace Dios al mundo. Pero precisamente por ello se 
escucha en primer lugar el "no" que lanza sobre la 
opresión. Cuando Dios escucha el clamor de los 
oprimidos sale de su historia (cfr. Ex 3, 9; 6,5). Los 
pobres reales son la mediación concreta que tiene el 
evangelizador para aprender que el amor de Dios 
a los hombres tiene un claro "no" al mundo de pe
cado. Y es la presencia mantenida de los pobres la 
que hace que ese "no", que el hombre natural y el 
mismo evangelizador, tiende a ignorar, olvidar o di
luir, se mantenga vivo, como la primera expresión 
del amor de Dios al mundo. 

Y positivamente son los pobres los que nos re
cuerdan permanentemente cómo se practica el amor 
según el Dios de Jesús. Dios quiere salvar a los po
bres, hacer ya ahora eficaz la voluntad de un reino 
de fraternidad y de justicia. Ir al pobre con una in
tención liberadora es la forma de comprender la vi
sión de Dios sobre el mundo y, más aún, correspon
der a su realidad. Es la forma histórica de que el 
evangelizador se vaya haciendo cristiano y - en el 
sentido más profundo de la palabra~ divinizando. 

Los pobres por lo tanto no son sólo el destina
tario privilegiado de la evangelización, sino condi
ción de posibilidad de que el evangelizador pueda 
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llegar a tener contenidos cristianos que ofrecer. El 
contacto con el pobre es condición indispensable pa
ra que se efectúe la necesaria ruptura al nivel noéti
co sobre la realidad de Dios, y lo que hace posible 
una acción cristiana según Dios. 

Qué signifique en concreto "contacto con los 
pobres" es un problema complejo, tanto por los 
condicionamientos previos del evangelizador, como 
por los medios que hayan de usarse para que real
mente a los pobres se anuncie y realice la Buena 
Nueva. Pero podemos tomar algunos modelos de la 
misma vida de Jesús. En primer lugar existe el con
tacto físico de Jesús que se acerca y convive con los 
oprimidos. Está la propia experiencia de Jesús de la 
pobreza material, por lo menos en algunas épocas de 
su vida y ciertamente en su muerte. Dentro de la to
talidad de su sociedad, dividida en opresores y opri
midos, Jesús toma la postura del pobre, y le defien
de ante los grupos poderosos. Por último Jesús sufre 
de hecho las consecuencias de su solidaridad con los 
pobres; el poder del otro grupo revierte claramente 
contra él y le da muerte. 

Cómo en concreto el evangelizador se acerca 
al pobre repetimos que es complejo, pero de alguna 
de las maneras indicadas tiene que conseguir algo 
fundamental: la óptica del pobre. Es decir, en su 
evangelización debe ir consiguiendo la necesaria par
cialidad hacia el pobre, que en último término sólo 
se la proporciona el mismo pobre, y la necesaria rup
tura en la concepción natural o no suficientemente 
cristiana en la evangelización, lo cual sólo lo desen
cadena al pobre. 

Este es el sentido que queremos dar a la afu
mación de que los pobres no son sólo destinatarios 
de la evangelización, sino también destinatarios pri
vilegiados, y condición de poSibilidad de que se 
constituya la evangelización cristianamente. Con 
ello queremos indicar la insuficiencia cristiana del 
modelo antes descrito de evangelización. Gráfica
mente el modelo natural de evangelización seáa 

evangelizador ---+ evangelización- evangeliza-
dos 

Pero cristianamente el modelo debiera ser 
aquél que incluyera dialécticamente los tres momen
tos 

/~ 
Evangelizador .,__. Evangelizados 

En este ultimo apartado hemos considerado 

744 

más en concreto el papel de los evangelizados en 
todo el proceso; en el anterior, el papel de la misma 
evangelización. Lo importante de este modelo es 
concebir todo el proceso, precisamente como proce
so donde se dé la interrelación de los tres aspectos y 
de e~a forma se avance cristianamente. 

6.4. Al hablar de los pobres como destinatarios de 
la evangelización en el sentido explicado, no 

se trata de idealizarlos, ni de ignorar que también 
ello& son o pueden ser pecadores; y por lo tanto que 
también a ellos hay que predicarles la necesaria con
versión; En los evangelios aparece también que Jesús 
muere por todos, por los pecados de todos, y que al 
final de su vida también el pueblo le abandona y de
sea su muerte. Aparte de la necesaria precisión histó
rica de estas afumaciones, teológicamente siguen 
siendo válidas. 

Ni se trata por lo tanto de idealizar ni de caer 
en una casuística sobre si los que no son pobres, en 
el sentido enunciado, no pueden también ayudar a 
constituir el contenido de la evangelización. 

Lo que hemos pretendido es hacer una afu
mación de principios sobre una de las dimensiones 
fundamentales de la fe cristiana: la parcialidad. Esto 
nos parece evidente en la Escritura, y muy urgente 
en nuestra situación eclesial. Además, muchos docu
mentos eclesiales de nuestro tiempo, aun cuando en 
ellos obviamente se avise de peligros y reduccionis
mo, en su conjunto dan testimonio de esa parciali
dad legítimamente cristiana.21 

Por muchos matices que haya que añadir, por 
sutiles que sean las interpretaciones, por pesada que 
sea la herencia de un Dios más aristotélico que bí
blico, por muchas dificultades, incongruencias y 
críticas que se hagan a esta dimensión de parcialidad, 
sigue siendo verdad que una lectura limpia de los 
evangelios la muestra: "El Espíritu del Señor sobre 
mí, porque me ha ungido. Me ha enviado a enun
ciar a los pobres la Buena Nueva, a proclamar la li
beración a los cautivos y la vista a los ciegos, para 
dar libertad a los oprimidos y proclamar un año 
de gracia del Señor" (Le 4,16; cfr. Is 61,ls). Y 
aun cuando se intentase espiritualizar estos pasajes, 
reduccionismo clásico muy frecuente, la parcialidad 
sigue en pie, como lo declara la misma E.N.: "Y al 
centro de todo, el signo al que El atribuye una gran 
importancia: los pequeños, los pobres son evangeli
zados, se convierten en discípulos suyos ... " (n. 12). 

Pero esta parcialidad no sólo no se opone a la 
universalidad de la evangelización enunciada más 
arriba, sino que es la forma concreta de lograrla. Ni 
en ninguna füosofía ni religión ni en la fe cristiana 
la totalidad se alcanza en directo, por ser precisa-
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mente totalidad. Y la manera más eficiente de des
truirla es precisamente pretender captarla en sí mis
ma y actuar sobre ella directamente; pues eso sólo 
puede hacerse en base a una abstracción, en la cual 
puede haber totalidad conceptual, pero carecería 
de realidad. Consciente o inconscientemente todo 
enfoque de la totalidad presupone algún punto de 
mira concreto. 

Lo que la fe cristiana afirma es que para alcan
zar la totalidad de la evangelización hay que partir 
del pobre. Esto no significa obviamente que al nivel 
de mecanismos concretos de evangelización no haya 
que tener en cuenta las características culturales, 
sociales, históricas de los diversos grupos de hom
bres a los que se quiere evangelizar. A eso dedica la 
E.N. con razón los nn. 51-58. No se trata por lo tan
to de ignorar la relativa autonomía de los diversos 
destinatarios de la evangelización ni de ignorar que 
también ellos pueden y deben aportar a constituir 
su contenido. Lo que se afirma es que una estructu
ración cristiana de las diversas constelaciones a las 
que se dirige la evangelización, no puede ignorar, si
no que debe integrar la óptica del pobre. Y desde 
ahí se puede comprender qué significa evangelizar 
a los intelectuales, a las clases medias e incluso a los 
poderosos. 

Desde esta óptica del pobre se puede unificar 
la evangelización a los diversos grupos sociales (po
derosos, clases medias, los mismos pobres), a los di
versos grupos de edad (niños, juventud, adultos), a 
los diversos sectores funcionales de la sociedad (in
telectuales, profesionales, trabajadores). A todos 
ellos se les debe dirigir una Buena Nueva, pero re
cordando que no llegará a serlo a expensas y olvido 

de los pobres. Y también desde esta óptica se debe 
entender la universalidad de los mecanismos concre
tos de evangelizar: trabajo directo con los oprimi
dos, trabajos estructurales en colegios, universidades 
y revistas, trabajos de concientización, promoción y 
organización de campesinos, etc. No todos pueden 
hacerlo todo de la misma manera, pero nadie debe 
perder la óptica del pobre. 

Pudiera ser que esta parcialidad se considerase 
excesiva u oportunista. En nuestra opinión lo que se 
juega aquí es la esencia de la fe cristiana, cuya tenta
ción más típica es hacer desaparecer el escándalo ne
cesario para captarla. Al nivel doctrinal se han repe
tido durante siglos afirmaciones ortodoxas válidas 
que encierran en sí un gran escándalo: que Dios se 
ha hecho hombre, que el pecado del mundo tuvo 
más poder histórico que el amor de Jesús, que la sa
biduría de Dios se revela en la cruz de Jesús, que el 
que quiere ganar su vida debe perderla, que son di
chosos los pobres, calumniados y perseguidos, etc. 

Todas estas aporías para la razón natural son 
las que dan originalidad a la fe cristiana. A priori por 
lo tanto tampoco debiera extrañar que exista algún 
tipo de originalidad cuando se habla de la evangeli
zación y de su destinatario privilegiado. Si esto cau
sa todavía sorpresa es porque no se ha integrado la 
novedad cristiana, o porque se ha mantenido al nivel 
de afirmaciones ortodoxas, pero sin repercusiones 
reales. 

La parcialidad en el destinatario de la evangeli
zación es otra de las formas de mostrar la novedad y 
el escándalo de la fe cristiana, que coincide además 
con el contenido de esa fe: mostrar el amor de Dios 
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a todos, pero especialmente a quienes de él carecen; 
dar una esperanza a todos, pero especialmente a 
aquéllos quienes humanamente menos tienen que es
perar; preocuparse de todos, pero especialmente de 
aquéllos de quienes nadie se ocupa. 

Y el pobre es el que mantiene perenne en la 
historia la pregunta que los hombres y también los 
cristianos tratamos de ignorar: ¿quién es en verdad 
Dios? ¿Qué significa en verdad salvación? ¿Qué 
hay que hacer para que la vida terrena tenga senti
do? ¿Desde qué acción se puede tener esperanza 
fundada de una plenitud última, de la resurrec
ción? 

7 .- CONSECUENCIAS DE UNA EVANGELIZA
CION UMFICADA 

Tesis 7a.: Las consecuencias, previsibles a priori y 
constatables a posteriori, de este tipo unifica
do de evangelización son: la conversión de la 
propia Iglesia; la unión de los diversos grupos 
eclesiales alrededor de esa misión evangeliza
dora, y la subsecuente desunión de quienes no 
aceptan este modelo de evangelización, la per
secución a la Iglesia, no sólo ni preferentemen
te como institución, sino como misionera; la 
credibilidad ante el mundo, sobre todo de los 
oprimidos; la autoconciencia de la Iglesia de 
ser el cuerpo de Cristo en la historia. 

7 .1. El modelo teórico de evangelización que hemos 
elaborado está basado tanto en el ahondamien

to de la realidad cristiana que exige no cualquier ti
po de evangelización, como de la práctica de diver
sas iglesias en A.L. En un sentido por lo tanto se 
puede verificar su verdad también a partir de las rea
lizaciones, aunque éstas no agoten nunca la realidad 
plena del modelo cristiano. 

Estas realizaciones han puesto de manifiesto 
lo que siempre ha sido verdad, pero no siempre se 
ha puesto en práctica con la misma intensidad. Y el 
hecho de su realización es lo que ayuda histórica
mente a encontrar esa verdad en lo más profundo de 
la fe cristiana. Entre las concreciones más novedosas 
del modelo propuesto podemos apuntar las siguien
tes: el unir a la palabra de proclamación del mensaje 
y el testimonio de la propia vida, la acción como 
modo de evangelizar y la denuncia profética; el hin
capié en la construcción de un mundo que se apro
xime al reino de Dios, sin apelar demasiado precipi
tadamente a la reserva escatológica, la cual sigue 
siendo verdad; el enfatizar como forma privilegiada 
del amor, aunque no la única, la acción por la justi
cia; el aceptar la conflictividad que este modelo de 
evangelización desencadena; recalcar la dimensión 
de parcialidad de la fe cristiana, haciendo de los po
bres el destinatario privilegiado de la evangelización. 
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7 .2. El poner en práctica este modelo de evangeliza-
ción ha tenido ya consecuencias visibles en 

A.L. En cuanto estas consecuencias sean realmente 
cristianas serán a su vez una verificación no ya 
conceptual sino real de lo que de verdad existe en 
este modelo. Entre estas consecuencias nos parecen 
las más importantes las siguientes. 

El nuevo modo de evangelización, sobre todo 
la adopción efectiva de lo que hemos llamado la 
óptica del pobre, ha supuesto un proceso de conver
sión tanto al nivel de comprensión teórica de la fe 
cristiana como en cambios reales de vida y de for
mas de actuar. Desde Medellín son ya numerosos los 
documentos oficiales de episcopados latinoamerica
nos que reflexionan de forma muy distinta a como 
se hacía antes. Y son también numerosos los nuevos 
enfoques de vida y actividad que se observan a lo 
largo de todo el continente. 

El nuevo modelo de evangelización, sobre to
do cuando se ha llevado a cabo consecuentemente la 
denuncia profética y la acción por la construcción 
del reino, ha supuesto la persecución. Esta se ha di
rigido en diversos lugares no contra la Iglesia como 
institución, sino contra la misión de la Iglesia, sus 
agentes evangelizadores y los destinatarios de la mi
sión. 

El nuevo modelo de evangelización ha supues
to también un notable auge de la unidad de la Igle
sia. Esta unidad se ha hecho transversalmente inclu
yendo a todos los estamentos de la Iglesia: jerarquía, 
sacerdotes, religiosos y religiosas, laicos, campesinos, 
intelectuales. Lo que realmente ha unido ha sido 
la misión a realizar y el sufrimiento común. Por otra 
parte ha surgido también la desunión, desgraciada
mente, por las mismas causas. Independientemente 
de las subjetividades y de los juicios morales sobre 
personas y grupos concretos que estén en uno u otro 
bando, lo importante es recalcar el hecho de que no 
es la Iglesia como ente abstracto la que tiene capaci
dad de unir o desunir, sino la misión. De esta forma 
también, la deseada unidad de la Iglesia (cfr. Jn 17, 
22) se ve cada vez más como una tarea a realizar con 
unos medios concretos, que no puede lograrse al 
precio de ignorar lo tí pico de la misión cristiana. 
Pues en nuestro tiempo también se hace más eviden
te que la palabra de Dios es más cortante que espada 
de dos filos (cfr. Hebr 4, 12). 

También este nuevo modelo ha supuesto para 
la Iglesia recobrar credibilidad. Cada vez se hace más 
real que la Iglesia vive en la historia de los hombres 
y existe para ellos; que participa realmente de los 
gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los hom
bres de nuestro continente. Esta credibilidad acaece 
no tanto cuando la Iglesia trata de explicar su doc-
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NOTAS 

l. Que las iglesias locales deben leer creativa y no sólo 
pasivamente los diversos documentos de la Iglesia 
universal aparece ya en la Octogesima Adveniens: 

trina atacada o cuestionada, sino cuando pone los 
signos de una realidad que anuncia. Es el criterio 

2. 

3. 

que recorre todo el N.T. Nadie tiene más amor que 
aquél que da su vida por los demás. En la disponi
bilidad de darlo todo y de hacer eso en favor de los 4. 
hombres, la Iglesia recobra credibilidad. 

Por último este tipo de evangelización, preci
samente porque está basado en el mismo ejemplo de 
Jesús como "el primer evangelizador" (E.N., n.7) 
hace sentir a la Iglesia que ha encontrado el verdade
ro camino para nuestro tiempo en nuestro continen
te. Completa en su cuerpo lo que falta a la pasión de 
Cristo ( cfr. Col 1,24) y ve también en él al primogé
nito en la resurrección (cfr. Col. 1,18). Se siente des-
de dentro unida a Cristo en el sufrimiento y en la 5. 
esperanza de plenitud, pues ambas surgen de una 
misión concebida y practicada como la de Cristo. 

Aunque la Iglesia en A. L. realiza este modelo 
de evangelización con mayor o menor intensidad, 
en la medida en que lo lleva a cabo se siente real 
mente como lo que es: la continuadora de la perso
na y misión de Jesús a lo largo de la historia. 

"Frente a situaciones tan diversas, nos es difícil pro
nunciar una palabra única, como también proponer 
una solución con valor universal ... Incumbe a lasco
munidades cristianas analizar con objetividad la si
tuación propia de su país, esclarecida mediante la luz 
de la palabra inalterable del Evangelio, deducir prin
cipios de reflexión, normas de juicio y directrices de 
acción ... " (n. 4). Y la misma Evangelii Nuntiandi in
vita a la reflexión "a todo el pueblo de Dios" (cfr. 
n. 5). Y enumera claramente cuál es el servicio de la 
Iglesia universal a las iglesias laborales y a la inversa: 
"Una Iglesia particular que se desgajara voluntaria
mente de la Iglesia universal perdería su referencia al 
designio de Dios y se empobrecería en su dimensión 
eclesial. Pero por otra parte, la Iglesia "difundida por 
todo el orbe" se convertiría en una abstracción, si no 
tomase cuerpo y vida precisamente a través de las 
Iglesias particulares. Sólo una atención permanente 
a los dos polos de la Iglesia nos permitirá percibir la 
riqueza de esta relación entre Iglesia universal e Igle
sias particulares" (n. 62). 

Esta eclesiología del signo habría que completarla 
con el Decreto sobre la actividad misionera de la Igle
sia. En él se dice que "la Iglesia peregrinante es, por 
su naturaleza, misionera" (n. 2; subrayado nuestro). 
La afirmación en su formalidad es muy importante 
para nuestro propósito. 

No podemos ahora fundamentar todo lo que sigue a 
continuación. El tema del origen de la Iglesia y su re
lación con el Jesús histórico ha sido abundantísima
mente tratado. Baste remitir al reciente artículo de 
L. Boff, "El Jesús histórico y la Iglesia. ¿Quiso el Je
sús pre-pascual una iglesia?", Servir, 63/64 (1976), 
pp. 263-284, en el que resume las posiciones exegéti
cas y sistemáticas comúnmente aceptadas hoy entre 
los especialistas. 

Lo que llamamos concepción histórica quiere decir 
que el N.T. debe en general ser leído como historia a 
través de la cual se comprende también su doctrina. 
Reconocer esto es importante para el problema que 
nos ocupa, pues aun cuando la exégesis dificulte 
aceptar sin más como palabra del Jesús histórico el 
texto clásico de Mt 16, 16-20 o designar exactamen
te el lugar y tiempo en que las hubiera pronunciado, 
no supone esto ignorar la realidad fundamental de la 
fundación de la Iglesia por Cristo, sino buscar en la 
misma historia de Jesús aquella realidad que desenca-
dena realmente la realidad de la Iglesia. 

"Instituyó Doce para que estuvieran con él y para ser 
enviados ... " (Me 3, 14). El "estar con Jesús no sig-
nifica en la teología de Me el hecho pasivo de cen
trarse en la persona de Jesús, sino en la globalidad de 
su misión. "El "discípulo" es aquél que está al lado 
de Jesús, que le va a acompañar en todos sus despla
zamientos", P. Benoit, M.-E. Boismard, Synopse des 
quatre Evangiles, Tome 11, p. 124. No tiene pues el 
sentido unilateral personalista de centrarse en la per
sona de Jesús. La contraposición del v. 14 entre "es-
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tar con Jesús" y "ser enviados a predicar" es la con
traposición entre acompañar la misión de Jesús o ir 
enviados a misionar sin Jesús. 

6. En la teología de Me este texto corona la serie esca
lonada de textos sobre la misión: "Institución de los 
doce en vistas a la misión (Me 3, 14-15), consignas 
sobre la misión (Me 6, 8-11), y finalmente partida a 
la misión (Me 6, 12-13)", ibid., p. 216. 

7. Es ya muy conocida la tesis adelantada por E. Peter
son ya en 1929, y retomada y matizada posterior
mente por R. Guardini, H. Schlier y J. Ratzinger, en
tre otros. Según esta tesis la condición histórica de 
posibilidad de que surgiese la Iglesia después de la re
surrección consiste en que 1) los judíos, como pue
blo elegido, no han aceptado a Jesús; 2) la venida de 
Cristo no acaeció ni fue esperada ya inminentemen
te, y 3) la decisión de los apóstoles de ir a los gentiles. 

8. J. Moltmann, Kirche in der Kraft des Geistes, Mün
chen, 1975, p. 23. 

9. La superación que hace el Vaticano II de una concep
ción intelectualista de la revelación no fue histórica
mente fácil, pues en la teología oficial se suponía efi
cazmente que la revelación era fundamentalmente 
comunicación de verdades. Al añadir los "hechos" a 
las "palabras" en la misma realidad de la revelación 
está afirmando un concepto globalizante de revela
ción. El mismo problema aparece en la evangeliza
ción. Por novedoso que parezca introducir la acción 
en la misma noción de evangelización no se está más 
que sacando las consecuencias del modo primigenio 
de lo que es evangelizar, que no es otra cosa.que la 
misma revelación de Dios. 

10. En la Octogesima Adveniens aparece muy claramente 
expresada la necesidad de la acción. Es cierto que el 
contexto es distinto al de la Evangelii Nuntiandi en 
dos puntos importantes: 1) formalmente no se habla 
de evangelización sino de la postura de la Iglesia ante 
la problemática social, y 2) se hace la distinción en
tre el papel de la jerarquía, cuya función es funda
mentalmente iluminadora de la acción, y el de los se
glares a quienes se pide una acción directa. Pero con 
estas reservas es muy iluminador que esta encíclica 
recalque que "no basta recordar principios generales, 
manifestar propósitos, condenar las injusticias graves, 
proferir denuncias con cierta audacia profética. . . " 
sino que afirma también: "por ello dirigimos nueva
mente a todos los cristianos, de manera apremiante, 
un llarnamiento a la acción ... Pertenece (a los segla
res) mediante sus iniciativas y sin esperar pasivamen
te consignas y directrices, penetrar del espíritu cris
tiano la mentalidad y las costumbres, las leyes y las 
estructuras de su comunidad de vida" (n. 49). 

11. Al hablar de partes "integrantes" no pretendemos 
caer en la polémica usual entre partes "sustanciales", 
"esenciales" o "integrales". Sólo queremos afirmar 
que si faltara una de las tres dimensiones enunciadas 
y por las razones explicadas no habría evangelización 
de hecho en el sentido cristiano del término. 

12. No hay que minusvalorar, no sólo al nivel pastoral si
no teológico, el mismo hecho de las abundantes de
nuncias de Episcopados latinoamericanos desde Me
dellín, como se recogen en otro artículo de este mis-
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mo número. Eso muestra históricamente que la bue
na nueva sólo puede decirse en nuestro continente 
si va acompañada también de la denuncia. 

l. Ellacuría, Teología Política, San Salvador, 1973, 
pp. 1-10. 

La Octogesima Adveniens apunta a la influencia de 
las estructuras en la vida personal, y llega a hablar in
cluso de una fuerte predeterminación (cfr. n. 50). 

La distinción entre cristianismo como fe y como reli
gión la hemos elaborado en Cristología desde Améri
ca Latina, México, 1976, pp. 221-255. 

Este problema está tratado concienzudamente por l. 
Ellacuría en "Fe y Justicia", CHRISTUS, agosto-oc
tubre (1977) y más someramente en nuestro trabajo 
"La oración de Jesús y del cristiano", CHRISTUS, 
julio (1977), pp. 40-44. 
Al hablar del evangelizador no nos detenemos a espe
cificar los diversos tipos de evangelizadores y sus di
ferentes funciones, como aparece por ejemplo en la 
E.N. nn. 59-73. Esta diversificación es necesaria debi
da a la estructura de la Iglesia. Pero la tesis que afir
mamos es previa a la diversificación entre los evange
lizadores. Para cualquiera de éstos debiera servir la 
tesis de que se constituye en evangelizador a través 
de la evangelización. 
Obviamente hablamos aquí de Jesús en su realidad 
humana, tal como se transparenta en los evangelios. 
Este problema lo hemos elaborado más a fondo en 
Cristología desde América Latina, pp. 79-107. 

l. Ellacuría, "Diez años después: ¿Es posible una 
universidad distinta?", ECA, 324/325 (1975), p. 609. 

Cfr. G. Gutiérrez, Teología de la Uberación, Lima, 
1971, pp. 356-372; cfr. también el número monográ
fico Los pobres y la Iglesia, CONCILIUM 124 (1977). 

Es muy importante constatar el hecho de que las gran
des encíclicas sociales desde hace un siglo han tenido 
un punto de partida parcial. Aunque han elaborado 
una doctrina social de la Iglesia, que va dirigida a to
dos los cristianos y todos los hombres, lo que ha mo
tivado esa doctrina ha sido siempre la situación de 
aquéllos, personas, clases sociales o pueblos, que en 
una determinada época representan a los pobres y 
oprimidos. Esto aparece casi siempre en las mismas 
introducciones a las encíclicas. Baste como ejemplo 
citar la primera gran encíclica, la Rerum Novarum. 
"El asunto es difícil de tratar y no exento de peli
gros. Es düícil realmente determinar los derechos y 
deberes dentro de los cuales hayan de mantenerse los 
ricos y los proletarios, los que aportan el capital y los 
que ponen el trabajo ... Sea de ello, sin embargo, lo 
que quiera, vemos claramente, cosa en que todos 
convienen, que es urgente proveer de la manera opor
tuna al bien de las gentes de condición humilde, pues 
es mayoría la que se debate indecorosamente en una 
situación miserable y calamitosa" (n. 1). En esta par
cialidad se encuentra el principio hermenéutico fun
damental para comprender la doctrina social, que só
lo en apariencia es una doctrina abstracta y neutral. 
Y ese mismo principio hermenéutico es el que pre
tendemos introducir no sólo en la doctrina social, 
sino también en la misma noción de evangelización. 
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