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El Consejo Episcopal Latinoamericano -CELAM- es ante todo
un servicio para la intercomunión de las comunidades cristianas de
América Latina que tienen en los Obispos su principio visible de
unidad pastoral.

En el campo de la reflexión teológico-pastoral, este servicio
del CELAM es de importancia especial. Anima la búsqueda, el estu 
dio, la profundización, dentro del marco de una inconmovible fide
lidad al Espiritu, a la Iglesia, a los pueblos de nuestro continente.

Entre los diversos temas que aparecen hoy en Latinoamérica,
uno de los más complejos y delicados es el de la teología de la
liberación.

En él convergen muchas inquietudes, enfoques y orientaciones.
Por el/o , en varias circunstancias y desde diversos sectores se
solicitó al CELAM que abordara seriamente su estudio.

Tal invitación, muchas veces apremiante, fue acogida por el
Consejo quien confió trabajo tan delicado e importante a su equipo
de reflexión teológico-pastoral.

Se ha querido iniciar este diálogo en un clima de fraternidad.
de esperanza y de rigor teológico.

Este trebelo no es solo de expertos; su importancia pastoral
exige la colaboración consciente, positiva, madura. critica de todos.

Esta es la razón por la cual todo el CELAM ha participado en
las jornadas fecundas cuyo fruto deseamos ofrecer en esta publi
cación .

La selección de las ponencias se hizo con criterio abierto, res
petando plenamente un legitimo pluralismo teológico.

El diálogo de los participantes dentro de la mayor libertad fue
muy rico y esclarecedor. El lector juzgará de su importancia yac
tualidad.

Está tomado fielmente de las grabaciones.
La materia es muy vasta. Solo se han debatido algunos puntos.

Se han señalado otros nuevos, hasta cierto punto modales. que
deben ser objeto de reflexión, como, por ejemplo, la conflictualidad
frente al compromiso de fe.
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Estas páginas muestran el estado actual de la discusión en
distintas vertientes: sociológica - politica • bíblica · teotootce » pas
toral.

Fácilmente se observarán las zonas de discusión, dentro de un
anhelo de amor, de predilección por los pobres, compartido por
todos.

Se percibe un notable avance no sólo en el clima de diálogo
fraterno y cordialidad, nutrido de oración, confianza y esperanza,
sino también en el ensayo de demarcación de las distintas teolo
gías que tocan problemas similares, como la "Teología del desarro
tlo" , "Teología política", "Teología de la revolución" y otras que
siguen surgiendo por doquiera.

Se ha captado también con claridad algo que hace muy poco
tiempo, apenas se vislumbraba confusamente: hay varias tendencias
y corrientes en la teología de la liberación, como se presenta en
América Latina. La finalidad, el tono, el ritmo y la forma de tratar
los problemas presentan peculiaridades que es necesario tener muy
en cuenta .

Este esfuerzo del CELAM es quizás uno de los primeros, si no
el primero, que se hace en América Latina, como un intento concre
to de diálogo dentro del pluralismo adecuado que bien claramente
se refleja en las intervenciones.

El contenido de este libro no presenta la doctrina o posición
del CELAM, ofrece, sin discriminación, diversas ponencias e inter
venciones cuya responsabilidad es de sus autores.

Hay enfoques contrastantes a veces; formas de captar la reali
dad latinoamericana y de ajustar su diagnóstico que no coinciden;
hay concepciones diferentes en torno de la idea, incidencia, espe
cificidad de la politica y en relación con la misión de la Iglesia en
esta dimensión de la existencia humana; aparecen distintas apre
ciaciones, interpretaciones, angulaciones sobre el análisís marxis
ta, sobre la relación entre su aspecto cIentífico y su ídeología y
su posible utílización global o parcíal por el crtstleno.

Naturalmente, siendo las formas de acentuación anteriores dl
símiles y a veces contrastantes, la perspectiva teológica es tam
bién diversa. Se hará hincapié más en un aspecto que en otro. El
lector podrá percibirlo fácilmente.

Las ponencías son un aporte y no dan una palabra definítiva,
lo cual no quiere decir que el CELAM míre con índiferencia las
diferentes posiciones o que se encuentre en estado de duda o
perplejidad ante e/aras orientaciones concIliares, del magisterio
pontificio y de las directivas de nuestros epIscopados en cuanto a
la pastoral y su relación con la teología.

Solo hemos deseado que el CELAM sea "Mansión del dIálogo",
como lo es la Iglesia misma en su misión salvadora.

Es propio de momentos de crisis, tensión; búsqueda ante si
tuaciones nuevas y transformaciones aceleradas, que los rumores
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y prevenciones debiliten la confianza recíproca entre quienes de
seamos servir al Señor y a nuestros hermanos con plena fidelidad.
Tal vez lo más característico de las jornadas de nuestro encuentro
fue haber comprobado que sobre temas de tanta gravedad, tan
cargados de consecuencias pastorales, tan candentes y complejos,
es posIble encontrarnos como hermanos , en un diálogo serio y con
fiado, enraIzados en el mismo amor a la Iglesia a la que queremos
servir.

La reunión se efectuó en Bogotá del 19 al 24 de noviembre
de 1973.

Las ponencias que ya se habían .distribuido para el conveniente
estudio de los participantes, fueron presentadas, en sintesis por
sus autores.

A esta presentación siguió el diálogo caracterizado en todo
momento por la libertad, el respeto, el nivel científico y la más
profunda fraternidad.

Se integraron paneles en los que con seriedad y amplitud, se
profundizó en el tratamiento de algunos temas.

Debemos anotar que casi la totalidad del grupo de Obispos y
expertos reunidos en esta ocasión, participó en la Segunda Con
ferencia General del Episcopado Latinoamericano, celebrada en Me
dellin.

La oración constituyó el clima de la reunión. La Palabra de Dios
iluminó el estudio de los distintos temas y constituyó lugar de en
cuentro de tal manera que unificó admirablemente toda la actividad
cumplida.

A este seguirán otros encuentros cuyos trabajos y estudios
ofrecerá el CELAM en cumplimiento de su misión de servicio, como
rico y útil material de reflexión.
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PRIMERA PARTE

BASES COMUNES

SENTIDO, CAMINOS Y ESPIRITUALIDAD DE ' LA L1BERACION

Mons. Eduardo F. Pironio

INTRODUCCION

Mi exposición * no será a nivel técnico, sino una visión, en lo
posible, teolóqlco-pastcral-espl rttual, pero a nivel de pastor. Un pas
tor que mira, desde la perspectiva . de la Palabra de Dios, este
problema de la liberación. Diríamos, una simple meditación sobre
la liberación. Por eso empezamos leyendo un texto de la Escritura:

"Jesús vino a Nazaret, donde se había criado y, según su cos
tumbre, ent ró en la ' sinagoga el día de sábado, y se levantó para

. hacer la lectura. Le entregaron el libro del profeta Isaías, y des-
enrrollando el volumen, halló el pasaje donde estaba escrito :

El Espiritu del Señor sobre mi , porque me ha ungido .
Me ha enviado a anunciar a los pobres la Buena Nueva,
a proclamar la liberación de los cautivos y la vista a los ciegos,
para dar la libertad a los oprimidos
y proclamar un año de gracia del Señor.

Enrollando el volumen lo devolvió al ministro, y se sentó. En
la sinagoga todos los ojos estaban fijos en él. Comenzó, pues, a
decirles: "Esta Escritura, que acabáis de oír, se ha cumplido hoy"
(Lc 4,16-21).

* Tom ada direc tamente de la cinta magnetofón ica .
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1. Función de la teología en orden a la fe:

- Interioridad
-proclamación
-compromiso

La teología dice una fundamental relación a la fe. Es una fe
que tiene que ser interiorizada, una fe que tiene que ser proclama
da o anunciada, una fe que tiene que ser comprometida. En este
ámbito se está moviendo la teología.

a) Fe interiorizada. Por eso la teología tiene esa función • sa
piencial" que es el gozo o sabor alegre del descubrimiento de Dios
por sí mismo. El teólogo penetra en la Palabra de Dios y busca el
descubrimiento de Dios por El mismo. Es lo que decía Santo Tomás:
•sapiens est non solum discens sed et patlens divina". La expe
riencia de Dios . Un auténtico teólogo " padece" a Dios , tiene "la
experiencia" de Dios.

b) Fe anunciada o proclamada. La teología alumbra la fe y
prepara para el anuncio profético, para una auténtica y plena evan
gelización .

c) Fe comprometida. La teología interiorlza la fe para que, des
de la fe, el hombre se comprometa, como hijo de Dios, a realizar
la historia.

2 . Interpretación del hecho desde la Palabra de Dios:

-realidad global de .América Latina:

situación de injusticia
asp!raciones o despertar de los pueblos

- conciencia de la totalidad o integralidad de la misión re
. ligiosa de la Iglesia.

Esta teología - que dice esencial relación a la Palabra revela
da- se relaciona siempre con un hecho. Concretamente, para nos
otros, la teología de la liberación parte de un hecho. Se nos da a
nosotros en doble perspectiva:

a) Desde la fe misma se trata de penetrar la realidad global
de América Latina. Eso es lo que hemos hecho en Medellín. Por
eso para nosotros la teología de la liberación surge como una cosa
descubierta, nueva, desde Medellín.

Cuando digo global entiendo todo el aspecto de la realidad, o
sea, lo socio-económico , político, cultural y religioso. Esta penetra
ción no es hecha a nivel simplemente sociológico o puramente
históriccr. es hecha como creyente. No puedo hacer un diagnóstico
frío, despersonalizado, sin tener en cuenta mi fe cristiana.
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Esta visión de la realidad global desde la fe, me presenta en
primer lugar una situación de injusticia. Lo que Medellfn ha carac
terizado como situación de pecado. Cristo va a realizar la liberación
porque vino a quitar el pecado y, por tanto, la situación de injus
ticia.

Además se presenta una creciente aspiración de ·Ios pueblos,
aspiración legítima hacia la liberación. Eso lo vamos comprobando.
Aquello que leemos en el documento de pobreza • Un sordo clamor
brota de millones de hombres, pidiendo ... una liberación que no
les llega de ninguna parte".

b) El otro hecho del que .parte la teología de la liberación es
la conciencia creciente de la integralidad de la misión religiosa de
la Iglesia. No hacemos teología de Ia liberación porque queremos
meternos en política. Hacemos teología de la liberación porque, a
propósito de un hecho, vamos descubriendo cada vez más la misión
esencialmente religiosa de la Iglesia, pero en su totalidad; es decir,
lo religioso, la fe, el Evangelio, tienen una dimensión esencialmen
te histórica; por consiguiente toma lo humano, lo social y ' lo políti
co. Este hecho es interpretado desde la Palabra de Dios.

3. Reconciliación (Cf. 2 Co 5,17-6,12)

-conversión: personal y social
-comunión: con Dios , con los hombres, con el cosmos.

Este es el tema que Pablo VI ha anunciado para el Año Santo.
Está estrechamente unido a la liberación. Es lo que dice San Pablo
en 2 Corintios, 5,17.-6,12. Pablo nos habla allí de que el que está
en Cristo es una nueva creatura; que Dios estaba en Cristo recon
ciliando al mundo consigo; que nos entregó el ministerio de la
reconciliación. Por eso, nosotros, colaboradores de Dios, decimos:
• reconcíliense con Dios : este es el tiempo favorable. esta es la
hora de la salvación". La reconciliación, en definitiva, tiende a ha
cer una nueva creación en Cristo. Y esto es el ' fruto de la libe
ración.

La liberación tiene dos aspectos:

a) El aspecto de la conversión. Esta conversión es personal y
es social. Algo tiene que cambiar en nosotros, en la comunidad
humana, en las estructuras de ia sociedad.

b) El otro aspecto es el de la comunión. La reconciliación tien
de a la comunión con Dios y a la comunión con los hermanos. Es
una restitución de la armonía total. Por eso la liberación nos llevará
a la armonía total -con Dios, con el hombre, con el cosmos- que
describe San Pablo en la' carta a los Romanos (cap 8).

19



1. EL SENTIDO DE LA L1BERACION .

1. La salvación integral

La liberación constituye una de las aspiraciones más hondas y
fuertes de nuestros pueblos. De las más constantes y universales.
Es uno de los signos de los tiempos que hemos de interpretar a
la luz del Evangelio. Tal aspiración profunda pertenece al designio
salvífica de Dios. Es una llamada de Dios al hombre que debe ser
él el artífice de su destino y está llamado a realiza rse en la pleni
tud de su ser.

Una auténtica teología de la liberación debe ser asumida por
la totalidad del pueblo de Dios. La liberación verdadera, la plena,
fo rma la trama central de toda la historia de la salvación, constitu
ye la culminación del misterio pascual.

La liberación, en su sentido pleno, es la realización en el tiem
po de la salvación integral que nos trajo Cristo el Señor en esen
cial tensión escatológica. La liberación supone esencialmente la
creación del "hombre nuevo", Pero plena y definitivamente nuevo.
Lo cual supone la recreación en Cristo, mediante el don del Espíritu
y la consumación por la glo ria . El hombre que dice relaciones nue
vas con Dios, con los hombres, con el mundo. El hombre que crea
una sociedad nueva.

La liberación es algo que se va realizando en el tiempo y que
tiene que ir realizando la Iglesia, continuadora de la misión salva
dora de Jesús. " Es el mismo Dios quien, en la plenitud de los
tiempos , envía a su Hijo para que hecho carne venga a liberar a
todos los hombres de todas las esclavitudes a que los tiene suje
tos el pecado. En la historia de la salvación la obra divina es una
acción de liberación integral y de promoción del hombre en toda
su dimensión" (M. 1,3 y 4).

La salvación tiene para nosotros dos aspectos:

a) Aspecto "a qua", o negativo. Quitar la esclavitud, la servi
dumbre, de la que nacen todas las demás: el pecado. Pero la pre
gunta es: Qué es el pecado? Dónde está el pecado? Se da sola
mente en el interior del hombre? Pasa también a las Instituciones
y a las estructuras? Cristo en definitiva es aquel que quita el peca-
do del mundo. .

b) Aspecto "ad quem", o positivo. Cuál es el otro término de
la liberación? Es la creación nueva. Es un término muy paullno ,
Somos hechura de Cristo. Creados en Cristo Jesús, para las obras
buenas (Ef 2,10) . "Por tanto, el que está en Cristo, es una nueva
creación; pasó lo viejo, todo es nuevo" (2 Co 5,17). "Porque nada
cuent a ni la circuncisión, ni la incircuncisión, sino la creación nue
va" (Ga 6,15). El término de la liberación es la creación nueva.
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Cuándo será la liberación definitiva? Cuando haya " los cielos nue
vos y la tierra nueva donde habitará la justicia".

La liberación tenderá a crear condiciones tales que hagan po
sible el hombre nuevo, el hombre hijo, el hombre imagen de Dios.

2. Globalidad de la liberación

La liberación tiene un sentido temporal y un sentido eterno,
un sentido espiri tual y un sentido corporal. Es todo el hombre el
que debe ser integralmente liberado (cuerpo y alma, corazón y con
ciencia, inteligencia y voluntad). Se trata de liberarlo del pecado.
Pero se trata también de desprenderlo de todas las servidumbres
derivadas del pecado: egoísmo, injusticia, ignorancia, hambre, etc.

La lib eración tiene finalmente un sentido personal y un sentido
social (en cierto modo, un sentido cósmico). No es sólo el hombre
el liberado. Son también los pueblos , es toda la comunidad humana,
es toda la creaci ón "liberada ya en esperanza" (Rm 8,20-21). El
hombre es plenamente liberado, no sólo en su interioridad perso
nal, sino en su esencial relación a los otros hombres y al mundo
entero. El hombre es enteramente libre cuando puede hacer libres
a los demás, cuando puede construir libremente su historia. Cuando
puede llevar el mundo hacia su liberación completa. Entonces es
verdaderamente "s eñor" , a imagen de Cristo "Señor de la historia".

3. Algunos temas biblicos

a) El centra l es el misterio pascual de Cristo. Para mí, desde
esa perspectiva, la liberación es central en la Biblia. Porque la libe 
ración dice relac ión esencial con toda la misión de Jesús, del cual
leemos en Le 4,18: "El Espiritu del Señor sobre mí, porque me ha
ungido. Me ha enviado a anunciar a los pobres la Buena Nueva . . .
a proclamar la liberación de los oprimidos".

Esta liberación Se realiza en la totalidad de la vida de Jesús,
en su palabra, en sus gestos que perdonan e introducen la gracia.
en su muerte y su resurrección. Cuando a Cristo le traen el para
lítico en Cafarnaúm para que lo cure comienza diciendo: " conf ía,
hijo, tus pecados te son perdonados". Comienza con la raíz; pero
no queda allí sino que después le dice: "levántate, toma tu camilla
y vete a tu casa" (Mt 9,2-8) . Es el aspecto de salvación integral.

b) El hombre nuevo. Es el hombre recreado en Cristo por el
Espíritu Santo. Con aquella "novedad" de la cual habla Cristo a
Nicodemo (Jn 3,5].

Por el bautismo, el hombre es liberado del pecado, de la ley y
de la muerte . Empieza a tener en Cristo una vida nueva (Rm 6,
3-11)". Es la vida d e Cristo en él, ya que por el bautismo "ha reves-
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tido a Cristo" (Ga 3,27). Al estar en Cristo, el hombre "es una
nueva creación"; pasó lo viejo, todo es nuevo (2 Co 5,17). '

La Iglesia descubre al hombre su altísima vocación y "la se
milla divina" que' en él ha sido plantada desde el principio (GS 2).
La grandeza de la dignidad humana "consiste en la vocación del
hombre ala comunión con Dios" (GS 19).

El hombre nuevo es el hombre libre, fraterno, sujeto activo de
la propia historia. Es esencialmente el hombre para Dios y para los
otros. El que ha recibido el Espíritu de adopción que lo hace llamar
a Dios: "Padre!" y a los demás hombres : "hermanos!". El que ha
sido transformado por la ley nueva del amor (Mt 22,34-40). El que
aprende a descubrir que cada hombre es su hermano. El que está
pronto a morir por sus amigos (Jn 15,13). El que sabe que no puede
amar a Dios si no ama de veras a sus hermanos (1 Jn 4,20-21) .

Esto implica ayudar a los demás a que sean plenamente hom
bres, es decir, que revistan también al "hombre nuevo" según el
esquema de Cristo resucitado.

Finalmente, el hombre nuevo se siente impulsado a completar
la creación, a construir el mundo, a realizar la historia. No es el
hombre que sueña con el futuro sin hacerlo. Que lo espera sim
plemente o lo interpreta desde afuera. Es el hombre que todos los
días va creando su futuro. Sabe que construir el mundo es exigen
cia de su vida religiosa (GS 43). Que no puede profesar su fe sin
comprometerla en la vida . Y que su actividad temporal es una
forma de adelantar ahora el reino del Señor. El hombre nuevo par
ticipa del señorío de Cristo sobre las cosas: "Todo es vuestro;
vosotros de Cristo y Cristo de Dios" (1 Ca 3,23). El hombre nuevo
es fundamentalmente el hombre cristiano. Es decir, el hombre "en
Cristo". Es el hombre '" espiritual" . Es decir, el que vive "según el
Espíritu" (Rm 8,5 sgs.). .

Este " hombre nuevo" existe porque el Espíritu del Señor Jesús
nos está continuamente "recreando" en Cristo. '

c) La esperanza cristiana. Intimamente contectada con el tema
de la liberación.

, La liberación es objeto de esperanza, o sea, aguardamos la li 
beración definitiva, hemos sido salvados en la esperanza (Rm 8,24).
Al mismo tiempo, la liberación pertenece al tiempo de la esperan
za;es decir, la vamos realizando cotidianamente. Acabará cuando
acabe la esperanza, cuando hayamos entrado en el reino definitivo
y consumado.

San Pablo define al cristiano como el que espera (Ef 2,12-13).
San Pedro como el que sabe dar razón de su esperanza (1 P 3,15) .

Desde el punto de vista bíblico la liberación arranca de la
pascua de Jesús y se consuma en su segunda venida . Es en el
tiempo, en la historia, donde se va realizando cotidianamente. Y
supone el compromiso activo de todos los cristianos. El término
de ' la liberación lo marca la escatología, la vuelta del Señor.
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La esperanza cr istiana es posesión y anhelo, reposo y activi
dad, presencia y camino. El momento definitivamente último de la
tarea liberadora de Cristo está por llegar y es objeto de nuestra
esperanza. Aguardamos "la feliz esperanza y la manifestación de
la gloria del gran Dios y Salvador nuestro Jesucristo; el que se
entregó por nosotros a fin de rescatarnos de toda iniquidad y pu
rificar para sí un pueblo que fuese el suyo" (Tt 2, 13-14).

Pero la esperanza cristiana es esencialmente actividad y com
promiso. No es espera pasiva de felicidad supramundana, de libe
ración futura. No es evasión del tiempo sino construcción efectiva
de la historia. "La esperanza escatológica no merma la importancia
de las tareas temporales, sino que más bien proporciona nuevos
motivos de apoyo para su ejercicio (GS 21).

11. CAMINOS PARA LA L1BERACION

1. Anuncio eficaz del Evangelio. La Iglesia, ¿cómo realiza su
tarea liberadora? A través de una evangelización plena :

- que sea fiel a la totalidad de la Palabra;
- que termine en el Sacramento, en la Eucaristía;
- que lleve al compromiso concreto de la fe .

La Palabra de Dios se hace acontecimiento en la Eucaristía y
realización práctica de la fe en la vida cotidiana.

¿Cómo la Iglesia -Obispos, sacerdotes, laicos- tiene que ha
cerse liberadora? Evangelizando. Pero entendiendo todo lo que es
evangelización : como el anuncio eficaz de la Buena Nueva de Jesús
que tiende a la conversión y al compromiso concreto de la fe .

2 . Compromiso de fe de los cristIanos. Vivir a fondo las bien
aventuranzas evangélicas.

En la medida en que los cristianos seamos fieles al Sermón
de la Montaña, resumido en el espíritu de las bienaventuranzas
evangélicas, en esa medida el Evangelio transformará el mundo.

Se trata de que nosotros proclamemos la fe: siendo fieles a
la Palabra de Dios y respondiendo a las necesidades de los hom
bres, que logremos crear comunidades cristianas comprometidas
con la historia.

,111 . ESPIRITUALIDAD

Algunas pistas de espiritualidad de la liberación. Cuáles son
los aspectos que tienen que ser reafirmados fuertemente en una
espi ritualidad de liberación?
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1. Pobreza

Nosotros tenemos que ser los primeros en sentirnos plena
mente liberados. Vivir con alegría la pobreza:

-como desprendimiento: de las cosas que nos pueden hacer
esclavos , de los bienes materiales, de los poderes temporales ;

-como disponibilidad para el Reino;
--como apertura a Dios y al hermano. Cuando vivimos a fondo

la pobreza evangélica nos sentimos de tal .manera insuficientes e
inseguros que nos abrimos a Dios en la oración y al hermano en

el diálogo .

2. Contemplación

La Igles ia liberadora del hombre tiene que ser eminentemente
contemplativa. Unicamente desde la contemplación se puede pe
net rar en la realid ad global de lo que está pasando y percibir el
clamor angusti ado del pueblo. Solamente desde la contemplación
uno puede saborear y asumir la eficacia de la Palabra liberadora

de Dios .
La conte mplación no es abstracción sino presencia y realidad,

es intuición salvadora y compromiso. Lo vemos en la actitud rea
lista y práctica de Nuestra Señora, la Vi rgen de la Contemplación,
en la angusti osa situación de Caná.

3. Compromiso .

La lib eración nos ll eva al compromiso :

-como donación

-como sol idarid ad

Por tanto , darnos, ' comunicarno s. La libe ración supone una gran
donación, una gran solidari dad. No fría , desencarnada, sino asumir
verdaderamente las angust ias y esperanzas de los hombres .

4. Cruz

Tenemos que vol ver a revalorizar el misterio de la cruz en el
cri sti ano como anonadamiento y fecundidad vital'. Por la cruz del
Señor pasan todas las tensiones y los conflictos . Que el cristiano
vi va el misterio de la cruz como austeridad, como superaci ón de
tensiones Y de confl ictos.
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5. La esperanza cristiana

La liberación t iene que ponerno s en dimensión de esperanza:

-como tensión escatológica. Vamos hacia el Señor que viene.
Caminamos hacia la liberación definitiva;

- como seguridad y conf ianza. Ya el Señor nos libertó . Ya Cris
to nos salvó. Ya la liberación nos ha sido dada como don;

-como actividad y creación. La esperanza no es pasiva y ocios a,
sino compromiso cotidi ano con la historia "aguardando la feliz es
peranza y manife stac ión de la gloria del gran Dios y Salvador nues
tr o Jesucristo" (Tt 2,3). La esperanza está siempre acompañada de
constancia . En San Pablo hay siempre esto. Esto se t raduce en el
esfuerzo creador de la esperanza que va realiz ando la libe ración.

CONCLUS!ON

Haría falta reubicar a María en la teología de la lib eración.

1. María , la totalmente liberada o redimida. El mister io de su
Concepc ión Inmaculada. Es lo que dice Lumen Gentium, María es
como una nueva creatura, "quasi a Spiri tu Sancto plasmata" (LG 56).

2. María, de la cual nació Cristo, el Salvador (Mt 1,16). Es
deci r la maternidad divina. " Madre excelsa del divi no Redentor,
compañera singularmente generosa Y humilde servi dora del Señor "
(LG 61). María coopera en la salvación, es decir, en la liberación
plena de Cris to.

3 . María, síntesis de actitudes espirituales: la pobreza en
María, la contemplación en María, el compromiso de donac .ón en
María, la cruz en María, la esperanza en María .

La li beración alcanza su plenitud en la pascua de Nuestra Se
ñora: se da allí la victoria final sobre el últ imo enemigo - la última
y angustiosa servidumbre- que es la muerte. Se da allí la máxima
configuración con Jesucristo "el Hombre Nuevo" y .. el Señor de
la historia". María, glori osamente asumida al cie lo en cuerpo y
alma, es la imagen de "la nueva creación", figura y pri ncipio del
hombre def initivamente li berado. Por eso nos precede" como signo
de esperanza cierta y de consuelo hasta que lle gue el día del Se
ñor" (LG 68).

? _:l
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SEGUNDA PARTE

BASES - DISCREPANCIAS

1.
LAS TEOLOGIAS DE LA lIBERACION EN AMERICA LATINA

Mons. Alfonso L6pez Trujillo

1. INTRODUCCION

La variedad en el tratamiento de la denominada teología de la
liberación era, hasta hace muy poco tiempo, de difícil percepción.
No se precisaban las fronteras entre las diversas corrientes y las
intenciones y matices de algunos autores se nos escapan. No es lo
que suele ocurrir con todo intento incipiente de elaboración? Una
lectura atenta y reposada, que requiere tiempo y dedicación, se
hacía necesaria a los interesados en la materia. Hoy afortunada
mente el panorama ha cambiado : se capta nítidamente que no hay
una sino varias maneras de "hacer teología" de la liberación.

Una serie de rasgos comunes e inclusive la propensión a una
determinada selección temática no ocultan las divergencias, a ve
ces notables, entre los pioneros de esta teología. Se aboga por una
• t ipología" que suministre al lector desprevenido una visión gene
ral y un racimo de criterios para evitar confusiones y calibrar po
sibles ambigüedades . El reconocimiento de la pluralidad en esta
teología representará una de las fuentes más propicias para el diá
logo que se anhela instaurar. Las consideraciones que susciten
algunas corrientes, las dudas que provoquen, los interrogantes que
se levanten, serán tomados entonces como servicio a un trabajo
que apenas se encuentra en sus primeras etapas y que por tanto
no ha logrado su madurez, -punto reconocido por sus cultores- y
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no como una polémica indiscriminada contra la teología de la li

beración.
No obstante la simpatía que despierta la t eolog ía de la libera-

ción, con cuyos rasgos generales est amos en ple na sintonía, hay
que conf esar que su estu dio acarr ea algunas dificultades. En un
breve espacio de tiempo las publi caci ones sobre el tema se han
multipl icado notablemente. Cómo seguir ta l prolife ración de escri 
tos que pueden pasar de tres mil? Es verdad que son pocos los
traba jos que alcanzan .la categoría de fuentes de inspir ación . Otros
son apenas variaciones Y comentarios, manifiestos y procl amas. Se
usan algunos tópicos sinteti zados bajo la forma de consignas y
..sl09ans" que no aporta n demasiado a una refl exión propiamente
teo lógica, Y no son ut ilizables sino como indi cadores sintomát icos
de su repercusión pastoral. Comienzan a aparecer artículos de sín
tesis y crítica constructiva a diferentes enfoqu es que constituyen
un si gno de que se está despertando de un sens ible letargo.

Muchas disciplinas se mezclan en esta mater ia. Para el análl
sís do la real idad socia l, punto de parti da de esta modal idad teoló 
gica, las aproximaciones él la sociología, la historia, la ant ropología,
la economía, la politología , la sico logía , y la fi losof ía -para ci tar
solo algunas- son corrientes. Cómo formarse un criterio acerca
de las afirmaciones Y conc lusi ones de materias que exigirían una
ref lexión de carácter interdisciplinario? La parte dedicada a la re
flexión teológic a sobre la realidad abarca también un conjunto de
dis ciplinas delicadas y exigentes como son la teología dogmática,
la t eolog ía' moral, la exégesis, y, más particularmente la eclesiolo
gía, la cri stol ogía, etc. Aunque las teol ogías de la liberación se
han concentrad o más en el diagnóstico de la real ldad socio-econó
mico-polí tico, están sobro el tapete var ios t emas teológicos que
requieren alguna especialización .

Inclusive después de seleccionar las fuentes nos enf rentamos
con otro obstáculo: hay que tra bajar sobre los te xtos escritos, los
cuales no suelen sumi nistrar mayores explicaciones sobre puntos
que parecen oscuros, y que a niv el oral han sido acaso ya obviados
o superados. Libros publicados hace dos o tres años que propo r
cionaban una colección de artículos de ocasión (conferencias en
grupos de estudios, ponencias en encuent ros, ref lexiones en semi
narios, etc .), podrán ser abordados hoy por sus autores de manera
diferente. El conocimiento de otros puntos de vista y la pondera
ción de algunas exper iencias past orales habrán obligado a replan
tear aigunas tesi s a ideólogos que insisten en que se encuentran
en U;1 lí cito proceso de búsqueda, sin pretende r decir la última
palabra. Sin embargo, no tenemos otro recurso reconocido que el
de acudir a lo ya escrito, en espera de nuevos aportes que segura
mente vendrán.

Es más fácil y agradable hacer el elogi o de un intento teo lógi
co que penetrar en el terreno, poco sim páti co, de indicar eventuales
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vac íos. Quizás en esto último se ha actuado con timidez y parque
dad, por lo menasen lo que mira a estudios serios, ya que las
impug naciones y d iat ribas no han estado ausentes. La carga emo
tiva imped ía probablemente un diálogo necesario : alimentada por
suspicacias, susceptibilidades y consejas. Adem ás, los teólogos
en su inmensa mayoría han sido toma dos de sorpresa por la amal
gama de temas de innegable actualidad que no hacían parte de su
inventario y a ve ces Se hallab an lej anos de su preocupación e
interés especiales.

El diá logo, qLI e se inicia en América Lat ina, y que ha de pro
curarse por diversos medios , se enriquecerá con el abundante y
valioso materia l qu e, a niv el verbal, circula en numerosas reuniones
de índole pastoral . Quizás aquello que es más denso y apreciabl e
y que más ha cont ribuido positivamente al esbozo de ciertas líneas
pastorales es precisamente lo que no se ha escrito , pero es co
noci do en una tradición oral peculiar de quienes mantienen una
prud ente distancia del reinad o de la imprenta. No es el caso de
vari os pensadores que gozan de legítimo prest igio entre nosotros?

Estas líneas n acen fundamentalmente de un propó sito pastoral.
Convencido del poderoso aporte que puede representar para Amé 
ri ca Latina una aclecuada elaboración de esta forma teológ ica e in
clusive de la repercusión que comienza a ten er en otros continentes ,
y te niendo presente las repercusiones más bien dispares que se
dan en no pocas comun idades, me ha parecido que un esfuerzo
incipiente de pres entación general , con una espec ie de balance de
posi bil idades y rie sgos, podría ser útil. No es el preciosismo teol ó
gico lo que nos a t rae en Am érica Latina sino su conex ión con la
vida de la Iglesia, vale decir, su influjo pastoral. La inteligenci a
de la fe de to da la Iglesia (la teología en América Latina no quiere
comenzar con autvafirmaciones adolescentes) no ilumina las opcio
nes past orales, las cuales, a su turno la nutren y le dan base?

Nos hemos de situar forzosamente en el campo de lo general ,
aún en tópicos de suyo bastante concretos. Limitados además a
unas pocas página s nos ha parecido conveniente no apelar a cita
cion es, en las que hemos abundado en otros aportes, en los que
suminist ramos alg unas aclaraciones y ampliaciones , muchas de
ellas, desde luego, tímidas y provisorias.

11. HACIA UN A DESCRIPCION DE
LA TEOLOoGlA DE LA L1BERACION

Es corriente entre nosotros hablar de u esta nueva forma de
hacer teología". Parecería, entonces, más un método que una pers 
pectiva y un enf'oque específicos, a partir del concepto y de la
realidad de la libe ración.
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Entendámonos bien: se asume también un cierto método, una
manera que penetrará elementos del contenido. Hacer teología a
partir de la realidad! He aquí algo que daría la impresión de nove
doso, pero que fue el camino de reflexión en el Concilio, por ejem
plo en la Gaudium et Spes, y el sendero de la Segunda Conferencia
del Episcopado Latinoamericano, reunida en Medellín en 1968.
"Medellín", como sin más calificativos se suele ya denominar, sigue
las huellas de un pensar teológico arraigado en " los signos de los
t iempos". Por su lectura, interpretación y discernimiento, que su
pone un conocimiento de la realidad, captada en su integralidad y
asumida en la fe, se privilegia un método inductivo que va de la
realidad a ,la reflexión teológica, a la elaboración de principios,
tesis, conclusiones, aportes y a la iluminación de la acción de la
Iglesia en la historia. En este sentido, sin negar su permanente
validez, no se utiliza directamente aquella modalidad -lIamémosla
deductiva-, que procedía desde los principios a la realidad concre
ta. Hay que tener conciencia de que una sólida teología tendrá que
apelar siempre a una síntesis entre estas "vías".

Medellín partió de una visión de la realidad. Sus "Conclusio
nes" fueron precedidas por la lectura de los signos de los tiempos
en América Latina. Esta modalidad ha constituido entre nosotros
un procedimiento habitual en los últimos años. El Documento de
Trabajo que fue presentado en Medellín distinguía claramente tres
partes : 1. Visión de la realidad de América Latina. 2. Reflexión
teológica . 3. Aspectos pastorales: La teología de la liberación sigue
este conocido derrotero.

La materia o el objeto sobre el que trabaja es la realidad, en
tendida tanto como diagnóstico socio-económico-político de Amér i
ca Latina, cuanto como praxis de la vida de la Iglesia. Cuál es
nuestra situación, cuáles los factores comunes a los distintos
países, cuáles sus causas y tendencias? He aquí algunas de las
cuest iones centrales en este análisis de la realidad, de cuya res
puesta arranca esta modalidad teológica. Naturalmente la adopción
de diferentes diagnósticos (sobre todo en cuanto a su explicación
causal y tendencias) dará cabida a diferentes formas de reflexión
y a subrayar la importancia de determinados temas. Ya veremos
algunos ejemplos.

La realidad es vista también como praxis. No ha de buscarse
una impostación marxista del concepto para traducir su significa
ción, aunque en algunos autores su influjo no es extraño. Tendría
mos la impresión, más bien, de que se entiende aquí por praxis
la vida y la acción de las comunidades eclesial es. No faltarán re
ducciones a campos más exclusivos y limitados. La praxis, en el
sent ido propuesto, tiene que ser un fundamento de toda reflexión
teológica que quiera ser fiel a la dimensión histórica de la Iglesia.

La realidad como diagnós tico y como praxis resulta todavía
muy vasta. De hecho , se abocará sólo una dimensión, lo cual , si
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se explica conveniente y oportunamente, podría resultar lícito.
const ituida por los problemas sociales, económicos y políticos.
Es, tal vez la esfera de lo politicola que adquiere mayor relieve,
por lo menos en cuanto se juzga que es mediación universal del
quehacer humano. Esta tendencia es cada vez más evidente en una
determinada corriente, en la cual nos detend remos más particular
mente .

El diagnóstico arrojará una conclusión de bulto: el hecho de
la dominación y la dependencia de los países subdesarrollados en
relación con los desarrollados, que impide la realización del hom
bre latinoamericano y su vocación de protagonista de la historia .
La praxis de la Iglesia es considerada, ante todo , como la respuesta
que se da o busca dar , desde la fe, a esta nueva servidumbre que
condiciona pesadamente nuestro presente y nuestro futuro. Aquí
comienza el discurso sobre la liberación, tanto como legítima aspi
ración de nuestros pueblos, cuanto como esfuerzo y compromisos
de superación de todas las esclavitudes. El caudal de anhelos de
li beración son a la vez un hecho y un signo, que ha de ser inter
pretado desde la fe. He aquí el segundo aspecto : lo propiamente
teológico.

La teología de la liberación, 'en todos sus cultores, busca ser
una 'ref lexión de fe. De otro modo tampoco sería teología. Si la
parte más amplia ha sido dedicada al acercamiento a la realidad,
de tal manera que algunos escritos suministran escaso material
teológico, lo nuclear está en la interpretación que se hace desde
la fe.

Se comprende como una reflexión de fe sobre la vida de las
comunidades, sobre el compromiso de caridad de la Iglesia. Ahora,
algunos son más explícitos en manifestar que el encuadramiento
de esta teología en una perspectiva de evangelización (luego re
ligiosa) es central. Descuidarlo prepararía el terreno para nuevas
formas ideológicas, pero no para una seria reflexión teológica.
Se concede una gran importacia a la dimensión política, factor
que es reconocido en su enorme importancia en las tareas históri
cas, y, en ese sentido podría inscribirse esta modalidad dentro de
la teología política, en su acepción más general; pero, no sería
primordialmente política la intención. Habrá que encontrar los ma
t ices y las distinciones entre los propósitos y el contenido mismo
de los escritos.

La Iglesia ha conocido en diferentes épocas intentos de "teolo
gía política ", vale decir, intentos de reflexionar en las realidades
históricas (en la esfera política) desde el ángulo de la fe . En Amé
rica Latina cabría destacarlas grandes disputas de los misioneros
en defensa de los indios, entre las que sobresalen las de Bartolomé
de Las Casas. La llamada "doctrina social", o "magisterio social"
pueden ser comprendidas como aspectos de una teología política.
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Una de las tarea s más apremiantes radica en la profund ización
específicamente teológica en el tema que nos ocupa. Son todavía
muy pocos los puntos abordados con sufic iente densidad. La ma
yoría están por expl orar. Háll anse elementos , bastante dispersos y
no siempre maduramente tratados, de la cris tología. A. pesar de
ser tan central la eclesiología, los rasgos más esenciales y los
puntos vertebrales no han sido some tidos a una elaboración con
venien te. El mismo diagnóstico de la realidad lati noamericana, tan
comple jo, condic iona agudamente aspectos de la ref lexión teológica.

La sim ple descripción de esta modal idad teológica nos pone
de presente la urgencia de una integ ración interdiscipl inar.

111. LA CONFERENCIA DE MEDELLlN
Y LA TEOLOGIA DE LA L1BERACIO N

En Medell ín se encuent ran los elem entos fundamentales y el
conjunto de rasgos comunes a las diversas corrientes que después
aparece rían. Allí están sus más profundas raíces. Allí el terreno
propicio de valiosas ori entaciones.

Dist r ibuidos en "Las Conclusiones", en la "Introducción" y en
el "Mensaje a los Pueblos " háll anse reflejos diseminados de una
intuición que en el Documento de Trabajo que se presentó en la
t rascendenta l asamblea tenía alguna sistematización. Hay que res
catar y recompon er las piezas de esa pres entación unitar ia.

Un rápido recor rid o por los textos de Medellín proporciona
los puntos de apoyo de una persp ectiva de liberación, inje rtada en
una visión de fe sobre la realidad, nota caracte rística de esas in
olv idables jo rnadas que señalan el comienzo de una nueva era para
nuest ras Iglesias. Indiquemos los elementos más significativos:

• Interpretación religiosa de la situación de América Latina:
nuestra real idad, vista a tra vés del espectro del subdesarrollo, con
todo el drama de inhumanidad que éste implic a, por el fenómeno
de la dependencia (económica, pol ítica, cultural , etc.l, por las des
igualdades graves y crecientes, por el drama de las fru stracion es,
es interpretada por los Pastores como u situación de pecado" (Paz,
N9 1). La hurd imbre sombr ía de las injusticias que claman al ciel o
(j usticia, N9 1) - si bien se reconocen otras causas de la miseria,
naturales y difíciles de superar- ofrece la materia de una medi
tación de entraña religiosa: "Allí donde se encuentran injustas
desigualdades sociales, polí t icas, económicas y culturales hay un
rechazo del don de la paz del Señor; más aún, un rechazo del Se
ñor mism o" (Paz, N9 14). El pecado es la raíz de to da servidumbre,
penetr a los dominios individual y social, v icia las relaciones huma-

32

nas, oculta la presencia del hermano que es mirado como "cosa",
" objeto" .

El subdesarrol lo no es consid erado como una fatalidad, fru to
de un destino inexorable frente al cual sólo cabe la resignac ión,
sino como consecue ncia del juego de las lib ertades, del ent ronqu e
de dominacion es y dependencias, y de vic ios hondos, est ructura
les, que vio lan los derechos fundamentales del hombre. He aquí lo
que Medellín concibe como "violencia institucionali zada" (Paz N9
16). No se niega que haya factores que escapan a la humana vo
luntad, pero se subraya aquello que es denunciable como injustici a
y que es, por ende, imputable a la responsabilidad del hombre.
S.u sol ución no está, pues, distan te de su comprom iso histórico.

El pecado, las servidumbres de toda índole, son en Medellín
una llamada apremiante a la libertad creadora. Soplan vientos de
una utopia enraizada en el Evangel io - penetrada de la esperanza
cristiana, como la que Pablo VI ind ica en Octogesima Adveniens
que es definidarnente alé rgica a todos los determinismos.

Los clamores de la liberación: Sube desde el fondo de la
servidumbre el clamor, la plegaria y la invitación a la [lberacl ón
integral. "Un sordo clamo r brota de millones de hombres, pidiendo
a sus pastores una liberación que no les llega de nlnquna parte"
(Pobreza N9 2). Gritos de angustia y esperanza, como los de Israel
en Egipto. A llí se t ranscriben las palabras de Pablo VI alas cam
pesinos: "N os estáis ahora escuchando en el silencio, pero oímos
el grito que sube de vuestro sufrimiento".

La mirada penetrante de los Obispos encuentra en estos he
chos, en estos anhelos y aspiraciones, el signo de los tiempos, de
fa liberación. Detrás de esos clamores está Dios. Su voluntad de
salvación se manifiesta también por su medio. El Señor de la his 
toria va empujando los acontecimientos, haciendo calar muy pro
fundamente la conciencia de la dignidad del hombre, imagen de
Dios. El susurro del manto de Dios, en la poética y sugestiva ex
presión de Robinson,es percibido en esos acontecimientos que re
flejan legítimos ideales. Es nuevamente una lectura, un discerni
miento relig ioso, de fe (GS N9 11) lo que se hace patente: "En el
umbral de una nueva etapa histórica de nuestro continente, llena
de un anhelo de emancipación total, de liberación de toda servi
dumbre, de maduración personal y de integración colectiva... No
podemos dejar de interpretar ese gigantesco esfuerzo por una rá
pida transformación y desarrollo como un evidente signo del Es
piritu que conduce la historia de los hombres" (Introducción N9 4) .

• De la lectura del signo de la liberación al compromiso: La
búsqueda de la superación de la esclavitud y la ubicación decidida
en la corriente que nos lleva a "ser más" es ya una manera de
presencia de la libertad. Vibran en el hombre que los porta como
interpelaciones a su fe y a su responsabilidad.
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Por ello son realidades que se asumen en un empeño pasto ral.
As í lo destaca uno de los documentos: " De acuerdo con esta teo 
logía de la reve lación, la catequesis actual debe asumir totalmente

.las angustias y las esperanzas del hombre de hoy, a fin de ofrecer
las posibilidades de una liberación plena, las riquezas de una sal
vación integral en Cris to , el Señor" (Catequesis, N9 6).

El compromiso se inse rta en la actitud de Cristo, cuya obra
mesi ánica es liberadora: " Es el mismo Dios quien, en la plenitud
de los t iempos, envía a su Hijo para que hecho carne , venga a
liberarnos a todos los hombres de todas las esclavitudes a que los
t ienen suje tos el pecado , la ignorancia, el hambre, la miseria, y la
opresión , en una palabra, la injusticia y el odio que tienen su origen
en el egoísmo humano" (Justicia N9 3). Este texto ofrece nítida
mente las exigencias de una liberación in tegral , cuya raíz es el
pecado.

La libe ración cubre y rebasa el horizonte de las esclavitudes.
Todo el ser del hombre, el vasto campo de su acción, compleja e
incesan te. La órb ita de sus relaciones familiares , sociales , políti
cas, puede constituirse en " lugar" de liberación. "l adas las escla
vi tudes" que agobian al hombre (a "todo el hombre" y a "todos
los hombres ") se integran en el compromiso liberador. Sin dicoto
mías ni parcializaciones. No se excluyen las dimensiones políticas ,
económicas, etc., pero no se agota en ellas, ni se concentra como
si de hecho fuesen la única realidad que atrae la atención de la
Iglesia. Y, sobre todo , entiende que su presencia en estos cam
pos se hace en total sintonía con la naturaleza y misión de la Igle 
sia, sin que su ident idad se oscurezca o evapore, hasta convertirse
en feliz expresión de Metz, en una especie de paráfrasis de co
rrientes revolucionarias. Es presencia evangélica de Iglesia, en la
que ésta no cae en la tentación de insinuarse como una espec ie
de poder paralelo o como tan concentrada en el drama socio-polí
t ico , cual si fuera , en la expresión manida , una cruz roja interna
cional.

• Liberación y desarrollo integral: Medellín acude con gran
frecuencia al Magisterio Pontificio. Su gran plataforma es el Con
cil io , del cual quiere ser su aplicación a la realidad de transforma
ción de América Latina . Su inspiración más inmediata es la encícli
ca Populorum Progressio. Basta recordar que en el breve documen
to Paz hay 21 ci tas. La enseñanza de Pablo VI en el Congreso Euca
rís t ico de Bogotá eje rció igualmente notable inf lujo, a tono con el
espíritu mi smo de estas celebraciones tan marcadamente pastora
les en su preparac ión y realización, pese a que no ha faltado quien
injustamente las ha tachado de " preconci liares" .

Ya en Mede llín se utilizan, indist intamente, los términos des
arrollo integral (rescatado de la atmósfera económica de que se
había revestido el concep to , por la fecunda inspiración del P. Le-
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bret) y liberación. Se equivoca Assmann cuando insinúa que los
mov imientos libe racionistas de los " Frentes" armados han sido la
real causa de la suplantación de liberación en vez de desarroll o .

Habría que buscar más ser iamente y con menos prejuicios en
el contenido de la "Teología del Desarrollo " para encontrar los va
lores más sustan tivos de la teología de la lib eración. En la Popu
lorum Progressio el desarrollo integral es enfocado como supera
ción de servidumbres, como liberación, en el paso de situaciones
menos humanas a más humanas. Los números 20 y 21 de la Popu
lorum Progressio han sido verdaderamente decisivos en esos días
cargados del Espír itu que dieron nacimiento a .. Medell ín" . El des
arrollo integral aparees como síntesis de los deberes y de la vo
cación del hombreen la historia. Audacia posible precisam ente
porque es sustentada en una ampli a base religiosa. En la Int roduc
ción, N9 6, es muy clara la unión en el contenido profundo entre
desarrollo y liberación .

1. La clave pascual de la liberación

Es, sin lugar a dudas, lo más característico de la reflexión
teológica en Mede llín. La Pascua es misterio de libertad . La Pascua
judía encuentra su plenitud en la Pascua de Cristo: en la resurrec
ción de Cristo tenemos las primicias de nuestra plena libertad .
Ya algunos teólogos, aunque en un declive secularizante, como Van
Buren, descubrían en el hecho contagioso de la libertad del Señor
la esencia del misterio de Pascua. El Documento Previo ligaba , con
razón, la perspectiva liberadora de la Pascua con el tema, tan bá
sico del "Hombre Imagen de Dios ". " Ser más", ser y hacerse ima
gen, a semejanza de la gran imagen que es Cristo resucitado, es
un pilar de esta elaboración.

"Dios ha resucitado a Cristo y, por consiguiente a todos los
que creen en él. Cristo activamente presente en nuestra historia,

.anticipa su gesto escatológico, no sólo en el anhelo impaciente del
hombre por su total redención, sino también en aquellas conquistas
que, como signos pronosticadores, va logrando el hombre a través
de una actividad realizada en el amor . Así como otrora Israel, el
primer pueblo , experimentaba la presencia salvífica de Dios cuando
lo liberaba de la opresión de Egipto , cuando lo hacía pasar el mar
y lo conducía hacia la tierra de" la promesa, así también nosotros,
nuevo pueblo de Dios, no podemos dejar de sentir su paso que
salva, cuando se da el verdadero desarrollo, que es el paso, para
cada uno y para todos, de condiciones de vida menos humanas, a
condiciones más humanas . . . " (Introducción, N9 5,6).

En estas líneas, realmente vertebrales, hállanse también la
conexión tan cara a Medellín, en su visión de síntesis, entre la
conquista histórica y ·la conciencia de la culminación en la plenitud
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de la transhistoria. Desarroll o, liberación y salvación son conceptos
muy ligados! En la línea de Gaudium et Spes, con su doct r ina en
que se rel aciona prog reso humano y crec imiento del Reino, (s in
identifi caciones ), tarea histór ica y expect at iva de la plenitud esca
tológi ca, (sin esquemati smos y cómodas simpli f icacio nes), los lo
gros , las adquisi ciones, son indicados como signos anti cipadores.
No es esta la forma como entendi eron el Exodo sus hagiógrafos,
abiertos a la plentiud esper ada pero cuya realidad, cantada en ton o
de epopeya relig iosa, era un signo de lo que estaba por venir y una
esperanza de consolac ión en el dolor de su caut iverio? Lo re ligi oso
interpreta " lo polít ico" , dándole una sign if icación más ampl ia y
rica.

En el ambiente de la doctrin a del Concilio y bajo el inf luj o de
la fe pascual se acoge la unidad del plan de Dios, "sin caer en
confus iones o en ident ificaciones simpl istas, se debe manifestar
si empre la unidad profunda que existe entre el proyecto salví fica
de Dios, realizad o en Cristo, y las aspiraciones del hombre; ent re la
histor ia de la salvación y la histor ia humana ; ent re la Iglesia , pueblo
de Dios y las comuni dades temporales ... " (Cateque sis , N'? 4).

La li beración, en este contexto fuert emente religioso, pascual,
es mirada como superación de 'esclavitudes -su vertiente "n ega
tiva"- y, positivamente como "anhelo impaciente de total reden
ción", cuya meta es Cri sto (Ef 4,13). Esta lib eración "en Cristo" ,
es destacada en un aparte, part icularmente precioso, del Documen
to de Educación, lo cual nos pone de presente además que las lí
neas de una "educación liberadora" han querid o ser fund amental
mente evangélicas y que las eventua les desv iaciones, ajenas a los
propósitos de sus inspiradores, obedecerían al olv ido de algo que
mereció gran atención:

"C omo toda li beración es ya un ant icipo de la plena redenci ón
de Cristo, la Iglesia de Améric a Latina se siente part icularmente
solidar ia con todo esfuerzo educativo tendie nte a libe rar a nuestros
pueblos . Cris to pascual, .. imagen del Dios invi sib le" es la meta
que el design io de Dios establece al desarrollo del hombre, para
que " alcancemos todo s la estatura del hombre per fec to ". Por eso
todo "cre cim iento en humanidad" nos acerca a ..reprod ucir la ima
gen del Hij o para que El sea el pri mogéni to ent re muchos herma
nos" (Educación, N'? 9).

2. Iglesia y misión liberadora

La comunidad cri st iana que se libera por la Palabra, la Euca
ristí a y el servicio en la pobreza, en el que los hermanos más pe
queños son sus benef ici arios privilegiados, es, ante todo, la comu
nidad que anuncia, procl ama el Evangeli o. El anuncio gozoso de la
presencia del Reino del Señor que salva y la denuncia de las in-
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justicias, con la carga conc ientiz adora que conl leva, son aspectos
de su misión proféti ca. Ent iende que la aceptac ión del Evangelio y
su maduración en la fe, son bases insust itu ibles para el reinad o
de la fratern idad, de la paz, de la justicia.

La Iglesia se dirige al hombre, a su concie ncia, a su corazón.
Sabe que graví simas fa ll as penetran los niveles estr uctura les y
que las ref ormas de est ructuras son urgentes . Los cambios de es
t ructuras han de ser impulsados desde la fe, pero, ella se sitúa
clara, def inida y deliberadamente en lo esencial de la llamada a
la conversión. Esto es caract er íst ico en Medell ín. No se minimizan
las zonas conflictua les, pero ni se exasperan, ni se apunta a sus
soluciones por el manejo de las tensiones, al margen de lasexi
gencias de la reconciliación .

Tocamos algo de gran trascendencia y cuya aceptación o no,
def ini rá rígidamente las variant es de las teologías de la lib eración.

La insiste ncia en la conversión y la reconciliación, categorías
profundamente bíbli cas hace parte de una lógica re ligiosa innega
ble en Medell ín, por desgracia hart o olvidada. El peso recae en
esta ll amada desde la fe.

"La originali dad del mensaje cr isti ano no consiste dir ectamen
t e en la af irmación de la necesidad de un cambio de estructuras ,
sino en la insisten cia en la conversió n del hombre, que exige lueg o
este cambio. No te ndremos un cont inente nuevo sin nuevas y re
novadas estructu ras; sobre todo, no habrá continente nuevo sin
hombres nuevos, que a la luz del Evangelio sepan ser libres y res
ponsables" (Justicia, N'? 3) .

Bien se comprende, entonces , la insistencia en la mi sión emi
nentemente formati va, de i luminación evangél ica de las conciencias.
En conclusi ón Paz ratifica esta opción : u Creemos que el Episcopa
do Latinoamericano no puede eximirse de asumir responsa bilidades
bien concretas. Porque crear un orde n socia l justo, sin el cual la
paz es ilu soria, es una tarea eminentemente cr ist iana. A nosotros
pastores de la Iglesia, nos corre sponde educar las conciencias,
inspirar, estimular y ayudar a orientar todas las iniciativas que con
tribuyen a la formación del hombre. Nos corresponde también de
nunciar todo aquello que, al ir contra la justicia destruye la paz"
(Paz, N'? 20).

La lucha por la justicia no estimula los conflictos de clases
- en el sentido marxista- ni exaspera la u dialéctica" de lo con
f li ctual. Es una opción que no le es desconocida, pero que no com
parte! Así se expresa el Documento de Justicia: " ...Todos los
sectores de la sociedad... principalmente el sector económico so
cial, deberán superar por la justicia y la fratern idad los antagonis
mos, para convertirse en agentes del desarrollo nacional y conti
nental" (Justicia, N'? 13). La obtención de la paz, es apoyada en el
.. cambio de estructuras, transformación de actitudes, conversión

37



de corazones" (Paz, N'? 14B). Medell ln , con fuerte lenguaje proféti
co, invita, apela, no excomulga , ni exacerba los grupos.

La asamblea de Medellín no vio tampoco en la violencia el
remedio de los problemas sociales . A tono con la enseñanza de
Pablo VI en Bogotá y por razones evangélicas , manifiesta su des
conf ianza por aquellos medios que en ella se inspiren. Las líricas
apologías a las guerrillas y la exaltación de la personalidad de los
alzados en armas en las selvas o las montañas no ha sido su len
guaje: " La violenc ia constituye uno de los problemas más graves
que se plantean en América Latina . No se puede abandonar a los
impulsos de la emoción Y de la pasión una decisión de la que de
pende todo el porvenir de los países del continente . . . Nadie se
sorpren derá si reafi rmamos con fuerza nuestra 'fe en la fecundidad
de la paz. Ese es nuestro ideal cristiano. " La violencia no es ni
cristiana ni evangél ica" . El cristi ano es pacífico y no se ruboriza
por ello. No es simpl emente pacifista porque es capaz de comba
t ir. Pero prefiere la paz a la guerra . Sabe que los cambios bruscos
o violentos de las estructuras serían falaces, ineficaces en sí mis
mos y no confo rmes ciertamente a la dignidad del pueblo, la cual
reclama que las transformaciones necesarias se realicen desde den
tro, es decir, mediante una conveniente tome de conciencia .. . "
(Paz, N'? 15).

Comprenden los Obispos que, de no solucionarse los proble
mas que aquejan a nuestras gentes , será difícil detenerlas oleadas
de la desespe ración . Sin negar , en casos extremos, la legitimidad
de la insurrección revolucionaria, de acuerdo con los planteamien
tos de la Populorum Progressio, que en la asamblea son ampl iados
a "estructu ras evidentemente injustas" (Paz, N'? 19),entienden
que son obreros de la Paz, en la convers ión : "Si consideramos ,
pues, el conjunto de las ci rcunstancias de nuestros países ., si tene 
mos en cuenta la preferencia del cristiano por la paz, la enorme
dificultad de la guerra civil , su lógica de violencia, los males atro 
ces que engendra , el ries go de provocar la intervención extranjera
por i legít ima que sea, la dificultad de crear un régimen de justicia
y de libertad partiendo de un proceso de violencia, ansiamos que
el dinamismo del pueblo conctentizedo y organizado se ponga al
servicio de la justicia y de la paz" (Paz, N'? 19).

Una " concient ización", pero una "concientización cristiana" , si n
componend as, ni coqueteos, que despunte en auténticos compro
misos. He aquí lo que señala Medellín. Cada uno según su función
específica en la Iglesia , sin suplan tac iones. "La formación de la
concienc ia social y la percepción realista de los problemas de la
comunidad y de las estructuras sociales" (Justicia, N'? 17), la "aten
ción a los hombres claves, o sea a aquellas personas que se en
cuentran ·en los niveles de elaboración y de ejecución de decisiones
que repercuten en las est ructuras básicas de la vida nacional e
internacional " (Justicia, N'? 18), son designadas como programas
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prioritarios , para formar " hombres compromet idos en la construc
ción de un mundo de paz" (Paz, N'? 24).

Esta es la "Teología de la Liberación " que vibra en las orien
tac iones de los Obispos. Los compromisos son de toda la comuni
dad. A los pastores corresponden los suyos : " Educar las concien
cias, inspirar, estimular y ayudar a orientar todas las iniciativas
que contribuyen a la formación del hombre .. . denunciar todo aque
llo que, al ir contra la justicia , destruye la paz" (Paz, N'? 20). El
sacerdote tiene su "papel espec ífico e indispensable . El no es me
ramente un promotor del progreso hUmano. .. En el orden econó
mico y social, y principalmente en el orden polítiéo, en donde se
presentan diversas opciones concretas , al sacerdote como tal no
le incumbe directamente la decisión ni el liderazgo, ni tampoco la
estructuración de soluciones" (Sacerdotes, N'? 18). Se tiene en
cuenta que, frecuentemente, una evangélica presencia de lucha por
la justicia es estratéqlcamente interpretada como partic ipación po
lítica y tendencia subversiva: " No es raro comprobar que est os
grupos o sectores (dominantes), con excepción de algunas mi
norías, califican de acción subversiva todo intento de cambiar
un sistema social que favorece la permanencia de sus privilegios"
(Paz, N'? 5) .

He aquí varios de los extraordinariamente ricos filones de
Medellín ; surgimiento de una nueva conciencia de la Iglesia; na
cimiento de una nueva era de su presencia.

Situación de pecado, anuncio evangélico, llamada a la conver
sión en el anuncio y en la denuncia, opción por la liberación en
el servicio a los pobres, reconciliación, son sus pilares. Todo den
tro de la perspectiva pascual como misterio de libertad.

Que sea la reconciliación y no el conflicto lo que ilumina el
espír itu de Medellín, es algo de bulto: " La paz es, finalmente ,
fruto del amor , expresión de una real fraternidad : fraternidad
aportada por Cristo, Príncipe de la paz, al reconciliar a todos los
hombres con el Padre. La solidaridad humana no puede realizarse
verdaderamente sino en Cristo quien da la paz que el mundo no
puede dar . El amor es el alma de la justicia" (Paz, N'? 14,C).

Estas deben ser las bases comunes de una adecuada teologia
de la liberación. Su fuente revela, a la vez, el criterio para apreci ar
las desviaciones.

IV . EL PROCESO DE DIVERSIFICACION y LA ORIGINALIDAD
LATINOAMERICANA EN LA TEOLOGIA DE LA L1BERACION

Los puntos propuestos en Medellín , que inicialmente sirvieron
de base común a un grupo de autores representativos y fueron
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suscritos sin vacilaciones, debían pasar por la confrontación con
la real idad de nuestros pueb los, con sus obvios condic ionamientos ,
y por la influenc ia de ideas e ideologías importadas de Europa.

En varios países se inició un proceso de afi anzamiento y recu
peración de la conciencia política, así fuera sólamente en sectores
reducid os. La importancia del fenómeno político, bastante trascu
rada anter iormente, le daba a este una significación e intensidad,
que lo colocaban en un plano decisivo en el engranaje social. Casi
incondicionalmente se hizo el t ránsito en algunas élites del reco
noci mi ento de lo político a su exaltación como la realidad funda
mental. Nació la primacia de lo político. Tal traspolación se hacía
inevitabl e con el manejo de def inic iones en exceso amplias y va
gas. Se lo hacía coincid ir con la globalid ad misma de la sociedad.
De ahí surgi eron una serie de .. slogans" que recorrieron precipita
damente por doquiera: Todo es política. El Evangelío es política.
La Iglesia es política. No corearlos r epresentaba ingresar en las
esferas sombrías de los refractarios al cambio. El compromiso
polít ico parecía no compadecerse con un míni mo de exigencia de
precisiones.

El fenómeno no ha sido sólamente latinoamericano. Europa
experimentó también este despertar y esta sacud ida. Gastan Fessard
recoge esta observación de René Remond : ..Después de haber lar
go t iempo, muy largo tie mpo, imaginado que la religión podía igno
rar la política y aún edificarse por reacc ión contra ella , muchos
cristi anos no están hoy lejos de pensar que el anuncio y la reali
zación del Evangelio pasa exclusivamente por la vía pol ít ica" (La
Théologie de la iiberstlcn, Courrier Hebdomadaire de Pierre Debray) .

Las afirmaciones peculiares a la primacía de lo político circu
laban como axiom as, apoyados en plum as destacadas, así comen
zaran a hacer sus pri meras incursiones en tan delicada materia .
Gustavo Guti érrez escribe : .. La razón humana se ha hecho razón
polít ica. Para la conciencia histórica contemporánea, lo político no
es ya algo que se atiende en los momentos libres que deja la vida
pr ivada y ni siquiera una región bien delimitada de la existencia
humana. La construcción -desde sus bases económicas- de la
polis, de una sociedad en la que los hombres pueden vivir solida
riam ente como tales en una dimensión que abarca y condiciona
severamente todo el quehacer humano, es el lugar del ejercicio
de una libe rtad crítica, que se conquista a lo largo de la historia.
Es el condicionamiento global y el campo colectivo de la realización
humana. Nada escapa a lo político asi entendido. Todo está colo 
reado politicamente. Las relaciones personales mismas adquieren
cada vez más una dimensión politica. Los hombres entran en con
tacto entre ellos a través de la mediación de lo oolitico" (Teologia
de la Liberación, CEP, pp. 66,67).

La aceptación de tales premisas, lo veremos, está preñada de
consecuencias. Otros autores como Assmann harían crecer el alud
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de este fenómeno que, en un primer momento, tomó inadvertidos e
impreparados a muchos t eólogos. Se negó sistemáticamente, tanto
en la reali dad como a la altu ra de los principios, 'la apoliticidad de
la Iglesia: ..Politizar la existencia priva da .. . es conci entiza rla de
su verdadero carácte r histórico . . . los pret endidos apolitic ismos
de la Iglesia, son norm almente bastante identificables como pos i
ción política... ". "Toda acción humana, aún la más privada, ti ene
no sólo de hecho una dime nsión social. . . sino también una di 
mens ión polltlce" (Desafio, opres ión, liberación, Tierra Nueva, Mon
tevideo, 1971, pp. 15,18,130).

Olvidada prácticamente la distinción entre lo social y lo políti
co y ampliado tan drásticamente el imperio de lo político, no es de
extrañar que una corriente de la teología de la lib erac ión convierta
el fenómeno político en el ángulo fundamental de todas las inter
pretaciones. El objeto de la política se confund ía con el conjunto
de acciones person ales y públicas, con la vida misma de los pueblos .
Ya no la esencial relación al poder -que de hecho tampoco fu e
negada y reaparecerá con t oda su fuerza en las conclusiones- sino
lo social (caprich osamente concebido) se convertía en la raíz de
las confusiones.

Hubo otra importante coincidenc ia: la emergencia de grupos
sacerdotales que preocupados e inquietos por el panorama de in
justicia creyeron un deber organizarse como fuerzas de presión
pol ítica al interior de la Iglesia, como tribuna abierta y escenario
para la orientación ideológica de los movimientos en gestación .
Las variadas denominaciones alimentaban diversos objetivos. Fue
ron, sin embargo, presentados como un frente unido de la Iglesia
en América Latina y la escasa fuerza real de algunos de ellos era
compens ada por una artificial react ivación en los medios de comu
nicac ión.

Nació entonces una simbiosis entre grupos políticos de sacer
dotes no propiamente previstos en Medellín, (Sacerdotes, Ng 18),

. Y la li teratura que empezó a proliferar, sobre todo en artículos,
manifiestos, declaraciones y proclamas. No resultaba antes ni có
modo ni fácil determinar su procedencia e intenciones. Se publi
caban apenas los primeros ensayos, que después se comp ilarían
en libros de mayor trascendencia. La unidad primera en torno de
los grandes fundamentos de Medellín se resque brajaba; parec ía
que no se trabajaba ya con los mismos diagnósticos; que el instru
mental había cambiado de repente; que las proyecciones pasto ra
les estaban harto desgajadas de lo originario. Hacían su entrada
triunfal las teologias de la liberación.

La causa de tal variación provino también de la influencia de
algunas corrientes europeas. En el viejo mundo se avanzaba en la
elaboración de las teologías pol itica y de la liberación, cuyas pri
mer as t raducciones nos invadieron meses después de finalizada la
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Conferencia de Mede llín . Det rás de los libros se sucedieron las
visitas de sus autores . Esto generaría una situación bastante nueva.

Desafortu nadamente , varios valores positivos de la teología
pol ítica, en la presentación de Metz y de Moltmann, pasaron des
apercibidos en su profunda significac ión, y ayudaron más bien a
aumentar el caudal de entusiasmo del ya crecido río de la politiza
ció n dentro de sectores de Iglesia. La " desprivat ización", bastante
necesar ia, proclamada por Metz, y la consecuente apertura a las
dimensiones social es o políticas en un sentido ampl io , fueron cap
tadas en ot ro ambiente . La caja de resonancia no era el cuarto de
estudio sereno y plácido de un profesor europeo, sino nuestra
realidad tormentosa. El Moltmann de " la Teología de la Esperanza" ,
con su abordaje brillante interesó menos que el conferenciante en
auditorios universitarios del " Dios y la Revoluc ión" . Sus posterio
res y densas precisiones no tuvieron eco.

" Usadas" algunas opiniones de estos autores , poco tiempo
pasó para que se levanta ra una especie de vendava l de frust ración
y protesta . Serían sind icatos de "abst ractos" , " no comprometidos "
o incoherentes. Assmann les echará en cara el haber perdido el
" pathos político-revolucionario" y el haber vacilado en la utilización
del "anál is is dialéctico-estructura!" , es decir, del análisis marxista.
A lejados de la praxis de la liberación, su discurso teológico, les
parecía tí pico del comportamiento europeo . Los reproches tenían
el sabor de discípulos en proceso de autoafirmación.

No ocurrió lo mismo con las corrientes de la teología de la
revolución . El vacío de pensamiento en América Latina sobre la
revolución era entonces llenado sobre todo "vía Francia". Algunos
aportes más conocidos en Europa de la escuela de Frankfurt cho
caron, entre nosotros, con la barrera del idioma. El inicial interés
por algunos autores protestantes, a part ir de las reflexiones sobr e
Iglesia y sociedad pasó, por concentrarse en algunos que comen
zaban a introducir la uti li zación del anál isis marxista y a asumi r
la lucha de clases como fundamen tales en la prax is de la liberación.

Jul io Girardi , recient emente depuesto - de su cátedra en el
Ateneo Salesiano de Roma, en la Universidad de Deusto , en Espa
fía, dictó su famos a conferencia : "Cristianismo y Lucha de Clases " .
Sus tesi s venían como anillo al dedo para algunos en América
Latina. Muy pronto en cier tas zonas se empezó a hablar un len
guaje girardiano, en nombre de Medellín . Caían las barreras sico 
lógicas f rente a ciertos temas . Era el " desbloqueo" de que hablaba
Assman n. Cundió el descréd ito de " la doctrina social de la Iglesia" ,
ideología al serv icio de la opresión, perdida en invitaciones a con
ciliaciones impos ibles entre clases enfrentadas (tesis central de
Girardi), y estimó que la asunción del conflicto, en toda su exten 
sión, debía incorporarse al comprom iso de amor ef icaz. El amor
coherente, 'en ot ras palabras , para el nuevo profesor del Instituto
Católico de París, debía pasar por la lucha de clases , drástica, unl-
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versal, sin posibles mediaciones. La Iglesia debía redimensionarse
con la nueva y única clase: el proletariado.

Estas opiniones de Girardi , bastante diferentes de las expre
sadas en sus escritos precedentes , concentrados en la crítica al
humanismo marxista, fueron acogidas como provenientes de una
autoridad en la materia . .. y con unas páginas se echó por la bor
da todo el magisterio social. Comblin, más cercano 'en ese momen
to al proceso europeo, comentará en "Théologie de la Revolution "
que el valor de la doctrina social es el de su contenido, es decir,
nada!

Hacia el año 69 ya se había hecho el trasplante : la conflictivi
dad arrancada del análisis marxista como condición indispensable
para el compromiso cristiano y una curiosa interpretación de" Me
dellín. Se insinuaban tamb ién,' harto aisladas por cierto, las críticas
a tan extraña amalgama.

Assmann y Girardi serán después los ideólogos visibles en el
encuentro de " Crist ianos por el Social ismo", realizado en Santiag o
en abril de 1972. Allí se encuentran sus tesis básicas .

Algo de gran repercusión había ocurrido entre tanto : la apa
r ición de dos libros, los primeros, sobre teología de la liberación,
hacia finales de 1971 , nacidos de las conferencias compiladas de
Gustavo Gutiérrez y Hugo Assmann.

Se había difund ido también el conjunto de escritos de Paul
Blanquart, sacerdote que públicamente hacía profesión de marxis
mo y que sistematizaba aspectos de su posición. Muy peculiar es
su 'esbozo de la racionalidad científica y sus relaciones con la fe
y la utop ía.

Varios capítulos de la importante obra de Gustavo Gutiérrez
están totalmente penetrados de la inf luencia de Girardi y Blan
quart . Coinciden precisamente con sus puntualizaciones más dis 
cutibles y problemáticas. No pret ende ocultarlo. La multiplicación

.de las citas y el manejo de lo vertebral de los enfoques de estos
autores, nos parece, marca una nueva corriente de la teología de
la liberación : aquella que corta ciertos vínculos esenciales con
Medellin , para abrir paso a una inte rpretación de tono político muy
concentrado, aunque menor que en Assmann, apoyado en linea
mientos de las categorías del análisis marxista, sin que, en ningún
momento se pueda calificar de marxistas "a nuestros pione ros en
esta vertiente teológica. Hay que reconocer que todo este explosi 
vo material de procedencia for ánea es sometido a una síntesis de
rasgos personales, en una marco latinoamericano.

Por dónde pasan las fronteras entre la teología de la revolu
ción y la teología de la liberación? Cuesta precisarlo . Diría, en
pri ncipio, que aquella, de cuño europeo, se presenta más como
una ideología revolucionaria, jus tificativa y legitimadora de la praxis
revolucionaria. Su objetivo es la revolución , a cuyo servicio se
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pone dóci lmente la teología. La teología de la liberación, en cam
bio, con raigambre más nllestra,se concentra en el proceso de
liberación, sin que el discurso teológico pierda su identidad, para
ser sólo instrumento. Su intencionalidad es pastoral, evangelizado
ra. Empero, no son estas certidumbres que se sacuden al contacto
con los escr itos? Las fronteras se tornan imprecisas, bor rosas, por
que, de hecho, la forma de hacer teología de la liberación en una
corriente muy difundida parecería mostrar más una preocu pación
revol ucionaria, en la praxis de liberación, que una rigurosa reflexión
de fe. La mezcla furtiva e inconsciente , si se quie re , con rasgos
ideológ icos no parece del todo ausente. Tal sensac ión quedará al
lector mientras no se modif iquen algunas formulaciones.

Quién podría determin ar en concreto si Comblin es primera
mente un teó logo de la revolución o de la liberación? Su obra fun
damenta l, todavía no traducida, aunque esgrime deliberadament e
tesis famil iares a la bibliografía europea, parece apoyarse en ex
periencias "pas torales" en lberoamérica. En Brasil y en Chile par
t lcularrnente . Y, en el nivel de la utilización temát ica, cuando define
la revolución, sigu iendo f ie lmente a Arendt , como constitutio li 
bertet is no está haciendo ya teología de la liberación , al menos
según las características de un ala más belicosa?

Es ori ginal de Amé rica Latina la teología de la liberación? Es
una convic ción muy extendida, y mi rada inc lus ive con Simpatía
porque aparecería como una primera irru pción del pensamiento
vernáculo en sectores del viejo mundo. Hay algo de cierto: preci
samente en lo que arr anca de Medell ín, que nos parece lo más
valioso y relativamente orig inal , en la aplicaci ón de una serie de
princip ios teol ógicos a nuestro convul sionado continente. Lamenta
blemente no parecen ser estas perspect ivas las que atraen la aten
ción en algunas latitudes, sino la inserción de la dimensión políti
co-conflictiva con el recurso al análisis marxista. En tal caso, nos
parece que la orig inalidad es en exceso controvertible y que la
real importación que se combinó en una nueva amalgama no es
producto vernáculo ni característico de nuestra reflexión teológica .

V. POR UNA T1POLOGIA DE LA TEOLOGIA DE
LA L1BERACION EN AMERICA LATINA

Mucho se habla de la necesidad de hacerla . Sobre todo después
de que se aceptó la existencia de maneras distintas en el discurso
sobre la liberación.

Quizás es todavía te mprano para acometer tal empres a. A pe
sar de la voluminosa bibliografía, no ha pasado el tiempo suficiente
para que los autores vuelvan sobre sus elaboraciones con sentido
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más crí tico y tomen posición frente a presentaciones similares.
Hasta ahora ha prev alecido un sent ido espontáneo de cohesión
grupal entre varios, fortalecido en encuentros internacionales de'
distinta índole , como el de "Cristianos por el Socialismo" en el
que se dieron cita los más sobres al ientes, no excluido Gustavo
Gutiérrez, y el "Encuentro de El Escorial " en el que, pese a la
calculada selección de los ponentes, con una o dos excepciones,
se insinuaron algunas fisuras y var iaciones.

Supuesta la fidelidad básica que todos manifiestan en relación
con Medellín, cabría 'establecer dos corrientes:

Una que se concentra en la ampliación y profundización de la
temát ica de Medel lín y que de cara a nuestra situación lat inoameri
cana se emplaza decididamente en la "dialéct ica" pecado-conver
sión. Es una exigente llamada a la reconcili ación, básica en el
orden de los valo res para los indispensables cambios estructura
les. El acento es puesto del iberadamente en "lo relig ioso", sin

. olvido de la dimensión política, pero sin priv il egiarla de tal modo
que aparezca como la preo cupación fundamenta l. Esta cor riente
t iene numerosas expresiones en encuentros pastorales, artículos ,
Documentos de Episcopados , Cartas Pastorales, etc. Ha servido pa
ra animar una presencia pastoral nueva yposltlva.

No hay, sin embargo, ningún libro que se consagre totalmente
a su presentac ión. Hay artículos dispersos que consideran puntos
determinados. Haría fal ta una mayor sistematización.

La segunda corriente, estructurada socio-teológicamente, con
evidente predominio del primer polo (soc io-polí t ico). sin negar ex
pres amente ciertos puntos de Medellín , desplaza su centro de
atención hacia lo político-conflictual, pasando por la lec tura propia
del análisis marxista con sus imperativos. En todo caso se deja
en claro la no aceptación de la ideología marxista en su contenido
ateo, que juzgan separable de su aporte científico. El diagnóstico
que hacen de América Latina es característico, inffuenciado por
la denominada "Teoría de la Dependencia" y su interpretación
eclesiológica pasa por replanteamientos en los que ent ra en juego
la "dialéctica" conflicto-unidad.

Nos parece representada por autores como Gustavo Gutiérrez,
Hugo Assmann, Joseph Comblin, Juan Luis Segundo. Las vincula
ciones ideo lógicas con la teología de la revolución europea son
mayores . Los temas de la teoría de la dependencia, el primado de
lo político, la revolución socialista, etc, son compartidos.

Hoy se ven, no en lo temá tico, sino en el tono y -la posible
intencionalidad, diferencias sensibles entre Gutl érrez y Assmann .
El primero, aunque no aparezca muy claro en su libro, Se ubicaría
en una definida intencionalidad pastoral que pasa por lo político:
el segundo marcaría más en su "praxiología" lo est ratégico-práctico
de lo políti co, en un lenguaje encendido, belicoso, en que el con-
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tenido teológico queda aprisionado. Gutiérrez haría su reflexión
enraizado en un compromiso pastoral. dentro de la Iglesia. en el
campo universitario, como un servicio de clarificación del compro
miso eclesial; Assmann mostraría indicios de un interés reducido
o inexistente de proyección pastoral dentro de la Iglesia. Muchos
en América Latina estiman que muy pronto se captarán mejor las

divergencias.
Por eso, aún dentro de la segunda corriente que venimos se

ñalando, la primera impresión de bloque monolítico y de global co
munión en sus presentaciones, merecería matices y correctivos .
Juan Luis Segundo no ha ofrecido todavía un aporte completo y
sistemático sobre esta materia. Comparte las tesis mencionadas .

La urgencia de diálogo clarificador no está en América Latina
entre quienes aceptan y quienes niegan la teología de la liberación.
Presentarlo así es una caricatura, harto en boga por cierto. El diálo
go, dentro de las evidentes discrepancias, se establece entre IOSl

simpatizantes Y cultores de una concepción de liberación, como la
que se trazó en Medellín.

Bien se puede reprochar que no está completa la tipología.
Entre las dos anteriores hay una gama variada de posiciones teoló
gicas y pastorales. Unos, como reacción contra los planteamientos
de la segunda corriente, darán la impresión de poner en duda o
rechazar toda teología de la liberación, como algo prendido de una
moda cambiante, y nutrido en esquemas socio-políticos que poco
tendrán que ver con la reflexión de fe . Otros, por el temor de caer
en un 'evangeli smo sin historia, sin política, sin arraigo, y por tanto
"vacío", minimizarían la portada de la primera corriente y darían
indicios de cortar amarras con la reflexión teológica. Ya se habría
prestado el servicio de concientización . La nueva tarea se inscribe
al nivel de la praxis revolucionaria, con su metodología propia .
Entre estas dos posiciones extremas el diálogo será sumamente
difícil o imposible.

Conviene advertir que en las páginas sucesivas nos ocupare
mos de la segunda corriente. Es la más difundida. Nos mueve el
deseo de detectar zonas de convergencia y de contraste, que se
traducen en actitudes pastorales . Sacarlas a la luz es un servicio
para el diálogo. Hemos partido de lo escrito. En otros artículos las
citaciones abundantes Y el rigor biblográfico nos parecieron indis
pensables. En esta presentación panorámica y global juzgamos que
sobraba. Todo en gracia de síntesis y brevedad.

La teología de la libe ración, anotábamos, tiene como dos nive
les : el de la realidad diagnosticada y el, de la reflexión de fe sobre
la misma. Examinemos algunos aportes de esta corriente, con sus
aciertos, lagunas, riesgos , tentaciones y errores.
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VI . NIVEL DE REALIDAD

1 , El diagnóstico socio-económica-político de América Latina,
en esta corriente de liberación

Es un mérito innegable el partir de la realidad . Cuáles son los
problemas característicos, cuáles los datos , las tendencias y sobre
todo las causas de nuestra situación?

Varios autores indagan en los trabajos de los científicos so
ciales; Cómo han sido seleccionados? Quizás la actividad en medios
estudiantiles y el continuo contacto con grupos al borde de la total
radicalización y del abandono de los tenues lazos que los vincula
ban con la Iglesia explique una concentración tan fuerte en autores
partidarios de la teoría de la dependencia. la mayoría de ellos muy
ideologizados por el marxismo. Nuestros teólogos no se sustraje
ron a tan fuerte influjo. Quizás también por lo escaso de la litera
tura de cuño ..cristiano" en la materia.

La causa del subdesarrollo de América Latina es el desarrollo
de los países capitalistas. La dependencia económica, política, so
cial de nuestros pueblos halla su explicación en la explotación de
parte de los países dominadores.

En contraste con .. la Teoría de la Marginalidad" que explicaría
el fenómeno del subdesarrollo por la ausencia de participación
activa y pasiva del cuerpo social, ya que el" marginado", ni aporta,
ni recibe, la teoría de la dependencia señala cómo todo el cuerpo
social está corrompido por el sistema capitalista.

El subdesarrollo no es, entonces , interpretable como un retro
ceso en relación con los indicadores consabidos de los países
desarrollados (industrializados), de tal forma que todo se resolvería
con el despegue por el que se inicia el proceso de ascensión por
diferentes grados y etapas hasta llegar a los niveles de los países
capitalistas. La cuestión no es sólo cuantitativa, sino cualitativa.
En la dependencia nuestros pueblos no saldrán de su miseria.

Es preciso reconocer que la teoría de la dependencia ha con
tribuido a descubrir aspectos de nuestra realidad que acaso eran
mirados idílica e ingenuamente, ocultando la cuota elevada de res
ponsabilidad que incumbe a los países ricos, habituados a la ex
plotación y regidos por las leyes de la oferta y la demanda, mani
puladas a su antojo. En otras palabras, es, hacer entrar la red de
relaciones internacionales y facetas acaso ignoradas de la historia
en el diagnóstico de nuestros pueblos.

Sin embargo, la dificultad que no superan los teólogos que
asumen determinados estudios está en la uniceuselkitid, Inclusive
las correcciones y modificaciones de los mismos estudiosos socia
les , con pocas excepciones no son reflejadas.
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En forma semejante a como inic ialmente se mi ró con tanto
recelo y desconfianza el aporte del sicoanálisis , después empleado
como instrumento científ ico vál ido por los siquiatras y sicólogos
cristianos, las dudas y vacilaciones f rente al análisis 'marxlsta pa
sarán. Es algo habitual en el encuentro entre. la fe y la ciencia. La
teología asumió las categorías aristotélicas, por el genio de Santo
Tomás, pese a iniciales incomprensiones. Otro tanto ocurrirá con
la metodología marxista. La fe quedará intacta, más aún purificada
sin tener que renunciar al empleo de los instrumentos científicos.

He aquí, esquemáticamente, lo nuclear de la presentación de
esta corriente. Assmann suele ser mucho más elogioso de los
descubrimientos y posibil idades de esta " ciencia" .

Pastoralmente el campo de la confusión es bien perceptible :
se oscila ent re aquellos que, hecha la opción revolucionaria, no
ti enen mayor conocimiento de las implicaciones reales del análisis
marxista, cuyo contenido realmente ignoran e identifican con la
denuncia de las inj usticias , y los que, mediante un conocimiento
sufi ciente y aun pormenorizado van dejando jirones de su fe y de
su identidad cristiana, porque (hay una cie rta lógica) lo que cont a
ba en último término era " el compromiso polí tico" .

El fenómeno inqu ietante de .. militantes" que por el paso al
marxismo abandonan la fe , proviene sólo de una "falta de acom
pañamiento" de la Iglesia? No hay una propensión ínsita, un decl ive
natural, entre la ut ilización del anális is marxista, con sus alta s
dosi s de inmanencia e inmanentismo, y con la manera de privilegiar
los conflictos antagón icos , y el desajuste doloroso, hasta la ban
carrota, del universo de la fe? Es algo que merecería ser tomado
más en serio , sin hacer recaer toda la culpa en la falta de media
ción de la Iglesia. El tiempo di rá cuántos serán los militantes po
líticos que por la "suavización" de capellanes y asesores han fo r
t alecido su compromiso de fe . La experiencia pa'rece prob ar lo
contrario, aún con • acompañamientos" de excepción .

Quién negará algunos servicios prestados por el análisis mar
xista para la comprensión de fallas protuberantes del sistema ca
pita li sta? Varios de los planteamientos de Marx hallaban base su
fic iente en el descalabro de los inicios de la revolución industrial,
nacida bajo el signo del liberalismo económico. Algunos conservan
su valor. El hecho del marxismo ha servido a que se t ome más lú
cidamente conciencia de los niveles de injusticia est ructural (aun
que el lenguaje de " just icia", "injusticia " no agrade mucho a in
térpretes como Althusser) .

En lo que realmente hay de científico en el anál isis de Marx,
tom ado básicamente de.; Prólogo a la Economia Política, pieza re
conocida como capital por todos los marxólogos, no estriba la
dificultad. Para el cr istiano no hay dos verdades! Pero tampoco
t oma como incontrovert ible lo que no son sino verdades a medias.
Lo primero que esta ría por aclarar es qué se entiende por ciencia

Otros importantes factores del subdesarrollo son trascurados
o releg ados al olv ido. Y con ellos la parte de respons abilidad que
corresponde a nuestros vic ios est ructural es o que encuent ra así
dero en ci rcunstancias históricas, geográficas , ant ropológicas, etc.
es call ada. No pasa la lib eración por una adecuada toma de con
ciencia de nuest ros yerr os y por la lúcida asunción de responsabi
lidades que no podemos relegar?

La selección capri chosa de la veta de lo conflictua l hace su
ingr eso con la canonización de la teología de la dependencia. Es
lógico que así plantead os los términos queda marcado el exclusivo
camino de la revolución contra el si stema capi tal ista.

El lecto r no famil iarizado con tales plante amientos, y poco
avezado en temát ica socio-económica, recibe como un dogma algo
que no pasa de un enfoque en el que se confunde el hecho de la
dependencia, que es innegable, con la teoría que todo lo ci rcunscr i
be a la dominac ión capita li sta.

Sociólogos del merecido prestig io de Helio Jaguaríbe preci san
fr ente a las hipótes is de Gunder Frank y Theotonio Dos Santos , los
cent ros débi les de la teoría. Cómo entend er entonces' el subdes
arroll o en el interi or de los países socialistas?

Esto se ent ronca con la ut ili zación del análisis marxista.

2 . El recurso al anál isis marxista

Un adecuado diagnóstico de nuest ra realidad, se dice , es irn
posible, sin la ut ili zación del análi sis marxista. Sólo él descubr e
las causas profundas del subdesarrollo y su proceso conflic tual .
En el encuentro de " Crist ianos por el Sociali smo" serán exorciza
das las "ciencias burguesas", vale deci r aquellas que no pasan
por la metodología marxista.

Se formu lan varias dist inciones:

-Entre cienc ia e ideología marxi sta. El anál isis se inscribe
en el marco de la "ciencia", que como tal ti ene su valor y autono
mía. Los elementos ideológico s son distintos y separables del aná
lis is. Obviament e los únicos elemen tos ideológicos que ocasion an
alguna aprehensión radican en las formu laciones ateas, que no
serían esenciales al pensamiento marxi sta .

-Entre ciencia marxista, ciencia histórica de la realidad socia l,
y fe cristiana . Son dos esferas distin tas . Aquella se ubica, siguien
do la línea de Blanquart, como lo hace Gustavo Guitér rez, en la
racionalida d científica. Esta tiene un mundo diferente , co lindante
con la utopia en el sentido positivo. El cri st iano no debe abrig ar
temor de usar el análisis marxista . Todo lo contrario! A ello lo
obliga su honestidad intelectual y la opción revolucionaria.
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3 . La lucha de clases

gorías aristotélicas que no están cerradas a la trascendencia. ni
cargadas de inmanentismo.

-El análisis marxista conduce necesariamente a fomentar los
conflictos, a exasperar las situaciones y a explicar todo lo que
acontece, sea en la "superestructura", sea en la base -como Marx
la denomina-, o en la " infraestructura", por el engranaje econó
mico que genera clases en lucha inevitable. No está de sobra con
frontar tal plataforma con las exigencias del Sermón de la Montaña.

Entre nosotros ha representado un servicio apreciable el docu
mento orientador del Episcopado chileno intitulado "Evangelio, Po
lítica y Socialismos", que asume la enseñanza de Pablo VI en la
Octogesima Adveniens.
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Como parte integrante y fundamental del análisis marxista
emerge la lucha de clases. Assmann y Gutiérrez son decididamente
partidarios, siguiendo los atajos de Girardi, de que se reconozca
el hecho, macizo e ind iscutible en su opinión, y que ha de empujar
a que la Iglesia tome partido, se allnle, naturalmente en las filas
del proletariado. En él reside el sentido de la historia.

La división de la sociedad en dos clases, burguesía y proleta
riado, es simbolizada con términos extraídos del Manifiesto Comu
nis ta , y que se repite maquinalmente: explotadores y explotados,
opresores y oprimidos. El corte es clásico. Los límites son precisos,
como para Mao: sólo hay amigos y enemigos. No dista demasiado
de un férreo maniqueísmo social , que si bien tiene algún apoyo
en la realidad, nace de simplismos y esquematismos sorprendentes .

Los abanderados de esta corriente de liberación no son parti
darios de la lucha de clases en general, sino de la planteada por
el marxismo. Gutiérrez cita expresamente la carta de Marx a Meyde
meyer, en la que dentro de la estructura dialéctica, se trazan in
.cluslve Jas etapas por las que ha de pasarse. Todo está salpicado
con textos de Althusser.

Naturalmente se caricaturiza la "doctrina social" y se desfigu
ra el sent ido de la tesis de la propiedad privada de los medios de
producción. Aquella , afirmase, ignoraba el conflicto, lo temía y no
ha abandonado su reluctancia crónica. Esta, se deja llevar por la
simpatía hacia el capitalismo y reduce las defensas de los oprimidos
contra el sistema. Siempre la Iglesia ha sido contrarrevolucionaria.
No se puntualizan los términos del problema real: la doctrina social
ha nacido precisamente del reconocimiento de un conflicto, al que
se pretende aportar criterios de solución. Otra cosa es que no se
deje deslizar por la pendiente de que la justicia exige necesaria
mente que se fomente el conflicto y se lo conduzca a los más ele
vados grados de exasperación.

-No hay en el análisis marxista un declarado reduccionismo?
La clave de todo estaría en la economía, realidad desgraciadamen
te bastan te desconocida, pero a la que no hay que concederle la
capacidad de expl icar globalmente la realidad social. Aun en inter
pretaciones más recientes en las que se concede mayor importan
cia al factor pol itico, poco elaborado en el famoso Prólogo de Marx,
chocamos con la sensación de un reduccionismo que explica los
fenómenos soC'iales por factores que se privilegian en exceso, con
desmedro de los demás. Todo es considerado en la zona de lo con
f lictual. De ahí el interés de subray ar los antagonismos de clases,
reducidas a la burguesía capitalista y al proletariado. Es conocida
la interpretación tan variable que especialistas en la doctrina mar
x ista hacen del concepto de ..proletariado" , cuyas raíces filosóficas
fueron extraídas por Marx del pensamiento hegeliano. Sus "cadenas
radicales", su ..negación total" no son consecuencia de una previa
posición doct rin al de corte dialéctico?

-La cuestión estriba no en el empleo de uno o varios instru
mentos del análisis marxista, sino en su utilización global. Es lo
que suele hacerse en élites politizadas en América Latina, des
lumbradas por un " descubrimiento" , que, en otras latitudes registra
más bien un proceso decadente. Cómo deslindar el uso global de
los condicionamientos doctrinales? Las categorías .. ciéntíficas" del
marxismo no son neutras. Pueden, por el contrario manipular la .
conciencia cristiana. Nada clara es la comparación con las cate-
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- La única dificultad de la ideología para el cristiano no pro
cede de su ateismo, sino que se amplía a toda su concepción del
hombre, de la historia, de la sociedad, y a la exaltación de lo con
f lictual. No es esto lo que está evidentemente presente en el
análisis?

en el marxis mo. Su concepción de ciencia es mucho más amplia y
f luctuante que aquella rígida y severa a que estamos acostumbrados.

El marx ismo es ciencia histórica. Sí. Concibe toda la historia,
con el criterio de "periodización", marcado por los modos de pro
ducción. Es ciencia histórica que todo lo explica partiendo de lo
económico, y no en su integralidad, sino en la esfera de las relacio
nes de producción. No hay ningún porcentaje de falibilidad y de
apretada mezcla con la ideología?

Contentémonos con algunos interrogantes que han sido objeto
de un tratami ento detallado en otros de nuestros trabajos.

-Los mismos marxistas defienden la unidad profunda que
existe entre los distintos niveles del marxismo: entre ideología
(f ilosofía) y praxis. El análisis marxista se injerta en ellos. La
separabllida d es en extremo difícil o imposible. La misma distinción
precisa entre análisis e ideología es muy ardua.



Vale la pena establecer la- distinción entre conflicto. lucha de
clases en general. lucha de clases marxista. y lucha por la justicia.

Conflicto: Donde se dé no puede dejar de. ser reconocida su
existencia. Ocultar los conflictos es agrandarlos. El conflicto puede
representar en el engranaje social una función importante. Culti
vadores de la "sociología del conflicto" lo muestran. Lewis Coser,
para citar alguno, indica cómo el conflicto es la defensa contra la
fosilización de la sociedad. Se esquilosan, se detienen, las comu
nidades cuando las tensiones faltan. El conflicto sirve de alarma,
de catalizador; aguijonea la imaginación, en la búsqueda de solu
ciones.

El conflicto en su último grado se convierte en violencia. Esta
muestra graves conflictos no resueltos.

En América Latina muchos conflictos sociales generan violen
cia, ..explosiones de desesperación". Hay que ir a las causas que
los engendran.

Recuperar estos aspectos es probablemente un servicio que
prestan los teólogos que nos ocupan.

4 . Lucha de clases en general

Una de las formas del conflicto social es la lucha de clases.
Interviene el juego de los intereses, de las solidaridades de clases.
Sin aclarar la distinción entre grupos, clases y sus derivaciones,
es evidente que hay tensiones muy agudas, agravadas por la into
lerable situación de injusticia.

Hay tensiones y lucha entre campesinos y terratenientes, entre
sectores obreros (que están, en general en mejores circunstancias)
y empresarios, entre empleadores y empleados. Hay también pro
fundas divisiones en relación con el poder; abismos de separación
entre colectividades y partidos, entre militares y civiles, entre quie
nes detentan el poder y los que han de sufrirlo.

La lucha por la justicia implica un legítimo proceso de reivin
dicaciones. Las presiones, el recurso a medios de coacción no es
tán ausentes. Manifestaciones, huelgas, denuncias, paros, alianzas
políticas, etc. tejen un panorama que podría llamarse de lucha de
clases. Mientras no se trasciendan ciertos límites, en este sentido
amplio, la Iglesia no se opone a tales actividades. Todo lo contra
rio! Normalmente los privilegios no son cedidos espontáneamente
y la Iglesia siente su responsabilidad de defensora de los menos
favorecidos. Tiene que ser voz de los que de ella carecen, según
la invitación del Sínodo. Busca el reconocimiento de la justicia por
una reconciliación real, no aparente, que represente verdaderos
remedios a las lamentables situaciones.

Muchas veces la actuación conciliadora de la Iglesia ha podido
ser mal interpretada y utilizada como si se inclinara a la defensa
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de ·10 poderoso. Que no se confunda su amor por la paz como la
canonización de una falsa pasividad y resignación. Medellín recuer
da que la Iglesia tampoco es "pacifista" o cobarde. Quiere ser cam
po de diálogo y de encuentro para que resplandezca la fraternidad.

La lucha de clases. en el sentido marxista, es mucho más que
todo esto. Ha de tenerse muy presente. Supone la .dlvlsl én en dos
clases. Las tensiones antagónicas son conducidas hasta el extremo
de un enfrentamiento que aniquila (normalmente con el recurso de
'la violencia cruenta). Culmina en la "era revolucionaria", en "la
dictadura del proletariado", con el peligro de la entronización de
nuevos dominadores. Toda la historia la ve a través del conflicto
de clases. No se crea que el cristiano deba renunciar a confrontar
esto con las exigencias del Evangelio.

5. La revolución socialista

Los ideólogos de esta corriente de liberación, sin excepcron,
propugnan por la revolución socialista. Es uno de los puntos más
espinosos. No tanto por la dificultad que sería dable hallar en el
plano sociológico, político, económico, (cuya discusión queda abier
ta), sino por la impresión fortísima que dan de que entre esta
opción y la fe es tal la coherencia intrínseca que el cristiano que
quiera ser auténtico, eficaz en su amor, comprometido y solidario
con la miseria de sus hermanos, tiene que dar este paso.

y no es tan sólo impresión. Hay numerosos textos que no
parece que puedan soportar otra lectura. Es tan aplaudida esta
opción, que se señala como algo normativo. Las premisas en que
se apoyan son de verdad impresionantes.

Habría que buscar con lupa una definición de lo que entienden
por revolución. Impera la vaguedad. Para Comblin es la "Institutio
libertatis"; para Gutiérrez la revolución introduce lo cualltatlva
mente nuevo, bajo la forma de proyectos históricos -noción en la

.que la utopía y los postulados del "hombre unidimensional" de
Marcuse se dan la mano. Para Assmann, quizás el más cercano a
una descripción viable, lo característico de una revolución es el
paso de un sistema a otro; lo transistemático. En otras palabras,
el paso del sistema capitalista al socialismo. Y en esto, repetimos,
todos están de acuerdo.

Dirán que más importa el hecho que las definiciones. Así
CO,m.blin invita a que nos subamos apresuradamente al tren de la
proxrrna revolución, no importa cuál! Toda revolución, por engen
drar libertad es buena.

. Tampoco hay una descripción completa o suficiente de lo que
entienden por socialismo. Son más bien pinceladas, iñsinuaciones,
s~geren~ias las que el lector recoge. Las cosas se susurran, no se
dicen. Sin embargo, y todos comparten tal posición, se ha de co-
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menzar con la abolición de la propIedad privada de los medios de
producción. He aquí la condición para sembrar la igualdad, la jus
ticia y los valores comunitarios.

Es algo bien explicable. En América Latina la repulsa al capita
lismo 'es general. Abundan las razones. Se opta entonces por el sis
tema opuesto, por la ley del péndulo a la que son sensibles los
teólogos que ponen por primera vez su pie en estos campos. La
disyuntiva es definida e inmodificable: con el sistema o contra el
sistema. O, lo que es lo mismo, para, ellos, statu quo o revolución
socialista. Todas las reformas son "reformismo", ylo que no sea
revolución es, a lo sumo, falaz "desarrollismo", conspiración con
los opresores. Llueven las condenaciones a la simple mención de
nuevas posibilidades. La "tercera vía", o los " nuevos caminos", son
puros engaños que proceden de corazones " herodianos" , muchos
dentro de la Iglesia, que le hacen el juego a los imperialistas. No
se vé cómo compag inar los ataques enconados contra tendencias
que no sean socialistas, con el legitimo pluralismo político que
refrenda el Papa en la " Octogesima Adveniens".

Séanos permit ido proponer algunos interrogantes:

-No discutimos la revolución socialista, que ojalá se deter
minara más al nivel de los valores. Cómo no aceptar las bondades
de la f raterni dad, el espíritu comunitario, la igualdad fundamental,
el interés por la participación? Varios de estos valores son, en
pri ncipio, también defendidos y sustentados por otros sistemas.
His tóricamente se conoce cómo, en sus ideólogos, el mismo capi
talismo estaba repleto de optimistas y espléndidas intenciones .
Adam Smith creía firmemente en que la libre competencia erala
verdadera solución!

-Los valores deben ser contrastados con elementos de la ..ra
cionalidad científ ica" . La dificultad surge cuando esos valores se
empl azan en est ructuras concretas. Si miramos los socialismos, en
su sentido más realista, y no los lánguidos de sectores del viejo
mundo, (que no son los que ofrecen resistencia), hemos de reco
nocer que el equilibrio entre el poder central y la comunidad es
muy complicado.

O la propiedad es estatal, y el poder fácilmente se torna en
to talitarismo, como una real idad que invade todas las esferas de
la existencia, de lo cual hay bastantes experiencias; o bien la pro
piedad es social, distribuida o manejada por grupos intermedios,
pero sometida necesari amente a la planificación central, caso en
el cual lo " social" se reduce a un valor simbólico. Se 'produce el
declive hacia la central ización y concentración de todo en el poder
central. Es, por lo menos, el peligro. Y es este riesgo el que teme,
como experta que es en humanidad, la Iglesia! Nunca la Iglesia ha
estado contra formas de propiedad comuni taria, sino contra el fo r-
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talecimiento de los tentáculos totali taristas que acaban por cance
lar el mínimo espacio de libertad de los grupos y las personas. Esto
sin entrar en el debate de los" capita lismos de estado".

Extraña pro fundamente el silencio de toda crítica en algunos
autores a las experiencias socialistas. Por qué?

Se apela a la imaginación, pero se la enci erra en ot ro sistema
que, como el capitalismo, tiene sus fallas, aunque sea, en princi
pio más humano. Es, por otra parte, tan cierto, que América Latin a
se encamine hacia el socialismo? El tipo de "socialismo" del pero
nismo en Argentina tiene algo que ver con el postulado por nues
tros teó logos? Búscase allí la abolic ión de la propiedad privada de
los medios de producción? Y qué decir de Perú? Qué sencillo es ala
bar esta fo rma de socialismo para después lanzarla como el remedio
integra l a los demás pueblos, con circunstancias diferentes. En un
país de mayoría indígena como es el Perú, en que éste ha sido so
juzgado y sistemáticamente excluido de la participación política,
económica, social, habría más bien que abogar por que se pasara
de las pr imeras naclonalizaclones de empresas extranjeras, etap a
siempre fácil y atrac tiva' para las gentes, a las reformas hondas en
la est ructura social.

6 . Consideraciones complementarias

El peso de las opciones políticas ha provocado el diagnóstico
de esta corriente, o ha sido la visión de la realidad la que ha deter
minado el encauzamiento del proceso liberador solamente por el
socialismo?

Propuesto así el diagnóstico y sus soluciones, en forma tan
excluyente . será posible defender después un proceso de liberación
integral? El primado de lo político, y la penetración del análisis
marxista , han causado también que la praxis eclesial (en Gustavo
Gut iérrez y en Assmann) sea concentrada ya no sólo en el ámbito

. de lo político. sino en la actividad de algunos grupos sacerdo tales
empeñados en la instauración de la revolución socialista. Estos
reduccionismos son bastante familiares cuando se manejan, sin
discernimiento, algunas categorías ...

La reflexión teológica, de la que ahora nos ocuparemos, no se
saldrá de esta misma carrilera. Toda ella estará ambien tada, des
afortunadamente, por esta visión de la realidad. Los aspectos va
liosos que proporcionarán, que son muchos, serán leídos por unos
en una c lave revolucionaria , y por otros como una irremediable
ideologización de la fe. Tal impresión es difícilmente vencida por
esporádicas observaciones en que habría , después de muy deteni
da observac ión, probablemente mayores matices.

Parece que la reflexión teológica, en algunos, ha evolucionado
hacia posturas más cr ít icas y ponderadas. El mate rial sobre el cual
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se trabaja todavía no nos permite captar estas modificaciones, ni
realmente tiene lugar. En ese caso, las futuras publicaciones serán
las únicas que podrán corregir~quello que nos parece una fuente
de deficiencias, repletas de penosas consecuencias pastorales.

VII . NIVEL TEOLOGICO

Comblin ha trazado, gráficamente, cuatro etapas de una ideolo
gía de la revolución, o de la liberación, que es el contenido real
de la revolución. Algunas pertenecen a Moltrnann, otras son de su
peculio :

1. Revolución de la Iglesia.

2. Revolución de la teología.

3 . Teología de la revolución .

4 . Revolución de la sociedad.

Las dos primeras suministran un criterio de síntesis para este
rápido recorrido teológico. Rápido también porque es la parte me
nos elaborada en un esfuerzo incipiente como es el de esta corriente
de liberación. Unas pocas páginas de Comblin, poquísimas en
Assmann , son lo propiamente teológico. A Gutiérrez le cabe el
mérito de mostrar un interés más definidamente teológico.

La reflexión de fe se ha concentrado más en puntos relativos
al problema eclesiológico. Hay otros tópicos que no han sido si
quiera de lejos. O muy pobremente como son los aspectos cristo
lógicos. Todo, naturalmente en relación con la praxis, sobre la cual
no hay otra precisión en Gutiérrez que la sugiere el centro de gra
vedad político, dimensión constituida en el eje de la historia. La
praxis no es sólo base, cantera de acontecimientos, catalizador de
la reflexión, sino también criterio. Es todavía más evidente en
Assmann quien transforma la "ortopraxls" en praxeología". Con
razón comenta Cottier, reconocido especialista en estas materias,
refiriéndose precisamente a estos autores : "Todo sucede como si
las palabras praxis e historia ejercieran una tal fascinación que
dispensaran al espíritu de buscar su comprensión. Una mezcla de
marxismo y de temas de la teología bíblica nos dejan en las
mismas".

Mientras "la praxis histórica" no abra sus postigos para que
entre aire puro y quede confinada a la bohardilla de grupos sacer
dotales más o menos contestatarios, o grupúsculos universitarios
generosos, inquietos y desorientados, los intentos de una verdade
ra teología de la liberación serán sumamente discretos, aunque se
dilate su influencia.
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La teología puede enfocar más especialmente aspectos de la
existencia personal y de la vida de los pueblos, pero tiene su enti
dad, su sustantividad como para que tenga que estar pendiente de
ciertas oleadas de opinión y estar maquillándose y cambiando de
traje según el pasajero imperio de determinadas ideologías. El
criterio fundamental ha de ser el de la revelación y no el de una
praxis recortada. Parece que Gutiérrez, en su presentación de El
Escorial quisiera iniciar un tránsito arduo de liberación de angula
clones más o menos caprichosas, para salvar a la teología de la
tentación de ideologización.

Bien valiera la pena que fuera más tenido en cuenta el Magis
terio de la Iglesia, tanto en puntos de carácter doctrinal como en
los linderos con la problemática económica y política. Tomada a
parches, a retazos esa esperanza, o sometida al inclemente bom
bardeo de la caricaturización o de las dudas, necesariamente la
misma teología sufriría. El Magisterio es pieza fundamental de la
praxis eclesial, ampliamente concebida .

La praxis entendida como el proceso que abre la brecha a nue
vos proyectos históricos, aun descontando la atmósfera de me
sianismo ambiguo de que se reviste en la pluma de varios ideólo
gos, debiera atender ,la dimensión de la cotidianidad que interesa
al cristiano, no empeñado en epopeyas políticas. Cotidianidad teji
da de hechos simples, sencillos, irrelevantes, para los cuales la fe
es principio de iluminación y animación. Una teología de la libera
ción menos ambiciosa podría recoger del Evangelio respuestas
densas y maravillosas para el cristiano, cuyo rostro es desconocido,
su vida más o menos oculta, perdida en 'el anonimato, pero cuya
existencia hace también la historia.

Asombra que esta corriente de liberación no haya dedicado
tiempo a la perspectiva filosófica de la libertad. El tono de mani
fiesto y de proclama no parece armonizarse con medulares inquietu
des "ontológicas". Francamente la filosofía es la gran ausente de

, est e discurso! Y harto bien que haría. La pobreza teológica es tri
butaria también del olvido del pensar filosófico. No es uno de los
rasgos del mismo marxismo que rehuye el problema de la muerte,
del mal (que concentra arbitrariamente en el enemigo ... l. de la
eternidad? Y una 'liberación integral, de alcance pascual, no puede
desentenderse de interrogantes tan punzantes.

1. •Revolución en la Iglesia" o M la cuestión eclesiológica"

Los problemas teológicos y pastorales pasan hoy necesarla
mente por la mediación de la Iglesia. Siempre hay, como tel6n de
fondo, una cierta concepción éc leslol éqlca. Cuál es la que alimenta
esta corriente?
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Advi rtamos que cuando Combl in habla de la " revolución en la
Iglesia" vis ualiza cie rtos condicionamientos sociológicos y no aque
llo que es " de institución divina". Se hace revolución cuando las
cosas van mal , y para nuestros autores, el hecho es evidente.

El punto de partida suele ser la "constatación" de yerro radi
cal de la Iglesia. Para Comblin "la Iglesia no ha estado jamás tan
alejada de los pobres, ni es tan inadmisible como en la hora actual".
Por ende "se comp rende que un cambio radical en relación con la
revolución exige un cambio radical en la misma Iglesia" (Th. de
Rev., pp. 269, 283 , 63).

En la opinión de Gutiérrez, la Iglesia es "pieza del sistema" y
acusa la "falencia moral de una institución que parece bordear la
quiebra a cada paso" (Teologia de la Liberación, pp. 310,225) . "La
Iglesia no solo está ligada de mil maneras , consciente o incons
cientemente a ese estado de cosas, sino que, en cierto modo, está
todavía integrada a él: ella lo legitima, sacralizando situaciones de
injusticia y opresión o, en el mejor de los casos, bendiciendo su
perficiales y a {a larga falaces esfuerzos de- reforma y moderniza
ción" (Concilium, N9 68, p. 193). Esta es la Iglesia de América Latina.

Ha sido la Iglesia un obstáculo para la realización del hombre,
tanto que, según Comblin, sólo fuera de la Iglesia -por lo menos
en los últimos tiempos-, se ha desarrollado una vida personal y
libre (Th. de la Rev., p. 59).

En medio de tanta oscuridad debe brillar la luz! No es este
el "pathos " de las grandes reformas? La luz vendrá de una reforma
radical.

2 . Revolución y unidad de la Iglesia

Su "nota" más característica, aquella que la constituye en
comunidad (koinonía), en "muchedumbre congregada", de creyen
tes, es, de alguna manera, puesta en criba.

La afirmación es categórica: la unidad no existe, porque hay
divisiones políticas y económicas que disgregan la comunidad. Tan
sombrío diagnóstico es hecho desde la adhesión a la clase prole
taria, como si coincidiera plenamente con los pobres.

La división en la Iglesia no se caracteriza por las oposiciones
entre pre y post-conciliares - apunta Assmann-, sino por el hecho
de que la lucha de clases ha invadido el corazón de la Iglesia... Es
camotear una realidad difícil y conflictual", "cubrir piadosamente
esa escisión social con una unidad ficticia y de etiqueta" es una
hipocresía que no conduce a ninguna parte.

Gutiérrez osberva: .. La unidad de la Iglesia es considerada, con
razón, por L. Althusser, como un mito que debe desaparecer si se
quiere que la Iglesia se convierta al servicio de todos los trabaja-
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dores en la lucha de clases" (Teología de la Liberación, p. 346) .
El di ctamen del prestigioso marxólogo fr ancés, Al t husser, pareciera
que alcanza estatu ra teológ ica! Son cada vez más numerosos los
crist ianos que piens an que la auténtica unidad de la Igles ia pas a
necesari amente por la opción de los oprim idos y explotados"
(p. 347). "El futuro de la Iglesia depende del número y del valor de
los cristianos que cada día reconocen la necesidad de la lucha y se
unen a las filas del proletariado mundial" (p. 347).

El proletariado, nuevo centro de unidad de la Igles ia, ha de ser
naturalmente entendido de acuerdo con los line amientos del análisi s
marxista. Ni siquiera sería el conglomerado sociológico señalad o
por Alvez, y caracterizado, según el pensamiento de Marcuse, por
el mundo negro de la segregación racial y el insurrecto de los es
tudiantes. Una de las grandes ambigüedades, de fácil introducción
en el comercio' de novedades, es la de ligar y confundir los pobres
con el proletariado.

Proponen también vías para la solución de tan honda división :
la diferencia es apenas de matices. A primera vista parecería me
nos categórico Assmann. " Hay -dice- que reconceptualizar la uni
dad integrando la disfuncionalidad conflictiva y llenando de realidad
sociológica lo que significa el pueblo de Dios" (Opresión, Libera
ción, p. 183) . No se puede pensar -agrega- en una unidad sin
conflicto, o en el sueño de libertades sin substancia (p. 144). La
integración de la funcionalidad sólo es posible si "se abre un espa
cio libre para las opciones revolucionarias que coexista con la to
lerancia para los grupos de derecho". Serán los cristianos de "van
guardia" quienes aclararán la conciencia de la Iglesia en cuanto a
su unidad y quienes abran "al espacio profético", representado por
un proyecto histórico nuevo, y vinculado al ..acto real de fe, como
corporificación concreta de una praxis en proceso histórico" (p. 181) .

Detrás de expresiones tan complicadas y del recurso aparente
a la tolerancia con los de "derecha", que son todos los que en su
lenguaje geométrico no están a su lado, bulle la misma tesis de
.Gutiérrez de la convergencia a la unidad proletaría. En efecto , "la
disfuncionalidad conflictiva" es la del proletariado en lucha anta
gónica , y la realidad sociológica que llena el concepto religioso de
pueblo de Dios, es de procedencia política; o el proletariado, que
para Marx entra en escena cuando se opone políticamente se con
vierte en "pour sol", o "el pueblo" en el lenguaje "populista".

En síntesis, la auténtica unidad de la Iglesia pasa por la lucha
de clases . Conclusión que no dejará de sorprender al teólogo, y
al simple cristiano.

Es claro que el compromiso de caridad ha de incidir en lo
social, político, económico. La fraternidad cristiana es motor para
la superación de- las injusticias. Poner remedio a la miseria que
envuelve a nuestros hermanos es una expresión de la caridad. Lo
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que no resulta evidente es apoyarse en estas dolorosas realidades
para concluir que la unidad de la Iglesia es un mito.

3. Unidad y Eucaristia

La cuestión se traslada a la celebración de la Eucaristía. Hay
cierta coherencia, ya que la Eucaristía es raíz y quicio de toda
comunidad (PO 6). Le sobra razón a Afanasiev cuando expresa:
" donde hay Eucaristía hay Iglesia".

La pregunta es candente: existen condiciones eucarísticas en
una Igles ia social y políticamente dividida? Puede celebrarse la
Eucaristía entre explotadores y explotados? La cuestión que tiene
hoy más relieve pastoral fue propuesta explícitamente por Camilo
Torres : primero la unidad social y luego la celebración eucarística.
Su renuncia al ejercicio del ministerio sacerdotal tuvo tal motiva
ción. Su primer deber era luchar por la justicia para conformar la
verdadera comunidad. Una vez obtenida esta etapa estudiaría su
reincorporación. Gustavo Gutiérrez cita complacido, sin ocultar su
adhesión, estos planteamientos .

El problema es serio y delicado. Ofrece la ventaja de poner a
la luz del día dudas torturantes que acosan a los pastores: cómo
poner a salvo la autenticidad de la Eucaristía sin apagar con ello
" la mecha humeante"?

El asunto no es del todo nuevo. El reproche vigoroso de San
Pablo a la comunidad de Corinto (1 Ca 11,17-19) tiene como objeto
preservar la unidad real de la comunidad, negada y burlada por 'el
comportamiento egoísta y desdeñoso de quienes en los ágapes
comían apresuradamente sus manjares, sin compartirlo con quienes
pasaban hambre. Ponerse en paz con el hermano , reconciliarse con
él, para presentar la ofrenda, es en Mateo un pasaje que ha de
leerse en un contexto eucarístico (Mt 5,23-25) . La Eucaristía ha de
expresarse en actitudes de caridad fraterna. La caridad era indicada
en la escolástica como la "Res Sacramenti".

Cangar, comentandolós ingredientes esenciales de la comuni
dad primitiva (Hch 2,42-47) señala estos niveles estrechamente
vinculados: la unidad en la fe , la unidad en la caridad y su expre
sión en la caridad social. Divorciar estas realidades ha sido un
riesgo permanente de cristianos que entendían sus compromisos
en forma "intimista" como si la relación del amor a Dios no lm
plicara la actitud solidaria con el hermano. Qué necesario es que
resuene con toda su fuerza la palabra profética de Santiago: 'vos
otros habéis privado al pobre de su dignidad" (St 2,6).

Frente a personas o a grupos conscientemente explotadores,
la Iglesia no puede callar. Su denuncia está injertada a su fidelidad
al Evangelio. No inquietar las conciencias de los responsables de
las injusticias, en un apelo exigente a la conversión, puede tener
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el sabor de una conspiración o de una cobardía. Sin agresividad
ni demagogia, pero con firmeza y claridad, la Iglesia ha de prestar
este servicio de liberación por la Palabra. Quizás ha sido endeble ,
en materia de justicia social, la exigencia de justicia en nuestros
confesionarios. Quizás la carga evangelizadora de la Eucaristía hu
biera podido ser menos tímida.

Pero hace falta demostrar que esa tan marcada división entre
explotados y explotadores se detecta con evidencia. El pensamien 
to marxista es paradójicamente más benigno que ciertos cristianos
demasiado celosos: indica cómo la 'inmensa mayoría son portado
res y víctimas de un sistema que los condiciona y les impone rí
gidamente su disciplina. Y es un sistema con articulaciones uni
versales, imposibles de sacudir por un grupo, o personas indivi
duales. El profesional, el técnico, el comerciante medio, etc., la
inmensa clase media, y grupos que sin ser capitalistas tienen re
cursos suficientes para vivir, podrían pasar a los ojos de algunos
como explotadores , sin serlo. No se cometería una injusticia? Y la
liberación de la injusticia, cristianamente no puede hacerse al pre
cio de nuevas injusticias.

El maniqueísmo social y el maniqueísmo teológico se dan la
mano. El análisis marxista constituye su caldo de cultivo. Y cuando
apresuradamente se niega la celebración entre grupos opuestos,
hay que definir si la motivación es de verdad de carácter religioso
o si más bien es un recurso estratégico impuesto por el absoluto
de la política.

La Eucaristía es celebración de peregrinos, de pecadores. Es
perar a que llegue la plena unidad social es también olvidar que la
Eucaristía no es sólo signo de unidad, sino causa. Como sacramen
to es signo eficaz. Su celebración exige un sincero deseo de con
versión.

Alimentar las oposiciones hasta la negación de la celebración
Eucarística entre adversarios, es una nueva invasión de la conflic
tividad táctica arrancada del análisis marxista.

Es oportuna la observación de Rahner: "El cristiano conoce,
incluso en su escatología, una agudización continua de estos an
tagonismos intramundanos de la 'lucha entre la luz y las tinieblas,
entre el bien y el mal, fe y descreimiento. Esta lucha jamás se
decidirá de manera que los combates humanos a ambos lados de
estos frentes pudiesen identificarse adecuadamente, o fuese lícito
identificarlos con el bien o mal absolutos . . . ".

4 . Unidad y universalidad

Es conocida la posición marxista: el proletariado es portador
del sentido de la historia. Por tanto, los proyectos históricos, más
aún, la Inauguración de la verdadera historia, tiene como sujeto
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protagonista a la clase que sepultará a sus sepul ture ros: los ca
pitalistas.

El prole tariado lleva en sus manos las arras de la redención
social. El mundo todo se reconciliará - en una dimensión de al
cance cósmico- por medio de la lucha, en una especie de síntesis
paradisíac a.

Estas ideas aceptadas por Girardi e incorporadas en los prin
cipios teológicos por algunos de nuestros teólogos, conllevan una
reinterpretación de la universalidad de la Iglesia. Esta radica en
la universalidad del proletariado. La salvación pasa por la redención
del proletariado. Aquí se dan cita los grandes pilares de la histo
ria. En vano se intentaría detener semejante marejada. La orienta
ción de la historia es irreversible.

Muy seguramente estos planteamientos sufrirán indispensables
correcciones, cuando, con mayor calma, se encuentre el tiempo
para ponderar su gravedad. La teología había entendido más bien
que la "catolicidad" derivaba precisamente de la unidad de la fe;
de una fe anunciada a todos los pueblos, y enraizada en el testi
monio de las comunidades (Rm 1,9). La universalidad 'en la unidad
de la fe y de la caridad trasciende las divisiones profundas o arti
fici ales entre los hombres, en una reconciliación sellada en la cruz,
precisamente para cancelar el conflicto y el odio entre los hombres,
solo posible por el amor a Dios.

"Doy gracias a Dios por haber nacido griego y no bárbaro,
hombre y no mujer, libre y no esclavo", es una afirmación que,
parece, se atribuye a Platón. En todo caso, es clásica de una meno
talidad y señal de una honda división. El "hombre nuevo" -no el
imaginado por la revolución socialista- nacido en Cristo, y reno
vado constantemente a la imagen de su Creador, es el de la uni
dad: " No hay ni griego ni judío, circunciso e incircunciso, bárbaro,
escita, esclavo, libre, sino Cristo: es todo en todos" (Cl 3,11). "El
es, en efecto, nuestra paz: de lo que estaba dividido ha hecho una
unidad . En su carne ha destruido el muro de separación: el odio .. .
ha querido así, a partir del judío y del pagano, crear en él un sólo
hombre nuevo, estableciendo la paz, y reconciliarlos con Dios, los
dos en un solo cuerpo, por medio de la cruz. Allí ha matado el
odio" (Ef 2,14-18).

He aquí la raíz de la nueva universalidad. Reemplazarla es
ceder a una de las "tentaciones" de esta corriente teológica:
t ransmutarlo religioso en lo político. Es la pendiente secularizante.

5 . Revolución de la teologia

Es la segunda etapa propuesta por Comblin.
En momentos en que se vive bajo el signo del cambio, la

teología no se exime de su impacto.
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A la base de esta " revolución" está la concepción mis ma de
la función teológi ca. Resumamos algunas pinceladas :

La teología ha estado hasta ahora sometida a la ideologizació n:
ha sido instrumento "contrarrevolucionario". Assrnann aboga por
un cambio radical de or ientación: ha de ser en adelante un ins
trumento estratégico-táctico que func ione como un caballo de Troya
dentro del sistema, por " una praxis agitacional que pone en peli 
gro el monstruo entero " (Opresión, Liberación, pp. 59,167,60). Todo
al servicio de la revolución! La praxis revoluc ionaria "disloca el
eje de la acción liberadora dentro de la conflictividad del mundo,
en sentido fuertemente político". (Véase, con un nuevo ejemplo,
cuán di fícil es distinguir de hecho esta teología de la liberación
de la teología de la revolución).

No tomar esta ruta es, para Assmann, confinarse en una acción
" int raeclesiást ica de reformismo postconclllar". Y caen una lluvia
de epítetos que se difunden por los centros de enlace y comuni-

• cación, de tan escasa solvencia moral como "Noticias Aliadas" .
Se busca compensar la indigencia teológica con la cambatlvídad
revolucionaria.

Toda teologia es clasista: es una idea fija en esta vertiente de
la liberación. Quien insiste más es Comblin (Th. de la Rev. p. 283).
Un teólogo no "comprometido" -en el sentido que otorgan al tér
mino- hará un trabajo sin valor y estéril. Su reflexión está co
rrompida en la fuente: 'es aliada del sistema. Para toda la Iglesia,
como para el teólogo, tiene vigencia, en la mente de Comblin, su
tajante opinión : "todos se sitúan en relación a la revolución actual.
No se puede huir de esta situación. Hay que elegir entre contribuir
al mantenimiento del statu quo o contribuir a destruirlo o reempla
zarlo por otra cosa. La conciencia cristiana no siente la necesidad
de elegir . . . ella está obligada a entrar en el proceso de las revo
luciones" (O.c. p. 258-259).

Se trata de cambiar del presunto "claslsmo" teológico de de
rechas, a un nuevo clasísmo revolucionario. Fiel a este imperativo,

. un teólogo chileno, Ronaldo Muñoz establece que la eticidad de la
acción humana proviene de su convergencia o nó con 'la revolución
proletaria. Tema novedoso para un teólogo, pero viejo y gastado
en la "moral" marxista .

Gutiérrez oscila en sus escritos entre el empleo de la teología
como motor impulsador de la opción revolucionaria, y el rechazo,
como por reflejos condicionados de la vieja teología, de la función
legitimadora. Ya Blanquart pensaba que la revolución no tiene mo
t ivos para pedirle permiso a la teología. El prestigioso ideólogo
peruano escribe: " Este compromiso con la liberación de un pueblo
secularmente oprimido, alienado y despojado, comienza a ser el
criterio fundamental que. permite discernir una auténtica y actuali
zada fidelidad al Evangelio ". Aquí, como en numerosos textos de
su obra central, aparece una teología, "in actu ", de semblante
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ideologizante Y normativo de una pastoral enrumbada por la revo 
lución? Es la impresión cor riente. Porque ese .. compromiso por la
li beración, es, en su mente, la revolución proletaria. En la cálida
atmósfera de El Escor ial , quizás para señalar su diferencia con
Assmann , que por su rudeza y extrema radicalización ve reduci r
la causa de sus admiradores , Gutiérrez presenta una pos ición más
cr ítica. All í Juan Carlos Scannone, profesor argentino , apuntó la
necesidad de liberar a la teología de la liberación del reduccionismo
que la encerraba en moldes marxistas.

o tro punto interesante de esta " revolución de la teología" es
su relación entr e Teologia y Biblía:

-Es grande la inclinación a ir a descubri r en los acontecimien
tos la voluntad de Dios - act itud ind ispensable-, con desme dro
del acceso a la Revelación , en su sentido fuerte . Se olvida frecuente
mente que la Revelación es norma normans, y que difícilmente es
dable captar, desde la fe , los signos de los tiempos, si no se parte
de un descub rim iento de la Palabra de Dios en la Escritura.

- La primera inquietud que aparece en el grupo de marras es
la de la reinterpretación Y relectura de la Escritura. No es sólo el
conocido problema hermenéutico: Qué nos quiere enseñar la Biblia
y cómo interpretarlo adecuadamente en nuestro lenguaje actual?
La relectura va mucho más allá: cómo leer la Biblia desde nuestra
situación y opción políticas. Nuevamente retorna la primacía de
lo político. Cómo descubrir en ella la conflictividad, que por vía
marxista, ha sido introducida en el patrimonio teológico? La inten
ción, dentro de ciertos límites, es explicable. Cada tiempo enfoca
aspectos de la Biblia, para extraer de ella una respuesta, una ilu
minación para su comportamiento . No se borra, sin embargo, el
peligro de que hagamos decir a la Biblia 1') que nos insinúan o
determinan nuestras opciones .

Las pr imeras formas de utilización bíblica sobre la liberación
hicieron mella en ciertos grupos . No procedían fundamentalmente
de los grandes autores; Los ..slogans " proporcionaron las síntesis
cristológ icas: Cr isto fue un revolucionario. Una víctima de la polí
t ica , por su compromiso político. El ..sub Pontlo Pilato", alcanza
una importancia desmesurada, de tono provocativo. Se mostró como
un patriota que ·Iuchaba contra la dominación romana. Empleó la
violencia en el templo. Criticó a las autoridades , y con su actua
ción , les quitó piso. Invitó a la violencia como medio para conquis
tar el Reino. Denunció a los poderosos de este mundo. Despreció
a Herodes y a los Herod ianos . Vivió para el pueblo. Quiso liberar
al pueblo . Vivía con el pueblo. Era casi la traducción a América
Latina del hermoso San Mateo de Pasolini, pero más ardiente y
revolucionario . El mesianismo político, con el que Cristo no tran
sigió, estaba de retorno!
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De esta .. Cr istología" parcial izada se pasó a la exaltac ión del
Cris to que resplandecía en los rostros de los guerrilleros de Amé
r ica Latina . Por ello prol i fera ron las alabanzas al Che, a Camilo.
Las recomendaciones de Castro alas revolucionarios cristianos de
Chile eran objeto de piadosa medItación. Assmann no escat ima sus
elogios. Gutiérrez recoge los textos con complacencia, aliado de
otras declaraciones. Allí aparece implícita la " Cristología" de algu
nos grupos. Cottier observa: " Desqracladamente (Gutiérrez) no nos
dá ningún análisis concreto de la naturaleza y la acción de esos
grupos. Se aprende solo que, en una situación radicalizada, descu
brleronIa exigencia de la eficacia, que encontraron los problemas
suscrito por una pluma de tanta autoridad como la de CulImann,
de la violencia, que numerosos sacerdotes y religiosos se sin tieron
más y más solidarios de los explotados. En su apoyo, se cita una
serie de declaraciones episcopales y de textos que emanan de dis 
ti ntos grupos, cuyo valor y representat ividad son evidentemente
desiguales" .

A esta altura , sólamente la aparición de un pequeño libro,
"Jesús y los revolucionarios de su tiempo" , logró frenar tamaño
desbarajuste. Su argumentación era impecable . De él nos servimos
en un artículo que publicamos hace tres años intitulado "La Libe
ración y las Liberaciones". El panorama que teníamos ante nuestros
ojos no podía ser más desolador. No habían aparecido todavía las
obras fundamentales de Assmann y Gut iérrez . Ciertas desorienta
ciones apenas se vislumbraban en artículos de ocasión.

Ahora nos encontramos con un serio vacío cristo lógico . La
teología de la liberación tiene una gran tarea. No caigamos en la
ingenuidad de pensar que la simpatía por el Cr isto revolucionario
es suficiente o válida para mantener inquebrantable la fidelidad
de la fe. Los pioneros de esta modalidad teológica incurrieron tan
sólo en una omisión : no saber orientar a sus lectores acerca de
los errores que bullían por todas partes.

El libro más socorrido en esta literatura fue naturalmente el
Exodo. Era obvio . Se encuentra accesible la epopeya vivida por un
pueblo esclavo, llamado a la libertad. No siempre se pasó de su
mensaje a la indispensable complementación en la Pascua de Cristo.
Es una t ri ste laguna.

Las alusiones son más bien de carácter f ragmentari o. Siempre
en la tónica de .. relectura". El centro de gravedad: lo político .
Gut iérrez escribe: " La liberación de Egipto es ante todo un acto
pol itico. Es la ruptura con una situación de despojo y de miseria
y el inicio de la construcción de una sociedad justa y f raterna. Es
la supres ión del desorden y la creac ión del nuevo orden . Los pri
meros capítulos del Exodo nos describen la situación en que vivía
el pueblo judío en Egipto, en esa casa de serv idumbre (13,3; 20,2;
Dt 5,6); represión (1,10,11), t rabajo alien ado (5,6-14). humillaciones
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(1,13-1 4), política ant inata lista (1,15-22) . . . ·' (Teoíogía de la Libe

ración, p. 194) .
Es la re interpretación a partir del anál isis marxista. El lector

juzga rá si exi ste o no lo acomodaticio. Antes, se entendía el Exodo
con la epopeya narrada y ya interpretada en un contexto de ali anza,
como una his toria y un mensaje ante todo religioso. Lo .. político"
era el punto de encarnación. Todo cons titu ía un signo de la plen a
realidad Pascual, en Cristo. Los polos han sido invertidos. Antes
se aten día más a la respuesta de Yahvé a los clamores de Israel ,
en qui en no se veía el símbolo del proletariado actual (rep res ión ,
trabajo aliena do); frente a la postr ación de Israel se hace resa ltar
la fuerza, el poder de Dios que rescata y libera. Se manif iesta así
el don, la gratuidad de esa lib ertad , que pone en marcha al pueblo
hacia nuevas t ierras, a pesar de que parecen añorar la esclavitu d,
las oll as de Egipto. Se lo arrancaba de una situación política, el
dom inio del Faraón (que no simboliza al ..imperial ismo"), a una
situación no politica (po r lo menos en pr imer té rmino), sin o reli
giosa: la pertenencia a Yahvé. No es la " const rucción de una so
ciedad justa y fraterna" (l éase .. soc ialismo") lo que se inicia fun
damentalme nte , si no una nueva form a de rel ació n con Dios en la

his toria .
Queda abie rta , desde luego, la posibil idad de actualiza r ese

mensaje en las dimensiones personales y comunitarias, sin que el
pecado quede sól o concent rado a la esf era de lo político .

La praxi s past oral nos dirá cuál es la mejor lectura.

No hay ti empo ya para indicar la manera cómo Comblin in
t erpreta una ser ie de catego rías bíbl icas. El punto de enfoque es
la revo luci ón. La novedad es revolucionari a, porq ue como la revo
luci ón, consiste en querer aquello que uno puede demostrar que
es posible . La esperanza es revoluci onar ia porque como la revolu
ción polí t ica, radi ca en creer en lo aparentem ent e imposi ble. Y así
sucesivamente . .. (Th. de la Rev. pp. 271-222).

No es tan lejana la tentac ión de interpretar lo todo en catego
rías secu lari zadas, que, en vez de la relac ión existent e entre fe y
polít ica, o Iglesia y política, vacía lo religioso. Hacemos de la Biblia
una enseñanza a la medida de nuest ras opciones y apete ncias y
creamos un Cri sto a nuestr a imagen y semejanza, confl ictivo y
violento, agitador y revolucionari o.

Muy per tinentes son las obser vacio nes de Héctor. Borr at quien
protesta cont ra seme jante hermenéuti ca (Vísp era, Febrero de 1973).

OTRAS CUESTIONES

Quedan sin t rata r muchos punt os. Al gunos han sido abordados
en ot ros ensayos .
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Sólo quiero dar una idea muy general.

No se ve con claridad la relación tan íntima que s-a establece
entre Hístoría polítíca e Historia de la Salvación. La ambigüedad
de los hechos políticos, contingentes, cambiantes, a veces capri
chosos no se enlaza necesariamente con lo que en teología se
ll ama ..Historia de la salvación".

Gutiérrezescribe: .. Situarse en la perspectiva del Reino es
participar en la lucha por la liberación de los oprimidos por otros
hombres. Esto es lo que han comenzado a vivir muchos cristianos
al comprometerse con el proceso revolucionario latinoamericano.
(Teología de la Liberacíón, pp. 228,253). El reconocimiento de la
existencia de una sola historia no debiera, de ninguna manera , des
embocar en tales identificaciones. Entonces, no comprometerse
en .. el proceso revolucionar io", con todas sus escaramuzas y exas
peración de lo conflictual, es no estar en la perspect iva del Reino?
Se está pulsando un teclado muy disti nto a las puntualizacion es de
Gaudium et Spes (Nos. 36-39), y de Medel lín.

Es juiciosa la anotación de un teól ogo: .. Se corre el riesgo de
que otros cristianos sinceros rechacen la noc ión misma de libe
ración, al verla unida a formas políticas muy discutibles ... son
muchos los cristianos sinceros que ansiosos de una lucha libera
dora, pueden pensar que los caminos de realizarl a son otros ".

Podría objetarse que .. estas formas políticas discutibles" es
tán apoyadas no en la utopía cr istiana sino en la u racionali dad
cientí fica". Los autores t ienen la más firme conv icc ión de que sólo
tra ducen exigencias cien tíficas . Cottler seña la: .. El epíteto cie ntí 
fi co desi gna (en esta teología) de hecho la aceptación de la lectura
marxista de la reali dad social. Esta aceptación pesa sobre el con
junto del discurso en la fuerza de un a priorí. En ninguna parte el
autor (Gutiérrez) parece haberse interrogado críticamente sobre lo
bien f undado de esta lectura y la pretensión de ser " ci entífica ".

En otra oportunidad, que espe ramos llegue pronto, destacare
mos los aspectos válidos y útiles de esta corriente.

Estos escritos han prestado un servi cio innegable: han reco
gido muchas inquietudes y formulaciones dispersas. Su éxito nos
sugiere también que no pocas personas quieren oír un lenguaje
más cercano a su problemática. Una ráfaga de nacional ismos, abie r
tos a la gran pat ria latinoamericana, reflejada en autores tan emi 
nentes, servírá para repensar un te ma tan viejo y tan actual: la
relación de la fe con el comp romiso histórico. Y abr irá posibilida
des de una nueva etapa de diálogo, que no oculte los problemas ,
ni las zonas en discusión, sino que las saque a flote para intercam
biar puntos de vista ent re hermanos.
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2.

PRAXIS DE L1BERACION, TEOLOGlA y EVANGELlZACION

P. Gustavo Gutiérrez

La teología es una inteligencia de la fe. Es una relectura de la
palabra tal y como es vivida en la comunidad cristiana. Pero ~e
t rata de una reflexión orientada hacia la comunicación de la fe,
hacia el anuncio de la Buena Nueva del amor del Padre por todos
los hombres. Evangelizar es dar testimonio de ese amor y decir que
él nos es revelado y se hace carne en Cristo.

El discurso sobre la fe se sitúa entre esa experiencia y esta
comunicación. El quehacer teológico echa sus raíces en nuestro
ser hombre y ser cristiano, y se hace en función del anuncio de la
Buena Nueva. Es por eso que la tarea teológica es permanente y
cambiante al mismo tiempo. Se es cristiano en el seno de una his
toria que transforma continuamente las condiciones de la vida hu
mana. El Evangelio debe ser anunciado a hombres que se realizan
a medida que forjan su propio destino. El discurso teológico se
hace sobre una verdad que es camino, sobre una Palabra que ha
puesto su tienda en medio de la historia. Tarea de siempre, la
teología reviste formas diversas en función de la experiencia cris
tiana y del anuncio del Evangelio a los hombres en un momento
dado del deveni r histórico.

Los últimos años de América Latina se caracterizan por el
descubrimiento real y exigente del mundo del otro: el pobre, el
marginado , la clase explotada. En un orden social hecho económica,
pol ítica e ideológicamente por unos pocos y para beneficio de ellos
mismos, el "otro" de esta sociedad -las clases populares explo 
tadas, las culturas oprimidas, las razas discriminadas- comienza a
hacer oír su prop ia voz. Empieza a hablar cada vez menos por in
termediarios, y a decir directamente su palabra, a redescubrirse a
sí misma y a hacer que el sistema perciba su presencia inquietante.
Comienza a ser cada vez menos objeto de manipulación demagógica,
o de asistencia social, más o menos disfrazada, para convertirse
poco a poco en sujeto de su propia historia, y forjar una sociedad
radicalmente dis t inta.

Pero ese descubrimiento sólo se hace desde la inserción en la
praxis histórica de liberación que busca la construcción de una
sociedad de veras igualitaria , fraterna, justa y libre.
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Desde hace un cierto tiempo un creciente número de cristianos
participa en ese proceso de liberación y a través de él en el des
cubrimiento del mundo de los explotados y marginados del conti
nente . Este compromiso da lugar a una nueva manera de ser ' hom
bre y creyente, de vivir y pensar ,la fe, de convocar en "ecclesla",

Esta participación de los éristianos en el proceso de liberación
tiene grados de radicalidad variable, se expresa con Ten-guajes en
búsqueda que avanza "por ensayo y por error". A veces se empan
tana en recodos en el camino, en otras aprieta el paso gracias a
tal o cual acontecimiento. Pero se va haciendo un camino cuya
novedad para una reflexión teológica, y para la celebración en co
munidad de la fe se está revelando paulatinamente.

En las páginas que siguen quisiéramos hacer algunas conside
raciones sobre una tarea teológica que parte de una praxis histórica
de liberación a través de la cual los pobres y oprimidos de este
mundo están intentando construir un orden social diferente y una
nueva manera de ser hombres . Reflexión teológica movida por el
deseo de decir, desde esa solidaridad , la Palabra del Señor a todos
los hombres.

l. DESDE LA PRAXIS DE L1BERACION

La irrupción del otro , del pobre en nuestras vidas lleva a una
solidaridad activa con sus intereses y sus luchas. Ese compromiso
se traduce a un empeño por transformar un orden social que libera
marginados y oprimidos. La participación en la praxis histórica de
liberación es en última instancia una praxis de amor. De amor a
Cristo en el prójimo, de encuentro con el Señor en medio de una
historia conflictual.

-Quién fue el prójimo de éste?
Redescubrir al otro es entrar en su propio mundo y supone

una ruptura con el nuestro. El mundo del repliegue sobre sí mismo,
mundo del "hombre viejo" , no es sólo interior, está marcado por
condicionamientos sociales y culturales. Entrar en forma concreta
y exigente en el mundo del otro. del pobre, es comenzar a ser
" hombre nuevo". Es un proceso de conversión .

El amor al prójimo es un componente esencial de la existencia
cristiana. Pero mientras yo considere como prójimo al "cercano" ,
aquel que yo encuentro en mi camino, al que viene a mi solicitando
ayuda (" quién es mi prójimo?") mi mundo pertenece al mismo.
Todo asistencialismo individual, toda reforma superficial de la so
ciedad es un amor que no sale del patio de su casa: "si aman a
los que los aman qué recompensa van a tener?" . Si por el con-
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trario considero como mi prójimo a aquel en cuyo camino yo me
pongo, al "lejano", al que me aproximo (" quién de estos tres fue
prójimo de éste? "), sf me hago pr ójimo de aquel a quien salgo a
buscar por calles y plazas, por fábricas y barrios marginales, por
campos y minas, mi mundo cambia. Eso es lo que ocurre cuando
se hace una auténtica y efectiva "opción por el pobre" porque el
pobre es para el Evangelio el prójimo por excelencia. Esta opción
constituye por eso el eje sobre el que gira hoy una nueva manera
de ser hombre y de ser cristiano en América Latina 1. Pero el
"pobre " no existe como un hecho fatal, su exigencia no es neutra
políticamente, ni éticamente inocente. El pobre es el superproducto
del sis te ma en que vivimos y del que somos responsables. Es el
marginado de nuestro mundo social y cultural. Es más pobre el
oprimido, el explotado, el despojado del fruto de su trabajo, el ex
poliado de su ser de hombre. Es por ello que la pobreza del hom
bre, del pobre no es un llamado a una acción generosa que la alivie,
sino exi gencia de construcción de un orden social distinto.

Es necesario sin embargo dar un paso más. Optar por el pobre
y por el oprimido a través de un compromiso liberador hizo percibir
que no es posible aislarlo del conjunto social al que pertenece, de
otro modo no saldríamos de un "compadecernos de su situación".
El pobre, el oprimido, es miembro de una cultura no respetada, de
una raza discrim inada, de una clase social explotada -sutil o
abiert amente- por otra clase social. Optar por el pobre es optar
por el marginado y explotado contra los grupos dominantes, tomar
conc iencia del conflicto social y tomar partido por los desposeídos.
Optar por el pobre es entrar en el mundo de la raza, la cultura y
la clase social oprimida, en el universo de sus valo res, de sus ca
tegorías culturales. Es hacerse solidario con sus intereses y con
sus luchas. El pobre es, pues, alguien que cuestiona el orden social
imperante. Solida rizarse con el pobre es tomar conciencia de la
injust icia sobre la que esta orden está construida y de los múlti
ples medi os que emplea para consolidarse. Es también comprender
que no se está con el pobre y oprimido si no se está contra la
explotación del hombre por el hombre. Pero por lo mismo esa so
lid aridad no se enti ende en un no al actual estado de cosas, sino
que es un esfuerzo por forjar una sociedad en la que el t rabajador
no esté supeditado al propietario .de los medios de producción ,
una sociedad en la que ala apropiación social de la gestión política
se sume la apropiación social de la libertad real, y emerja así una
nueva conciencia social.

l . Cf, los textos de diferentes sectores de la Iglesia Latinoamericana ' en Sigo
nos ele renovación, Lima , 1969 y Signos de Liberación, Lima . 1973. Ver un análi sis de
es tos textos en MUl'lOZ Ronaldo, NI/eva conciencia ele la I glesia en Am érica Lat ina,
San tiago de Chile, 1973.
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La solidaridad con el pobre implica la t ransformación del actual
orden social. Implica una praxis histórica liberadora, es decir , una
actividad t ransformadora orientada a la creación de una sociedad
justa y libre.

Transformación de la historia y amor liberador

Desde hace dos siglos el hombre ha comenzado a exper imen
tar que es capaz de transformar acelerada y controladamente el
mundo en que vive. Esa experienc ia ha cambia do el curso de la
hist or ia y marca definitivamente nuestra época. Se han 'abierto así
posibili dades insospechadas para la vida del hombre en la tierra,
pero su captación en provecho de una minoría de la humanidad ha
prov ocado la frustración y la exasperación de las masas desposeídas.

Lo que se ha llamado la revolución industrial significó el co
mi enzo de una etapa de producción rápida y amplia de bienes de
consumo para el hombre, basada en una capacidad de transforma
ción de la naturaleza ignorada hasta entonces 2. El surgimiento de
la ciencia experimental había iniciado ya el dominio de la naturale
za, pero est e señorío no se hará plenamente consciente y maduro
si no cuando el conocimiento científico se traduce en técnica de
manipu lación del mundo material y en posibilidad de satisfacer en
gran escala necesidades vitales del hombre 3. Las fuerzas produc
t ivas del hombre se ven así acrecentadas más allá de límites pre
visibles y cambian revolucionariamente la actividad económica de
la sociedad. Ese proceso ha continuado y avanza en espiral y esta
mos hoy en lo que se denomina una segunda revol ución industrial.
Todo esto ha dado al hombre contemporáneo la conciencia de que
es capaz de modificar radicalmente sus condiciones de vida y ha
const ituido una afirmación clara y estimulante de su lib ertad frente
a la naturaleza. Pero ha producido también entre los pueblos de
la t ierra las más abismales diferencias que la historia haya jamás
conocido.

En efecto, una de las más incontroladas consecuencias de la
revolución industrial fue el progresivo reemplazo del hombre por
la máquina . Esto creó un excedente social marginal al circuito de
producción de la riqueza: el así llamado " ejército industrial de
reserva ", constituido por una masa creciente de marginados no
reabsorbidos por el sistema. De este costo social del acelerado
ritmo de industrialización y del correspondiente "boom" tecnoló-

2. CL la obra clásica de HOBSB AWN, E., The age oi Revoll/lioll. Europe 1789
1848, Londres. 1962.

3 . En u n primer mom ent o la revolución industrial recib irá un impulso de la
obra inventiva de artesanos. Pero muy poco despu és se rá dinam izada por los avan
ces científicos.
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gico no se tomó conc iencia en en siglo XIX, sino tardíamente. Es
más, a medida que el progreso técnico se fue haciendo más y más
refinado yel nivel de vida de los países desarrollados más alto,
este proceso se acompañó de una división internacional del trabajó
que produjo las enormes diferencias entre países a que aludimos
más arriba .

Por ello , si bien es cierto que la revolución industrial ha dado
al hombre contemporáneo una situación Y un poder único para
transformar la naturaleza, no es menos cierto que agudizó las con
tradicciones de la sociedad hasta llegar a una situación de crisis
internacional que las medidas de fuerza no logran ya ocultar.

Estas consecuencias de la revolución industrial permiten com
prender mejor los alcances de otro proceso histórico, cuyos oríge
nes se sitúan en los mismos años y que hacen percibir otra di
mensión de la acción transformadora del hombre. Nos referimos
a la dimensión política. La revolución francesa representó la expe
riencia de la posibilidad de una transformación profunda del orden
social existente. En ella se proclama el derecho de todo hombre
a participar en la conducción de la sociedad a la que pertenece .
No interesan acá los avatares inmediatos de esa revolución políti
ca, ni siquiera el carácter en buena parte declarativo de esa pro
clamación. Lo que importa es que con todas sus ambigüedades este
hecho pone fin a un tipo de sociedad y suscitará en adelante la
aspiración de todo el pueblo a participar efectivamente en el poder
político y asumir activamente su papel en la historia, en suma, la
aspiración a una sociedad de veras democrática. Como en el caso
anterior estamos ante una nueva afirmación de la libertad del hom
bre, ésta vez en relación con la organización social. Pero esta es
tructura democrática de la sociedad, para que sea real , supone con
diciones económicas justas, que al no darse ni hacia el interior de
los países subdesarrollados ni en la relación exterior de éstos con
los países desarrollados, crean tensiones agudas y explosivas tanto
a nivel nacional como en el contexto internacional.

Los contemporáneos de los comienzos de estos hechos tienen
una conciencia aguda de estar en el umbral de una nueva etapa
histórica marcada por la razón crítica y la libertad transformadora
del hombre 4. Todo esto dará lugar, para ellos, a un hombre distinto
más dueño de sí mismo y de su destino en la historia. De una
historia que en adelante no podrá ser percibida si deligan natura
leza y sociedad. La revolución industrial Y la revolución política

4. Cf. Las reflexiones sobre la Ilustración de Kant en su Filosofla de la historia,
y de Hegel en sus Leccion es sobre la [ilosoi ia de la Historia. Sobre esta temáti ca
d . la obra clásica de E. CASSIRE R. La p1lilo.sophie des lumi éres, (edición alema na

de 1932) Parí s , 1970 Y el trabajo más reciente de OELMULLER , W ., Die unbeir iedigte
Allfk liimng, Frankfur t , 1969; en un a persp ectiva teológica consultar J . B METZ J.
MüLTMANN. W. ü ELMULLER. Kir che im Prozess der Au fkliirun g. Malnz. 1970.
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aparecerán, en efecto, cada vez más claramente no como dos pro
cesos ocasionalmente contemporáneos o convergentes, sino como
dos movimientos dependientes el uno del otro. A medida que am
bos avanzaban se hacía más nítida su implicancia mutua. Trans
forma r la historia supondrá pues, necesariamente transformar si
multáneamente la naturaleza y la sociedad. En esta praxis tra nsfor
madora hay más que una conciencia del significado de la actividad
económica o de la acción política, hay una nueva manera de ser
hombre en la historia. Pero hablar de una transformación de la
histo ria desde los pueblos dominados y los hombres marginados,
desde los pobres de este mundo, nos lleva a verla como una praxis
liberadora. Es decir a ver en ella algo que escapa tal vez cuando
se la considera desde esa minoría de la humanidad que dispone
mayor'tar lamente de los medios científicos y técnicos, así como
del poder político en el mundo de hoy. Es por eso que esa praxis
lib eradora adquiere una perspectiva subversiva. Subversiva de un
orden social en el que el pobre, el otro de esta sociedad apenas
comienza a hacerse escuchar 5.

Lo que está realmente en juego no es pues una mayor reaccio
nalidad de la actividad económica, o una mejor organización social,
sino a través de ellos una cuestión de [ustlc 'a y de amor. Los tér
minos son clásicos y tal vez poco empleados en un lenguaje estre
chamente político, pero ellos nos recuerdan toda la densidad hu
mana que está comprometida en el asunto . Ellos nos traen a la
memoria que estamos hablando de hombres, de pueblos enteros
que sufren miseria y expoliación, que no pueden hacer uso de los
más elementales derechos humanos, que apenas saben que son
hombres . Es por ello que la praxis liberadora en la medida en que
parte de una auténtica solidaridad con el pobre y oprimido es en
definitiva una praxis de amor. De amor real, eficaz, histórico, por
hombres concretos. De amor al prójimo y en él, de amor a Cristo
que se identifica con el más pequeño de nuestros hermanos los
hombres. Todo intento de separar amor a Dios y amor al prójimo
da lugar a actitudes empobrecedoras en un sentido u otro. Es fácil
así oponer una "praxis del cielo" a una "praxis de la tierra" y
viceversa . Fácil, pero no fiel al Evangelio del Dios hecho hombre.
Más auténtico y hondo nos parece, por eso, hablar de una praxis
de amor que 'echa sus raíces en el amor gratuito y libre del Padre,
y que se hace historia en la solidaridad con los pobres y despo
seídos y a través de ellos en la solidaridad con todos los hombres.

5. Para las opciones polí ticas concretas que torna ac tualmente en Amér ica Lat ina
esta praxis liberadora consultar nue stro trabajo: Teolog/a de la Libe ración. Salarnan
ca , 1972, Cap . VI-VII.
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11. CREER PARA COMPRENDER

El compromiso en el proceso de liberación, con todas sus exi
gencias políticas, sig nifica asumir real y efectivamente el mundo
del pobre y del oprimido. Esto lleva a una nueva exigencia espiri
tual en el seno mismo de la praxis liberadora. Esa es la matriz de
una nueva reflexión t eológica, de una inteligencia de la palabra ,
don gratuito de Dios , que irrumpe en la existencia humana y la
transforma.

1. Pobreza y vida en el Espíritu

La praxis de liberación debe llevar a hacerse pobre con los
pobres. Para el cristiano comprometido en ella esto será una ma
nera de ident if icarse con Cristo que vino al mundo para anunciar
el Evangelio a los pobres y liberar a los oprimidos. La pobreza
evangélica comenzó a ser vivida como un acto de liberación y de
amor hacia los pobres de este mundo, como solidaridad con ellos
y protesta contra la pobreza en que viven, como identificación con
los intereses de las clases oprimidas y como recusación de ,la ex
plotación y alienación del hombre es el egoísmo, la razón profunda
de la pobreza voluntaria es el amor al prójimo. La pobreza -resul
tado de la injusticia social que tiene en el pecado su raíz más
honda- es asumida no para hacer de ella un ideal de vida , sino
para testlrnon 'ar del mal que representa. Así como ,la condición
pecadora y sus consecuencias fueron asumidas por Cristo, no para
idealizarlas ciertamente , sino por amor y solidaridad con los hom
bres y para redimirlos del pecado. Para luchar contra el egoísmo
humano y abolir toda injusticia y división entre los hombres . Por
consiguiente el tes timonio de pobreza vivido con una auténtica
imitación de Cristo, en lugar de alejarnos del mundo nos coloca
en el corazón mismo de la situación de despojo y opresión y desde
allí anuncia la liberación y la comunión plena con el Señor. Desde
allí anuncia y vive la pobreza espiri tual como total disponibilidad
a Dios , como infancia espiritual 6.

Todo esto significa entrar en un mundo distinto y configura una
expe riencia cri stiana inédita llena de posibilidades y promesas , pero
también de impases y recodos en el camino; no hay vía ni cómoda
ni t ri unfal para la vida de la fe. No faltan quienes absorbidos por
las exigencias políticas del compromiso liberador, viven las ten
siones de hacerse solidario con los explotados perteneciendo a
una Iglesia en la que muchos están ligados al orden social impe
rante, ven perder dinamismo a su fe y sufren angustiosamente una
dicotomía entre su ser cristiano y su acción pol ítica. Lo que €S

6. El tema de la pobreza evangélica está tratado más ampliamente en ibid . Cap .
XIII .
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más cruel es el caso de aquellos que ven desaparecer el amor a
Dios en benefic io de lo que él mismo susci ta y alimenta : el amor
al hombre. Un amor entonces, que no sabiendo mantene r la unidad
exigida por el Evangelio, ignora toda la plenitud que él encierra en
sí mismo.

Estos casos existen. La honestidad más eleme ntal lleva a re
conocer lo. Estar presente 'en estas zonas fronterizas de la comu
nidad cristiana en las que se da con mayor intensidad el compro
miso revolucionario , no es estar en aguas tranquilas. La dificultad
es pues real. Perolas pistas de solución sólo pueden surgir del
corazón mismo del problema. Las medidas protectoras velan la
reali dad y atrasan una respues ta fecunda. Ellas manifestarían ade
más un olv ido de la urgencia y seriedad de las razones que llevan
a un comprom iso con los hombres explotados por un sistema cruel
e impersonal; y en definitiva es no creer en la fuerza del Evangelio
y de la fe. De ahí que donde el anuncio evangélico parezca sumer
girse en lo puramente histórico, debe nacer la reflexión teológica,
la espiritualidad y la nueva predicación de un mensaje cristiano
encarnado -no disuelto- en nuestro aquí y ahora. Evangelizar,
escribía Chenu, es encarnar el Evangelio en el tiempo. Ese tiempo
hoyes confuso y tenebroso solo para quien , carente de esperanza,
no sabe, o vacila en creer que el Señor está presente en él. '

Y de hecho, el compromiso liberador está significando para
muchos cris tianos una auténtica experiencia espiritual, en el sen
tido orig inal y bíblico del término: un vivir en el Espíritu que nos
hace reconocernos libres y creativamente hijos del Padre y herma
nos de los hombres (" Dios ha enviado a nuestros corazones el
Espíritu de su Hijo que clama: Abba, Padre") . En Cristo nos hace
mos simu ltán ea e inseparablemente hijos y hermanos (" el que me
ve a mí ve al Padre", "el que hace la voluntad de mi Padre, ese es
mi hermano"). Sólo mediante gestos concretos de amor y solidaridad
será efect ivo nuestro encuentro con el pobre. con el pobre explo
tado , y en él nuestro encuentro con Cristo (" a mí me lo diste").
Nuestra negat iva de amor y solidaridad será un rechazo de Cristo
("a mí me lo negaste") . El pobre, el otro, surge como un revelador
del tota lmente otro. De eso se trata, de una vida en presencia
del Señor en el interior mismo de una actividad que de un modo u
otro dice re lación con el mundo político ; mundo de enfrentamien
tos de intereses y de conflictos y que exlqe , además, un nivel de
racionalidad ci entí f ica para comprenderlo en su complejidad . Se
trata de ser , parafr aseando una expresión célebre, "contemplat ivos
en la acción política" . Estamos poco acostumbrados a esto. Una
experiencia espiritual nos parece algo que debe darse al margen
de las realidade s humanas tan poco puras como las políticas. Las
formas concretas de nuest ra inserción en esas realidades políticas
depe~den ?e nuestra ubicación en la sociedad y en la comunidad
ecleslat. Sin embargo. hacia eso estamos yendo, hacia un encuentro
Con el Señor no en el pobre " aislado y bueno". sino en el oprim ido
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que lucha ardien temente por sus más elementales derechos y por
la construcc ión de una sociedad en la que se pueda vivir como
hombres. La histori a es el lugar en que Dios revela el mist erio de
su persona. Su palabra llega a nosotros en la medida de nuestra
inserci ón en el devenir histórico.

Optar por el pobre, identificarse con su suerte , compart ir su
destino, es querer hacer de esa historia una historia de fra ternidad
auténtica para to dos los hombres. Eso es acoger el don gratui to
de la fil iación. Es optar por la Cruz de Cristo, en la esperanza y la
alegría de su Resurrección .

En estas condiciones concretas se dá el proces o de conversión
evangélica punto nodal de toda espi ritualidad. La conversión es
una salida de uno mismo y una apertura a Dios y a las demás, ell a
implica ruptura pero sobre todo significa emprende r una nueva
senda 7. Y por eso mismo no es una acti tud int imista 'i .p r lvada,
sino un proceso que se dá en el medio soc io-económico, político y
cultural en el que se vive y que debe ser tran sformado. El encuen
tro con Cri sto en el pobre constituye una auténtica exper iencia
espi ritual. Un vi vi r, en el Espíri tu, lazo de amor entre el Padre y
el Hijo, entre Dios y el hombre , entre hombre y hombre. Los cris 
t ianos compromet idos en una praxis histórica de liberación, inten
tan vivi r en el la esta comuni ón profunda ; el amor a Cr isto en el
encuentro sol idario con los pobres, la fe en nuestra situación de
hijos del Padre forjando una sociedad de hermanos, y la esperanza
en la salvación de Cristo en el compromiso por la lib eración de los
oprimidos.

Se trata de una exper iencia unificante que con frecuencia se
empobrec e cuando busca expresarse . Tal vez debido al manejo de
teologías que tie nden a separar y hasta oponer los elementos de
esta exige ncia, o a la acti tud defensiva adoptada frente a sect ores
cristi anos que ven en el compromiso por la libe ración un cuestio
namiento a sus pri vil egios en el actual orden social. Se trata de
una experiencia cristiana que no está ·exenta del peligro de iden
t if icaciones simpl istas y de reducciones distorsionadoras, pero-que
intenta con audacia y hondura , vivir en Cristo asumiendo la histo
ria de sufrimiento y de injusticia de los pobres de este continente.
En la medida en que esta experiencia ha logrado expresarse con
autentic idad, y liberarse de un lenguaje mediatizado, su aporte ha
comenzado a ser fecundo para toda la comunidad eclesial.

2 . Comprender /a fe

En la raíz de toda teología está el acto de fe. Pero no como
simple adhesión intelectual al mensaje, sino como acogida vita l al

7. SCHNACKENBURG, R., L'existence chr étienne selon le Nouveau Testament;
1, Par ís , 1971, pg. 35.
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don de la Palabra escuchada en la comunidad eclesial, como encuen
tro con el Señor, como amor al hermano. Se trata de la existencia
cris tiana tomada en su totalidad.

Acoge r la Palabra, hacerla vida, gesto concreto , es el punto de
partida de la intel igencia de la fe. Ese es el sent ido del ..credo ut
inte ll igam" de San Anselmo, tal como lo ha expres ado en su texto
célebre : "Yo no intento , Señor, penetrar en tu profundidad. porque
mi intel igencia no podría de ningún modo agotarla; pero deseo como
prender en cie rta medida, que cree y ama mi corazón. No busco
comprender para creer , sino que creo para comprend er. Puesto que
estoy seguro de que si yo no creyese, yo no comprendería " (Pros /o
gion, final del primer capítulo).

El primado de Dios y la graci a de la fe dan razón de ser al
trabajo teológico. A partir de ahí puede entend erse apropiadamente
que si el cr istiano busca comprender su fe es, finalmente en fun
ción de la ..imi tación de Cristo", vale decir para sentir, pensar y
actuar como él. Una auténtica teo logía es siempre una teología
espiritual, tal como ,la entendían los Padres. La vida de fe no es
pues sólo el punto de partida, es también el punto de lleg ada del
quehacer teológíco. Creer y comprender se hall an en una relación
circular.

La teología pone siempre en juego una cierta racionalidad
aunque no se identifique con ella. Esta racionalidad corresponde al
universo del creyente. Toda teología se pregunta por ·Ia significa
ción de la Palabra de Dios para nosotros en el presente de la his
toria y los intentos de respuesta se hacen en función de nuestra
cultura, de los problemas que se plantean a los hombres de nues
tro tiempo, desde ese universo cultural reform ulamos el mensaje
del Evangelio y de la Iglesia para nuestros contempo ráneos y para
nosotros mismos.

Eso fue lo que inten tó , por ejemplo, la teología tomista sir
viéndose audazmente de la filosof ía aristoté lica y de toda la visión
del mundo a la que ella estaba ligada. Se dió así un paso de capital
impor tancia en la comprens ión de la fe. Hoy asist imos a una crisis
de la racional idad empleada clás icamente en teología. El asunto
ha sido estudiado ampliamente y sus causas señaladas con pre
cis ión, no interesa por eso aquí entrar en detalles al respecto. Esto
ha dado lugar al eclectismo filosófico que es uno de los rasgos
de una cierta teología contemporánea. Ha dado lugar también a
búsquedas no tanto para reconstruir un imposible sistema teológico
unitario , sino para encontrar nuevas sendas en la reformulación
de la Palabra 8 . De una manera tal vez más radical, ha provocado

8. Para una vísión de conjun to sobre es tas cuestiones y sobre los cam inos qu e
busca la teolo gía contemporánea consultar las ricas re flexiones de GEFFR E, C., Un
l10uvel áge de la theologie, París, 1972. V. también BOUILLARD, H., Ex égese, her
m eneutique et theologie , Problémes de m ethode en Ex égese et herm eneutique, París ,

77



cuestionamientosen materia de teoría del conocimiento 9. Asunto
tal vez no suf icientemente presentado en el pensamiento teológico,
pero sobre el que urge int errogarse. Cuáles son [os supuestos en
el acercamiento de la teología a la realidad histórica? Cuál es el
peso de la ubicación de la institución eclesial en la sociedad actual
sobr e nuestra refle xión teológica? O para decirlo con una expre 
sión hoy muy usada, desde dónde habla el teólogo? Para qué y para
quién habla? Estos planteamientos han llevado a una cuestión ca
pital que surge siempre en momentos en que se cierra una etapa
y se abre ot ra: qué es hacer teología?

En estos replanteamientos el surgimiento del conocimiento
ci entífico juega un papel importante. En particular cuando lncursio
na en el campo de la his toria y de la sicología . Las ciencias son
expres iones de la razón humana que nos 'descubren aspectos de
la naturaleza y del hombre que escapan a otras formas de acerca
mientos a esas realidades , y por lo tanto no pueden ser descuidadas
por la teología. La reflexión filosófica conserva, aunque ruturando
nuevos caminos, toda su vigencia y se enriquece en permanente
diálogo con las ciencias. Ella responde a cuestiones que no son del
dominio de las ciencias y da su aporte propio al conocimiento de la
his toria y al papel de la acción libre y creadora del hombre . Esta
complej idad y multidimensionalidad del conocimiento humano es
puesta en juego en la praxis histórica de liberación y contribuye
a hacerla más eficaz. Y está presente también en el discurso sobre
la fe que intenta hacerse desde la solidaridad con los pobres y los
marginados.

En efecto, una buena parte de la teología contemporánea pa
rece haber partido del desafío lanzado por el no creyente. El no
creyente cuestiona nuestro mundo religioso y le exige una purifi
cación y una renovación 'profundas. Bonhoeffer asumía ese reto y
fo rmu laba incisivamente la pregunta que está en el origen de mu
chos esfue rzos teo lógicos de nuestros días: cómo anuncia r a Dios
en un mundo que se ha hecho adulto (munding)? Pero en un con
t inente como América Latina el reto no viene en primer lugar del
no creyen te sino del no hombre, es decir de aquel a quien el orden
social existente no reconoce como tal: el pobre , el explotado, el
que es sistemát ica y legalmente despojado de su ser de hombre ,
el que apenas sabe que es un hombre. El no hombre cuestiona
ante todo , no nuestro mundo religioso, sino nuestro mundo econó
mico, social , político, cultural; y por eso es un llamado a la trans
formación revolucionari a de las bases mismas de una sociedad
deshum anizante. La pregunta no será por lo tanto cómo hablar de

1971; lOS fino s an álisis de OSSUA, J. P. , Ensemblement du discours chr étien en Chris
tus, juin 1973, pp. 345-354 .

9 . Cf. el intento de GUICHARD J. por poner en relieve estas cuestiones : Foi
chr étienne et 'th éorie de la connaissance, en Luml ére et Vie, junio-agosto, pp . 61-84.
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Dios en un mundo adulto, sino más bien c ómo anunci ar lo como
Padre en un mundo no humano? Qué impl ica deci rle al no hombre
que es hijo de Dios? Estas fueron ya, en cierto modo, las cuestio
nes que se plantearon en el sigl o XVI a un Bartolomé de las Casas,
y a muchos otros , a parti r del encuentro con el indígena americano.
El descubrimiento del ot ro , del explotado, llevó a una reflexión
sobre las exigencias de la fe que contrastaba con la de quienes
estaban del lado del dominador, un Ginés de Sepúlveda por ejemplo.

Al presente el marco his tórico es distinto, el análisis social es
otro . Pero asist imos a un redescubrimiento del pobre en América
Latina. Sol idariz arse con él es ent rar conscientemente en la con
f lict iva histórica, en los enfrentam ientos entre países, 'ent re clases
sociales. Es entrar por el lado del dominado y del oprimido. No
obstante no se cuesti ona de veras el sistema social que crea y
just if ica esa situación sino se participa en esfuerzos por transfor
marlo radicalmente y forjar un orden distinto. Insertarse en la pra
xis de liberación significa asumir lo que poco antes llamábamos
la complejidad y multidimensionalidad del conocimiento humano,
signif ica en definitiva entrar en un mundo cultural diferente.

Desde ese mundo cultural, en el que nos hallamos por nuestra
propia ubicación, en el proceso histórico latinoamericano, intenta.
mos reformular el mensaje evangélico. En esta perspectiva el dis
curso sobre \l a fe tomará necesariamente un camino distinto al
que se le presenta a parti r de los desafíos del no creyente. La
teología será una reflexión crítica desde y sobre la praxis histórica
de liberación en confrontación con la palabra del Señor vivida y
aceptada en la fe . Será una reflexión en y sobre la fe como praxis
liberadora. Inteligencia de la fe que se hace desde una opción
ref lexión que arranca de un compromiso por crear una sociedad,
justa y fraterna y que debe contribuir a que ese compromiso sea
más radical y más pleno . Discurso teológico que se hace verdad,
se verifica en la inserción real y fecunda en el proceso de liberación.

Reflex ionar sobre la fe como praxis libe radora es reflexionar
'sobre una verdad que se hace y que no sólo se afirma l 0, es partir
de una promesa que se cumple a lo largo de la historia al mismo
tiempo que la abre hacia más allá de ella misma. En última instancia
la exégesis de la Palabra, a la que la teología quiere contribuir, se
da en los hechos , esto y no simples afirmaciones sacará a la ' inte
ligencia de la fe de toda forma de Idealismo.

t, "

10, En esla per spectiva habría ta l vez que rec uperar las reflexiones de Duns Es
colo sobre la praxis y sobre la teo logía en cua nto a la ciencia práctica. Cf. también la
obra de Frans v. d . OUDENRIJN, Kritische Theologie als Krit ik der Theologie,
München-Mainz, 1972.
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111. EVANGELlZACION y CONVOCACION EN " ECCLESIA"

La inse rción en el proceso liberador constituye una profunda y
deci siva experienc ia espi ritual en el corazón mismo del compromi
so histórico con sus neces arias implicaciones polít icas. Esa es, lo
hemos recordado ya, el sol ar nutricio de una manera de hacer teolo
gía que abre nuevas perspect ivas.

No estamos ante nuevos campos de apl icación de viejas no
ci ones t eológicas, sino ante la provocación y la necesidad de vivir
y pensar la f e en categorías socio-culturales distintas. Esto ha ocu
rrido ot ras veces en la his toria de la comun idad cristiana. Siempre
produjo te mores e inquietudes. Pero en esa búsqueda estamos im
pedidos por la urgencia de decir en nuest ra palabra de todos los
días la Palabra del Señor.

Porque de eso se trata: de una relectura del mensaje evangé
lico desde la praxis liberadora. El discurso. teológico opera ahí co
mo mediador entre una nueva manera de vivir la fe y su comuni
cación. En efecto, si la teología es una relectura del Evangelio, ella
se hace en vistas al anuncio del mensaje 11.

1. Una experiencia eclesial de filiación y fraternidad

Saber que el Señor nos ama, acoger el don gratuito de su amor
es la fuente profunda de su alegría de aquel que vive de la Pala
bra. Comunicar esa alegría es evangelizar. Es comunicar la Buena
Nueva del amor de Dios que ha cambiado nuestra v ida. Anuncio
en cierto modo gratuito como gratuito es el amor que lo origina.
En el punto de partida de la tarea evangeliz adora hay, pues , siempre
una experiencia del Señor : vivencia del amor del Padre que nos
hace hijos y nos t ransforma haciéndonos más plenamente hombres
y hermanos de los hombres.

Anunci ar el Evangelio es anunciar el misterio de la fili ación
y de la fratern idad, misterio escondido desde todos los tiempos y
reve lado ahora en Cristo 12. Es por el lo que proclamar el Evangelio
es convocar en eeclesia, es reunir en asamblea. Solo en comunidad
puede ser celebrada y profund izada, sólo en comunidad puede ser
vivida en un único gesto como fidelidad al Señor y solidaridad con
todos los hombres. Aceptar la Palabra es convertirse al otro en los
ot ros , en los demás . Con ellos vivi mos esa Palabra. La fe no puede

11. El P. CaNGAR, teólogo de un profundo sentido eclesial y pastoral ha subra
yado mucha s veces es te lazo entre teología y anuncio vgr . Situations elide/les de
la th éologie, Cerf. París , 1967.

12. "La filia lidad es el rasgo distinto del Reino de Dios , el ún ico y el ver dadero"
(J. JEREMIAS, Th éologie du Nouveau T estament , I. La predicat ion de Jesus , Cerf ,
Par ís, 1973, p . 227).
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ser vi vida en su plano privado e intimi sta , la f e es la negación del
replie gue sobre uno mismo. En el dinamismo mismo de la Buena
Nueva que nos revela como hijos del Padre y hermanos entre nos
ot ros está la creación de una comunidad, de la Igles ia, que sea
si gno vi sible ante los hombres de la lib eración en Cristo. Este
anuncio del Evangelio que nos convoca en ecclesia es hecho desde
una opción de soli dar idad real y acti va con los intereses y las lu
chas del pobre, de las clases explotadas. Intentar si tuarse en este
" lugar" significa una ruptura profunda con la manera de vivir, de
pensar y de comunicar la fe en la Iglesia de hoy. Todo esto exig e
una conversión a ot ro mundo, una inteli genci a de la fe de nuevo
cuño , y lleva a una refor mulación del mensaje 13.

En esa reformu lación, lo que se ha dado en llamar la dimensión
polit ica del Evangel io surge con un nuevo rostro. Porque se percibe
con mayor claridad que antes, que no se t rata de algo añadido
desde fue ra al Evangeli o cediendo a discutibles presiones de la
época, sino que estamos en presenci a de un rasgo que se despren
de necesari amente de él, y porque esa dimens ión es asumida rran
camente y sin tapujos '. Queda por precisar su exacto alcance y
evitar todo enfoque simplista, pero un pretendido apoliticismo no
puede ya encubrir una realidad evident e y debilitar una convicción
cada vez más acendrada. El don de l a fil iación se vive en la histo
ria. Haciendo hermanos a los hombres acogemos ese don, no de
palabra sino de obra [" No todo el que me dig a: Señor , Señor en
tra rá en el Reino de los Cie los , sino el que haga la voluntad de
mi Padre"). Luchar contra to da injusticia, despojo y explotación,
comprometerse en la creación de una sociedad más fraterna y hu
mana es vivir el amor del Padre y testimoniarlo. El anuncio de un
Dios que ama por igual a todos los hombres debe tomar cuerpo
en la historia, debe hacerse historia. Proclam ar ese amor en una
sociedad profundamente desigual marcada parla injusticia y la
explotación de unos pueblos por otros, de una clase social por
otra clase social, convertirá ese ..hacerse historia" en algo inter
pelante y contlictual. Es por eso que decíamos que la dimensión
polí t ica está en el dinamismo mismo de una Palabra que busca
encarnarse en la historia.

Las exigencias evangélicas son incompat ibles con la situación
social que se vive en América Latina , con las formas e-n las que se
dan las relaciones entre los hombres, con las estructuras en que
se dan esas relaciones. Pero no se trata del rechazo de talo cual
injusticia Individual, nos hallamos ante la exigencia de un orden

13. " La hermenéutica bíblica será diferente según que se considere al Dios de
la Biblia como un totalmente distinto, sin nada en común con el universo en el
que el hombre está tan profundamente integrado, o simplemente como el ot ro "cuyos
cami nos no son nu estros caminos" (Is , 55,8), ni sus pensami entos , nuestros pen sa
mientos, pero " del mismo linaje que nosotros" (Hch 17, 28)" (CAZEllES, Bcriture,

.Parole et Esp rit, París , 1970, p. 76).
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soc ial distinto. Sólo un cierto grado de madurez política permitirá
una verdadera comprensión política del Evangelio e impedirá su
reducción a un asis tencialismo por sofisticado que sea, a una slrn
pie ta rea de u promoción humana". Evitará también, una reducción
de la tarea evangel izadora a una acción política que tiene sus leyes
y exigencias propias. El anuncio auténtico del amor de Dios, de la
fraternidad y de la igualdad radical de todos los hombres, al hom
bre explo tado de nuestro continente, le hará percibir que su situa
ción es cont raria al Evangelio, y esto le ayudará a tomar conciencia
de la profunda injust icia de ese estado de cosas. Los sectores
oprimidos no adquirirán una clara conciencia política sino en la
participación directa en las luchas populares; pero en la globalidad
y complej idad del proceso polít ico que debe rompe r con un orden
social opresor Y conduci r a una sociedad fraterna, la lucha ideoló
gica ti ene un lugar importante.

Ahora bien , en Amé rica Latina , se hace jugar a u lo Crist iano"
un papel dentro de la ideología dominante que cohesiona y afir
ma a una sociedad div idida en cl ases antagónicas. Es frecuente , en
efec to, que los sect ores conservadores apelen a nociones cristia
nas para justificar el ord en soc ial que sirve a sus intereses y m-an
t iene 'sus privilegios . Es por ell o que la comunicación del mensaj e
releído desde ese mundo del ot ro, del pobr e, del oprimido tendrá
una función desenmascaradora de todo intento de ideologizar el .
Evangelio y jus ti f ica r una situación contraria a las más elementales
exigencias evangéli cas.

2 . Evangelización liberadora

Estamos ante un reduci miento político del Evangelio? Que
rien do escapar de un uso ideológico del cr istianismo no estamos
cayendo en otro? El peligro existe, negarlo sería ingenuo o desho
nesto. Es necesario estar atento a él. La relectura del Evangelio
desde la solidarid ad con el pobre y con los oprimidos nos permite
denunciar el cauti verio a que los poderosos someten el Evangelio
para ponerlo al servicio de sus intereses. Pero esto no será reali
zado a cabalidad si no somos conscientes del carácter permanente
mente creador y cr ítico del mensaje liberador del Evangelio. Men
saje que no se ident ifi ca con ninguna forma social por justa que
pueda parecernos en el momento. La palabra del Señor interpela
toda realización histór ica y la coloc a en la ancha perspectiva de la
li beración radical y total de Cristo, Señor de la historia. La recaída
en ideo logí a justif icadora de una situación social determinada es
Inevitable cuando el Evangelio no es vivido como Palabra de un
Padre que nos ama lib re y gratuitamente. Con un amor que renueva
la faz-de la tierra y que nos llama constantemente a una vid a nueva
en su Hijo .
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La liberación de Cristo no se reduce a un plano religioso tan
gencial al mundo concreto de los hombres como lo pretenden quie
nes quieren domesticar el Evangelio . La salvación de Cristo, en
efecto, es tan plena que nada escapa a ella. La Evangelización es
liberadora porque es anuncio de una liberación total que incluye
necesariamente una exigencia de transformación de las condiciones
his tóricas y políticas en que viven los hombres. Pero esto sólo se
comprende en toda su profundidad cuando se sabe que esa libera
ción conduce esta misma historia más allá de ella miSma, a una
plenitud que está fuera del alcance de toda previsión y de todo
quehacer humano.

Pero si los hombres a los que es anunciado el Evangelio no
son seres abstractos y apolíticos sino miembros de una sociedad
marcada por 'la injusticia y la explotación de unos hombres por
otros, la comunidad cristiana desde la que se proclama el mensaje
y a la que de un modo u otro pertenece el grueso de esos hom
bres, no es tampoco una realidad ahistórica. Su pasado y su pre
sente la ligan estrechamente a la historia del pueblo latinoameri
cano y desde su cuna. Sin una perspectiva histórica no es posible
comprender lo que puede ser evangelizar hoya un pueblo al que
el mensaje ha sido ya anunciado y forma parte de una manera u
otra de su vida . De otro lado, sin tener en cuenta la situación de
una Iglesia mayoritariamente ,ligada al orden social que se vive en
América Lat ina, no puede perc ibirse lo que implica el carácter li
berador de esa evangelización. Esos condicionamientos históricos
y polít icos deben ser analizados y detallados para hacer más con
creta el enfoque de un anuncio del mensaje en la situación latino
americana.

3 _ Solidaridad con el pobre y el pueblo de Dios

El anuncio del Evangelio hecho desde la identificación con el
pobre, convoca a una Iglesia solidaria con las clases populares del
continente, solidaria con sus aspiraciones y sus luchas por estar
prese nte en la histori a latinoamericana. A una Iglesia que contri
buya a partir de su tarea propia , el anuncio del Evangelio, -a la
aboli ción de una sociedad construida por y para unos pocos , y a
la edificación de un orden social distinto, más jus to y humano para
tod os.

Eso nos lleva a rupturas y reorientaciones profundas en la
Iglesia de hoy. Pero ellas no serán fecundas si sólo expresan an
gustia s personales, crisis de identidad, reacciones emocionales,
impaci encias, por legítimo que esto sea. Por ese camino no se
encuentra sino actitudes defensivas, medidas autoritarias, gestos
Inspirados por el temor o por búsquedas de seguridad, y se entra
en una interm inable espiral de luchas intra eclesiales. Si las ruptu-
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ras y las reorientaciones deben ser radicales, deben ir a la raíz, y
la raíz, en este asunto, se extiende más allá del ámbito est recha
mente eclesiástico. Esta es la manera d~ ser hombre y de ser cr ls
tiano en el presente de' la reali dad lat inoamericana; esa manera
se da hoy en la identi ficación con las clases oprimidas de este
continente de injust icia y despojo, pero también de anhelo de libe
ración y de esperanza que es América Latina.

Esto supone nuevas experiencias en la tarea evangelizadora y
en la convocación en ecclesia 14. Modos diferentes de esta r presen
tes en el mundo popular más allá de toda rigidez inst itucional.
Saber escuchar una voz distinta a la que estamos acostumbrados
a oír en la Iglesia. Percepción crítica de las categorías sociales y
culturales que aprisionan nuestro modo de vivir y añunciar el Evan
gelio y lo hacen extraño al mundo de los pueblos dominados, de las
razas marginadas , de las clases explotadas e incluso cont rario a
sus aspiraciones profundas a la liberación. Supone también una
búsqueda auténtica del Señor en ese encuentro con el pobre, así
como una expllcacl ón lúcida de lo que esa experiencia espiritual
significa.

Se trata, en esa perspectiva, de la creación de comunidades
cristianas en las que los propietarios privados de los bienes de
este mundo dejen de ser los dueños del Evangelio. Comunidades
en Ias que los desposeídos puedan realizar una apropiación social
del Evangelio. Grupos que anuncian proféticamente una Iglesia
por entero al servicio, siempre creador y crí tico puesto que en
raizado en el Evangelio, de los hombres que pugnan por ser horn
bres. Por ser hombres de un modo difícil de comprender desde el
viejo mundo en el que la Palabra ha sido - y es todav ía- vivida,
pensada y anunciada. Sólo echando raíces en los hombres margi·
nadas y explotados, más aún surgiendo desde ellos mismos, desde
sus aspirac iones , sus Intereses, sus luchas , sus categorías cultu
rales , se forjará un pueblo de Dios que sea una Igles ia del Pueblo,
que haga escuchar el mensaje evangélico a todos los hombres y
sea slqno de la lib eración del Señor en la historia.

Nada de esto tendría sentido, ni podría vislumbrarse siquiera
si no estuviera esbozado ya, aunque no sea sino tímidamente, en
ensayos que tenemos ante los ajasen diversos lugares del contl
nente. Esos intentos tienen sus puntos de part ida en la inserción
de un número creciente de secto res de cristianos -obreros pro
fesionales, campesinos , obispos, estudiantes , sacerdotes- en el
proceso de liberación de América Latina. Inserción inicial, llamada
a profundizarse y a experImentar muchas clarificaciones y decano
taciones; llamada a situarse libre y crfticamente al interior de todo

14, Cf. las perspicaces y valientes obse rvacio nes de RAHNER , K. sobre cómo
, pens ar una Iglesia del futuro en St rukturwandel der Ki rche als Aufgabe und Chance,

Herder, Freibu rg i B., 1972.
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proceso político simplif icador que no tenga en cuenta todas las
dírnenuion es del hombre . Llamada también a crecer de modo que la
voz de los sectores populares cristianos se deje oír en sus propios
términos. Inserc ión difícil que avanza a veces por terrenos areno
sos y encuentra resistencia y hostil idad en quienes, cr isti anos o
no, están lig ados al viejo orden de cosas. Pero comprom iso real y
que empieza a revelar su fecundidad para la opción liberadora, para
una intel igencia de la fe y para un anuncio del Evangel io . Los ti em
pos que se viven en América Latina no permiten act itudes euf óri
caso La espi ritualid ad del Exodo no es menos importante que la del
Exilio. La alegría de la resurrección exige , y de maneras muy dive r
sas, la muerte en la Cruz. Pero la esperanza es de todo momento.
La situación que hoy se vive en el continente nos hace tal vez vivir
y entender en forma renovada lo que Pablo llam aba " esperar contra
toda esperanza".
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2.
DIALOGO

Preguntas a los ponentes:

P. Gustavo Gutiérrez y Mons . Alfonso López Trujillo.

1 . MONS SAMUEL RUIZ:

a) Dado que ha variado la interpretación del fenómeno global
de la sociedad -desde la interpretación sectorial de problemas, la
teoría del desarrollo y la teoría de la dependencia-, es posIble
haya otra teoria ínterpretativa en lo futuro. Cambíaría esto sustan
cialmente los actuales enfoques de las diferentes formas actuales
de la teología de la liberación?

b) Es la lucha de clases un hecho dentro del cual se vive el
compromiso de la fe, o un medio que la teología de la líberación
juzga necesario para vivir la fe en el momento históríco de Amérí
ca Latina?

2 . MONS. ANTONIO QUARRACI NO:

a) Qué sígnifica "cr istiano comprometido"?

Parece que lo reduces al plano político; y entonces, qué slgni
fíca polí t ica? No es necesario y urgente distinguir los diversos ele
mentos o niveles de esa palabra compleja? (a Gutlérrez}.

b) Estableces la distinción entre teología y fe. La prímera su
pone una "racíonalidad" . Cuál sería la "estructura objetiva" de esa
racionalídad? (a Gutiérrez).

e) Quisiera ver más claramente el alcance y sentido de la "lu
cha de clases", sobre todo frente a la teología (a Mons. Alfonso
López).
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3 . Dr. FRANCISCO GUIDO:

-Supuesta la noción de que la teologia de la liberación es
una reflexión y concientización de los cristianos para transmitir el
amor y la solidaridad con el pobre (el marginado, el despojado).

a) Por qué la "teologia de la liberación" no puede asumir la
" teologia del desarrollo" y sólo la " teoloqle de la revolución?".

b) Ello, no estaria demostrando que, en realidad la teologia de
la liberación es sólo una mejor sistematización o profundización
de la teología de la revolución?

4 . P. PIERRE BIGO

a) Cuáles son los criterios que permiten discernir que la teolo
gía de la liberación es sólo una mejor sistematización o profundi
zación de la teologia de la revolución?

b) Hugo Assmann se aparta tan claramente del marxismo co
mo Dussel y Comblin? (a Mons. Alfonso López).

Respuestas a las preguntas anteriores.

1. P. GUSTAVO GUTIERREZ

a) A la pregunta sobre distinción entre teología de la libera
ción y teología de la revolución . He aquí las diferencias:

-La teología de la liberación pretende no tanto justificar un
compromiso sino hacer una reflexión sobre la fe, vivida por un
cristiano comprometido. Por lo tanto, intentando esa reflexión teo
lógica, juega un papel crítico al interior de ese compromiso.

La teología de la liberación intenta ser una visión teológica,
que viene después de una cierta densidad de .compromiso.

-La teología de la lib eración se ha preocupado por plantear
el problema' del quehacer teológico: Qué es hacer teología? En la
teología de la revolución no es así, ella parte de principios y los
aplica al campo político. Lo que intenta la teología de la liberación
-que lo logre o no, podemos discutirlo- es el orden inverso,
parte de la fe vivida en el compromiso y reflexiona sobre ella. Por
eso plantea una cuestión de metodología teológica: cómo hacer
teología. ' .
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- Otra diferencia fund amental -lo que acabo de decir es tam
bién capital- es que la teología de la liberación intenta ser una
teología da la salvación en las circunstancias históricas y concre
tas, que se viven en Amé rica Latina. Por eso insiste en la rel ación
ent re los tres dife rentes nive les, aspectos o dimensiones del pro
ceso de liberación.

Hay también puntos de contacto. Ellos vienen de la problemá
t ica fe-pol ít ica. Ciertamente hay todo un clima que ha hecho que
la t eología de la liberación sea leída a la luz de la teología de la
revolución. Es verdad y, en cie rto modo, es inev itable . Siempre
vemos las cosas desde lo que tenemos anteriormente en mente.
Me parece normal.

Hay un intento, sin embargo de rompimiento en punto s impor
tantes. No quiero deci r que no tenga nada que ver con la teología
de la revolución. Pero la teología de la liberación ha dado lugar a
tra bajos teológ icos más sis temáticos, que comprenden muchos
puntos teológicos y que no están centrados únicamente en el te ma
de la "revolución".

b) A la pregunta sobre " la distinción entre teología y fe".

-Hay una cuestión clásica en teología: el uso de una cierta
racionali dad forma parte de su carácter de inteli gencia de la fe en
un momento dado. Sin embargo, la teología, es, ante todo, una
ref lexión sobre los grandes temas de la Palabra del Señor. Las
maneras cómo los hombres viven esos temas, la jera rquía que
establecen en sus conten idos evangélicos, pueden depender de la
si tuación que están viviendo y no tanto del esquema de interpreta
ción . Si yo creo que el esquema que estoy usando me describe
correctamente una dete rminad a situación, se establece un vínculo.

Lo fundamen tal para una teología de la liberación es el hecho:
la exi stencia de un pobre y de un oprimido en América Latina, la
aspiración a la liberación de clases social es, razas, cultu ras. Natu
ralm ente que todo eso estará acompañado por los análisis más
concretos que hagamos. Pero si otros análisis deben mejora r el
que ahora estamos empleando, me parece que se enriquecerá mi
comprensión de la realidad: una realidad de miseria, de injusticia,
de opresión. Allí es donde está la reflexión de tipo teológico. La
te ología no se identifica con un método de análisis de la sociedad ,
o con una reflexión filosófica sobre el hombre, depende de ellos
en tanto que se sirve de ellos.

Es normal que haya modificaciones en mi esfuerzo teológico y
en la racionalidad que yo empleo en él. Pero modificaciones, MO

quiere decir que si yo tengo reparos de orden científico o filosófi
co a tal o cual punto del análisis racional todo lo que sea reflexión
sobre la fe ya no tenga sentido. Creo que serfa decir, por ejemplo,
que no hay nada absolutamente válido, en la teologfa de Tomás de
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Aquino , porque hay esfuerzos filosóficos que lo han reempl azado .
Sería eso tan poco serio como decir que los ensayos teológicos
posteriores al tomismo y que usan un tipo de racionalidad distintos
no han cambiado cosas en esa perspectiva teológica.

Hay una cierta dependencia respecto de la racionalidad em
pleada, pero no una ident if icación . Y habrá que jugar con eso duo
rante un tiempo, mientras un t ipo de racionalidad vaya mejorando,
modif icándose, etc . Es- allí donde está lo transitorio de la teología.
Una vez que los métodos de conocimiento del mundo humano tan
to filosóf ico, como ciencias humanas, que yo había empleado, no
parezcan tener validez para un momento dado, estaremos en otro
t ipo de teología. Vesta ha sucedido varias veces a lo largo de la
historia de la Igles ia. Y la teología de la liberación no pretende
ser la últi ma inteligencia de la fe. Pasará como tantas otras; quizás
mucho más rápido, porque ha tomado un tema muy álgido y muy
movible. La reflexión sobre la unidad del proceso salvífica, la Igle
sia como Sacramento de Salvación, lo que significa el pobre , el
encuentro de Cristo en el prójimo, etc., cada uno de esos puntos
no depende de tal o cual autor de la dependencia. Son cuestiones
teo lógicas que están ligadas a un análisis de la realidad, grac ias al
cual alcanzan una cierta concreción, al mismo tiempo, mantienen
una independencia como la mantiene toda la reflexión teológica.
La teología no usa nunca una racionalidad sin, en cierto modo, mo
dificarla. Es lo propio de la teología y lo prueba tod a la historia de
la te ología.

c) A la pregunta sobre "el alcance y sentido de la lucha de
e/ases, sobre todo frente a la teología" .

-Sobre la "lucha de clases". Si se utiliza en teolog ía un
cierto anál is is de la realidad en la cual está presente el conf licto
de la historia , se llega a la comprobación a través de esos esque
mas de que exi ste la "lucha de clases", como un hecho sl n q-ue
·eso sign ifique que no haya otros conflictos en la historia . es decir
que hay un enfrentamiento de intereses de clase . El problema de
la teología no es dirimir si hayo no enfrentamiento de clases so
ciales . Este es un terreno fundamentalmente científico, que la teo
logía tendrá que seguir atentamente si quiere estar al corriente de
ese esfuerzo por conocer las dimensiones sociales del hombre.

Por eso la pregunta teológica es: si hay lucha de clases - co
mo una de las formas de conflicto de la historia , no como la úni
ca-, cómo ser cristiano, dado ese enfrentamiento . La pregunta
teológica es siempre la pregunta que viene del contenido de la fe.
Es decir, el amor. Porque un hecho soc ial es vivido por un hombre
según la totalidad de su manera de ver la his toria. No es posible
que un cr istia no se lim ite a decir: ..hay lucha de clases , luego
marchemos alegremente". Lo que t iene que preguntarse es cómo
vive su fe, su esperanza, su amor, dentro de ese conflicto que
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tiene carácter de lucha de clases . Si por hipótesis un día el aná
lisis, nos dijera: " la lucha de clases no es tan importante como
usted lo pensaba"; como teólogos, segu iremos diciendo que el
amor en el conflicto, conforme me lo presente el análisis social,
siempre es importante. Si quiero ser fiel al Evangelio no puedo
escamotear la realidad , por dura y conflictiva que ella sea. Y lo es
América Latina.

Hay, por lo tanto, un punto de contacto -y es un ejemplo de
lo anterior- y, al mismo tiempo, una cierta dependencia.

d) A la pregunta: "qué significa cristiano comprometido"?

- Cuando hablo yo de un cristiano comprometido, me refiero
fundamentalmente a un compromiso por el pobre y oprimido, por
las clases explotadas, las culturas marginadas del continente, y a
un compromiso por su liberación. .

Aunque este nivel es fundamental, es cierto que mantenerse
en esto no es suficiente; incluso es jugar a una cierta inocencia.
Porque, solldarlzarrne con el pobre, con el oprimido , con el margi
nado, me va llevando por aproximación, a una serie de opciones
de orden político, de opciones concretas en el ambiente en que
yo estoy; y, al final, el compromiso va a significar todo ese con
junto: esta solidaridad primera fundamental y las sucesivas exi
gencias de la solidaridad en un momento dado. Pero conforme los
pisos se van construyendo sobre la base, se va perdiendo en fir
meza, en seguridad y las opciones se hacen más variables también.
Habrá diferentes maneras de solidarizarse; habrá ya no sólo razo
nes de orden teológico sino también político para analizar -di
ciendo que tal opción es mejor que tal otra-; habr á.clrcunstanclas
históricas, ambientes nacionales, etc. En fin, las cosas que yo voy
necesariamente añadiendo a este compromiso van a ser mucho
más lábiles normalmente, y, sin embargo, necesarias para concre
tarlo. Si yo digo simplemente que estoy por la defensa de la dig
nidad de la persona humana en América Latina, es ciertamente
algo muy importante, pero, al mismo tiempo, es muy poco; porque
debería decir que estoy de acuerdo en defender la dignidad de la -,
persona humana en tal hecho concreto, en la situación de injusticia
y explotación que se vive en América Latina. Allí me puedo equi
vocar, porque mi información sobre ese hecho concreto puede ser
deficiente; sin embargo, no puedo quedarme en lo primero y bási
co; tengo que descender a esas conclusiones, donde se abrirá un
abanico de posibilidades, de análisis y de fuentes de equívoco o
de compromisos válidos para un momento determinado.

e) A la pregunta: "qué significa política"?

- Polí t ica es un término complejo. Hay muchas distinciones.
Sin entrar en complicaciones pueden distinguirse como dos grandes
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niveles o acepciones de lo político, reconociendo que, en circuns
tancias determinadas, la frontera entre ambos no es muy clara.

Hay un sentido amplio general, es el campo de la realiza
ción humana, de la participación en la conducción de la sociedad
a la que se pertenece. Esto significa algo importante: no siempre
se ha pensado que todo hombre necesita participar en la conduc
ción de la sociedad a la cual pertenece. Creo que es un sentido
amplio válido. Amplio no quiere decir abstracto.

Hay un sentido mucho más concreto que es el de una cierta
orientación a la toma del poder político, es el campo de la política
partidaria, más programática , más precisa, en un momento dado.

Digo que es muy difícil señalar la frontera entre ambas, porque
muchas veces, queriendo quedar en el primer nivel, tomamos op
ción concreta que otros la consideran partidaria. Creo, sin embargo,
que a nivel conceptual, es posible hacer la distinción e intentar
mantenerme en esa distinción.

La Iglesia intenta mantenerse en ese primer campo general
fundamental donde, además, se cruzan cuestiones de moral, social,
por ejemplo; y, sin embargo, han sido consideradas partidarias. Y,
muchas veces, lo han sido en la historia.

Creo que hay un intento de colocarse en esos niveles; lo cual
hace que se distingan funciones al interior de la Iglesia. Pero ha
brá que aceptar la complejidad de las situaciones que no obedecen
siempre a una predefinición conceptual.

f) A la pregunta "sobre la racionalidad en teología y la estruc
tura objetiva de esa racionalidad".

-Cuando se habla en teología de racionalidad lo que está en
cuestión es lo siguiente: el hombrees un ser inteligente y su fe
la vive como ser inteligente. Esa inteligencia-razón que va a cono
cer particularidades a lo largo de la historia, le da un cierto cono
cimiento del mundo natural, del mundo social en el que está, de él
mismo. Esto, dicho en forma muy general, lo tiene todo hombre;
pero la razón se va estructurando en conocimientos más rigurosos.
Es-o es lo que ocurrió en el siglo XII y en el XIII, cuando se operó
el encuentro de la fe con una razón sistemática estructurada que
se hacía preguntas fundamentales sobre el universo, el ser, el hom
bre; y se dio un encuentro, entonces, entre fe y razón filosófica.

La razón, hoy, me parece que tiene muchas otras facetas, ade
más de esta. A ese conjunto es a lo que podemos llamar racio
nalidad .

Una teología empleará, por lo tanto, una cierta racionalidad
para ser la inteligencia de la fe. Eso es lo que yo llamaría una
cierta estructura objetiva. En una época, quizás, fue mucho más
simple. En los siglos de la teología tomista teníamos una raclo-
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nalid ad fundamentalmente aristotélica. Pero, se produjo una ruptura
y se abren búsquedas en la teo logía. De allí , por ejemplo, los
eclecticismos te ológicos desde hace sig los, y mucho en la teología
conte mporánea.

Quizás no sea posi ble volver a tener una unidad al respec to,
esto se discute mucho entre t eólogos; pero, no hay teología que
no use una racionalidad para hacer su ref lexión.

Yo decía que la pregunta teológica era la de vivir el amor, el
Evangelio en una situación determinada. Yo reconozco que la pre
gunta fundamental es pasto ral. Para mí - y preciso mi pensamien
to- la te ología es la que debe intentar dar una respuesta. No que
el hombre, el cristi ano, espontáneamente no la busque. La teología
lo que hace, en cierto modo, es eluci dar la pregunta y elucidar
también la respuesta y hacerla más coherente. Hay allí, por lo tan
to , una cercanía muy grande entre la pregunta llamada de vida
cristiana y la Palabra. Lo fundamental es ese anuncio de la Palabra.
La teología, para mí, está en función de eso. Si es una pregunta
que yo me hago como cristiano, es una pregun ta teológica; es una
pregunta que se dirige a la teología y que ella debe inte ntar contes
tarla. No creo, sin embargo que sea de su propiedad privada, puesto
que el cr istiano ya intenta contestar con su teología elemental
primera e intuitiva y con la presencia del Espíri tu Santo en él.

2 . MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

A la pregunta: " quisiera ver claramente el alcance y sentido
de la lucha de clases , sobre todo frente a la teología" .

- Los modernos sociólogos de la sociología del conf licto, como
es el caso de Lewis Coser, nos han puesto de presente la función
que en el engranaje social cumple el confli cto. Coser insiste en
que el conflicto es esenc ial para la dinámica social. De otra ma
nera, la socied ad se estancaría y anqullosarla. El conflicto ayuda
a evi tar un proceso de fosilización. Ingrediente de la dinámica so
ciales el conflicto: hay corrientes, opin iones, tensiones, partidos
políticos , posiciones dive rgentes , etc . En este sentido, el conf lic to ,
es visuali zado en su generalidad.

Hay difer entes formas y grados de conflicto. La vi olenc ia, cons
tituye el último grado del conflicto. Revela a la vez males no re
suel tos. Una de las for mas del confl icto social , es la lucha de clases.
El agrupamiento en torno de determinadas situaciones , y de los
distintos intereses , y la oposición general entre las clases ha dado
en llamarse lucha de clases. En reali dad, me parece, que la " lucha
de clases", debería designar no simplemente el juego de las solidari
dades e intereses, y su esencial tensión, sino un proceso más o
menos avanzado de hostilidad, enfrentamiento u oposic ión. Sé que
puede haber otros matices, y los respeto.

92

Conflicto y lucha de clases, aunque a primera vista pareciera
tener la misma significación, no se identifican. La lucha de clases
es una for ma de conf licto. Hay muchas otras modali dades de con
flicto en la sociedad que no se pueden tipificar como lucha de cla
ses. Hay luchas entre los partidos políticos, y puede bien ocurrir,
como suele acaecer en América Latina, que esos part idos polít icos
no sean propiamente personeros de clases. En el mismo partido
político puede haber miembros de diferentes clases sociales. Una
cosa es reconocer la existencia, y la eventual función positiva del
confl icto en la sociedad, y otra reconocer, asumir, potenciar y or len
tar las luchas de clases. Me parece que hay una diferencia entre
reconoce r .el hecho objetivo, cuando se dé, de la lucha de cl ases,
y el proceso intencional y estratégico de fomentar la lucha de cla
ses. Puede bien ocurrir, que solamente en un cierto nivel de lucha
ent re clases, en el sentido de legíti mas reivindicac iones, se pueda
adquir ir una serie de derechos inherentes a la dignidad de la per
sona humana. Las reiv indicaciones sindicales, digamos las " luchas"
sindicales, para algunos S"8 pueden inse rta r en la temáti ca global
de la lucha de clases. Otros las verían como una forma de relaclo
namiento, en el compromiso social, que no alcanzaría el grado ele
vado de lo que podría llamarse en sentido fuerte una lucha de
clases.

Pero, conviene tambi én hacer la diferenciaci ón ent re la lucha
de clases, en general, y el tipo concr eto de lucha de clases, en el
sentido marxista. Me expl ico: supuesto que el concepto de clases
es a veces flexible, algunos podrían hablar de lucha de clases con
un enfo que amplio: tensiones ent re empleadores y empleados, en
tre profesores y estud iantes, ent re los que ostentan el poder y los
que de él carecen , entre los que pertenecen a un medio .

La sociología nos muestra hoy la ampliación de las clases. Se
habla por ejemplo de la tecnocracia . La clase media, como catalo 
gación, se revela como insuficiente. Así se introducen nuevos ele
mentas de diferenciación: clase media alta , clase media media ,
clase media baja. Esta gama de luchas puede suponer situaciones de
lucha entre ellas. La lucha de clases, en el sentido marxista, supone
la existencia de sólo dos e/ases. La burguesía capitalista y el prole
tariado. Este es un tema que tendrá su oportuno tratamiento en la
ponencia del P. Bigó. Cuando se habla de la urgencia de reconocer
la lucha de clases, se quiere significar que tenemos que aceptar
la división de la sociedad exclusivamente en las dos clases en que
Marx las separa? Los sociólogos pueden prestar una valiosa cola
boración para aclarar esto. Hay que tener cuidado en no reconocer
apresu radamente esto porque este tipo de lectura del fenómeno
social lleva mucho más lejos de lo que se cree . Téngase en cuenta
que también para algunos estudiosos del marxismo representa una
dificultad interpretar actualmente el concepto de proletariado. El
proletariado de Marx que es constituido por los obreros de la so-
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ciedad industrial capitalista, no parece ser el mismo entendido por
Marcuse para quien el proteterteduestá representado, más bien,
por los estudiantes, los negros y los países del tercer mundo. Para
un revolucionario corno Franz Fanon el proletariado es, concreta
mente, el conglomerado campesino de Argelia. Podríamos también
discutir en qué sentido cabe hablar de proletariado en América
Latina. Marx señala también la distinción entre el proletariado y
ellumpen-proletariado.

Tengo la impresión de que una corriente de la teología de la
liberación, a la que me he referido, y que estaría representada en
América Latina por personas como: Assmann, Comblin, Gutiérrez,
a pesar de los matices y diferencias que en varios puntos se da,
estarían inclinados no solamente a reconocer el hecho de la lucha
de clases, en general, sino a interpretarla en la clave de dos cia
ses, como en el análisis marxista . Varios no se limitarían a su
simple constatación, sino que, les parece importante fomentarla.
Denotan una simpatía especial por el conflicto. Las tesis son enfo
cadas, por lo menos en algunos de los autores, en la tonalidad ca
racterística de Girardi. Como no hay sino dos clases, el problema,
estaría en saber en qué clase alinearse. Hay que tomar partido.
Se ofrecen esquematismos como estos: hay que optar por el pobre.
Esto exige adherir a una clase social contra otra. Y se hace expresa
alusión al análisis marxista.

En un plano teológico, me parece que la llamada fundamental
a un encuentro fraterno, que no tapa piadosamente los problemas,
sino que invita a un abrazo en la esperanza. Es un encuentro en
la reconciliación y la reconciliación es la auténtica liberación que
va al fondo de las cosas. No entiendo lá liberación integral cris
tiana sino como aquella que pasa por la reconciliación, con Dios,
y nuestros hermanos. Es una reconciliación en una unidad exigen
te. Y que no se interprete 'esto, que es de extracción evangélica,
como si fuera un espaldarazo a la continuidad del statu quo. Este
es otra problema.

La forma como entienda a la sociedad y al hombre el teólogo
no es propiamente la misma como la capta el político. E inclusive,
es distinta la forma de ver las cosas un político de inspiración
cristiana, y un político de corte marxista. La corriente a que me he
referido de la teología de la liberación, sin ser marxista, (decirlo
sería una injusta exageración), me parece que en el punto de la
lucha de clases en el análisis marxista, concede más de la cuenta.

3 . P. GUSTAVO GUTIERREZ

Responde a la misma pregunta anterior.

-El asunto se mueve a nivel de un hecho y, por lo tanto,
discutible al nivel del análisis de realidad.
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Ahora bien, cuando se dice que algo se mueve a nivel del he
cho, puedo simplemente mirar el hecho y seguir de largo . . . ? Un
hecho es un llamado a tomar una actitud, a tomar una posición
frente al hecho. No puedo limitarme a comprobar su existencia.

He aquí un hecho evidente: hace unos 30 años dos grandes
países con población cristiana en ambos lados, Francia y Alemania,
se encontraron frente a un hecho: la guerra. El cristiano francés o
el cristiano alemán podría decir: ..esto es un hecho, yo no opto".
Podrían, como cristianos, matarse sin reflexionar y tomar una op
ción? No. Lo único que podrían hacer era preguntarse si la causa
por la que ellos militaban era justa. Tenían que tomar algún partido.
En la toma de partido hay errores posibles y análisis político e,
incluso, análisis moral y teológico. V muchos católicos franceses
mataron a católicos alemanes. V, de seguro, lo hicieron pensando
que moralmente no podían hacer otra cosa. Como cristianos tu
vieron, supongo, que sufrir inmensamente. Sin embargo, lo hicie
ron. Hay autoridades eclesiásticas en Francia que volaron trenes
durante la resistencia. Ellos pensaron que su país estaba agredido
injustamente y tomaron partido frente al hecho. Son casos límites.

Aquí, lo que importa, es que sea serio el análisis empleado
por el cristiano, y que trate de vivir como cristiano en un hecho
duro conflictivo. Pero no puedo eludir la opción.

4. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

Responde a la pregunta : ..En qué se distingue la teología de
la liberación de la teología de la revolución?".

-Hay, en principio, una distinción teórica. La teología de la
revolución privilegiaría la revolución como único camino, como sa
lida exclusiva de los oprimidos, y justificaría, desde la teología, esa
opción. Sería, entonces, eminentemente justificadora e ideologi
zante, En cambio, fa teología de la liberación, en la corriente a que
me vengo refiriendo no caminaría por esa senda. Es decir, no ser
viría de apoyo y justificación, desde la fe, para la opción revolucio
naria. No diría: porque eres cristiano, debes hacer la revolución.

Sin embargo, en la práctica, de hecho, partiendo de la lectura
cuidadosa de los textos de varios autores, cabe observar que las
fronteras entre la teología de la revolución y la teología de la libe
ración están muy borrosas. Casi no existen . Es muy difícil vencer,
cuando no imposible, la dificultad de no ver en el tratamiento de
alguna teología de la liberación una invitación constante y apremian
te a la opción revolucionaria. La revolución socialista se convierte
en una norma, extraída del compromiso de la fe. En Assmann cum
pie una función estratégico-táctica para la revolución. Libertad y
revolución se vuelven contenidos similares o idénticos. Es el caso
de Comblin para quien la revolución es la "constitutio libertatis".
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Es decir , se va a la libertad por la vía de la revo lución. Todo fun
damentado en el compromiso de la fe.

No es lo mismo hacer una ref lexión de fe sobre la revolución,
o sobre un continente o un país que pasa por situaciones revolu
cionarias , y hacer una teolog ía de la revolución que no solo reco
noce la lucha sino que la exalt a, no solo indica un estado de guerra
sino que lo legi t ima. Esa legitimación puede ser abierta o velada.
Puede hacerse a priori, o a poste riori. Ciertas formas de teología
de la li beración incurren en estas distintas modalidades. Cuando
el veredicto se da a posterior! o cuando no se oculta la simpatía
por el proceso revolucionario , se está invitando tácitamente a otros.
La ref lexión teológica aquí adquiere la modalidad de una norma
para otros. Se dice que la teología de la liberación, en la concep
ción de algunos, es un acompañamiento crítico a cristianos com
promet idos en el proceso revolucionario. Ojalá ese acompañamien
to fuera más crítico. Quien quiere de verdad acompañar lo hace
iluminando, ayudando a que la conciencia madure; proporcionando
principios y ayudando a confrontar determinadas actitudes con el
Evangelio. Pero hay formas discutibles de "acompañar", que son
condicionantes. En tal caso, se acompaña empujando . En varias
formas de reflexión teológica se tiene la impresión de que se su
surra, se invita, se establece como norma, el compromiso de la
revolución socialista. En tal caso los límites entre la teología de
la liberación y de la revolución son imperceptibles o inexistentes.

Dos palabras más sobre la relación teología de la liberación
y teología del desarrollo. Para mí todo lo válido de la teología de la
libe ración , en su interpretación más amplia, y más fiel a las líneas
de Medell ín, recoge su valor de lo más representativo de la teolo
gía del desarrollo. La superación de las servidumbres, el proceso
de superación del hombre que quiere ser más, el acceso a las si
tuaciones más humanas, en consonancia con la presentación de la
encícllea Populorum Proqressio, y el relacionamiento de todo esto
con el " crecim iento del Reino" según los pilares de la Gaudium et
Spes, caracte ri za lo más válido de la teología de la liberación. Me
parece también más expresivo el término liberación. Pareciera que
la teología del desarrollo se situara más en el plano de los princi
pios y que la teología de la liberación buscar a interpretar, el con
texto de .Ia corri ente pascual, esos principios con una mayor cerca
nía hacia la reali dad, inclusive hacia opciones fundamentales, como
las que tomó Medellín . Siempre y cuando el término de liberación
no se recort e, o por una cargada acentuación política quede exce
sivamente limitada.

5. P. GUSTAVO GUTIERREZ

Responde a la misma pregunta anterior.

- Parto de lo últ imo de Al fonso.
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La dife rencia de perspectivas teológicas -que no quie re decir
oposición- no está tanto en las salidas polltlcas, sino en el método
teológico, en la manera de trabajar.

El asunto no está en que la teología de la liberación hable de
revol ución y que la teología de la revolución también hable de ella,
sino en cómo hacen teología cada una de ellas. Los que hoy tra
bajan teología bajo esos títulos lo hacen en forma distinta. La dife
rencia no está tanto a nivel pol ítico sino a nivel teológico. En teolo
gía de la liberación hay un intento de función crítica al inte rior de
una opción y no de ideología justificatoria. Además la teología de
la liberación ha puesto sobre el tapete en teología la cuestión del
método teológico . En la teología de la revolución esto estuvo de
masiado implícito .. . ? Puede ser . Lo que yo sé es que lo que existe
como teología de la liberación lo planteó claramente.

Lo más importante: el asunto no es salidas políticas: desarro
llo, liberación o revolución. Liberación no se reduce al nivel de la
revolución. Liberación es un proceso global que engloba necesa
r iamente una libe ración política. Es' por eso que la teología de la
liberación es una teología de la salvación .

6. P. SEGUNDO GALILEA

- Una inquietud más a la ponencia de Alfonso .
Se dice que hay muchas teologías de la liberación, pero Alfonso

se refirió a las más representativas. Mi cuestionamiento es el al
cance de esta crítica. Hasta qué punto son representativos de una
t eología de la liberación las personas que se citaron?

Hay que distinguir en América Latina entre escritos, reflexio
nes cristianas sobre .liberación y teólogos de la liberación, que no
son tantos en América Latina.

La crít ica de Al fonso se dfrige en buena parte a cristianos que
no hacen teolog ía. Esta distinción hay que hacerla porque si no,
desprest igiamos la teología de la liberación.

Viniendo ya a los teólogos, me parece que Dussel no es teólogo
de la liberación. Cierto , habla de liberación, pero como his toriador
y fil ósofo. No utiliza una temática teológica.

Me pregun to hasta qué punto Comblin es un teólogo de la libe
ración. El ha escri to sobre teología de la revolución, que él mismo
dice que no es teología de la libe ración. En su libro util iza un mé
todo histór ico que no es propio de la teología de la liberación y
t oma la revolución en un sentido muy amplio: "constitutio liber
tat ls' '. Se puede poner en interrogación si es representativo de la
teología .

El mismo Ass mann me parece que t iene una teología ldeolo
g·zada. Sus lib ros no son libros de teología. Su libro Opresión-Libe
ración es hecho simplemente por un cristiano.

97
5 Liberación



Gustavo Gutlérrez sí es un teólogo de la liberación . Por tanto
colocar a los cuatro en el mismo vagón .. . Allí hay cuatro corrien
tes. No todos son teólogos de la liberación.

El único que usa el análisis marxista en forma global es
Assmann; los demás lo utilizan en los elementos que se hallan In
tegrados en la sociología.

En cuanto al socialismo, no me parece que los teólogos de la
I!beración lo tomen como una opción justificante: cristianos ergo
socialistas.

La lucha de clases marxista, que supone la dictadura del pro
letariado, no sé hasta qué punto se utiliza por los teólogos de la
liberación, etc.

En la parte teológica hay un poco de interpretación.
El problema de la unidad en la Iglesia: se puede cuestionar

una cierta forma de unidad ya ideologizada, conformista. Sobre la
unidad en la Iglesia, en el sentido teológico, no sé si hay estudios
serios en la teología de la liberación.

La referencia que hizo a la Eucaristía. Los que plantean el pro
blema de la celebración de la Eucaristía, no son teólogos de la li
beración .

7. Responde MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

-Cierto hay que precisar no solo posibles escuelas sino tam
bién puntualizar las distinciones entre los autores. Los autores a
que me he referido, entre quienes hay diferencias de matices, de
Intenclonalldad, que son a veces sensibles, presentan una colncl
dencia básica en cuanto a varios puntos. En ellos es ciara su abler
tasimpatía por la utilización global del análisis marxista y de la
lucha de clases. La opción por la revolución socialista es común
a todos ellos, sin ninguna excepción.

Estoy de acuerdo con Segundo en que no se puede dar el es
paldarazo de teología de ,la liberación a algunos panfletos, por cier
to muy abundantes. Esto ha hecho mal a una reflexión que necesita
gran seriedad. Haya veces grupos, dizque entusiastas por la teolo
gía de la liberación, y que citan a sus más connotados pioneros,
que están prestando un flaco servicio a la reflexión teológica.

Sabemos también, ya lo he expresado anteriormente, que qul
zas lo mejor de la teología de la liberación es lo que todavía no
se ha publicado. Pienso que Gutiérrez y Lucio tienen varias confe
rencias sin publicar.

No estoy muy de acuerdo con Segundo en la afirmación de que
Comblin no es un teólogo de la liberación. No sé qué tan aceptable
sea esta opinión. La teología de la liberación ha trabajado mucho
más a nivel del objeto, es decir, sobre el diagnóstico social. Esto
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hace que el material teológico en el libro de Comblin sea, propor
cionalmente a lo que dedica a sus incursiones sociológicas, real
mente mínimo. Quizás Gutiérrez es quien más páginas dedica a la
temática teológica. Somos conscientes de que hay enormes vacíos
y lagunas en la teología de la liberación. No hay siquiera esbozos
de una cristología seria. No se está ni siquiera en los prolegómenos
de una teoloqía natural. La misma soteriología, que parece más
elaborada, necesita profundización. La mariología es inexistente.
La crítica proviene de un laico, Héctor Borrat. Se trabaja con una
eclesiología implícita, pero pienso que una de las fallas en algunas
elaboraciones, está precisamente en su enfoque eclesiológico. Hay
también observaciones, intuiciones y aproximaciones muy útiles e
interesantes. No en vano, la teología de la liberación en sus distin
tas vertientes, ha servido de incentivo al trabajo teológico y pasto
ral de nuestro continente.

Algunos puntos de los mencionados por Segundo merecerían
una confrontación en los mismos escritos de los autores. En mi
largo trabajo, de más de 100 páginas, que tendré que resumir, hay
abundante material en el que se podrá encontrar la base de mi
afirmación. Sería muy bueno que se releyera todo lo que sobre la
unidad. de la Iglesia y el tema eucarístico dicen algunos autores.
Hay, me parece, todo un capítulo de Gutlérrez sobre esta temáti
ca. Allí precisamente asume la cuestión de la celebración eucarís
tica. Se podrá estudiar, en detalle, el problema de la unidad de la
Iglesia. Por eso insisto en que el problema es principalmente ecle
siológico; se le ha confiado a Lucio su presentación en este En
cuentro.

Todos estos teólogos tienen que irse explicando a lo largo del
proceso. El diálogo se -establece así. Tenemos que estudiar los te
mas y su tratamiento en concreto.

8. P. LUCIO GERA

-Si fuera posible, hay que señalar ciertas delimitaciones del
campo cuando se habla en términos tan generales sobre teología
de la liberación.

a) Lo primero es ponernos de acuerdo ' si vamos a hablar de
autores extralatinoamericanos, por ejemplo, Schaull, Girardi, Blan
quart .. . , y así otros quince más. Si es así, el problema va a ser
muy dificultoso, porque hay una notable diferencia de inspiración,
aunque no sea temática. Yo creo que la diferencia entre teología
de la liberación y teología de la revolución es de inspiración, lo
que no es constatable en temas. -

b) Lo segundo, es muy difícil hablar aquí sobre Assmann y
Comblin cuando ellos no están presentes. Por un gesto de amistad
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con ellos -aún cuando uno no participe de muchfsimas ideas- no
hay que expresar una crftica cuando ellos no están y no pueden
explicar su pensamiento. Que cuando se hable se haga una distin
ción entre Assmann y Gustavo Gutiérrez, porque pienso que Gusta
vo no se siente identificado con todo lo que expresa Assmann,

9. P. AFONSO GREGORV

-Todos estos planteamientos que están siendo tomados en
cuenta, sobre la legitimación en la Iglesia y en la teologfa de una
clase burguesa y una clase proletaria, pueden llevar también a una
diversidad de moral : una moral para una clase y una moral para otra .

Toda la riqueza de la teologfa de la liberación, que justamente
crea cuerpo al interior de las realidades vivas , de los grupos hu
manos diversificados, lleva a diferentes teologfas de la liberación;
lo que no quiere decir que no tengan también una base común.

Ahora bien, mi pregunta es: qué sucederfa en el caso que di
ferentes teologías de la liberación llegasen a legitimar cosas opues
tas, situaciones opuestas? Partiendo de una misma situación, in
corpor ándose en las realidades diversificadas, el sociólogo llega a
la constatación de que en la teologfa de la liberación hay cosas
opuestas.
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TERCERA PARTE

ASPECTOS PASTORALES

L1BERACION . CONSIDERACIONES PASTORALES

P. José Marins

l . PERSPECTIVAS

1. Tarea alentadora y .desalentadora

Es muy alentador reflexionar sobre las consecuencias pasto
rales de la li beración en América Latina:

-por el valor que el tema tiene en sf mismo, como algo cen
tral en la misma Revelación ,

- por la actualidad del tema,
- por la esperanza que despierta (posible respuesta a algo

esperado desde hace. tiempo),

-por la intuición evangélica y pastoral que encierra este
asunto.

Al mismo tiempo, liberación aquf y ahora, es algo desalentador:

- por estar llevando a una complejidad de expresiones f! in
terpretaciones que confunden a muchos,

- por ambigüedades no pequeñas que ya existen,
- por múltiples aplicaciones que se dan, con fundamentos vá-

lidos, díscutibles o nulos, según los casos,

- por radicalizaciones asumidas grupalmente con gran carga
emocional casi sin posibilidades de diálogo .
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2 . Tema actual

Es evidente que tratamos un tema de extrema actualidad en
América Latina. La liberación es una palabra y un contenido que
se ha divulgado casi con la simultaneidad electrónica, y han sido
acogidos con euforia por los autores y sectores más comprometi
dos y cuestionadores de la pastoral. Además, el tema despierta la
simpatía de una respuesta ardientemente esperada. Toca a todos
nosotros consegui r que sea una respuesta adecuada.

Un artículo, un libro, una conferencia, un curso, un retiro espi
ritual, una reunión, etc. que no mencionen los términos consagra
dos -liberación, dominación, revolución, concientización, proceso,
etc.- pierden un elemento seguro de interés entre el clero joven,
entre muchas religiosas y laicos, principalmente si son universita
rios e intelectuales. Pero si se pronuncian . Ias palabras • rituales",
se acogen con gran simpatía aún trabajos' mediocres. .. corriendo,
en algunos casos , el riesgo de que no sean palabras "Ieqítlmas",
sino también " legit imadoras" .

Sucede, pues, que la actualidad e interés por el asunto, es ya
un factor que no se puede subvalorar en ninguna acción paStoral
realista. Tampoco puede dejar de observarse, como lo haremos en
otra parte de este trabajo, el riesgo evidente del culto a la termi
nología, no siempre portador de un serio contenido por parte de
muchos divulgadores.

3. Necesidad de explicitaciones

Es fácil observar que en AL * el tema de la liberación cubre
un extenso campo y se presta a una gama de muy diversas inter
pretaciones . Por consiguiente, es decisivo para la pastoral, hacer
una crítica necesaria con el fin de precisar lo que realmente se
pretende explicitar con cada vocablo (que en AL de un mes a otro
asume nuevo colorido e incluye campos anteriormente no conside
rados) . Esto evitaría diálogos entre sordos y oposiciones entre
personas que intentan decir la misma cosa .v. o, por el contrario ,
evitaría ambigüedades o querer encubrir con palabras idénticas, po
siciones diametralmente opuestas .

Con la TL está sucediendo a nivel de divulgación (y tal vez
sea inevitable) que se dejan muchas cosas sin explicación . Esto
es peligroso en la pastoral, porque comienzan a flotar verdaderas
minas explosivas , prec isamente en los caminos donde se intensifi
ca el tráfico pastoral del continente .. :' Entonces, tarde o temprano
las minas explotan congestionando o anulando preciosas energías
pastorales. .. que estarían mejor aplicadas ala acción auténtica-

* SIGLAS: TL Teología de la Liberación . - AL América Latina - RP Religiosidad
Popular ' CEG Comunidad Eclesia l de Base.
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mente liberadora pero que constantemente se desgastan en ex
pli car, profundizar, aclarar, unir y asumir expresiones ya muy usa
das.. , y cuántos encuentros se convocan, se realizan y se con
cluyen bajo esos dolorosos o por .10 menos peligrosos equívocos
pastorales? Cuántas críticas negativas a la teología de la libera
ción que no tienen siquiera sentido? Cuántas publicaciones total
mente inútiles? No se escribirá demasiado sobre la TL sin tocar
siquiera los temas básicos del problema, porqu e se continúa en
torno a términos equívocos?

4. Tema emocional

La liberación en AL por su misma importancia temática y por
la agudeza de nuestra situación de subdesarrollo, está marcada
por una gran carga emocional. Nadie trata esta materia como si
discutiera sobre los vicios capitales, el número de los carismas
en la Iglesia de Corinto, o la generación del Verbo .. . Es difícil
una serenidad equidistante del problema, cuando se está vlvencial
mente introducido en él, pues está claro que una idea aceptada en
la TL significará consecuencia inmediata para:

a) la vida pastoral de la Iglesia en AL,
b) sus expresiones comunitarias,
c) las formas históricas eclesiales,
d) las actitudes de denuncia o de apoyo a los proyectos so

cio-políticos del país y del continente. .. y ésto sin mencionar las
consecuencias que acarrea el asunto para la seguridad personal de
cada uno.

Así pues, se ve siempre con mayor claridad que se juega un
lance bastante decisivo para el rumbo de la Iglesia en AL y para su
expresión social-histórica en el mundo. De cada posición que se
tome se abre un abanico de consecuencias nuevas para la pastoral,
para la realidad eclesial institucional. En último análisis, se trata
de aceptar o dejar un modo de vivir del Evangelio.-ó don de .la
salvación, la vocación eclesial. No se gasta tiempo y energía en
diletantismos teológicos, sino en la línea de opciones vitales-comu
nitarias. No se ve el tema de la TL como algo opcional, sino como
un renovarse del • si-sí" "no -no" del Evangelio en la línea de un
compromiso íntimo, personal , intransferible de cada creyente, y
de cada comunidad de los creyentes, con la realidad total de los
hombres y de cada hombre totalmente, hasta que cada uno llegue
a la plenitud de la edad de Cristo.

5 . Posiciones diferentes

Existen varias líneas de TL, pero coinciden en la temática co
mún. Buscan que el compromiso con ei proceso liberador haga que
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La mayor dificultad para una auténtica búsqueda pastoral en
t orno al tema de la liberación, es que aún no exis te una publica
ción típicamente pastoral de la TL, lo cual fac ilitaría una crítica
más determinada con la posibilidad de poder indicar el autor, la
obra, la página , etc.

Ot ro obstáculo, y no pequeño, es la misma diversidad de posi
ciones a propósito del tema, que hace muy compleja cualquier
crítica pastoral , ya que cualqu ier indicación podrá ser descartada
inme diatamente con las reservas :

- esto es lo que dicen los que no entienden el asunto o lo
exageran . . .

-esa af irmación debe enmendarse, porque en la realidad no
era eso lo que se pretendía . . . .

-tal punto no toca la temática de la liberación. Corre por
cuenta exclusiva de quien lo propo ne, etc.

Me parece , por lo tanto, que el ángulo desde el cual podría
enfrentarse crí ticamente el tema, para una reflexión pastoral, sería
el de una relación crítica de la cual, grupos cris tianos comprome
ti dos en nombre de la TL están anunciando, proponiendo, empren
diendo y viviendo en AL.

Aunque se trate de explicaciones, tareas y posiciones de gru
pos eclesiales (principalmente sacerdotes e intelectuales jóvenes)
tomadas a corto plazo, después de una rápida mentalización hecha
en AL, pero en línea de divulgación de temas básicos, son suficien
tes para detectar (partiendo justamente de aquellos que intentan
componer la pastoral de la liberación) , como la misma TL se está
captando y transformando en compromiso. Es así una comp robación
de la realidad de la TL en la base, como lugar teológico-pastoral.

Lo más importante de todo esto, según mi parecer, no sería
identificar culpables y anticIpar retractaciones exigidas oportuna-
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6. Limitaciones de este trabajo

7. Opción de nuestro trabajo

Limitación imposible de solucionarse en el momento actual, es
la inherente a esta misma reunión del CELAM. Creo que cada uno
de nosot ros , antes de escribir su propio trabajo, sentía .Ia necesi
dad de haber Ieído y pro fundizado los escr itos de los demás cole 
gas. Evid entemente, esto fue imposibl e porque la metodología del
presente encuentro va por camino s di ferentes. Nos toca,entonces,
correr el riesgo de repeticiones, de encontrar lagunas que ninguno
pudo llenar. Esperamos que una técnica objetiva de trabajo pueda
completar o por lo menos aminorar las posibles fall as.
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los cris ti anos entren en un mundo cultural distinto y vivan una
reali dad dive rsa, a partir de l a cual comiencen a colocar su fe en
categorías diferentes . Se t rata de repensar su fe a partir del mundo
(de la real idad) con la cual el cristiano se comprometió " revolu
cionariamente" y no de modo" desarrollista" (es decir, que se com
prometió a mudar y no solamente a mejorar las cosas). Esto su
pone conversión de mentalidad, de compromisos, de estructuras
eclesiales, para que puedan asumirse misiones realmente nuevas.

Por ot ra parte, el clima polémico con la sociedad , con otros
grupos revoluc ionarios y con otros sectores de la misma Iglesia,
revela siempre más 'las diferentes posiciones tomadas por los gru
pos en torno a la misma teología liberadora (o valiéndose de sus
t érminos o de sus oportunidades publicitarias) .

Sin juzgar el aspecto objetivo de cada posi ción, se notan:
a) Actitudes de manipulpción de la fe , en el sentido de que

se asume ,la Teología de la Liberación como algo muy oportuno
para justificar y divulgar proyectos socio-políticos asumidos ya de
antemano. Se quiere elaborar una teología a partir de la cual se
deduzcan acciones políticas determinadas. Es una ideologización
de la fe . Esta codificación de la teología se transforma para algu
nos, en la única forma de ser auténtico y se exige que todos los
demás, para ser auténticos , hagan la misma adhesión radical, en
los mismos términos.

b) Actitudes de ingenuidad histórica , sumando para los argu
mentos liberadores todo lo positivo, sin sospechas de la ambigüe
dad del pecado. Siendo de la TL es siempre bueno!

c) La posición más revolucionaria y violenta part e de la reali 
dad del acontecimiento revolucionarlo político y busca en la Biblia
y en la refle xión teológica cómo justificar el compromIso revolu
cionario de los cristianos. Toman del contexto bíblico algunos te
mas refe rentes a la situación negativa del mundo , a la acción vio 
lentamente t ransformadora . .. pero sin cuestionar esta lectura e
interpretación bíblica y la consiguiente teología que se estableció
a partir de esa exégesis.

d) La posic ión llam ada de teología polí t ica procura ver las im
plicaciones políticas del mensaje evangélico. Es una vis ión impor
tada de la teología política europea colo reada de TL. No se pretende
justificar el compromiso político del cristiano , sino indicar las lm
pll caclones políticas del anuncio de la palabra y de la función de
la Iglesia en 'el mundo .

e) Tampoco f altan los que mini mizan la TL tom ándola sola
mente como una místIca que se dá a la socIología y a la acción
política.

f) Existe una posic ión autént ica y profunda, cuestionándose
constantem ente, que es la que tomaremos fundamentalmente en
cuenta en este t rabajo.



mente, sino por el contrario, ayudar a que la gran intuición pastoral
liberadora no se anquilose o deteriore por imprecisiones, perturba
ciones o manipulaciones, sino que se refuerce enriqueciéndose con
otros elementos interdisciplinares, para que adelante la realización
pastoral y llegue a ser un auténtico proceso educador de la fe y de
la comunión eclesial en AL .

Esta sería una tarea muy valiosa de nuestra reunión :

a) discernir valores para aprovecharlos y potenclarlos.

b) purificar el esfuerzo de la TL de sus fallas e imprecisiones,

c) marcar una línea pastoral que ayude a la Iglesia a estar, no
al margen, sino dentro de la historia de AL, para, desde adentro,
salvar (liberar) el inmenso caudal liberador que se acrecienta en
el continente.

8. Programación del presente escrito

Después de exponer en la primera parte el abanico de las
perspectivas y coyunturas del tema, en la segunda parte indicare
mos desde el ángulo pastoral, lo positivo que se ve en AL a través
del tema de la TL, lo que a nuestro modo de ver, es mayor que
-tercera parte- las inevitables limitaciones, como el riesgo de
desvíos y manipulaciones. En la cuarta parte, indicaremos algunas
líneas pastorales : Caminos de complementación para TL.

11. INTUICIONES Y VALORES DE LA TL

1. Reubicación de temas centrales de la fe en mayor unidad
dinámica con la realidad y en la linea del compromiso
histórico

La TL quiere ser una expresión teológica fundamental. No sólo
una parte de la teología sino su espina dorsal, en el sentido de
que convierte la ciencia-experiencia de la fe en una respuesta y
desafío a la realidad global del hombre de todo tiempo (hombre
en situación y proceso hacia la comunión plena con Dios y con
Ios demás, hasta la "utopía" del Reino).

Esto implica una teología pensada y vivida no sólo por los
..meros profesionales" sino fundamentalmente por todos. Así la fe
es una actitud política (en el sentido amplio de la palabra política).
No es un sistema de ideas abstractas sino ' una inteligencia de la
fe desde la . praxis liberadora. La historia se toma como proceso
personalizante, que forja una nueva manera de ser hombre y cons-
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truye una sociedad distinta. La función crítica de la teología es
conseguir que la fe comunitaria se haga proceso transformador
de ,la historia. Al mismo tiempo que el cristiano hace la historia,
debe quedar bajo la incitación de lo trascendente, porque la salva
ción es don de Dios y realidad que se hará plena en la Parusía.
Esta utopía no está desconectada del presente, ni por lo tanto
agotada.

Captar, entonces, la realidad en la línea del compromiso li
berador, es el gran punto de partida y el específico testimonio de
caridad de los creyentes. La fe no ilumina desde fuera el proceso,
sino desde adentro. Partiendo de " la experiencia del compromiso.
como proceso de liberación y de la Revelación respondida (fe),
no como dos momentos separados, sino como dos aspectos de la
misma realidad, es como el creyente busca explicitar, vivir, la rea
lidad histórica de las categorías salvíficas. Superando así la visión
de la Iglesia como misión meramente cultual o documental se in
tenta integrar fe y vida. De este modo, en todo acontecimiento
debe mirarse, además de lo inmediato, de lo cronológico, la mani
festación de un Dios que continúa hoy vivo y actuante. Así la pa
labra revelada y la Revelación-acontecimiento, se aclaran recípro
camente.

Este proceso liberador tiene como impedimento la gran domi
nación del pecado. En efecto, la realidad completa del hombre
siendo vocación al amor, supone libertad y elección, lo que implica
opción y negativamente incluye la necesidad de dejar lo que impide
la comunión activa con el don de Dios.

Así el dinamismo del hombre para su utopía tiene el desafío
de la dialéctica del pecado como realidad individual, comunitaria
y estructural. Estas dos últimas más peligrosas porque no slern
pre plenamente conscientes en el individuo, son por tanto más im
personales, menos humanas, más universales y persistentes.

2 . Caridad y compromiso con los más necesitados, partiendo
de un profundo análisis social que cuestiona las estructuras

Partiendo de ·Ia realidad de todo el cuerpo de AL, la TL ayuda
al desarrollo de una mayor sensibilidad en detectar las injusticias
sociales. Intenta un diagnóstico global de esos factores, buscando
no tanto sus causas inmediatas, individuales, sino las más profun
das, de orden estructural, económico, político... Tal evaluación
termina por denunciar: '

a) La insuficiencia de las medidas adoptadas hasta ahora para
hacer frente a la problemática . .

b) La indiferencia de algunas comunidades cristianas en con
junto, ante esas realidades angustiosas. Parlo general. ·Ios :cr is-
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tianos están ocupados en otros programas y actividades, general
mente intra-eclesiales.

el El silencio y aún la conn ivencia de muchos responsables
de las comunidades cristianas, que se callan por omisión o cobar
día o cuando hablan algo lo hacen con tal displ icencia que su re
sultado es inocuo e insulso.

La coherencia con los postulados de la TL lleva a mirar una
libe ración radical de situaciones de injusticia que, al mismo t iem
po, colabo re en el desarrollo integral del hombre. En efecto, la TL
concibe la historia como un proceso de liberación del hombre, en
el cual éste va asumiendo su propio destino. Existe relación entre
crec im iento auténticamente humano y crec imiento del Reino. El
verdadero crecimiento del hombre tiene que medirse con criterios
eclesiales que son indicados por la fe. Sólo existe una historia. La
de la salvación es dimensión especial de la profundidad de la hls
torta to tal. La revela y la esclarece. Cosas que solamente Dios
puede hacer .

En esta misión liberadora, los cristianos descubren un nuevo
desafío que lleva a:

a. Una participación efectiva en la historia. La Iglesia se siente
servidora de los hombres, especialmente de los más necesitados,
e intenta destruir la imagen de una fe ,ligada a un orden social in
justo. El r iesgo evidente será el de conve rtirse en una ideología
cristiana revolucionaria. La fe no se reduce a movimientos libera
dores, aunque no se aleje de ellos para poder indicar sus li mitacio
nes y darles una visión más conj unta.

b. Un compromiso efectivo de la acción, aunque no tenga una
solución cristiana de ..modelar" , prefabricada, para organizar una
nueva sociedad (controlada por la Iglesia, evidentemente). Hay un
alerta espec ial en este sent ido, para evi tar el uso ideológico y sutil
de la fe en favor de sis te mas concretos injustos. La Iglesia pued e
apoyar un proyec to histórico pero no hasta el punto de esclavizarse
con él. Tiene que conservar libre su voz para las denuncias nece
sarias profét icas, cuando • nuevas despersonalizaciones e injusti 
cias " to man el lugar de las ant iguas.

Precisamente toda esta tarea de la TL es pastoralmente muy
importante para AL -en la actualidad, revelando la gran intuición
pastoral de la mis ma TL, que capta el drama actual de nuestro con
tinente , en el que se notan contrast es, desequlllbrlcs, frustraciones ,
miseria, injusticias en diversas formas, muflaclón de la esperanza,
impac iencia, amargu ra por el retraso de las soluciones, búsqueda
de nuevos caminos más radic ales . ..

-que la persona humana es manejada por izquierdas y dere
chas;
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- que todo ello causa un mayor impacto en los que viven más
de cerca con el pueblo y si ent en deseo de mayor compromiso
social, partiendo del mismo cornprorn .so de la fe (sacerdotes, re
ligiosas, laicos comprometidos, otros cristianos no católicos);

-existe un carácter altamente conflictivo en la sociedad actual;
inútil será considerarlo únicamente como falta de buena voluntad .
y querer solucionar lo con consejos genéricos moraliz antes, que
recurren a la ..unión", .. caridad", ..comprensión", .. orden", .. paz" ,
bastante indefinidas y que dejadas en su flúida formulación pueden
prestarse a manejos de los dominadores.

3 . La Iglesia debe auto-cuestionarse para encontrar mejo r su
identidad y su misión especifica hoy en AL

Ser ía injusto no reconocer que las comunidades eclesiales de
AL presentan características muy positivas. De modo específico
pueden anotarse:

a) Su dinamismo y sus múltiples servicios a comunidades de AL.

b) Búsqueda de simplicidad de vida y su inequívoco compromi
so de carídad .

e) Tentativa de profundizar el diagnóstico de la situación po
lítica-económica-cultural, en mayor diálogo, con hombres concretos,
experimentando una acción pastoral " con" y no sólo "para",

d) Relatividad de ciertos problemas intra-eclesiales que cons
tituyeron la mayor preocupación pasto ral de otras generaciones de
apóstoles. En efecto, la actitud eclesial de los militantes más ,lú
oídos y comprometidos, pasa de la preocupación de sobrevivir, a
la de servir . . . y precisamente entonces hay mayor entusiasmo, es
perando el sentido de la acción de Dios , .. Entonces se siente
que se vive útilmente ...

e) Actitudes concretas que revelan gran amor a la justicia :
anuncios nuevos del Mensaje; denuncias valerosas y aceptación
de las consecuencias que tales pasos implican.

f) Esfuerzos en formar personas individual e interiormente li
bres, establllzadas en el Señor , en el amor al hombre concreto,
especialmente a los más necesitados. Se da el paso de una pobreza
sufrida como esclavitud, a una pobreza conquistada como libertad
de Integrarse al Reino de Dios, al servicio de la realización de to
dos los hombres (como hermanos, no como domInadores y domi
nados) .

g) Dedicación al servicio del hombre concreto, que va abriendo
contactos profundos de 'comprensión, slntonfa con otras expresio-

109



nes de fe, o también con los que piensan que no tienen fe. A par
tir de esto,el problema ecuménico se coloca en otras dimensiones,
pues lo que realmente sucede es que:

-se unen los que descubren el compromiso con el hombre
como expresión de caridad y amor. Partiendo de este contexto,
las palabras, los encuentros, las oraciones, la unidad son expresión
y fruto de comunión de los hombres con Dios y entre sí.

-Se alejan siempre más de esta comunión los que se encie
rran en sus expresiones institucionales, en sus conquistas metodo
lógicas o didácticas de la fe (formulaciones, experiencias, expre
siones verbales o estructurales que antes dinamizaban la vida ecle
sial y que hoy anquilosan la fe y el amor).

• * •

Resumiendo lo dicho podemos nuevamente tomar la espina
dorsal de nuestra reflexión, anotando los pasos positivos que la
TL ha suscitado:

a) amor a la justicia,
b) interés por llevar la comunidad eclesial a aproximarse a la

realidad global (principalmente estructural) de AL con el objeto de:
conocerla objetivamente en su línea de causalidad
cuestionarla
transformarla.

De esta manera el compromiso • revolucionario" socio-político
aparece como exigencia de la propia fe. Ahora bien: esta nueva
conciencia, la urqencla. . importancia y amplitud de dichas tareas,
revelan agudamente la necesidad de una revisión de la Iglesia. En
realidad, los verdaderos cambios eclesiales vienen de una efectiva
toma de contacto con el mundo en que se vive y de una verdadera
línea de compromiso con él. Cuando se mira solamente la proble
mática lntra-ecleslal, sin otros puntos de refer~encia que ella misma,
los cuestionamientos son poco menos que insignificantes ...

Sucede, además, que Cristo, fundó una comunidad que es Sa
cramento del proceso liberador integral. Esa Iglesia debe concien
tizar sin imponer, ayudar sin ser paternalista, comprometerse sin
buscar la formación de un Imperio Sagrado (de derecha o izquier
da, de Constantino o de Marx . .. I. en la cual será la única Reina.
Por otra .parte, debe conservarse siempre Ilbre de adorar los ído
los e ideólogos del momento . . . sometiéndose al poder que está
en turno (ni césar o papismo ni papi-cesarismo).

Si en efecto la Iglesia y su acción constituyen en la humani
dad concreta un lugar teológico por ' excelencia, 'es 'señal de que
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esa misma realidad, en sus hechos y expresiones más significati
vos, deben ser Iluminados (transformados, cuestionados, comple
mentados, integrados) por la fe y asumidos por el servicio de la
Comunidad eclesial, que coloca aquí y ahora su servicio evangé
lico de:

a) identificar la presencia de Dios en las realizaciones, aspira
ciones y sufrimientos concretos de los hombres.

b) corregir, denunciar la presencia del pecado (especialmente
estructural, porque se capta menos en lo general).

el completar y renovar el anuncio de la Revelación, por medio
de palabras y actitudes inteligibles en la actualidad.

A través de todo esto aparece una Iglesia no uniforme, sino
única. Pluralista, según sus diferentes niveles de descubrimiento
del alcance del Mensaje Evangélico y de la efectividad de su com
promiso con los hombres (aún el nivel socio-político) . De aquí ha
surgido una actitud muy honesta de auto-cuestionamiento progre
sivo de la misma Iglesia:

-Qué estamos haciendo? Cómo ocupamos nuestro tiempo,
nuestros militantes, los talentos que Dios nos envía?

-Qué nos dicen las voces proféticas de la actualidad?
-Por qué mantenemos esta o aquella manera de ser, actuar

y pensar?
-Las estructuras eclesiales son (hoy, aquí) mediadoras del

misterio de salvación universal en Cristo? Cuándo? Para quién? A
qu·é precio?

Estas preguntas y otras semejantes que cada vez se multipli
can más entre Ios militantes generosos y lúcidos, suscitan hipóte
sis como la siguiente:

La experiencia cristiana y sus expresiones históricas de fe, no
estarán condicionadas y aún deformadas por ser fruto de una socie
dad determinada y estar condicionada por ella? No estará esto
influyendo en nuestra percepción y análisis de la realidad?

Los constantes y exigentes auto-análisis eclesiales están dando
sus frutos.

La Iglesia, a través de su auto-revisión, busca siempre definir
dentro de la realidad de AL, tarea en que necesita ser asesorada
para no renunciar a valor es auténticos y :

a) no aceptar identificarse con una denominación política. No
hacerse solidaria con ciertas alianzas ambiguas con los poderosos
evitando respaldar con su prestigio dominaciones y estructuras
que con el nombre de .. cristiano" esclavizan al hombre;

b) prepararse para pagar el precio de sus compromisos con los
oprirnldos. lo cual significa:

111



Muchos grupos que públicamente se identifican con la TL in
sisten en que la originalidad del cristianismo es la fraternidad de
los hombres, pero casi nada se dice de la filiación divina, del don
de la gracia. Se acepta , entonces, una fr aternidad sin padre . . . es
decir, sin base.

El proceso cristológico es únicamente inductivo. Se analizan
dinamismos inmanentes de la estructura humana y se presenta a
Cristo como respuesta a las preguntas últimas del hombre y a sus
inmediatas aspiraciones . El método es legítimo, pero no se toma
en cuenta suficientemente sus limitaciones donde se quiere situar
a Cristo como mera prolongación inmanente y di recta de los deseos
del hombre.

Se corre entonces el riesgo de tener un Dios que es simple
proyecc ión humana. Esta perspect iva latente y unívoca, no SP. con
sigue encubrir con las citas de muchos textos bíblicos, que conf ir
man lo que el hombre dic e de Dios y no lo qUE) Dios dice de Sí
mism o y del hombre. Para los cristi anos la tra scendencia del hom
bre corre por cami nos seguros, porque en la historia Cristo le dio
un nombre: Padre. Y a partir de su comunión substancial con El.
nos habla de El y de los hombres. Cristo debería ser una especie
de espejo en el cual , mi rando el hombre vería ref lejada crítica
mente la imagen de sí mismo, tal como Dios desearía que fuera ,
por medio de Cristo . Adem ás, muchas veces se identi fica a Cr isto
con los pobres y de ahí el riesgo de confundirl o con uno más entre
ell os. Su fig ura se diluye. Se insiste tanto en que Cristo es llbe
radar que parece sólo un guerrillero más .. . ; en la insistenc ia de
estar con el pueblo , se va olvidando el estar con Dios . Estas dos
cosas no si empre coinc iden históricamente . Dios se. revel a no en
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a) En la cr istología

ni la ref lexiÓn sobre la problemática enfrentada. Debe ser ayudada
para que supere sus limitaciones y corrija sus fallas. Toda cr ítica,
además, para ser útil, debe colocarse dentro de la perspectiva de
la TL. Que no sea solamente un proyectar de nuestros propios rné
todos, categorí as y objetivos . Ni tampoco atri buir a la TL inte ncio
nes subyacentes que jamás ha tenido.

Por otra parte , una entusiasta y rápida divulgación de los te
mas de la TL, ha sido la responsable de gran número de equívocos,
porque la u propaganda" teológica:

- da conclusiones sin explicitar las premisas,

- exige como consecuencia de una fe auténtica actitudes pre-
fijadas según una opción socio-política determinada. En general se
habla "de fe " sin explicar qué es ,lo que se entiende con dicho tér
mino. Y en vez de proponer alguno en nombre prop io, propone "en
nombre de la fe" y "de la Iglesia " sin consultarla.

1. Nivel teológico

La TL ha ten ido hasta ahora como mérito, marcar pistas. abri r
brechas. No pretendo dar como exhaustivos los telil1as anunciados "
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111. LIMITACIONES

Ante el mundo
- humi ldad para reconocer si no sus erro res , al menos sus equí

vocos históricos ;
- perder prestigio ante muchos y renunciar a antiguos priv i-

legios;
- pasar de una pobreza alabada y pregonada, a una pobreza

realizada en forma visible hoy en sus expresiones e instituciones
históricas.

Ante sí misma
- aceptación de perde r muchos de sus miembros no ident lf l

cados con sus nuevos pasos;
- tener en cuenta que existirán momentos de duda, confusión,

escándalo, choque ;
- aceptar nuevamente la situación de diáspora sociológica e

ideológica;
- creer siempre más en la eficiencia de los medios evangéli

cos y en el valor de la autenticidad;
-superar el servilismo, el miedo, la adulación ;
- entender que habrá crisis y tensiones entre una base que

busca ser fiel a las llamados del compromiso histórico y otros
sectores eclesi ales que Se opondrán a esto en nombre de la fe .

En síntesis :
- se trata de liberación integral de todos los hombres y q,e t

hombre todo;
- lib eración que es don gratuito de Dios que compro mete al

hombre en su ser y actuar históricos;

-l iberación en Cristo y en el Espíritu. Liberación del pecado
personal, comunitario, estructural ;

- liberación que tiene incidencias en lo socio-económico-cultu
ral-político, pero que no se agota en esos campos, porque asume
su significado pleno en l a pascua de Cristo;

- liberación que pide a la Iglesia, hoy, en AL, una rev isión de
su modo de ser y actuar.



el hombre en general, sino en un hombre muy concreto, en deter
minado tiempo y lugar. Dios se revela totalmente en Cristo. Ltl
Revelación en su autenticidad Y transmisión para llegar hasta nos
otros , depende de la mediación eclesial. Lo que no deja de producir
crisis (cruces) Y dificultades para su aceptación, ya que la Iglesia
está compuesta de hombres que históricamente se revelan infieles
y pecadores . . .

b) En la presentación de la gracia

La Redención, la liberación, no aparece en primer lugar en mu
chos pastoralistas de la TL como gracia de Dios, sino úntcarnén te
como conquista del hombre que Dios aprueba, porque ya en la
part ida El estaba de acuerdo y hasta le dio un buen ejemplo en el
Exodo... Se busca entonces salvar al hombre unilateralmente, par
tiendo de él mismo, por la ciencia, por el método científico, por la
eficiencia de un partido, a través de determinada forma política de
la sociedad. Este empobrecimiento de la gracia, identificada con
.. pertenecer a la clase oprimida .. . " con .. descubrir el estado de
dominación y dependencia ... ", con la ..conciencia de la necesidad
comprometida de transformar revolucionariamente las estructuras"
amanece en una pascua idealizada sin la cruz ni la muerte. De he
cho, no se cuenta con la cruz o se la identifica sencillamente con
la mala fe de la oposición, las calumnias y maniobras de los ad
versarios, etc. En fin, se acentúa unilateralmente el lado humano.
Se pregunta qué tiene que hacer el hombre, y no lo que tiene que
ser el hombre según el criterio de Dios. La cruz así no es cristiana,
porque encara el "liberar" no como expiación, con criterios evan
gélicos de misericordia, intercesión, de sufrir . . . sino con criterios
pelagianos de conquista, realización de la eficiencia humana que
automáticamente y por su misma fuerza conquista una realidad li
berada. La cruz pierde su aspecto cuestionador y de conversión
de situaciones humanas concretas .

Con demasiada facilidad se tiende a identificar el carácter
conflictivo y revolucionario del cristianismo con los conflictos y
revoluciones de tipo meramente social. Poco se habla del poder
transformador del cristianismo en el corazón y en la mente de cada
hombre sea opresor, sea oprimido. Por esta permanente división
de los hombres entre opresores y oprimidos, en algunos momentos
surgen posiciones de colorido maniqueísta, aunque esta acusación
no se justifica a propósito de la TL... como el marxismo, no es
raro caminar hacia una excesiva idealización de los oprimidos (no
como proletarios) y a un análisis poco matizado de la naturaleza
conflictiva de la sociedad actual y de las causas que la explican .
Parece que la purificación de la fe solamente se puede realizar
cuando se acepta el análisis marxista de la realidad y el compro
miso y la pr~xis revolucionarios . Quizás no se tiene en cuenta el
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dinamismo intrínseco de purificación que posee la misma fe, en sí
misma y en el seno de la comunidad eclesial. Es cierto que la fe
actúa y se desarrolla en un contexto histórico y cultural concretos.
Esto, además, no significa que la fe tenga que pedir prestado a
una ideología determinada, los ..instrumentos" para su propia puri
ficación. Para el cristiano, lo que revela el pecado en toda su ex
tensión es la pasión y muerte de Cristo. La gracia sana la naturale
za y la razón humanas, heridas pero no destruidas por el pecado, y
permiten al hombre descubrir y apreciar plenamente el pecado en
sí mismo y en todas sus consecuencias tanto individúales, como
sociales y estructurales. Así mismo, que la liberación de Cristo
tenga 'que darse siempre en acontecimientos históricos liberadores,
no puede reducirse solamente a tales frutos. .. ella supera cual
quier acto Ilberador indicando sus límites. Así pues, en el citado
Exodo se lo debe tomar en la línea del Exodo de Egipto, de Babilo
nia y de la Pascua de Cristo y en su contexto primordialmente re
ligioso leído a la luz de la Pascua. La conflictividad del relato bí
blico no es de "clases" (ni es imperativa para una revolución ac
tual determinada) sino enfrentamiento en tono de epopeya entre
Yavé y Faraón. Israel pasa de un soberano político, el faraón, a
otro no político, pero plenamente liberador: Yavé. A partir de ese
momento, se abren perspectivas de una nación reedificada y con.
una misión nueva para todos. La acción de Dios en la política, en
sentido estricto fUe más para relativizarla que para consagrarla .

e). En la eclesiología

1.' En cuanto a la identidad eclesial. En la práct ica se ve, en
muchos militantes motivados a nivel de liberación, un complejo
de inferioridad o de culpa ante el marxismo y de superioridad ante
los hermanos en la fe. Todo lo que se tiene en la familia eclesial
es cuestionable. Lo que proponen los próceres de la revolución
es por sí mismo incuestionable, punto de partida indiscutible y
criterio de juicio universal, irreversible.

No faltan los que se presentan a proponer posiciones nuevas,
radicales, en nombre de la fe y de la Iglesia, mostrándose al mismo
tiempo amargados y sicológicamente fuera de la expresión global
de la Iglesia, en su forma histórica (finalmente la única que hoy
puede tener). Si la Iglesia es un testimonio comunitario y no sólo
individual , si la salvación incluye el adherirse a esa comunidad his
tórica a nivel de sacramento (LG 9), esos anuncios personales y
aislados no son ningún kerigma, ni voz profética. Valen cuanto
vale el que habla.

De esta misma perspectiva surgen entonces anuncios parcia
les , insistencias sobre puntos muy periféricos de la fe, que pueden
tener, a pesar de todo, actualidad local. Es entonces poner un la
drillo más en la construcción, desconociendo el plano completo de
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la obra ... En el horizonte se perfila la amenaza de otra Babel
pastoral.

Subsiste muchas veces la impresión de que la teología pierde
su misión y modo de ser revelación vivida e interpretada "en" la
Iglesia y "por" ella. Si la teología solamente han sidoespeculacio
nes abstractas y no históricas, si debe basarse solamente en la
reflexión sobre la realidad histórica interpretada a Ia luz del análi
sis dialéctico y la praxis revolucionaria, entonces la tarea principal
tal vez sería preguntarse nuevamente: qué es la Iglesia? Tal vez
de aquí se empren-da el surgimiento de una línea eclesial muy sub
jetiva. Es el siguiente punto de estudio:

2. En cuanto al subjetivismo eclesial. Cada cual idealiza una
Iglesia según sus medidas o sus tensiones (personales o sociales)
inmediatas. Iglesia de coyunturas con textos tomados del Evangelio
según la preeminencia de fas necesidades polémicas o demagógi
cas. Quizás sin la exigencia de una conversión a la globalidad del
Evangelio. Finalmente, todo se justifica con el raciocinio:

a) Existe una Iglesia del Espíritu que es fiel a Dios. Y una
estructura institucional (la cumbre, la jerarquía) que históricamente

' está siendo infiel a Dios porque es inf iel al pueblo.
b) Entonces el Espíritu queda con la base. Su fuerza, su poder

y su eficiencia provienen de la base (aquí no faltan sacerdotes que
proclaman públicamente que el poder eclesial jerárquico realmente
proviene de las bases y con argumentos se propone la hipótesis
de que mañana han de morir, como es evidente, todos los presbíte
ros y obispos. Para no desaparecer la comunidad eclesial, debe
cont inuar celebrando válidamente la Eucaristía y ésta necesita
un ministro consagrado . Entonces la comunid ad elige e instituye
válidamente sus ministros jerárquicos. En ese preciso momento se
transmite el poder. Si lo puede tra nsmitir en algún momento de la
historia, también puede transmitirlo en el futuro . .. Todo lo demás
es restricción de orden meramente jurídico.

3 . Subdesarrollo de la fe. Se afirma ambiguamente que no
existen una visión del hombre y de la sociedad que broten del
Evangelio "la especificidad de la aportación cristiana no es algo
anterior a la praxis". Bien, si esto significa que la fe cristiana no
ofrece ninguna solución concreta y técnica, ningún camino o punto
de partida, ningún proyecto histórico específico. Estaría equivoca
do si con esto se quisiese afirmar que no existe un valor cristiano
previo y específico, fundado en una visión del hombre y de la so
ciedad, a partir de los datos de la revelación, que motiva y cualifica
el mismo compromiso pol ítlco (ver Octogesima Adveniens sobre
la originalidad y profundidad de la aportación cr istiana colocada no
en términos de eficiencia o eficacia) .
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El conjunto de todas las actitudes anteriores obliga a perma
necer con una fe completamente despojada, sin obras específicas,
sin expresiones religiosas. Las pocas que quedan están confundi
das con la tarea política. La fe se convierte en un dinamismo auxi
liar, al servicio del compromiso revolucionarlo. Se comienza enton
ces a preguntar si no hay un vacío en la dime-nsión personal de la
fe, y se cuestiona a nivel de conciencia individual y comunitaria:

En qué se cree realmente?
Qué proporciona la fe?
Qué importancia tiene la fe para cada uno y para la comunidad?
Qué sentido puede tener el anunciarla sin partir de los proble-

mas actuales de los hombres?
Tales problemas dan oportunidad para el anuncio de la fe o la

condicionan?
La fe que no está bien purificada (como la de la religiosidad

popular) cómo entraría en la reconstrucción del mundo?

Por una parte se coloca la universalidad de la Iglesia como
ident if icación con la mayoría, los oprimidos. Por otra, no se toma
en serio la religiosidad popular como un valor de identificación de
la fe de ese mismo pueblo (fe para purificarse, pero fe subjetiva
mente cristiana).

4 . En cuanto a la esperanza. La esperanza pagana era una huída
de la realidad, un engaño de los dioses. Lo que valía era el actuar
del hombre, la ciencia.

En el Antiguo Testamento la esperanza pasa de promesa a
cumplimiento. Dios hace un pacto con los hombres. y tiene que ser
fiel, algo limitado en el tiempo y en el espacio.

En el Nuevo Testamento se realiza el hecho 'de Jesús. Todo lo
que esperaba, se cumple en Cristo. Ahora la esperanza es de cum
plido a cumplimiento, o de realizado a nuevas realizaciones.

En nombre de la TL muchos, juntamente con los marxistas
quieren hacer la síntesis entre la esperanza pagana (ciencia, técni
ca) y la israelita (realidad para ahora, del pueblo y para el pueblo)
sin llegar realmente a una esperanza cristiana. Esta no huye del
mundo pero tampoco construye aquí cabalmente el Reino. Cuando
el hombre quiere alcanzar por sí mismo, por sus solas fuerzas,
orientando sus esperanzas totalmente a este mundo, esperando en
su total libertad lograda a base de esfuerzo en su clase, en su
poder . . . en ese momento está esperando en un ídolo. La esperanza
cristiana está ligada a la sacramentalidad de una comunidad espe
cífica, que nadie tiene poder para construir, porque es Dios quien
dá el don de pertenecer a ella, la Iglesia. Ella es el sacramento
de salvación, mediadora visible de esa salvación .

La liberación de Jesús no puede ser plenamente adecuada por
la liberación socio-política. Esta, por ser humana, ciertamente ya
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pertenece a la liberación de Jesús (se salva el hombre que se abre
a Dios y a los demás, aunque no tenga de ello una conciencia
clara ") .

5 . La caridad en términos de lucha de e/ases. Para muchos,
la meta del compromiso político sería una realidad socialista, abo
lición de la propiedad privada de los medios de producción. Esto
no será posible sin conflicto. La Iglesia está de parte de los opri 
midos, por imperati vo de la caridad teologal.

Aquí las posiciones más ponderadas de la TL no sobrepasan.

.. La TL no se siente llamada a proponer caminos científicos
para la sol ución del problema de la dependencia, ni a patrocinar
opciones ya tom adas. Parte de un hecho , existe la violencia. En
tonces Se coloca el problema de cómo ser cristiano en tales cir
cunstanc ias . . . ".

..La TL no propugna lucha de clases, ni la violencia, pero acepta
el ..requer imi ento" que le coloca en una realidad de hecho, en la
cual los cr istianos tienen que evidenciar su fe y para la cual se
encuentran totalmente desprovistos " . Se dice que la violencia no
hace parte de la revolución, pero habitualmente la acompaña , "pro
vocada por la resistencia del sistema, pues nadie cede sus privi
legios a no ser por la fuerz a. Entonces la lucha de clases ya existe
y es por lo menos lógica. Preguntamos si es también justificable?

Según nuestro parecer se está pres ionando a la Iglesia a acep
t ar la intu ición básica del marxismo, a la lucha de clases viendo en
ella :

a) una realidad de la sociedad actual que nadie inventó o es
cogió;

b) el camino para solucionar injusticias e iniquidades.

De aquí surge el problema de la unidad eclesial como señal
de conversión para el mundo, como don de Dios y proceso de la
misma comunidad eclesial , a través de un servicio muy específico,
el del ministerio jerárquico.

De hecho, la Iglesia ya tiene una unidad real, aunque imper
fecta. Ell a, como dice la Lumen Gentium, n. 1, es en Cristo, como
un sacramento, señal e inst rumento de la unión ínt ima con Dios
y de la unidad de todo el género humano. Los ministros jerárquicos
son pri ncipi o y fund amento vis ible de la unidad de la Iglesia Uni
versa l y de las Iglesias Particulares (LG 23) .

Por el contrario, muchos actualmente colocan la unidad como
cuestionamiento de compromiso revolucionario o no y ésta exigen
cia llega hasta el nivel Eucarísti co de la misma comunidad eclesial.
En efecto se af irma :

1. • Los pecadores sociales ti enen que ser excluidos de la
Eucaris tía. Opresores y opr imid os no pueden comer del mismo pan,
sin una conversión est ruct ural" ,
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2. Imposible reunir en una misma comunidad eclesial de base,
personas que hacen opciones políticas diferentes y opuestas (co
mo desarrollistas y revolucionarios), Cualquier caso que se verifi
case en la práctica, contrario a esta dispo sic ión, ser ía excepción
tolerable y pasajera . . . " .

Entonces deben existir comunidades eclesiales (de base) para
grupos de un partido y para los de otros partidos.

Nos parece oportun o proponer otras posiciones:

- El dinamismo de la historia es la pascua de Cristo que acep
ta en sí la lucha de los hombres.

-Existen conflictos, pero mucho más fue rte que ellos es el
deseo de reconciliación, de llegar a un período en que la confianza
entre los hombres sea fundamento común de la sociedad.

- Período en que se pueda olvidar, perdonar, comenzar de nue
vo, convertirse. El motor de la historia no es la antítesis, la lucha,
sino el encuentro, el perdón, la reconci liación, la síntesis de todo ,
que es el amor y no la lucha. El conocimiento de ser persona es el
primer paso para su comprensión como miembro de una sociedad,
como ser social. Es preciso tener en cuenta que sin ser persona
no se es miembro activo, persona libre y creadora de una sociedad.
Todo acto que realiza la cr iatura debe continuar con la caracterís
tica del acto cread or de Dios , abrir hacia la comunión. Individual
mente el hombre experimenta la grac ia y el pecado según su ade
cuación al acto creador .

-Detrás de toda lucha cuando ella no termina en total destruc
ción del adversario o su esclavitud sin libertad, existe la conv icción
de la necesidad del ot ro (ya no como contrario). Se confía en el
vencido dándole la oportunidad de existir. Por eso aparecen los
acuerdos, que son el t estimonio del deseo de confiar en el que ano
tes era contrario . Sin ésto el mundo sería un permanente extermi
nio o esclavitud de los contrarios (a nivel del mundo, de país y de
familia) . Entonces llegaríamos a la total limitación de cada uno, a
su incapacidad de perfeccionarse. Por esto el deseo de desarrollar
se, de progresar, de comunicarse, de hacer una nueva sociedad
se basa en el perdón y en la reconciliación, en el olvido de las
Insidias pasadas. Detrás de las luchas, de las re laciones económi
cas existen relaciones más simples, más originales, más esencia
les , el deseo de ser mejor, de ser perfecto, que pide relaciones
de sujetos libres. En el dinamismo de la vida social hay siempre
una búsqueda de solidaridad, de comunicación, que es condición,
de posibilidad de toda actividad política y social. Sin este dinamis
mo fundamental el mismo conflicto no podría existir porque en
definitiva está movido por el deseo de reconocimiento mutuo.

-Además, reducir ,la historia al movimiento de la lucha de
clases no se puede aceptar tranquilamente como cientffico. La lu-
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cha por la justicia en AL no se identifica necesariamente con la
lucha de clases.

-El análisis de la lucha de clases deja en la sombra el hecho
de que las relaciones de poder y de vio lencia tienen su origen en
una ruptura nat iva más profunda en el hombre y se descuida el
punto fundamental cristiano, la paternidad de Dios yla fraternidad
de los hombres. Pueden existir dificultades, pero en definitiva to
do es problema de una misma famil ia que está marcada por la
creac ión, por la redención en la sangre de Cristo nuestro hermano ,
que muere precisamente para realizar la comunión entre los suyos
y superar todo lo que es división.

Este Dios continúa interviniendo en la historia. No se puede
olvidar el valor y el sentido del sufrimiento intercesor, de la ora
ción, del amor alas enemigos como autént ico desafío evangélico.
La preferencia evangélica por los pobres no significa exclusión de
los otros. La comunidad eclesial tiene su papel de convertir los
pecadores y comprometerse por su conversión:

- La. opción de la fe debe ser mayor que la opción por un par
tido polí t ico. Entonces no se puede pensar en Comunidades Ecle
siales auténticas con personas que excluyen los miembros de otro
partido, o los pecadores sociales, cuando estos están dispuestos a
la conversión.

La Eucaristía significa y es causa de unión. Es una celebración
de peregrinos, de personas en proceso constante de conversión.
Es unidad en tensión, unidad de reconciliación.

-Sería una comedia desinteresarse de lo que se celebra sim
bólicamente. Sería una tragedia no poder jamás, entre militantes
opuestos , afirmar conjuntamente ante el mundo, en un momento
de alegría, que llegará el instante en que los enemigos Se torna
rán compañeros y los adversarios se reencontrarán como hermanos .

2. Nivel socio -político

La crítica a nivel soclo-pol ítico está por cuenta de otros tra
bajos de este encuentro. Anotaremos solamente, que se divulga
como científico un diagnós t ico de realidad con muchos elementos
ambiguos. Aunque la TL no se identifique con todas y cada una de
las ambigüedades del análisis científico por el cual optó , compro
bamos que tampoco ha colabo rado mucho en el sentido de una crí
tica más exigente sobre la misma. En efecto:

a) Se coloca como punto de partida que el subdesarrollo no
es cuestión de atraso sino de marginación, algo como un grado me
nor del desarrollo, o la otra cara de éste. Sería como el otro platillo
de la balanza: el elevarse de uno es causa de que baje el ot ro. El
desarrollo sería entonces la causa del subdesarrollo. En el caso de
AL, el subdesarrollo está causado por la sociedad capitalista .
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b) Para conocer la sociedad en sus tendencias y causas se
debe usar como instrumental un análisis dialéctico-estructural que
permite ir a las causas de los mecanismos de dominación y conse
cuentemente de subdesarrollo. Lo que significa explicitar todos
los componentes de la infra-estructura y de la super-estructura del
poder y las implicaciones de una opción estratégico-táctica. Una
vez ident if icada la dominación y la dependencia capitalista en AL
(análisis) se debe desarrollar una serie de actividades destinadas
a superar esa servidumbre (praxis) y -no sólo mitigarla. La primera
actitud sería auténticamente revolucionaria. La segunda, desarra
/lista.

c) La Iglesia, pastoralmente tiene que pasar de una neutralidad
cómplice con los poderosos, a un compromiso revolucionario-po
lítico (comprometerse con los dominados).

Ahora bien:

-El hecho de la dependencia es una cosa y la " teoría de la
dependencia" es ot ra, muy discutible, principa lmente por atribui r
fenómenos sociales tan plu r állstas y complejos, a una causalida d
no sólo agravante sino casi única y absolutamente determinante :
el capitalismo.

-El análisis dialéctico y su correlativo operacional (praxis) no
se toma en algunos de sus elementos sino de modo global, lo que
obliga a llevar junto el universo mental (cuadro referencial) en
que fue pensado y que funciona como sus premisas lógicas. Ade
más, no es un instrumento absolutamente neutro, sino que viene
marcado por, la cosmovisión y ·Ia utopía unida al sistema del cual
es arrancada. Ambas cosas condicionan como apl icación, una de
terminada "ortopraxls " , por el post ulado mism o de su eflclencla
histórica.

-El dilem a ent re la si tuaci ón lamentable (domi nadora) y su
realidad nueva puede ser algo lógico como concepto crudo o teori
zación de la realidad . Falta preguntar si tambi én es tan evidente
como la realidad objetiva . . . Una respuesta afi rmat iva a esta cues
tión sería fruto así mismo de lógica o de ideología?

- La actitud de la Iglesia en el pasado en rel ación a los opr i
midos puede realmente ser globalizada como siempre de part e
del opresor? Cuándo su omisión es pecadora y cuándo no? Este
mismo análisis histórico no está demasiadamente simplificado y
recalcado en un sentido?

- El actual compromiso político eclesial que se postula, va en
una línea de política en sentido amplio (busca el bien común y la
justicia), o en sentido estricto (conquista, ejercicio de distribuc ión
del poder)? No se intenta hacer de la TL una teología justificativa
y de patrocinio?
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-En efecto, la necesidad de un compromiso político se deriva
de la mis ma fe cr istiana que tiene necesariamente que encarnarse
en la his tor ia. La necesidad de un compromiso revolucionario para
la construcción de la sociedad socialista se deriva del análisis
cient íf ico, dialéc tico de la real idad histórica . . . Así los diagnósticos
de la realidad pasan a ser determinados por una ideología deter
minada a "p ri ori". El diagnóstico es indiscutible . . . No estará sien 
do una aceptación muy fácil aunque no plenamente consciente o
explícita de la teo ría marxista del capital y de las relaciones de
producción, lucha de clases , transformación de la sociedad median
te el poder de los oprimidos, lucha ideológica y revolucionaria
cultural, etc .. .

La sociedad capital ista (y americana) sería la fuente y el ori 
gen de las tendencia s dominadoras y opresoras, causa de la resig 
nación e inercia de los oprimidos . . .

3 . Ingenuidad Y manipulaciones

En muchos grupos entuslastamente comprometidos en la línea
de la TL se notan señales de ingenuidad:

a) A partir de un sincero esfuerzo libe rador, se supone muy
rápida y gratuita mente, que los oprimidos y "lo" político, están ya
en estado de " justi cia original", aunque en situación de injusticia
social . .. Ambos, oprimidos y " lo" político son bien intencionados,
buenos, etc. y para conseguir un resultado salvador, de compro
miso entre la fe y la realidad : ala que tienen que adaptarse es
solamente la fe (l a Iglesia . . . los cristianos .. . ).

b) No se cuenta sufic ientemente con la reali dad del pecado y
por eso se ent ra con la generosa dispos ición de conseguir cualquier
alianza. Existe mayor alarma contra los pecados que contra la pér
dida de criterios evangél icos. Una posible frase de reconocimiento
del esfue rzo nuevo de los cristianos , venid a de otras áreas , por
más ambigua e inte rpretat iya que sea l a cita, Se toma luego como
veneración y respeto y se niega a la reflexión seria de otros herm a
nos en la fe (así la divulgada afirmativa del Che Guevara: " Cuando
los cristianos se atr evan a dar un testimonio revoluc ionario inte
gral, la revolución lati noameri cana será invencible ... " y nadie pre
gunta cuál será el nuevo dueño . .. con qué principios . . . para qué
metas . . . ?).

el Se pide el compromiso de los cristianos en un proceso re
vol ucionario, sin mayor lucidez sobre el modo de orientarlo y con
trolarlo. Se ignora el pr incipi o fundamental de la estrategia política
del comunismo que hace alianzas con otros hasta conquistar el
poder. En una segunda etapa establece su dictadura exclusiva .
Tantos ll amados a la acción parecen no haber sido hechos por per-
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sanas de acción, conscientes de todos los condicionamientos y
complejidades que esto implica . . . tal vez eso mismo revela aquel
entusiasmo incondicional de las conversiones recientes.

Por otra parte,

a) Hablando del hombre de AL no siempre se menciona la
verdadera dimensión del mismo y la raíz profunda de sus opresio
nes. Se insiste más respecto a lo Ilbre "de", sin pensar concienti
zarlo a propósito de lo libre .. para".

b) Se hacen más denuncias que elaboraciones, y muchas ve
ces con métodos que condenan a los propios opresores. Es urgente
una actitud más creadora, que pase de la preocupación de destruir,
a la de- construir. Que provoque mayor preocupación por fortalecer
las piernas, que por destruir las muletas, consciente de que no se
puede arrancar la c izaña hasta que el trigo se haya recogido, La
mejor protesta cristiana es la edificación de algo nuevo.

Síntomas de manipulación .

1. Hacer de la reflexión teológica una especie de patrocinio
de un mét odo de análisis , una determinada praxis, un sistema so
cial . . . Hay una casi identificación entre la fe érlsflana y la acción
política en el sentido estricto de la palabra (tomada como manu
t ención y ejercicio del poderlo

2. Se arma un raciocinio "lógico" a partir de la fe:

-No existen obras específicas que expresen la fe. La verda
dera fe se expresa en el compromiso con los hermanos, principal
mente los más oprimidos.

-Hoy ese compromiso es político.

En AL esa política es revolucionaria.

- Esa revolución es marxista, preparando una sociedad socia
li sta _(se debe ir al socialismo a través del marxismo, único cami
nar científico).

-La Iglesia debe gastar su fuerza histórica en preparar, apo
yar, encabezar, realizar la revolución (es una exigencia de la fe
libe radora) .

-La jerarquía debe ser un grupo de presión para ese análisis
y prax is (incluye históricamente la lucha de clases).

- El encuentro entre la fe comprometida y la situación his tórica
ti ene que ser inevitablemente la revolución en cuatro etapas: revo
luci ón int erna de la Iglesia, en sus 'est ructuras sociológicas; revo
luc ión de la teología; teología de ,la revolución; revolución de la
sociedad.
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Nos parece que podríamos colocar ot ros puntos de vista:

- Este raciocinio reduce la liberación a una revolución, como
proceso por sí mismo redentor.

-Reduce a una forma determinada de revolución: la marxista
(no se piensa en otra posible).

-Se identi fica muy rápidamente al hombre nuevo de la re
volución con el hombre nuevo de la salvación.

- La TL se empobrece, pues como cualquier teología, también
la TL tiene que ser universal y no exigi r una única opci ón posible.

-Hay así una manipulación de la fe que tiene que te rminar en
un objet ivo único, sin cuestion arlo. Entonces se adora el ídolo del
momento. Revoluci ón y liberación no se identifican simplemente.
El ju ic io histórico sobre la revolución actualmente en AL ya puede
ser ideologización.

-Hay imposición de una minoría intelectua l y política al gran
pueblo, pues no se ha establecido todavía en este sent ido un pro
ceso educati vo, auténticamente li berador . La urgencia de la eficacia
poi ític a pide act ltudes inmediatas y no se puede esperar de una
base social que avanza muy lentamente. Entonces se habla por
ella. Y se pide que pague después el precio de esos compromi sos.
Esto pasa a ser imperi alismo ideológico.

No tendremos una auténtica TL sino cuando los mismos opri
midos puedan levantar libremente su voz y expresarse directa y
creadoramente en la soc iedad y en el seno del pueblo de Dios .
Ciertas ideologizaciones se piensan " para ellos" y no " por ellos "
y "con el los" .

Respecto al compromiso de la je rarquía, es oportuno record ar
lo que decía un pre lado de ' AL: "c uando se pone en jaque al sacer
dote para que se compro meta en la lucha política, se supone im
plíc itamente que él solo será lib erador tanto cuanto coincide con
la est rategia de este o aquel movimiento de liberación .. . La ver
dad no es que Jesús, In Iglesia, el sacerdote sean liberadores tanto
cuanto coincidan con el movimiento de liberación polít ica de tur
no . . . la verdad, es que cualquier movimiento, asociación, persona,
situación, país, etc. que pretenda ser liberador, lo será tanto cuanto
coincida con la liberación que nos ha dado Jesucristo, y esa coinci
dencia o no coincidencia t iene ahora un testigo y un juez para co
nocerl a y concretarl a.. . la inserción del sacerdo te en un movimien
to político en AL significa la desaparición simple y total de la base
de la visibi lid ad del sacerdote como agente de una liberación di
versa de la políti ca, inadecuadamente diversa".

Todo esto está llevando a muchos grupos a un progresivo en
cerrami ento sobre sí mismos por falta de sincera autocrítica sobre
sus categorías, metas, instrumentos y métodos... con el consi
guien te riesgo de pasar a ser ideología de un sector y no teología.

Pueden servi r como examen de conciencia para esa autocrít ica,
algunos puntos como los siguientes:

- Intelectualismo.
- Revolución verbal, con cultura de lenguaje, cabalística, má-

gica que se piensa eficaz por sí misma.

-Culto de personas y de esquemas. Sentido de absoluto y
def init ivo en ·10 que se propone , sin esclarecer lo que era la hipó
t esis y la exigencia de la fe.

-Eufor ia grupal con elevado auto-concepto y bajo concepto de
los demás hermanos en la fe que no tienen la mism a ideología .
Autosufic iencia.

-Tendencia al martirologio propio y a los "florettl",

-Gestos de auto-afirmación (documentos, protestas solemnes) .
-Manipulación de personas , para que se lancen con platafor-

mas sin el cuidado de conci enti zarlas sobre los posibles fracasos
y sin la caridad de respaldarlas en la derrota.

-Agresividad respecto a los advers arios al mismo t iempo que
se sufre mucho indivi dual y comunitari amcnte "al recibir idénticas
agresividades.

-Olvidarse de vivi r lo nuevo que se quiere realizar. No of recer
una muestra y garant ía de la li beración que se proclama para los
demás.

- Quemar personas, no por lo que dicen o hacen, sino por lo
que representan a la cabeza de los " liberadores". Entonces no se
les permite el derecho de defensa, porque no hay de qué defe n
derse . . .

IV . CAMINOS DE COMPLEMENTACION PARA LA TL

1. Colaboración de otras disciplinas

El destino eterno de todos y cada uno de los hombres tiene
sus raíces en la realidad concreta de lo temporal y de la historia.
La salvación, como liberación total del hombre, incluye la realidad
concreta y estructural del mismo. El colabora con su vida y pensa
miento para entender y divulgar su fe. Los diferentes teólogos de
la historia se sirven del instrumental intelectual de su tiempo, para
explicitar la revelación. La colaboración básica de Tomás de Aquino
en la historia de la teología fue la de haber hecho el encuentro
ent re fe y razón, a través del encuentro de aquella con la filosofía
aristotélica, por medio de la 'elaboración árabe. No fue un encuen
tro de la fe y Aristóteles. Ni se podría concluir que su filosofía
era una maniobra del aristotelismo o islamismo internacional . ..
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Después de Tomás de Aquino, la teología continuó siendo, al
menos en parte, una confrontación entre fe y razón filosófica en
diversas filosofías. Así en Rahner, por ejemplo, es fe y razón exis
tencial personalista. En la época de Tomás de Aquino la razón dis
ponía casi exclusivamente del instrumental filosófico, y de él se
sirvió el santo. Hoy, otras importantes ciencias humanas como la
sociología, la sicología, tienen mucho que aportar en la explicita
ción y crítica de la fe. La TL se vale de esas poslbllldades. espe
cialmente de las elaboraciones de orden socio-político-económico,
para enriquecer la presentación, intelección 'f "divulgación" de la
fe. Ciertamente les falta todavía la Incorporactón adecuada de las
conquistas de otras disciplinas como:

Sicologia. Por ejemplo en sus consideraciones sobre ciberné
tica del encuentro humano; reacciones sub-Iiminares; sicosis indi
viduales y colectivas; sicología del oprimido y del opresor; sicolo
gía del "caudillo"; mimetismo comunitario; complejo de culpa en
las colectividades religiosas; el triunfalismo partidario y la subli-
mación a nivel del inconsciente colectivo, etc. .

Sociologia . Por ejemplo, las espasmódicas revoluciones de AL;
el "caudillismo" histórico y su toma del poder: el caudillaje pri
mitivo de razas euro-asiáticas; el segundo caudillaje afro-europeo:
la religión como "tapón" o como fermento social; el misticismo de
las tierras flageladas; la ausencia de líderes religiosos nativos
(cle ro) durante 500 años, sin menoscabo de pertenencia a la Insti
tución; incapacidad de la comunidad para mantenerse económica
mente a nivel de misión y las obras suntuarias y faraónicas de la
institución eclesial ...

Filosofia. Por ejemplo, concepto en AL, de hombres, tierra, re
volución, familia, comunidad, cultura, patria, religión, trascenden
tales, "utopías", etc.

Ciencias biblicas. Reintegrar bíblicamente fe y praxis. Enfrentar
con mayores exigencias hermenéuticas grandes temas bíblicos co
mo creación, Exodo-Pascua, dimensión profética de la Escritura en
la actualidad, carismas, cristología ligada a eclesiología, la comu
nidad local como sacramento de salvación.

2 . Integración de la TL a nivel de CEB y religiosidad popular

a) Aspectos de oportunidad histórico-pastoral de la CEB

La TL necesita de cuadros intermediarios entre la elaboración
teórica y la sociedad humana concreta que debe vivir aquella fe
liberadora. Cuadros que le permitan explicitar en términos pasto
rales, vivenciales , la fuerza de su intuición renovadora un vivir co
munitario eclesial que fuerce el lenguaje y una experiencia a nivel
de la vida eclesial local que lleve las bases a establecer realmente
su proceso liberador con conciencia y participación.
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En efecto, todos los movimientos e ideologías, las "derechas"
y las" izquierdas", saben desde hace mucho tiempo, que la penetra
ción profunda y eficaz en la realidad humana social, la misma so
brevivencia de los sistemas, depende de la creación de células
básicas que:

-encarnen a nivel de conciencia histórica la participación en
las metas, programas y proyectos de la ideología adoptada;

-coordinen la acción de los miembros y promuevan interac
ción de los mismos, permitiéndoles asesoría, revisión y creatividad;

-ponerse al servicio de la masa que en general es lenta, con
servadora, emocional y poco perseverante.

Eclesialmente, la TL, so pena de evaporarse tiene que conse
guir su asimilación a nivel de las Comunidades Eclesiales de Base
y llegar por ellas a concientizar la religiosidad popular.

b) Originalidad de las CEB

Para los cristianos la CEB es una organización original del
pueblo peregrino. Es la misma Iglesia a nivel de acontecimiento
salvador. Es lugar, hábito y ejercicio de concientización popular. Es
la Iglesia edificada a partir de los menores y más insignificañtes
miembros, autenticada por la legítima sucesión apostólica. Es tam
bién una respuesta a una exigencia histórica muy concreta, cual
es la de vivir como hijos de Dios y hermanos entre sí, por Cristo,
en el don del Espíritu. Esto es algo extremadamente actual, porque
el marxismo, por ejemplo, galvaniza millones de hombres y de
energías jóvenes en AL con el ideal de una fraternidad humana que
no tiene padre... Por eso la historia coloca a los cristianos nue
vamente como catecúmenos, obligándolos a redescubrir y vivir la
originalidad de la fe liberadora.

La CEB, como Iglesia, re-coloca la realización del hombre en
comunidad , no como algo meramente agregativo, sino como corn

,promiso de fe, de amor por Cristo, como anuncio a los hombres,
en línea de prioridad profética, polaridad eucarística e inserción
his tórica. Sus criterios:

1. tradicionalidad: fidelidad a la Revelación, al Magisterio vivo;

2. historicidad: fidelidad a la realidad, teniendo en mira la con
cienti zación de las personas a partir de los diferentes medios hu
manos, sensible a cualquier tipo de opresión. Profetismo en el
cual la Iglesia . permanece realmente insegura, porque no puede
establecer" modelos" a priori;

3. evolución: fidelidad al Espíritu. No es parroquia renovada.
Es experiencia nueva que asume la visibilidad y la invisibilidad de
la Iglesia (santidad y pecado, bellezas y miserias de las diferentes
encarnaciones históricas de esa comunidad llamada Iglesia).
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c) La rel igiosidad popular

La fe sostiene la sol idar idad humana. No rompe la comunión
con nadie , pero favorece a los pequeños que en AL son actualmente
una multitud, la maypría. La comunidad eclesial, desde su expre
sión de base, actúa como una diaconía en favor de la gran masa
desperson alizada, para que todos los hombres tengan oportunidad
de participar en el proc eso histórico y colaborar conscientemente
en su li beraci ón integral.

Merece dedicación especial la religiosidad popular, para ser
incorporada a la gran comunión, a través de la captación y deseo
dificación de sus símbolos, lenguaje, catego rías, t emas. De hecho,
esa RP conse rva en AL cierta leg ibilidad del signo eclesial , signo
dil uido, ambiguo . . . por ejemplo la vivencia masiva de valores de
cateques is como amor al prójimo, acogimiento, respeto a los san
tos y al Sant ísimo Sacramen to , exigencia del perdón de la recon
ciliación, de la penitencia, de la oración, sentido de estar de algún
modo en la Iglesia ... son para ellos tradiciones y explicaciones
de su adhesión al Pueblo de Dios (ni por un momento se sienten
fuera de la Iglesia) . Es verdad que la religiosidad no es la fe, pero
la religiosidad de nuestro pueblo lleva en sí misma una fe no pu
rificada que no se puede despreciar.

Frente a tod o esto la CEB es el punto de convergencia del
itinerario de la fe en AL. Es experiencia conc reta de vida de fe en
comunión. Por eso representa un importante lugar teológico. La
pastoral de la TL debe considerar que la teolog ía está viviendo
esas CEB en AL. No lo que deberían vivir, sino lo que realmente
enfat izan en la práct ica.. . aunque sea una fe inte rmediar ia entre
la edad adulta cr istiana y el paganismo .. . porque esa es la real i
dad de la cual se debe partir; inút i l pensar- en ot ra.

d) Aspectos de conten ido teo lógico-pastoral

1. Puntos para subrayar. En su visi ón teológico-pastoral la TL
debe reubica r con mayor luz la tem ática de la creación , de la cris 
tología y de la revisión eclesial.

A título "indicat ivo, casi como lluvia de ideas, recomendaremos:

A . Reubicar can toda su fuerza la reflexión sobre el pr imer
acto salvador-liberador de Dios que es la creación del hombre,
pues cada uno, indi vidua lmente, fue fundamentado en su existencia
por un acto creador de Dios que es don gratuito -que abre pers
pect ivas para la comunión con Dios y los demás-, 'que libera co
locando al hombre al serv icio de la liberación integral de todos .

De ahí todo lo que li bera verdaderamen te al hombre debe con
servar esas característ icas de acto creador: implica, entonces :

De parte de Dios: act o l ibre , por el cual Dios comunica gra
tu itamente algo de su vida al hombre. Acto que inaugura un víncu lo

de Dios con los hombres en línea de amor (Dios Padre, familia
divina . . . ) .

De part e de los hombres: dependen cia exclusiva ante Dios,
sentido de su trascendencia. Acogim iento al don del Padre como
una invitación a una alegre y activa comun ión con El, con los de
más hombres, comunicándoles los dones rec ibidos por la creación,
al servicio de la realización integral de cada uno.

Estas actitudes de amor y servicio efectivo ayudan al hombre
a superar el gran obstáculo de su real ización : el pecado.

B. La libe ración pascual de Cristo, algo único, inimitable, es
al mismo tiempo don de Dios y conquista del hombre. Proyecto co
munitario, pero que envuelve a cada uno person alm ente. Dime nsión
actual que crece hasta la plena realidad fu tura. Es una original expe
rie ncia his tó rica que se manifiesta como liberadora a t ravés de un
acontecimiento que transforma la historia de los hombres para siem
pre, envolviendo y compromet iendo a todos en la vida y misi ón de
una comunidad que Dios prepa ra pedagógicamente en el Exodo de
Egipto y de Babilonia y que establece de modo sacramental a través
del acontecimiento pascual de Cristo.

En efecto, desde mucho tiempo, con gestos y palabras, Dios
habló a los hombres para concientizarlos por su reserva al llamado
de comunión con el Padre y con los demás. En su pedagogía, Dios

-part e de realidades vividas por los hombres y las ilumina
con hechos y palabras (cuestiona, abre nuevos horizontes para la
vida individual y comunitaria);

-presenta al pueblo un dinamismo nuevo que incluye la reali
dad histórica y la plenitud fútura de la utopía del Reino;

-se compromete con Jos hombres en una alianza liberadora
y lo concientiza para descubrir su realidad de esclavitud , al mismo
tiempo impulsándolos a verificar que es posible . superarla. Indica
el camino de la salvación que para llegar a una tierra nueva y a
una nueva misión. supone el desierto y la cruz (ls 23,1 ; Jr 31,37;
Lc 4,19-19; Ga 5,1; Rm 6,3-11; Col 2,12; Jn 8,32; Rm 6,18. .. ) .

A partir de Cristo la Pascua es una experiencia nueva y com
pleta que se cumple en los • suyos". Dios y el hombre se encuen
tran definitiva y sustancialmente en Cristo. Por El todo encuentro
auténtico con el hombre es encuentro con Dios. Todo encuentro
auténtico con Dios es también encuentro con el hombre. En nin
guno de dichos encuentros está ausente Cristo. El es el camino,
el método, la puerta, el mediador. El nuevo cristiano está familiari
zado con Dios y los hombres, dentro del compromiso histórico. Lo
humano es el camino por el cual se expresa la revelación de la
gracia de Dios, que exige la tarea histórica. La Pascua fue una ex
periencia real que los discípulos vivieron. Experiencia de Jesús y
de su libertad, misión de modo totalmente nueva para los discípu-
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los , que se ven, entonces , comenzando a participar de esa libertad
que es la de ser donación para los otros .

No es algo nebuloso, sino una libertad que incluye una salva
ción personal-social y cambio de estructuras (en la religión judía y
en el mundo). Es libertad-servicio que ofrece una viabilidad inme
diata, como tamb ién su plenitud colocada en una utopía segura en
lo futuro. El equipo de coordinación de la comunidad de Cristo
(jerarquía) en todos los niveles (mundial , particular, de base) se
coloca especialmente en la misión de hacer que ese polo escato
lógico no pierda su fuerza liberadora.

La experiencia pascual de la Comunidad Eclesial no se separa
de la reali dad histórica , pero se realiza con ella y dentro de ella
(de modo comprometido) se hace proceso, transformador de la his 
toria del hombre como sujeto, en comunión con el don de Dios,
caminando hacia la plenitud de su realización. Esto supone disponi
bilidad de la Iglesia para la constante evaluac ión de su modo de
ser y recodificar las expresiones originales de su servicio en todo
momento de la historia . Es lo que pretendemos indicar como:

2. Consecuencias para las estructuras eclesiales. No existe un
ideal de Iglesia o de cristianos. Existirán tantos " modelos" ecle
siales, como desafíos de la historia. Entonces se ve, a partir de
esto, dos tentaciones permanentes :

la de hacer un modelo eclesial no histórico o

la de pensar en un modelo que habiendo sido eficaz para
cie rto momento, se cristaliza para todos los momentos.

La Iglesia, por lo tanto, debe cuestionarse permanentemente
partiendo de la realidad social-global y no solo a partir de sus ex
presiones históricas, porque ella está al servicio liberador del hom
bre. Sucede que éste , muchas veces está dominado, impedido para
desarrollar la vocación humano-social que Dios le dio. Este impedi
mento es el pecado (de personas , de comunidades, de estructuras
y sistemas) y sus consecuencias. En AL hoy, esas opres iones son
tanto más anti humanas, cuanto el problema social se transforma,
siemp re más en problema polí tico globalizador y totali tario. La sal
vación del hombre oprimido está quedando unilateralmente en ma
nos de est ructuras y centros de poder de sistemas que se orientan
por el deseo de lucro y el gozo de riquezas concentradas en manos
de pocos que acaparan el poder económico-social-político.

Entonces la Igles ia debe ayudar al hombre a ser consciente de
su situación y a liberarse plenamente. En esta línea, la Iglesia
tiene que:

-superar el nivel de magia de las palabras para la verdad de
la acción ;
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-hacer denuncias profét icas y pagar el precio de su compro
miso;

- hacer una evangeli zación consci ent izadora a partir de los
pobres ;

- cambiar su estilo global y de la vid a de sus líderes coordi
nadores.

Esta coherencia entre la expresión inst itucional de la Iglesia y
su realidad de mis terio, pide constante validación y purificación que
le permita presentar a cada generación y a cada momento de la
histor ia la visibilidad total de su eficiencia sacramental. Punto de
alarma y al mismo tiempo de desafío es lo que aparece hoy por
el hecho de que grupos siempre más numerosos de sacerdotes y
f ieles, están viviendo su fe en situaciones de frontera . Son grupos
que ya no consiguen integrarse en los cuadros pastorales eclesia
les, que funcionan en la actualidad. No se sienten fuera de la Igle
sia, ni sin compromiso con el Evangelio. Por el contrario , su situa
ción " límit e" les parece exactamente fruto de una fidelidad integral
a la fe ... Cómo superar la valla afectiva que siempre más los
distancia del conjunto estructural eclesial de hoy? Cómo entender
su testimonio? Cómo integrarlos en la "eclesiología" sin anular su
profetismo?

Este problema, precisamente lleva a una mayor valoración del
elemento carismático en la vida eclesial de hoy. Parece que la
eclesiología debiera explicitar más la parte dinámica, para rehacer
el equilibrio de una actitud que en los últimos años ha insistido
mucho sobre el papel de la jerarquía.

Aparecerá, entonces, mejor la colaboración " profét ica" , "ca
rismática" que ya existe. Conviene leer lo positivo de esos men
sajes cuestionadores aunque aparecen agresivos, sin gran visión
de conjunto (los carismáticos son muchas veces confl ictivos, uni
laterales, radicales, etc ., por lo mismo deben ser integrados, auten
t icados por una jerarquía que escucha humildemente lo que el Es
píritu habla, aunque sea por boca de. pecadores).

Verdad es que los profetas tienen también sus riesgos propios
(enfermedad profesional):

De una parte , la resistencia a asumi r las debilidades de la
Iglesia en sus faltas pasadas y presentes, en sus errores y mise
rias , y olvida r que esas flaquezas eclesiales (reflexión también de
las flaquezas de los mismos carismáticos) están enraizadas en la
condición humana. Por lo tanto la fe cristiana no es un idealismo.
Ella tiene conciencia del riesgo de su encarnación, y lo acepta
realmente.

Por otra parte , los carismáticos nos concientizan para no con
sentir en las fallas (propias, individuales, est ructurales . . . ) que
ellos están denunciando. Nos llaman a superarlas con prontitud y
honestidad.
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El llamado profético puede provenir de otros cristianos y tam
bién de hombres que no poseen nuestra fe, que con su misión y
testimonio tratan de otras cuestiones, indirectament e nos alcanzan
con un llamado que Dios nos envía.

Hemos escuchado por muchos lugares de AL voces respetables
y siempre más insistentes que nos preguntan si ya no es el mo
mento de la Provid encia del Padre, para que se termine una forma
de Iglesia institucional que proviene de otros tiempos, cuando se
intentaba, a t ravés de ella, ayudar a la visibilidad de la comunidad
de los creyentes que se reunía en torno a Cristo Redentor , al servi
cio del mundo. Aquel tipo puede haber perdido , con el t ranscurso
de los años, su fuer za y haber llegado a compromete rse con el po
der opresor de la mayoría de los hombr-es. Esta es una pregunta
que la Iglesia t iene que hacerse y responde r con toda sinceridad,
cueste lo que cueste. Lo importante no es esta r ocupado en mu
chas obras, sino estar ocupado donde Dios quiere.. . De esta res
puesta dependerá la conclusión -respuesta a propósito de la pre
gunta si la actual estructura no es pesada e inútil- desde los
tipos tradicionales de parroquia hasta ciertos institutos educacio
nales, pasando por los planes de la pastoral e institutos super iores
de liturgia, catequesis, etc .? Algunos suscitan la duda de si todo
esto no es solamente entretenimiento de Obispos y sacerdo tes ,
reli giosas y ayuda económica de los fieles a una Iglesia auto-sufi
ciente sin llegar a lo agudo de lo que sucede en el mundo . . . No
será la nuestra una Iglesia que corresponde a una cl ientela de per
sonas rel igiosas que agotan en sí el tiempo y el afán misionero
en cuanto el conjunto de los hombres tiene contactos esporádico s
con la misión eclesial y todavía esos contactos son dominant e
mente de estilo folklórico?

Para la vida religiosa, insisten otros, se debe suscitar, en la
medida de lo posible, grupos de comprometidos que quieran lleva r
una vida evangélicamente peligrosa, con la Iglesia, con un máximo
de vida ideal y un mínimo de estructuras (necesarias siempre ... )
sin angustias por el número de miembros, pues no se trata de
buscar contingentes para servir a las numerosas obras ya existen
tes. . . Que estas , mientras duren, no enjaulen , sino liberten el Es
píritu. . . y las personas .

Estas preguntas que hoy se van haciendo siempre más comu
nes y urgentes pueden ser minimizadas en su visión global, pueden
ser cuestionadas, quién sabe si hasta rechazadas, pero tienen ur
gencia de ser escuchadas con honestidad. Así la temática de la
liberación no llegará a ser un imperativo para los demás y un des
comprometimiento para la comunidad visible de ia salvación , en su
vida íntima y en su realidad histórica . .. Que la liberación no se
transforme, por falta de testimonIo y autenticidad de sus profetas,
en un slogan más, para el "consumo" de Al.

e) TL - Oración y contemplación

AL t iene mucho que desarrollar en la línea espi ritual de oración
y contemplac ión. Son elementos para explo tar :

1. la vi vencia de la gratuidad del amor, del don de Dios , como
trascendencia exclusiva. A El vale la pena consagrarse en actitud
de disp onib ili dad privil egiada. Don total del hombre, de su vida y
fut uro es el camino de las Bienaventuranz as, proyectándose en la
perspectiva que Dios es el futuro absoluto del hombre . Vivir esta
f idel idad en la fe, alegría y en la esperanza, es t ransformar en con
temp lación la propia teología de la creació n.

2 . La radicali dad de la liberación de Jesús es ante todo un don
para vivirse comunitariamente , con El y los que El reun ió en su
equipo. La oración es una experiencia de esa gratuidad. Por el la
se llega a la experiencia e intimidad de Cristo. La lib eración hecha
en la prop ia vida a través de la consagración de amor, (en su uni
vers alid ad o singularidad, según la vocación matrimon ial o cel iba
t ar lal : integración de la vida en el plan del Señor (obediencia) ;
liberación plena al servicio (pobreza) son constantes oportunida
des de contemplación de la obra del Señor en cada uno, en ese
diálogo que es esponsalicio liberador.

3. El descubrimiento de la vocación eclesial depende también
del nivel y del compromiso de las comunidades cristianas con el
servicio liberador de los hombres hasta que los cristianos inventen
un modo comprometido, comunicativo y contagioso del amor , prin
cipalmente para con los más abandonados. la raza despreciada, el
país dominado, el grupo social oprimido. Donde la explotac ión y
la opresión del hombre hace olvidar a Dios, brota ia fe y la espe
ranza en aquel que va a arrancar de raíz la lnjusncla y traer en
forma previsible la [lberaclón total. Este es un modo muy concreto
y actual de vivir la caridad:

- Act itud diaconal de abrirse a los hermanos explotados en
el camino entre Jerusalén y Jericó y darles la presencia efectiva
que les proporciona oportunidades y sentido de vivi r. Internamente
la pobreza es el riesgo (cruz) de estar siempre comenzando , en
cada esquina del mundo, donde la injusticia se ha instalado.

-Exponerse a perder el patrimonio material o el prestigio de
la iglesia si ello significa apoyo al error (de personas o de siste
mas). También en esta actitud espiritual la Iglesia no está termina
da, completa. Ella siempre está comenzando, con pleno vigor dei
Espíritu, que torna nuevas todas las cosas ...
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CUARTA PARTE

ASPECTOS SOCIO-ECONOMICO -POLlTlCOS

1.

POLlTICA y TEOLOGIA DE LA L1BERACION

Dr. Alberto Methol Ferré

" La corrupcion de la justicia tien e dos ca usas:
la fal sa prudencia de l sa bio y la violen cia del pod ero so "

Santo Tomás

1. LOS MOMENTOS HISTORICOS

La reciente teología latinoamericana de la liberación conmueve
ya todo el ámbito de la Iglesia. Aquí tratamos tm especial un as
pecto, el más relevante, que atañe a la política. Tratamos de la
Iglesia y el Estado, en su relación mutua, y en cuanto asumidos
por la teología de la liberación. Política e Iglesia, que es sin duda
un centro decisivo en las preocupaciones de toda esa vasta co
rriente latinoamericana actual de la teología de la liberación.

La teología de la liberación es cuestión fronteriza, y su fecun
didad está aliada con su riesgo. Tillich nos recuerda que "la fron
tera es el lugar propiamente fecundo del conocimiento". La fron
tera es nueva y peligrosa, y por eso mismo polémica. Querer una
frontera sin polémica es una contradicción, es la cuadratura del
círculo. La frontera en sí misma no es signo de victoria ni acierto
pero sí el ámbito donde se juega lo Importante, lo urgente. Bien
venidas las polémicas teológicas en América Latina, donde antes
estrictamente nunca las . hubo. Aquí no me refiero a disputas de
pequeños círculos, sino de algo que toma a toda la Iglesia en
América Latina. Lo inaudito, felizmente, está ocurriendo.
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Puntualicemos esta precisión . Se pueden anotar cuatro mo
mentos relevantes en la historia de América Latina, que implican
de algún modo graves polémicas de teología, que en el caso fueron
siempre de teología política.

Primero: en el origen, con Fray Bartolomé de las Casas, se
desencadenó en España una gran polémica teológica, cuyo lugar
era el Nuevo Mundo. Fue un gran momento histórico, donde ter
ciaron los Sepúlveda, los Soto, los Vitori a. y esa polémica fue de
una potenc ia singular, fundadora, inolvidable, y sin duda ligada
ínt imamente a la "praxis pol ítica". En rigor, fu e una expresa discu
sión de teo logía política .

Segundo: en la mitad posterior del siglo XIX y principios del
XX, es la polémica "ad extra" con el pensamiento del liberalismo
t riunfante , en la descomposición de la " Crist iandad Indiana". Pero
esto no l levaría a replanteos teológicos radicales. Fue una polémi
ca defensiva , repitiendo las mismas coordenadas que en Europa.
Pero lo que estaba en juego era una cuestión cent ral de teología
polít ica. En la rel ación Igles ia-Estado, dentro de lo tradicional, se
dis tinguió entre "tesis" e " hipótesis" . Una transición entre la si
tuación de cristiandad y la situación literal. Tesis , unión de la
Iglesia y el Estado; hipótesis, separación, la Iglesia libre en el Es
tado libre, según expresión de Montalembert.

Tercero : la ot ra instancia a retener en este siglo es la de las
décadas 30 y 40, alrededor de la "nueva cristiandad" de Maritain ,
con part icipación act iva de algunos latinoamericanos, en especial
del argentino Jul io Meinvielle o del chileno Osvaldo Lira, en nom
bre del " integrismo", añoranza de la vieja cristiandad. En compa
ración con la anterior, fue una polémica" ad intra", que tocó a los
católicos latinoamericanos, pero no a los que estaban fuera de la
Iglesia. Es que, en conjunto, la Iglesia ya estaba relativamente
marginalizada en los procesos latinoamericanos, no era protagonista
que generara vigencias. Al "fuera" llegó más por sus consecuen
cias, por los nuevos partidos demócratas cristianos. Por un mo
verse diferente de la Iglesia, que buscaba su reinserc ión, en el
sentido de recupera r vigencia, adaptándose a nuevas circunstan
cias , volvió a estar en el centro de esta polémica "Iglesia y Polí
t ica", en especi al la relac ión de " persona" , "pluralismo" y "bien
común". Se movió más en un terreno filosófico que teológico, y
es como prolongación del momento anterior, pero en busca de un
nuevo impulso.

Cuarto: ahora la polémica de la teología de la liberación, mar
ca un nuevo giro histórico que, por su incidencia, e incluso la ín
dole de algunos de sus temas, nos remite al escándalo inaugural
de Montesinos. Tenemos pues la ventura de participar en una nueva
instancia creadora, que esta vez es la primera propiamente latino
americana. Y no por incurrir en analogías tentadoras, hasta cabe
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señalar que la teol ogía de la liberación t iene entre sus contrincan
tes a muchos Sepúlvedas; por cierto, no todo aquel que disiente
con ella , o siga otros rumbos, como es mi caso, será un Sepúlveda.
Quede esto también claro. La historia no se repite, las metáforas
no la sust ituyen, y un paralelismo lineal llevaría a ocultar lo origi
nal de cada uno de los momentos. El hecho nuevo es que teología
pol ítica se hace equivalente a teología, sin más, y que lo latino
americano ingresa como una dimensión de la misma reflexión teo
lógica. Parece ser, entonces, una cri sis más radical que las ante
riores. Sobre el significado histórico concreto de la teología de la
liber ación haremos las debidas reflexiones hacia el término del
t rabajo.

11. LA PERSPECTIVA

y bien, por dónde empezar? Cómo empezar? Quién es el inter
locutor? La teolog ía de la liberación como toda corriente histórica
encierra excelenc ias, promoto res , divulgadores y papagayos. Pero
algo se juzga teóricamente por lo que le es mejor y no peor. No
es cor recto juzgar al tom ismo por sus papagayos, al marxismo por
sus papagayos, aunque estos t ienen siempre valo r de síntoma so
cia l. Descartemos pues lo peor, para cent rarnos en lo mejor de la
teo logía de la li beración. Pero en lo que es mejor no hay uniformi
dad, ni mucho menos.

La teolog ía de la liberación es corri ente, no "escuela" . Es
más bien un conjun to de convergencias, que no dominan claras
dive rgencias. Basta nombrar al peruano Gustavo Gutié rr ez, al bra
sileño Assmann , a los argenti nos Dussel y Scannone e incluso a
Lucio Gera, para percibi r abismales diferencias. Sería un abordaj e
legítimo hacer el mapa de sus tendenci as y preocupac iones do
minantes. Es algo muy delicado, y el ri esgo de tomarlos a bulto,
expone a sacar ..puntos promediales" que, aspirando a representar
a todos no hablen de ninguno en particular. Un interlocutor prorn e
dial puede exhibir a nadie, y con nadie no hay diálogo. Podemos
escabull irnos todos. O podría involucrar un apresuramiento injusto.
Así, a pesar de su limitación, que es ot ro riesgo, para sencillez
convie ne elegi r un inte rlocutor bien indiv iduado. Y de tal modo que
sea el más importante , el más influyente, y por eso el más ..repr e
sentativo" en lo posible de la teología de la liberación. Y ese no
es otro que Gustavo Gutiérrez, que en rigor es el creador de la
teología de la li berac ión. Un Gera no está tan difundido. Un Dussel
está emerg iendo, pero to davía no es determinante. Un Assman n
quizá esté liberado de la Iglesia Católica, y su pensamiento es crí
tico parasit ar io, en un .. hacia" vivaz e indeterminado . Aquí estamos
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en la frontera de los que profesan la fe católica, no del otro lado.
Por tanto, lo más indicado es f ijar el núcleo de nuestra cuestión en
la teoría de Gustavo Gutiérrez. El diálogo, creemos, será así más
fr uctífero, más responsable por más concreto. Bajo su regla de oro,
de val idez permanente , 'enunciada por Aristóteles : "Amigo de Pla
tón, pero más amigo de la verdad".

A nivel teórico, conv iene mostrar ciertos presupuestos, para
economía y autent icidad del diálogo . Me atrevería a adelantar que
comparto la intencional idad profunda de la teología de la liberación,
por lo menos tal como la ent iendo , aunque mis pos iciones teóricas
di fie ren. Justamente por ahí tomaremos el camino de los discerni
mientos. Será un método comparativo y signif icat ivo, pues consi 
derándome un "tomista silvestre", sin academia ni seminario, me
sie nto inserto en la tradición teológica y filosófica más "clásica"
en la Iglesia. Más bien un fronterizo que redescubre a los clásicos ,
que un clásico esfo rzándom e por alcanzar la frontera. Por tanto,
Santo Tomás y la escuela no son responsables de mis dichos. Que
un laico sostenga una tradición que tantos clérigos abandonan, es
divertida paradoja de Chesterton; a él le. hubiera encantado que
los laicos salvaran a Santo Tomás de los clérigos. Y la teología
de la libe ración parece cuestionar algunos elementos básicos de
la teología clásic a. Recurrimos entonces a la confrontación con la
t radición tomista, método privilegiado para establecer claros dis 
cernimientos dentro de la Iglesia, por razones obvias, ya que las
afi nidades y diferencias saltarán a la vista , y se podrá percibir me
jo r qué es lo nuevo o no, qué abre otros horizontes , etc. Lo nuevo
emerge aquí de su cotejo con lo clásico, y a veces relega a lo
clásico a la vejez , pero también puede hacer ver la novedad de lo
clásico , sus potencias escondidas, olv idadas , renovadoras. Puede
haber un serv ic io mutuo. Es un modo de fac ilitar el int ercambio.
El tomismo, que tuvo y tiene tantas vicisitudes, tantas vertientes
distintas y aún cont rar ias (f ueron tomistas Fray" Bartolomé, Vitoria,
Mar itain, Meinvielle . . . ) no es una tota lidad acabada, y su cr ítica
y autocrítica es indispensable para su progreso, acorde con las
exigencias que la vida de hoy nos plantea.

Se hará pues una refl exión crí t ica sobr e la teo logía de la ll
beración. Un juicio de opinión, dada la índole de la materia. Un
grado de conocimiento probable, no necesario. No estamos aquí ,
como en las mate mát icas, en una ci encia demostrativa , exacta,
sino 'en un campo más fl uído , más inc ierto, como es el que atañe
a las varia s denominaciones de ciencias humanas, sociales, mora
les, polí t icas . Por ot ra part e, criticar no es refutar. Crítica y refu 
ta ción no coinciden necesariamente . Puede haber refutación, pero
es ante todo, y previamente, un buen calado de los problemas
planteados, de sus razones, de sus oscuridades y pistas inc itan tes ,
o todavía no desbro zadas, y también de saltos que hilan términos
que sent imos como ju stos, pero donde no se perciben sus medi a-

clones. Puede ser una adecuada localización de dudas, de incerti
dumbres. De omisiones significativas, no porque no se trate un
determinado problema -de esas omisiones no se salva nadie
sino de aquellos que puedan ser consecuencia de ciertos planteas,
y que sirven para mostrar la índole del planteo. En fin, no hay
diálogo que no sea crítico, y aquí se trata de dialogar. Además, la
teología de la liberación es una teoría en gestación, está en sus
primicias y tanteos, en movimiento, ni siquiera muy desarrollada.
Por eso, el espíritu de la crítica quizá redunde en contribución, si
suscita mejores precisiones y mayores desarrollos.

Nos moveremos en dos planos, no separables : el de los prin
cipios te órlco-pr áctlcos y el de la evaluación de la circunstancia
latinoamericana, y su modo de ligazón recíproca. Estas dos dimen
siones son consustanciales al pensamiento de Gutiérrez, que per
tenece al orden de un " conoclrnlento prudencial", de lo singular
histórico. Para guardar un desarrollo didáctico, comenzaremos por
los principios y terminaremos en la situación latinoamericana. Esta
división no será rígida, pues la índole misma de la teología de la
liberación exige el tránsito continuo de uno a otro.

En el orden de los principios, nuestra preocupación central
será, como primera parte, presentar esquemáticamente la posición
global de Gutiérrez. La secuencia lógica de .la est ructura intelectual
de su óptica fundamental ; y como segunda parte lo relat ivo a la
pol ítica -y aquí aparecerá lo relativo ala si tuac ión histór ica lati
noamericana- con lo que creemos completamos nuestro tema al
nivel de la práctica, en el orden fáctico. La desembocadura final
será la pos ición de los t érminos de base en que debe plantearse la
relación Iglesia y Estado o Política.

111. LA SECUEf\JCIA TEORICA DE GUTIERREZ

La obra de Gut iérrez no es completamente conocida, pues el
libro publicado, con tan grande difusión Teologia de la Líberación:
Perspectivas no refleja totalmente su pensamiento actual. Sólo
muy limitadamente circulan algunas versiones de las numerosas
conferenc ias de Gut iérrez, cuyo arte fundamental es hablado más
que escrito. Dudo que el que sólo haya visto el lib ro, aquilate el
alcance de muchas posiciones de Gutiérrez. Ase guro que el ha
berle oído algunas conferencias o haber vis to ver siones de ellas:
Marxismo y Cristianismo, Reflexión Teológica sobre Fe y Política,
Evangel io y Praxis de la Líberación, Sobre Teoría del Conocimiento,
Algunos aspectos teológicos de la situación del laicado y la Iglesia
en América Latina , me esclareció varias cuestiones planteadas en
su libro. Por t anto , dejo constancia que no dis pongo de todos los
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elementos de juicio necesar ios para apreciar la totalidad actual
del pensamiento de Guti érrez, que está en plena ebullición, aunque
sí lo sufici ente para arr iesgar el ubicar el lugar sistemático de al
gunas cuest iones disputadas . Vesta me parece un esfuerzo de
honest idad absolutament e necesario. No es conveniente aislar un
tema part icul ar, separado de todo su contexto teórico más vasto ,
pues se corre hacia el malentend ido y la tergiversac ión . Por el
cont rar io, debemos imbricarlo , pues así se presenta, situarlo en la
to tal idad teórica que lo sostiene y la ci rcunstancia histórica que
lo promueve. Más aún. No puede darse por sobrentendida esta
totalizac ión teórica, descontar que sea conocida por todos, pues
se tra ta de un pensamiento nuevo, que se quiere nuevo. La fam i
li aridad atmosférica que exista con esa nueva teología, no garante
ninguna pres unción de objetividad adecuada. Diría que todo lo con
tra rio: asegura resonancias fragmentarias, lrn áqenes dis torsionadas,
tópicos efecti stas , pasionales, en pro y en contra. Entonces, si no
nos formulamos metódicamente qué es ese pensamiento nuevo en
su conjunto , cuáles son sus art iculaciones y líneas de fuerza, habr ía
un deslizamie nto hacia juicios desparramados, vio lentando el sent ido
global. Lo intent.aremos pues esquemáti camente, para clar idad del
diálogo y facil idad de rect if icación. Esta síntes is me ha sido muy
dif íci l, pues es una " reconstrucc ión" propia, de lo que pude hil ar
de muy diversas exposic iones. Gueda pues a benef icio de inven ta
r io, sujeta a correcciones pertinentes.

1. La praxis histórica

No hay una exposición expr esa de Gut iérrez respecto de la
praxis sino a través de referencias de y sobre otros autores. Puedo
pues ent reverar los cables.

La praxis es la act ividad humana. La totalidad de la acción hu
mana. Es una acti vidad de t ransf ormación, una tarea de t ransforma
ción. De t ransfor mación en relación a la naturaleza, la sociedad y
Dios.

Transformar a la naturaleza (apropiac ión de la naturaleza, fuer
zas de producción) , transforma a la sociedad . Es una t ransforma
ción que acaece dentro de la sociedad . Y transformar a la sociedad,
implica también transformar la relac ión con la naturaleza. Unidad
de naturaleza y sociedad . La unidad de esa doble dimensión de
la tran sfo rmación es la historia. La historia es historia de las trans
fo rmaciones de la relación naturaleza-sociedad. Por tanto, la his to
ria es t ransfo rmación de la historia, en cuanto ya hecha, pues está
intrínsecamente abierta al fu turo. Por tanto, la ciencia fundamental,
englobante , es la ciencia histórica.

Pero esa histor ia t iene un senti do. Su sentido le es dado por
la fe, relac ión con Dios, que implica una relación con la sociedad ,
y por ende con la transformaci ón de la sociedad. La fe se refiere
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a Dios, Padre, que nos pone en relación de filiación y fra t ernidad
con los hombres, por mediación de Cristo. La historia es el ámbito
de realización del amor y la justicia , como exigencia actual del
Reino de Dios. La historia es escatológica, es historia de la salva
ción. La relación con Dios , que se manifiesta histó ric amente en
Cristo , que se prosigue en la Iglesia, es ante todo el descubr imien
to del Otro , especialmente en el pobre, en el "oprimido. Compro 
meterse con Dios, es comprom eterse con el hermano, con el po
bre, y por tanto transformar la sociedad que genera pobr es, se
hace ásí acción política, praxis liber adora. La praxis cristiana es
li beradora, pero reali zándose políticamente, t rasciende lo polít ico
mis mo. Pues lo político no se cierra en lo polí ti co, sino que "de s
fonda" lo polí t ico mis mo: los hechos históricos significan conf li ctos
ent re gracia y pecado; Cri sto fu e al corazón de lo polít ico, seña
lando que en su hondura , lo polí tico es un conf lic to gracia-pecado,
es un confl icto hombre-hombre y hombre-Dios. Y el corazón de lo
polít ico es la exigencia de fr aternidad, que sólo es, sólo t iene sen
t ido, por Dios Padre. Así , el hombre busca en la liberación polít ica,
más que la política, la utopía de la creación de un hombre nuevo,
dist into, de una socieda d cualitativamente dist inta; busca la libe 
raci ón del pecado y la comunión con Dios: la Ciudad de Dios, la
Pol is de Dios , la Política de Dios.

De ahí que la refl exión t eológica, SB& una ref lexión crít ica de
la prax is humana ala luz de la Palabra del Señor. Es una reflexi ón
his tórica, dent ro de la his toria, en un momento de la histor ia, con
dicionada por la historia, y por ende la teología es el máximo cono
cimiento histór ico , pues de algún modo abarca el senti do global de
la historia, pero referida al juicio del • aquí y ahora" históricos ,
proyectada hacia un futuro escatológico, imperat ivo de realización
cristiana y promesa fundadora. La fe deviene praxis, t ransform a
dora de la historia, en la esperanza del cumplimiento de la prorne
sa, del Reino de Dios . Y en realidad , la historia es la unidad de la
t riple t ransformación de las relaciones natural eza-hambre-Dios.

Este enfoque general no me plantea ninguna difi cultad , y en
su formulación genérica lo creo válido. Las cuestiones esencial es
son a otro nivel, más particularizado: en la forma de comprender
más concretamente las conexiones ent re naturaleza, socieda d, Dios.
En el papel específico de la Iglesia en la historia , en su relación
con los Estados. En los ti pos de conocimiento que implica esa
praxis histórica, y la relación recíproca entre esos distintos tipos
de conocimiento (vulgar, ciencia positiva de la naturaleza de la
historia, filosofía y teología). Pasemos a éstos.

2. Conocimiento vulgar

Para Gutiérrez la praxis humana es siempre inteligente, cono
cedora. La prax is de la vida común , cotidiana, implica un conocí-
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miento "vulgar", no en sentido peyorativo, sino de "vulgo", "pue
blo". Es el conocimiento primigenio del "sentido común", el cono
cimiento "natural". Es la fuente de todo conocimiento posterior,
el de la "praxis teorética", que de algún modo parte siempre de él
para volver a él. El conocimiento vulgar es el que tiene el hombre
desde el momento que existe; de no haberlo, no habría conocimien
to teórico sobre nada. Los otros conocimientos no lo reemplazan,
van a decir siempre relación a ese conocimiento vulgar de base,
"purificándolo" de diversos modos. Así, la ciencia, la filosofía, la
teología (teórica). Es lo que la fenomenología . llama el ámbito de
la pre-comprensión tea rética. La experiencia de fe acaece en esa
praxis cotidiana de conocimiento. Es, diríamos, una teología "di
recta". Luego sobreviene, como reflexión, intención segunda, la
teología como teoría, organización sistemática y metódica del sa
ber de la fe.

Ahora bien, la praxis teorética, tendrá distintos niveles, dis
tintos objetos formales y materiales. Habrá ciencias de la natura
leza, ciencia de la sociedad, filosofía sobre el sentido de ser, teolo
gía como saber de la historia de la salvación. Pero el subsuelo, es
siempre, el conocimiento "vulgar". Es evidente.

3. Conocimiento cientifico

Para Gutiérrez, se divide en dos partes fundamentales. El saber
de la naturaleza y el saber de la sociedad. Recordemos que el sao
ber de la sociedad implica necesariamente el saber de la relación
hombre-naturaleza.

El conocimiento científico dará mayor precisión y universalidad
al conocimiento. Busca establecer leyes. Apoyándose en una sín
tesis de hechos pasados, busca prever hechos futuros. Previsión
implica saber que en tales condiciones: A) sucederá el hecho,
B) leyes previsión, anuncio. Hay ley, si se verifica sus anuncios. La
teoría científica debe verificarse, hacerse verdad. Está pues ln
trínsecamente ligada a la práctica, a ,la realización. La teoría se
hace verdad cuando entra en la práctica.

La ciencia de la naturaleza, cuyo modelo es la física matemá
tica, exige siempre la verificación experimental. De ahí que la
ciencia se haga también, intrínsecamente, una técnica. Un conoci
miento "operativo".

Las ciencias humanas, las ciencias sociales, son mucho más
imperfectas, aunque tengan la misma exigencia de verificación.
Pero aquí hablamos de verificación en sentido analógico. Pues su
verificación es en la praxis humana, infinitamente más compleja .
Hablar abusivamente ya del car ácter de "cientificidad" en las cien
cias humanas, es extrapolar, aunque sí sean un intento de conocl
miento científico. La praxis histórica no puede nunca refutar como

pletamente algo, una teoría, pero da indicios con grados de certeza.
No hay conocimiento absoluto en la historia. En fin, la cuestión de
la verificación en las ciencias humanas es problema abierto.

En este orden, es que plantea Gutiérrez su relación con el
marxismo. Para Gutiérrez el marxismo no es una filosofía. No es
un sistema total de comprensión de la naturaleza, el hombre y
Dios. Eso fue lo que pretendieron Engels y Stalin, con el "materia
lismo dialéctico", una de cuyas partes es el ..materialismo histó
rico". Hicieron una extrapolación nada científica a la totalidad del
ser. No, el marxismo no es una" concepción del mundo". En esen
cia, es un intento científico de conocer la historia, la relación na
turaleza-hombre, en la historia social. Busca establecer leyes rela
tivas a la relación hombre-naturaleza dentro de la sociedad. No
responde al problema del "sentido", no hace juicios de valor.

El equívoco entre cristianos y marxistas radica en considerar
su contraste como contradicción de "concepciones de mundo". Eso
es un error. El marxismo es fundamentalmente una "ciencia". Ese
es el gran aporte de Althusser. Gutiérrez señala además que esa
ha sido la gran repercusión del marxismo en ambientes cristianos,
en función a esta interpretación dualista: el marxismo es ciencia,
de suyo es un nivel radicalmente diferente al de la fe, no toca la
fe. Ciencia por un lado, fe por otro. "Hay algo de viejo difeísmo
en esta posición". Cierto.

Gutiérrez ve a Althusser como un neopositivista, porque es
un estructuralista. Eso permite una elaboración nueva del viejo
problema de la yuxtaposición fe-ciencia. Ese es el enunciado de
Gutiérrez, que no ha resuelto aún el problema de la yuxtaposición.

De hecho, Gutiérrez admite, se puede verificar que los marxis
tas que por el mundo abundan, no dan es-e sentido tan restringido
a la "ciencia marxista", que la viven como mucho más, mezclán
dola con elementos éticos y utópicos. Eso sería una inconsecuencia
de los marxistas, según Gutiérrez, a nivel de la cientificidad. Pues
lo ético-utópico pertenece a otro nivel, no se puede entreverar con
la ciencia. Pero el marxismo es ciencia, en lo esencial, y es la
necesidad de la acción política la que requiere la utopía . No la
ciencia en cuanto tal. Pero la ciencia no está en el aire, sino en
hombres concretos, y en los hombres concretos hay siempre utopía.
De ahí la mezcla. Y cuando hay mezcla hay ideología. Son los mar
xistas ideológicos, los que se equivocan respecto a la índole de la
cientificidad marxista. Y en el marxismo como ideología hay sí
elementos no científicos, como el ateísmo, la refutación a la fe.

Aquí estamos 'en otro de los ejes del pensamiento de Gutié
rrez. Nos dice que la fe comunica con la ciencia por mediación de
la utopía, y así no hay yuxtaposición. La utopía guarda pues relación
por un lado con la fe, por otro con la ciencia. De qué manera con
la ciencia? Aquí el pensamiento de Gutiérrez es ambiguo: "la uto
pía, se renovará según el avance de la ciencia, la ciencia se reno-
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vará según el avance de la utopía". Esto puede deci r dos cosas
muy distintas :

1. o que la trans formación de la sociedad, en cuanto dinami
zada por la utopía, también se convierte en objeto de la ciencia
social , ala vez que, por eso, los nuevos resultados de ese cono
cimiento cien t ífico van condicionando nuevas imaginaciones utópi
cas en la histor ia;

2 . o que la ciencia misma va constituyéndose utópicamente ,
desde la utopía. Entonces, aquí, la utopía ingresa al concepto mismo
de " ciencia", y la convierte en filosofía, pues en su propio funda
mento ingresa el valor, el sentido.

En el primer caso, la utop ía queda extrínseca a la constitución
de la cientif ic idad. En el segundo caso, la utopía es constituyente
int rínseco de la cientificidad mis ma en lo humano. Y si no es este
segundo caso, no habría mediación por la utopía , en las ciencias
humanas, con la fe. Y Gutiérrez, que parece sostener el primer
caso, también cree que la fe rel aciona con la ciencia, por mediación
de la utopía. Este me es un punto part icula rmente oscuro , y a la
vez esencial.

Gut iérr ez no acepta al marxi smo como filosofía, sí como cien
cia. Una cienc ia neut ra ante el sentido, ante el valor . Es una inte r
pretación ext remadamente discutib le de Guti érrez. Pero señalemos
que no corresponde endi lgarle a Gutiérrez ninguna acusación de
.. marxista" en sent ido filosófico. No es ni quiere eso. Pero en este
punt o piens o exactamente lo contrario que Gut iérrez.

Desde mi punto de vista , la ori ginal idad del marxismo es que
constituye una "ciencia" humana de un nuevo ti po, en relación a
las pre tensiones posit ivas, y es que incluye en ell a, de raíz, en la
idea mism a de cienc ia, a la utopía. Hay actualmente una t remenda
confusión entre la idea de "ciencia" al modo positivista o al modo
marxista, y se transita del uno al otro, alegremente . Un punto a
discernir ento nces es siempre de qué ..cientificidad" se t rata , de
lo contrario el equívoco es perm anente. Al respecto, me inclino
más a la visión de Croce que a la de Althusser, en lo relat ivo a
la índole de la " ciencia" marxista . Sólo que para Croce - que
sostenía la positivista- eso era una objeción, y en cambio para
mí es elogio a ese pensar " económico-polí t ico". El marxismo es
un genial ..jusnaturali smo" en la hermenéutica misma, en la cons
ti tución misma de sus conceptos cientí f icos. Sólo que es un [usn a
tural ismo vergonzante , en la historia , en la praxis, e inconsecuente
por ser una filosofía inmanentista, y por eso contradictoria con la
verd ad. Pero al revés de Gutiérrez, creo que lo mejor de la cienci a
marxista es su esencial constitución como fil osof ía, mal que les
pese a muchos marxi stas. Guti ér rez enuncia su concepto del mar
xismo, pero no lo justi fic a. Aquí yo hago una afi rmación inversa,
pero tampoco es est e lugar para jus tificarla. Tanto Gutiérrez como

I

yo, "destruimos" el marxismo usual, para recomponerle en otro
sent ido; pero en mi caso ya no es marxismo en absoluto, en el de
Gutiérrez es un marxismo cien tífico, que a mi criterio no es el
marxismo y que no existe. Sólo que creer que existe, y no justifi 
carlo con la amplitud que ello requiere, lleva a inmensas confus io
nes en gente menos formada que Gutiérrez. Es lo que ha pasado
en amplios sectores juveniles. Mezclan un fideísmo con un marxis
mo como ciencia, pero cuál es esa ciencia diferenciada de lo
ideológico habitual en los marxistas?

De todos modos, la cuestión está abierta. El reto del marxismo
es insoslayable por los cristianos. Gutiérrez ha formulado una res-

. puesta, intentando absorber al marxismo, por un camino. Otl'OS
tom amos otros caminos. Pues la mera actitud de rechazo global del
marxismo es inconducente, inservible. No se vuelve la espalda a
pensamiento tan poderoso , con tantas ver dades originales, no per
cibidas por el pensamiento cristiano. Pero estamos adelantando .
Pues ya hemos llegado al dominio del conocimiento del "sentido" ,
a la fil osofía .

4 . Conocimiento filosófico

Para Gutiérrez, aquí pasamos a otro nivel que el cientí fico .
Qué es el ser? Esa es la pregunta constituyente tíe la fi losofía .
Esa pregunta sufrió en la historia ciertas inflexiones: pasó a "p or
qué hay ser y no nada?", para convertirse fin almente en: cuál
es el sentido del ser? La vida vale la pena ser vivida ? De una pre
gunta sobre lo real, el ente, pasa a ser una pregunta sobre .. el
sentido de la vida humana", sobre el significado úl t imo del hombre.
Así, la " ontología clásica" se antropolog iza, se vuelve interroga
ción ética.

Gutié rrez mant iene el término de ontología para la f i losof ía .
Pero eso es equívoco. Pues no incluye, sino que rechaza a la " onto
logía" en su sentido clásico, tomista, aunque no exc lusivament e
t omista , tambi én de Nicolás Hartmann y tantos ot ros. La ontolog ía
no es aquí ciencia de la realidad, no es ciencia englobante, trascen
denta l, de lo real, y que por eso incluye al "valor ", al " fi n" , al
..sentido". No, eso es un pensar "cosmolog izante". pues lo real
sensible es sólo objeto de la "ciencia", no de la fi losofía . En sen
ti do metafórico, sin pretensión literal , digamos que Gutiérrez cre e
váli da la dest rucción que Kant hace de la ontología. De allí que
Gut iérrez, a nuestro criterio, introduzca el cisma , t ípicamente idea
lista, entre ser y valor. No emplea el término "ser" como englo
bante de todo lo real, sino en el sentido de "va lor ". Nos encontra
mos aquí con la tradicional separación, de ori gen ideali sta, entre
juicios de realid ad y juicios de valor. La filosofía no t iene nada que
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ver con los entes, si no con el valo r, el sentido. Para Gutiérrez, la
ontología en sent ido clásic o ha sido sustituida por la cienc ia.

La fundamentación filosófico-tomista de la eticidad, es esen
cia lmente ontológica. La ontología es uno de los modos de la ra
zón de aprehensión de lo real y el valor. No es asunto aquí de dis
cut ir cómo es el ti po de convivencia y relación que los tomistas
sosti enen haya entre la filosofía (ontología) y las ciencias positivas .
Solo registramos el hecho. Hay qu'enes sostienen modos diversos
de la racionalidad, hay quienes t ienden a una vis ión unívoca de la
raci onal idad, y también sólo registramos el hecho que Gutiérrez
no cree en la coexistencia de los dos ti pos de conocimiento, onto
lógico en sent ido clásico, y científico posit ivo. Pero a su vez Gu- .
t iérrez no ha desarrol lado ninguna filosofía. No sabemos por tanto
si hay fundamentaci ón racional de la " objeti vidad del sentido, del
valor" .

Me inclino a pensar más bien, que no la hay. No hay indicios
de tal preocupación en Guti érrez. Solo sí la polém ica continúa con
t ra la tradición onto lógica clásica. Sus sostenedores seríamos los
" últ imos griegos" . Aunque Gut iérrez nunca hizo una explícita crí 
t ica, sistemática, a esa tradición. Cuando lo hace, es sólo para
comparar su " caducidad" en relac ión a la cienci a positiva moderna,
donde el conocer especulat ivo es desplazado por un conocer tra ns
fo rmador, operati vo, ver if icat ivo. Demás está decir, que no compar
t imos ta l posición disyuntiva.

Hay fundamento racional objetivo de la ét ica? El único indici o
es el de la necesidad de utopía en el hombre. Hay una imaginación
utópica incesante en la historia del hombre. Gut iérrez habla, es
cierto, de la " racionalidad de la utopía", pero no sabemos cuál es,
de qué t ipo ' es. A mi cr ite rio, estamos aquí en un " impasse". Des
cartada la ontología, aceptada la cienc ia positiva. Cuál la racion a
li dad de la utopía? Cuál la razón, el fundamento objetivo de la
utopía? Pues puede ser una ilus ión permanente en el hombre , un
pretexto vano, una protesta subjeti va por el confl icto. Y si la con
t radicción del hombre con el hombre es la realidad permanen te?
Todo el positivismo cien t íf ico, que pretende neutralidad ante el
valor, el sent ido, sost iene que estos son solo agregados de la mera
subjeti vi dad humana, que son en esencia arbit rarios, irracionales.
No veo qué otra sal ida tenga Gut iér rez al nivel de su concepción
de la filosof ía . Esta t endencia de Guti érre z no es por cierto exclu 
siva de él, toma a vastísl rnos sectores del pensamiento contempo
ráneo, incl uso a cr isti anos.

Con estas puntualizac iones, no quiere decir, por supuesto, que
solo la ontología tomista hace tal fundamentación . Puede haber,
hay y habrá otras. Tampoco creo que el tomismo sea obligatorio
para los católicos. Eso es un disparate. Pero aquí no hago más
que plantear las dudas que resultan del planteo de Gutiérrez: du-
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das que valen por sí mismas, y que no postulan una respuesta
tomista en exclusividad.

El hecho a registrar es que la ciencia como tal, nada tiene que
ver con el sentido. Sí la filosofía. No sabemos cual.

5. Conocimiento teol6gico

Aquí aumenta mi inseguridad de haber comprendido bien a
Gutiérrez. Mi impresión es la siguiente. En la constitución teórica
de la teología de Gutiérrez, es obvio, la filosofía no juega ningún
papel. El pensamien to teológico sistemático, parece no necesitar
de ninguna filosofía. La ontología en sentido clásico, no juega nin
gún rol. En rigor, la teología es sólo un saber histórico fáctico.
Cuál la participación de la razón en la construcción teológica? Cuáles
las condiciones de ,la intelección histórica de la Palabra del Señor?
Claro, se hace siempre teología desde la praxis, aquí y ahora, en
una situación histór ica singular, y ello repercute en nuestra apre
hensión de la historia bíblica misma. Pero cuáles son los medios
racionales de acceso, de organi zación sistemática, teorética, del
dato revelado? Sin duda, cuentan las ciencias históri cas, la exége
sis . La teología es teología bíblica, sin filosofía. Pero la herm e
néut ica, en su posición misma no involucra siempre una filosofía?
Bult mann supone una filosofía, Bonhoeffer supone otra filosofía,
Rahner supone otra filosofía, etc., etc . Cómo nos desprendemos
de la filosofía en la construcción teológica sistemática? Es posi
ble? Sólo nos podemos auxiliar con las ciencias positivas? Estas
san cuestiones que me plantea la teología de Gutiérrez. La teolo
gía sólo sería histórica, fáctica, sin recu rso a la filosofía.

En realidad , me parece, en Gutiérrez sólo por la inteligencia
de la fe alcanzamos el sentido. No la plenitud del sentido, sino
simplemente el sentido, todo el sentido objetivo. En mi opinión,
Gut l ér rez aunque atribuye a la filosofía un ocuparse del sentido, es
de un sentido infundable racionalmente, universalmente . Y por tan
to, en el fondo, la filosofía se adelgaza a tal punto que desaparece,
y se sobrevive por mera inercia nominal. Y entonc es el lugar pro
pio del sent ido, en su to tal idad, es la teología. Todo lo demás, las
utopías, son síntomas del sentido, pero quedan por sí mismas en
el aire . La teo logía, la fe , es en verdad, el único lugar real del sen
ti do, del valor. Conocimiento aut éntico, objetivo, sólo habría de
diferentes modos en la teología histórica y las ciencias positivas .
Si la teología pres cinde de la ontología, signifi ca que sólo, por la
fe el hombre puede captar su propia esencia y exigencia. Todo sa
ber objet ivo del valor sería de crist ianos o "c ristianos anónimos".
El anonimato sust ituye a la razón natural. Todo saber del valor de
ser sería fe, implí cita o explícita. No habría f il ósofos, sino teólo
gos buenos o malos. Esta me parece ser la t endencia esencial de
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Gut iérrez. No es un soli tar io en esto. Dentro de la Iglesia católica
esa es también una vasta corr iente, que asume múlt iples formas l .

Aunque discrepo con esta posición, no entro a discutirla .
Constato simpl emente lo que me parece ser otro lugar problemá
t ico. Muchos teólogos católicos que no son teólogos de la libera
ción concuerdan con esta posición de Gutiérrez. Lo que a mi me
resu lta claro, es que este tipo de enfoque está condenado de suyo
a apl icar " paradigmas" bíblicos a nuestra historia fáctica actual,
para alcanzar una comprensión cristiana de la coyuntura. Los ejem
plos susti tuyen a la vacía universal idad de la razón. Si llevamos al
límite esa tendencia implícita del bibl icismo sin filosofía, llegaría
mos a un nominal ismo , donde no habría universales objetivos : si la
universalidad real del concepto es problemát ica, entonces los he
chos históricos se iluminan sólo comparándolos con hechos histó
ri cos. Hechos con hechos , donde el ejemplo ' remeda la universali
dad del concepto. Será un método analógico, cuasi metafórico, de
difíc il contr ol racional. El uso del Exodo en relac ión a la situación
de América Latina, no es más que un ejemplo, del principal méto
do que puede tener una teolog ía puramente histórica, en su relación
con la historia actual. Y la exigencia de fraternidad -acaso apela
ción a la universalidad esencial?-, que se agrega a los resultados
de las ciencias humanas. Confieso que no veo otros senderos, si
uno lleva la lógica hasta sus últimas consecuenc ias. Aquí, dejo
simplemente abierta la cuestión. Desde mi punto de vis ta la teolo
gía de Gut iérre z es un "sobrenaturali smo" radical, del que no
percibo su posibilidad de mediación crítica con las ciencias huma
nas. Son compartimentos estancos , de jure , aunque no lo sean de
" facto" , en la mezcla de una praxis ideológica.

1. VaN BALTHASAR, Han s Urs , De l'in tegration: Asp ects d 'un e th éologie de
I'h isto ire , Desclée de Brou wer 1970, p . 10. "La antigüedad agonizante (Agustín plan
teaba la cuestión filosófica fun dam ental -"qué es el ser ente? por qu é existe en ge
neral algo que tien e la cualidad de ser y que nos es dado?"- al mismo tiempo que
la cuestión teológica principa l, qu é es lo que la Palabra de Dios nos dice de
Dios?". Este modo de pensar es siempre necesar io para nosotros y de más en más.
Para nu estros contempor áne os. en efec to, la cues tión teológica no se acomp añ a más
de la cuest ión filosófica , sino solamente la cues t ión de la cien cia dic ha exacta que
se vanag loria hoy de suplantar a la filosofía . En estas con dicione s, el da to es "su
puesto" en su carácter de dato, y nadie se interroga más sobre la cualidad de ser
dado . Est a degra dación de la cuestión filosófica repercute sob re la teo logía , de tal
manera que ésta , en lugar de mantener el misterio inaprehen sible de la revelación
divina como el fenómeno fundamen tal, por el contrario sin apercibír selo, extrae el
pre te ndido "contenido" y se ap resta enseg uida a hacerlo entrar en sus p ropios " pro 
gramas" (de derecha o izqui erda). Igual qu e el represent ante de la " ciencia exacta "
inter pela al filósofo y le pide de no " de tenerse siempre" en la estéril cuest ión del
ser . sino de sobrepasarla del mismo modo el representante de un a teo logía que se
quie re " exacta " a imagen de las ciencias (ya se ocupe de dogma , de moral , de exé
gesis y cualquie r otra cosa) exige de nosot ros que nos volvamos ha cia esos dorn l
nios del conocimien to donde se puede adquirir un a certeza y ob tener un re sultado
positivo y consigna ble", Esta caracterización no se re fier e a la teología de la libe
ración, pero creo que involucra alguna de sus tendencias. Por otra part e , von Bal
t hasa r cons tata el hecho, pero no da razón del hecho.

Esto es lo que ent iendo y reitero estoy dispuesto a toda rect i
f icación fundada. Por otra parte, el problema rebasa a la misma
teología de la liberación y nos incluye a todos. Vese problema,
que es la gran cuestión que a todos se nos plantea , no es otro que
la impl icación de ontología ' e historia. Historia sin ontología? Onto
logía sin historia? Ontología histórica? De qué modo? Bajo qué re
laciones? El fácil repudio actual de la ontología -con el recurso
del menosprecio a las "esencias"- nada resuelve y no pasa de
retórica .

IV. POLlTICA

La teología de la liberación ha prestado un inestimable serví 
cio al reponer a la política en el corazón de la teología . No tengo
dudas que la teología, que es ante todo conocimiento de Dios, im
pl ica de suyo una perspectiva humana esencialmente política . Pues
esa es la perspectiva divina, lo que los antiguos llamaban "política
de Dios ". Y esto con todo el inmenso margen de incertidumbre
humana ante el misterio, pues nadie se pone a Dios en el bolsillo.

Aquí invertimos la lógica expositiva anterior, y comenzaremos
por el pensamiento tomista , en el orden filosófico, fijando así nues
t ros conceptos centrales y el marco de algunas incógnitas, para
pasar luego a la política en la teología de Gutiérrez. Es indispen
sable determinar algunas ideas nebulosas respecto a la praxis, a
la filosofía política, y al orden del conocimiento prudencial político
en relación con la ciencia histórica (ciencias humanas).

1. La praxis humana

La praxis aparece como lo opuesto a lo dado, a lo absolutamen
te determinado. Los animales, las cosas, no se realizan como pra
xis, pues son "datos", pura determinación, determinismo. Son
más productos productivos, que auto-productores. En cambio la
praxis es algo específicamente humano. Es la realización humana,
la autoproducción de la realidad humana (que es siempre social).
Sin embargo, la " praxls" y lo " dado" se oponen relativamente ,
pues se implican recíprocamente. Más aún, en lo "dado" se genera
la praxis, pues al hombre le es "dado" el ser, como determinación
indeterminada, como ser racional libre, abierto al infinito, que se
realiza en la praxis. La praxis es por la libertad.

Al hombre le es dado ser hombre , de modo que sea responsa
ble de su humanidad , formándola libremente. Dios le da naturaleza
que transciende a la naturaleza, para que haga históricamente su
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" segunda naturaleza". Así, el hombre, ser social, en sociedad, es
agente, autor, "causa sul" (Iiberum est quod sui causa est) que se
determina así, por sí. O sea, el hombre no es sujeto totalmente
determinado en su forma natural, definido: en su naturaleza no es
simplemente "esto" o "aquello" (f inito) sino que sobrepasa toda
determinación limitativa, es una naturaleza libre, y libertad es for
mación de sí por sí. Para el hombre actuar según su naturaleza, es
autodeterminación, praxis. Por la praxis el hombre va formándose,
dándose su propia " f igura" espiritual, un nuevo ser, en pos de una
sign ificación definitiva. Libertad en la acción, no en el acto de ser,
ni suyo ni del cosmos. Con expresión de De Finance: Dios es la
libertad que pone libertades, la creación divina es posición de li
bertades, la libertad es medio y fin del hombre, pues la creación
es ser para Dios, hacia Dios , arquetipo de libertad 2.

La "naturaleza humana" , la "esencia" , no está " fuera" de la
hist ori a, sino siempre en la historia, como "a priori" ontológico,
real, de y en toda realización histórica humana. Aunque en el orde n
del conocimiento sea a través del análisis histórico que descubri
mos la est ructura fundamen tal del sujeto histórico que condiciona
a la historia , que se realiza en la historia . Es una tarea de ontolo
gía ese discernimiento, que deriva en ética en el orden dinámico
de la "acción humana", de la praxis, para comprender la ley de la
libertad, el sentido de la libertad, los fines y valores últimos que
mueven todo.

La " esencia" humana es bien real , nada " ideal" , es estructura
dinámica que sólo exis te históricamente, fundando la historia. El
hombre es " naturaleza histórica", no simplemente historia. Y cuan
do un marx ista como Kosik habla de la "praxis " como "ser espe
cíf ico del hombre" , esto puede significar dos cosas: o ser enten
dida del modo que expus imos antes, o ser entendida como nega
ción de la naturaleza humana, como que el hombre es pura historia;
que la praxis hace la "naturaleza humana" y no la "segunda natu
raleza". De est e úl timo modo, no habría universalidad posible, y
todo lo histó rico, por ser tal se justificaría como tal. No podría
exigírsel e nada, no estaría obligado a nada, no habría posibi lidad
de norma o valor ét ico objetivo. Sólo para un hombre esenclalrnen
te libre es un cont rasent ido la opresión , la explotación, la ena]e
nación, y tiene senti do la liberación. De no haber tal esencia, ha
bría libertad de to do o necesidad de todo, indiferentemente. Pu
ra facti cidad, proyec tos arbit rar ios. Claro , la cobardía intelectual
de los negadores de la " naturaleza humana" les hace incurrir en
el tru co de reponerla subr ept iciam ente a cada momento , y de cla
mar por la salvación de lo que niegan. Es que la diversidad de f i-

2, DE F1NANCE . Joseph , Ex istence et Lib erté. Vitt e, Lyon, 1955. Pued e con sul
tarse el cap ítulo VII : Sobre la Libera ción, don de hace una clasificación de los di s
t inlos tipos de lib eración p osibles.

guras y modos históricos del hombre obnubila su unidad, aunque
esa unidad presione todos nuestros juicios. O se cree que la Ii·
bertad es .. incompatible " con la esencia , cont radictoria con " lo
dado", pero si fuera así tod o estaría permitido. Serían libertades
irracionales en conflicto con otras libertades ir racionales, y nada
más. Sería un puro inmanent ismo autoconstructivo, o un puro posi 
t ivismo, un actualismo, un historicismo. Esto pulula en el pensa
miento cont emporáneo. Así , el marxismo no es un positivismo,
sino una filosofí a histórica de la inmanencia, en la cual el hombre
socia l es su propio creador.

Hoy muchas versiones de la .. praxis " implican ateísmo, están
intrínsecamente ligadas a la negación de la "naturaleza humana" ,
a la negación del ser pri mordial del hombre como don de Dios .
Convendría hacer hincapié en este punto , para comprendernos
todos. Es necesar io la claridad sobre la idea de praxis que signi
f icamos .

2. Filosofia polit ica

A nivel ontol ógico, la éti ca es ya "teoría práct ica" , en cuanto
que el sujeto que conoce, conoce para un determinado bien, para
una acción f inalista: hay " objeto práctico" cuando es operab le,
fact ib le por el hombre, cuando se t iene la fin al idad de realizar lo.
Así la onto logía desemboca en la praxis, se hace ét ica, .. teoría de
la prax is humana". Se hace teoría intrínsecamente comprometid a
con la real ización práctica, es una t eoría or ientada a la transfor
mación de lo real. Conoce para transfo rmar, con determinados
fi nes la praxis social humana y la naturaleza material. Y la plen itu d
de la éti ca es la f ilosof ía políti ca, la política. pues el hombre no
es sol itar io, sino animal político.

De tal modo, la ontología se convierte en teor ía ética, y esta
culmina en teoría política. La ontología desemboca y culmina en
'la política . Por supuesto, Dios es fundamen to y sentido del ente,
Dios es razón de ser y fin de la acción humana, que como acción
humana plena es " polít ica" . Y el Reino de Dios , la trasparcnte po
lítica de Dios. Veamos sin téticamente, el paso de la teo ría ética
general a su culminación política.

La ét ica es part e de la ontología, en el graci a de ser de la antr o
pología, donde ésta como teoría ontológica especulativa se con
vi erte en teoría prácti ca, y se refiere a la índole de la acción pro
piamente humana en general. Como es obvio parte de los "datos"
de la praxis histór ica, para descubrir si hay fines , valore s, que le
sean prop ios, inher entes, y que siem pre debe real izar. Comienza
descrip tivamente y, a t ravés de una " crít ica del deseo" humano,
descubre la erót ica radical del hombre , la constitución de la acción
propiamente humana, qu e se refiere intrínsecamente al bien, a la
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felicidad, a la beat itud, a Dios. Así, el conocimiento sis temático de
la acción moral, que es la acción humana, praxis, toma a ésta en
su generalidad, haciendo abstracción total de sus di ferentes reali 
zacion es part iculares, para abarcarlas implícitamente a todas , con
la dete rm inación más universal , menos determinada. Se fijan así
los principios universalmente válidos, implicados en toda praxis ,
aún en aquella que los niegue. Viene luego el segundo momento
teórico-práctico, donde se determina más concretamente , por abs
tracc ión formal , la praxis moral. Aquí la cuestió n se centra en los
elementos necesar ios de toda soci edad humana posible: individuo
(monástica), familia (doméstica) , Estado (política) . Y el Estado en
glob-a y ti ene primacía sobre el individuo y la famil ia. De tal modo,
en la f il osofía políti ca donde radica la eticidad suprema , articul a
dora y subordinante de la eticidad doméstica y monástica. La teoría
ontológica, se conv ierte en ontología polí t ica, en la teoría-práct ica
que es la filosofí a política.

A su niv el de reflexión unive rsal, necesaria, la filosofía polí
t ica se concent ra en los componentes necesarios de toda sociedad
humana posibl e. No hay soctedad humana sin hombre, sin repro 
ducci ón del hombre , sin estado. Esto están implicado por toda so
cied ad humana. Y si no, no hay sociedad . Aquí , el pensamiento
tomista dejaba fue ra, por lógica, los elementos fáct icos, variables ,
conti ngentes , de la hist or ia (clases soc iales, grupos de toda otra
índole, instituc iones , etc., etc.). No es necesario a la naturaleza
humana social que haya clases tales o cuales, grupos profesionales
tales o cuales, etc. Aquí la reflexión es universal , no de talo cual
ci rcuns tancia histór ica, y se liga a lo propio de la acción humana
en toda histo ria. Por cierto, no hay sociedad sin individuo, no hay
soci edad sin familia , y no hay sociedad que no sea global , es deci r,
Estado. Toda ot ra sociedad que no sea "global ", Estado , sólo puede
ser dentro del Estado. En cambio , puede haber en principio , socie
dad si n clases . Las puede haber o no en un Estado, es asunto con
t ingente en la historia, no necesario en la his toria. En la historia
puede haber estados clasistas o no clasistas: la clase no es inhe
rente al ser del Estado. Es pos ible , pero no necesaria. Y bien , es a
este n ivel de universalidad ontológica que se mueve la filosofía
política (llamada por ot ros ya pol ítica , ya ontología o teoría del Es
tado, ya metaf ísica social , ya ética social , etc., etc.) .

La filosofía política se refiere a la plenitud de la acción ética
humana, en cuanto su fin es superior y englo bante respecto de la
monástica y la domést ica, y a todos los otros modos de compor
tamiento éti co, que en la historia concreta determinan también, es
obvio, a la monástica , la doméstica y afectan la índole del Estado
part icular, concreto en el aquí y ahora de la historia . El fin univer
sal del Estado es el bien común. y la f i losof ía política tiene por
objeto formal discern ir en general la " teología" exig ida por todo
Estado. Los elem entos constitutivos de tod o ente estatal , que es

152

una " unidad de orden ". A este nivel es ontolog ía del Estado, teoría
fundamental del Estado. _No trata particularmente del Estado aquí y
ahora, de este u otro Estado histórico individual. Trata de la exi 
gencia constituyente de cualqu ier Estado, de su radical posición
para el bien común: busca encontrar la estructura radical exig ida
en toda acción humana socia l posible, la forma esencial de la so
ciedad como tal, para realiza r el bien común a través de la justicia.

La justicia está implicada en toda relación humana. La justicia
es lo que constituye al nosotros, la injusticia lo que destruye al
nosotros. Toda la historia se mueve en este doble movimiento .
Toda relación humana es justa o injusta, y constitutivamente exige
la pr imacía del bien común, de la política, donde se realiza la ma
yor injusticia. Pero la injustic ia no es una exigencia constitutiva
de la naturaleza humana, de la acción humana. Es un hecho históri 
co, es libertad que rompe con la ley que le es inmanente . Por eso,
la filosofía política examinando la exigencia del bien común y la
justicia, sólo muestra las condiciones de posibilidad de la injusti
cia. Y ya no es la filosofía política, sino el conocimiento histórico
como tal, el que examinará la lógica factual de los conflictos y con
tradicciones humanas, de los Estados. Pero ya no estamos al nivel
del conocimiento ontológico de los universales.

y el bien común, reino de los fines , reino de la libertad, siendo
un bien, es último en el orden de la realización , y aparece así como
el ideal necesario a que tiende toda sociedad. Es la utopía real,
fundada racionalmente en el ser, que dinamiza toda acción humana
para dar f-orma a lo real. Es la afirmación radical del ser humano,
inmune a toda negación fáctica, y que enjuicia como negación a
toda negación fáctica. Es la afirmación primordial que sustenta la
necesidad siempre renovada de negación de toda negación.

Las múltiples "imaginaciones utópicas" en la historia, surgen
de esa constitutiva exigencia del bien común del ser humano so
cial, constitutiva del ser del Estado. La ontología política descubre
esa estructura esencial de todo Estado contingente, de todo Estado
en el aquí y ahora de la historia, que es la norma de todo derecho
y da razón de la lucha por la justicia. Es la verdadera "utopía re
guladora", la utopía de toda utopía particular, la que funda toda
" crít ica" a la realidad fáctica del Estado particular histórico. Pero
no es una idealidad que sobrevuela al ser, sino que brota del mero
hecho de ser sociedad humana global. A esto, el tomismo pretende
llegar por la razón, objetivamente. Sólo que esa evidencia de la
razón, cae en la angustia de la impos ibilidad de realización para
todo lo humano de la utopía. Toda la historia universal testifica el
fracaso de la utopía, La facticidad histórica aparece como elescán
dala del reino de la injusticia. Pero hay escándalo, porque la facti
cidad de la praxis se muestra contradictoria con su ideal inmanente,
con su exigencia constitutiva. De lo contrario, no habría escándalo
posible. Así, la razón en su evidencia, desemboca en una perpleji-
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dad práctica, que no puede resolve r, sino idealmente, pero no en
la total efectiv idad real de la historia total. Y es aquí el salto y el
don de la fe , esperanza y cari dad en Cristo, el " desfonde" , el
"ahondamiento" del bien común en escatología . Por eso la fe , que
es un más allá de la razón, en la razón, era definida por Pascal co
mo la " últ ima etapa de la razón". Por la fe, teolog izada, piens a
Gatry , la razón produce entonces fru tos que no podía producir .
Admira esos frutos que no son los tuyos! Aquí puede percibirse
que, por otras vías, comparto muy profundamente el pensamiento
de Gutiérrez respecto de la relación íntima de política, utop ía y
escatología .

La polí tica es la plenitud de la ética, tanto en el orden t eórico
como práctico. En el orden teórico, la ética general tiene prioridad
lógi ca sobre la filosofía política, pero la política t iene prioridad
ontológ ica, en su especificidad. Por eso es la "ciencia arquitectó
nica" respecto de todos los demás conocimientos práct icos y artes
operat ivas. Pero la filosofía política, en cuanto ontología del Estado
"da solamente la trama de los prin cipios generales sobre la cual
la política (como praxis concreta), como un art e arqu itectónico,
guiado por la prudencia , construirá el orden concreto, siempre
cambiante " 3.

3 . El conocimiento prudencial

Del conocimiento de la filosofía política, que en la historia
descubre las necesidades que le son inmanentes universalmente
como fin y valor, tematizándolas, debemos pasar a la acción y al
conocimiento histórico fáctico, en su singularidad empírica. Aquí ya
salimos de la filosofía política, pues no hay conocimiento necesa
rio de la individualidad contingente, y pasamos al dominio del " co
nocimiento prudencial", del conocimiento práctico de lo histórico
como tal , es decir, en su singularidad fáctica.

De lo individual como tal , así sea talo cual sociedad histórica,
no hay conocimiento necesario, sino que -si es de lo ya acaeci
do- puede alcanzarse una opinión cierta, y si es sobre el presente
abierto al futuro , una opinión probable. Estamos al nivel de la
"doxa ", no de la "episteme" en el sentido clásico. Y la "doxa"
puede alcanzar un altísimo grado de certidumbre, puede organizar
se sistemáticamente , realizarse en teoría. Es el nivel de las cien
cias empíricas , históricas . Respecto de la naturaleza, las ciencias
experimentales, con los métodos necesarios de las matemáticas,
alcanzan el máximo nivel de precisión, de certidumbre práctica,

3. HE INRICH, A. Romrncn, El Estado ell el Pensamiento Católico, In stituto de
Est ud ios Polít icos, Mad rid , 1956, p . 69. Es obra de consulta necesaria sobre el tema
Filosofla pollt ica.

154

veri f icati va. Respecto a las ciencias humanas, a la histor ia, donde
se real iza el libre obrar humano, la contingencia aumenta fantást i
camente, y por ende el grado de ince rti dumbre es mucho mayor ,
con rel ación al establecim iento de constantes empíricas y previo
siones. Todo buen conoc imiento histór ico, es de índole opinati
vo-prudencial .

Esbozaremos los caracte res de la prudencia, de la prudenc ia
política que, a nuestro cri terio, significa lo que para Gut iérrez la
" praxis liberadora". Pues la prudenc ia está ordenada a la rea ltza
ción de la justicia, está siempre en la " coyuntura", es un conoci
miento comprometido con la justicia "hic et nunc" , Nosot ros cree
mos que prudencia política equivale a "praxis li beradora " según
Gutiérrez .

La "prudencia" en su generalidad, significa una vi rtu d dlano
ética, es decir capacidad de la razón rela tiva al conocimiento del
singular histórico, y a la vez esencialmente ética, compromet ida
con la práctica. Es un conocimiento práctico. La raíz de la pract i
cidad está en el objeto que el sujeto puede realizar, es el conoci
miento de un " operable" en cuanto es capaz de producirlo. La
filosofía política también es conocimiento práctico, pero a nivel
ontológico universal, lo que permite aprehender las "normas", el
"deber ser" inherente al ser, que anima a la praxis misma en su
concretez. Y para que la filosofía política regrese a la realidad con
creta, de la que partió, le es indispensable la mediación final del
conocimiento prudencial, de lo que es lo singular histórico, donde
lo que es determina "circunstanciadamente" a la norma, criterios
de valor. Si la filosofía política es teoría práctica remota, mediata,
su realización inmediata es sólo a través de la mediación del co
nocimiento prudencial.

Afirma Santo Tomás que " lo primero que se exige de quien
obra es que conozca". Así, hay una supremacía del conocer pru
dente, pues la realización del bien exige el conocimiento de la ver
dad. Quien no conozca no actúa bien. Hay que tener un contacto
objetivo con la realidad : saber las cosas tal como son, es condt
ción del buen actuar. La prudencia es conocimiento del objeto his
tórico concreto a la vez que or ienta al "querer" y al "hacer".

Pieper señala que la prudencia está en las antípodas de todo
moralismo, con su primacía de la voluntad. Este disgrega ser y
deber, " predica el deber sin observar y marcar la correlación entre
ser y deber". En tanto que, en la prudencia, el deber viene deter
minado por el ser. "El moralismo dice: el bien es el deber , porque
es el deber. La prudencia dice : el bien es aquello que está con
forme con la realidad" 4. Exige la verdad, la adecuación con lo real,
y no tiene nada que ver Con ese moralismo o voluntarismo que

4. JOS EF, Picpcr , La Prudencia, Ed . Rialp, 1957, p. 43.
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hace estragos en tantos cristianos, de derecha e izquierda pol ítica,
particularmente en América Latin a. El moralismo de derecha tuv o
sus hijos en el moralismo de izquierda, y los dos por imprudentes
son pecadores. No basta la " buena intención " ni la " buena volu n
tad" : es necesario el conocim iento de la verdad, para la realiz ación
del bien : la verdad es presupuesto de justicia. En la pruden cia se
anudan: el univ ersal del deber se r, que determi na por el ser de la
experiencia his tórica singular.

En fi n, la prudenc ia es la rec ta razón de la praxis histórica, la
adecuada razón directiva de las acciones humanas. Vesta es muy
dif ícil , por cuanto se conoce siempre compro metido con una si
tuación, con determinados intereses part iculares y no universales,
por pasiones . La razón práctica está impregnada por el quere r .
Joubert lo formula: "Hay que hacerse amar, porque los hombres
no son justos más que con aquellos a quienes aman" . Los rumbos
part iculares del querer, pueden desviar a la razón, y hacer le resba
lar en la " ideología" . Eso es habitual. Y eso es más grave aún a
nivel de la política, donde la prudencia política auténtica es im
probable, pero que de ser es conocimiento y arte arquitectónico
en relación a todo otro comportamiento de grupos sociales, de
artes y saberes. En el orden de los medios, no de los fines , que ell a
no fija de por sí. Pero lo que aquí nos importa es en el orden del
conocimiento histórico.

El hombre tiene dos "a priori" desde los cuales construye su
historia y participa de la historia. Un "a priori" es de índole onto
lógica: el ser humano se mueve en el horizonte del ser, y con una
"naturaleza humana" dada. El otro "a priori ", es la historia anterior
ya hecha y haciéndose, en la que el hombre se inscribe. El a priori
del ser y el a priori de la historia (que también "es", pero en ot ro
sentido), de la praxis, dentro de los cuales se inserta. El ser dado,
la historia dada, en la que el hombre pone su praxis para realizar
su ser modificando la historia, proyectándose hacia lo que aún no
es historia , para devenir historia. De ahí que la prudencia esté
relacionada intrínsecamente, por un lado con la comprensión onto
lógica y ética de su "deber ser", y por ot ro lado con la " memoria",
con la inteligencia del presente, y principalmente con la "precisión" ,
" providencia" del futuro, en el ámbito de lo singular histórico.

Ese singular histórico, existente y en devenir, es a la vez co
lectivo y biográfico. Así es esencial para la prudencia política (o
eclesial), la conciencia histórica de los Estados concretos, en su
proceso. En el Estado, de diferentes modos, incluyo todo. Y en ese
orden de los singulares históricos, cont ingentes, con tan diversos
fines ("pues el motivo de la voluntad no es sólo el bien, sino el
bien aparente ") es que se despliega todo el conjunto de "ciencias
soc iales", que podemos englobar y resumir en la "ciencia históri
caíí. Es lo que Sampay llama "prexioloqte", conocimiento de la
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praxis tal como fue y es, y que nos es indispensable para toda
prov idencia, para antic ipar con probabilidad el futuro 5.

Condición de la prudencia es esa "memoria" para la realiza 
ción de su pr incipal objetivo, que es la realización del f in bajo
circunstanc ias más o menos previsibles. A su vez, los compromisos
concretos del hoy histórico del que "m emor iza", inciden en su com
prensión de la historia, y en ese sentido es verdad aquell o de
Croce "toda historia , es his tórica contemporánea".

La "c iencia histórica" , aunque puede tratar de "sistemas" his
tóricos, sie mpre es en lo único e irrepetible que deviene en la
historia; los quier e conocer en su individualidad, quiere ser "des
cripti va", neutra a toda valo ración. Toma los valo res tal como se
dan en la historia, pero se abstiene de todo juicio . No puede dis
t inguir por sí un valor de un anti -valor, un valor más alto de otro
inferior . En ri gor no podría ser expl icat iva por sí mism a, por cuanto
la selección de las causas, el diferenciar lo " realmente importante" ,
ya la mete en la camisa de once varas de una filosofía implícita.
y a la verdad, esto es lo que siempre ocurre, y siempre ocurri rá,
de modo solapado en toda "descripción". Es que el historiador está
compr omet ido siempre en su historia con determinados fines y
valores, cómo ponerlos absolutamente entre paréntesis al interpre
tar y ordenar hechos históricos? No trata de cosas, como las cien
cias naturales, sino de la acción de los hombres en que está meti 
do. De hecho, basta hojear a cualquier historiador o sociólogo, pa
ra caer bajo una avalancha de juicios de valor y presupuestos
fi losóf icos. Tiene razón Rommen cuando afirma que "no hay cien
tífico social que consc iente o abiertamente o de modo inconsciente
y acrítico no haya elaborado una u otra clase de metafísica social
como base de su sistemática científica".

Pero suponemos posible lo que no lo es completamente, y en
tonces la " ciencia histórica" , la "praxiología ", puede realizar gene
ralizaciones empíricas de hechos históricos similares. para descu
brir algunas constantes en los grandes conjuntos de la praxis, las
"que sin la exactitud ni la verificabilidad de las ciencias de la natu
raleza, pueden poseer un alto grado de probabilidad para la previsión
de eventos futuros. Pero nunca es normativa. Ni siquiera abarca a
la historia " completa" , pues prescinde de la efectiva estructura
ontoló gica del ser humano y sus exigencias siempre presentes,
que está operando en la inmanencia de esa historia fáctica, que
son componente esencial de esa misma facticidad. Así, la "historia"
del historiador positivo es abstracta, no objetiva, pues no establece

5. La obra l nt roduccion a la Teoria del Es tado, Ed. Politeia , Bs. As., 1951, del
tomista argentino Enrique SAMPAY, es la más brillante cri tica a las teorías moder
nas del Estado y la mejor circunsc ripción de los obj etos de la filosofía polí tica y
la "praxología", o ciencias positivas sociales . Est a obra nos es singularmente pre
ciosa.

157



ninguna dialéct ica entre la esencia y la apariencia, y sólo se queda
en la apariencia y las relacio nes ent re las apariencias , pero esas
apariencias no manifiestan ninguna esencia, y con ello se convi er
t en en apari encias degradadas. Hace un corte entre esenc ia y apa
rien cia: y esa es la crí t ica que Marcuse hace justamente a la
"fi losofía unid imensional ", al t r iunfo del pensamien to " positivo "
en relación al hombre. La "ciencia histór ica" tie ne que ser confor
mis ta con todo lo que fue y es 6.

As í, el conocimiento histórico más real, más completo, más
tota lizado r, más objetivo (que no es sinónimo de neut ral!), sería
en ri gor el de la " f i losofía de la historia" (e incomp arablemente
más la teolog ía de la historia), por cuanto intenta tomar al "objeto
his tór ico " en su integridad, y por eso unifica ciencia histórica posi
t iva y ontología ética . Y ese conocimiento integral, sería el cono
cim iento más prudencial de la his toria, más concreto . Y este es un
conocimi ento distinto del de la ontología, que no conoce a la historia
en su historia , sino a la historia en cuanto a su constitución uni
versal, es decir, la historicidad del ser. La estructura del ser que
posibilita la historia efectiva. Por otra parte, la "filosofía de la his
tor ia", a diferencia de la "ciencia histórica", está sí francamente
comprometida con la realización histórica del bien. La historia
efectiva, en cuanto tal, no es neutral: el suponerlo implica decretar
un sin-sentido, lo que no es neutral, ni objetivo. De ahí que el
comprom iso de la filosofía de la historia, no es más que compro
miso con la objetividad. Pero en el orden del conocimiento, esa
filosofía de la historia ya no sería "episteme" como la ontología,
sino -un nuevo tipo de "doxa" más difícil que el de la pura" ciencia
histórica": la dialéctica de esencia y apariencia es más difícil de
aprehender que la mera inte rrelación de los apareceres. Sólo que,
ya dijimos, de facto, la ciencia histórica positiva es tan "ciencia"
como "filosofía" vergonzante. Para que no fuera así, el historiador
tendría que estar fuera de la historia y la historia ser sólo feno
ménica .

En suma: la historia nos hace un aporte decisivo en relación
al análisis ontológico: el de la conflictual, contradictoria praxis
fáctica, que en última instancia puede reducirse a la dialéctica
amigo-enemigo. La ontología y la ética fundan racionalmente la
necesidad del amigo, de la amistad , y sólo las condiciones de po
sibilidad del enemigo. En cambio, la historia manifiesta una dinámi
ca efectiva también de lo contra-valioso, una composición con la

6. MARCUSE, Hebert, El hombr e unid imensional, Ed, Seix y Barral , 1967. Ver los
capítu los " Del pen samiento negati vo a l po sitivo: la racionalidad tecnológica y la ló
gica de la dominación" y "El t r iunfo del pen sam iento positivo: la Fil osofía Un idi
mensiona l". Aunque desde presupues tos dis ti ntos de los nuestros , tenemos conve r
gencia con Marcu se , en relación a la extrapo lación del " pe ns amiento po sitivo" de la
"ciencia moderna", a su "verificacionlsmo" en el terreno del conocimiento de la so ..
ciedad huma na .

contra-legalidad del mal. Es que las verdades éti cas, los valores,
tienen una est ructu ra necesaria, en su raíz ontológ ica, pero son
"no necesarios " en su realización, en cuanto implican al agente
libre fi nito, que en su praxis puede no reali zarlas. Lo que no sign i
fica que la real ización de la norma sea una mera mecánica, una
repeti ción. Muchos creen que la existencia de normas objetivas
encierra al hombre en la noria , en la falta de libertad, donde la
lib ertad sólo sería inventiva en la negación de la norma. Esto no
es más que un despropósito vul gar. La realización de la norma de l
valor, es tan invención libre, tan novedad histórica como su nega
ción. La norma no es tautología en el acto humano, porque su ser
realizado -que no está contenido como tal en la norma- es siem
pre creación de la libertad humana. La realización de la norma es
siempre novedad his tórica.

El objeto de esta disquisición, es fijar los marcos del diálogo
en lo que se ref iere a la praxis prudencial y su relación con la
"c iencia histórica" y la filosofía. Es el tema central de la historio
grafía moderna , instaurado por Giarnbattlsta Vico, aquel gran teólo
go poi ítico católico, " praxiólogo y filósofo, teórico del conocer
prudencial en la "ciencia nueva", proseguido por otros, pero sin
influjo en la tradición intelectual católica, lo que urge reparar. Ha
blar del conocimiento de la praxis, nos remite a su olvidado y siem
pre presente fundador. En fin, desde los presupuestos antes bre
vemente enunciados, correspondería pasar a la "polít ica" en la
teología de la liberación de Gutiérrez.

4 . Crisis de lo "neoclásico" y teología de la liberación

La teología de la liberación no surgió de la nada. Por el con
t rar io, tiene causas anteriores que la generan, es reacción contra
esas mismas causas, y sus novedades sólo pueden comprenderse
en esa relación. Y como la mayoría de los cultores de la teología
de la liberación son principalmente sacerdotes, y éstos hasta hace
poco se educaban en el tomismo (el peor enemigo del tomismo
son los profesores , dice Gilson) se hace necesario localizar allí
los puntos objetivos que explican esa negación. Damos por so
breentendido que, en gran medida, la teología de la liberación es
una reacción contra el neotomismo seminarista posterior a León
XIII, que llamamos " neoclásico" . Empecemos pues por ubicar esos
problemas, los que muestran las insuficiencias políticas del tornls
mo, en sus raíces teóricas más profundas, ya que están en la base
misma de la nueva respuesta que intenta la teología de la liberación.

a) La ruptura en ontología e historia

Sostuvimos que a nivel ontológico, lo exigido por la naturaleza
social del hombre, necesariamente, y en toda sociedad posible es:
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individuo, famil ia y Estado. Toda ot ra formación social es " libre" ,
es decir , resul ta en la contingencia de la praxis his tórica. V esas
formaciones soci ales no necesarias universalmente, deben ser
siempre enjuiciadas desde la exigencia del bien común, constitu
tivo onto lógico del Estado, es decir, desde la filosofía pol ítica, pero
en un juicio prudencial. Pues la ubicación de esas fo rmaciones
sociales " libre s", correspondería a la "c iencia histórica", a la
" praxiología" .

Es en la " praxis histórica" donde vive la contaminación del
" reino del enemigo" , en tanto que la ontolog ía muestra la verdad
de la exigencia constitutiva del "reino del amigo". Si en la ontolo
gía estuviera inc luldo el enemigo como necesario , entonces esta
ríamos en un maniqueísmo originario, y no podría pensarse en sal
vación alguna. Si el enemigo, el mal, es constitutivo del ser, en
tonces carece de sentido toda redención o liberación del ser. Por
el contrario, la ontología nos muestra la razón objetiva de la exi
gencia " paradisíaca" que recorre toda la historia. Claro, esa razón
de ser de la historia, salta a pedazos, estalla, a cada paso de la
praxis his tórica, pero incorregible, sigue moviendo todos los pasos
de la historia. Va nos referimos a este escándalo de la praxis his
tórica, que sólo la locura de la Cruz salva del absurdo.

Las preciosas reflexiones teológicas sobre el "estado de ino
cencia", sobre el " paraíso" , la "justicia original", o sobre el
" estado de naturaleza pura" como hipótesis conveniente, son más
reflexiones para esclarecer la índole de la exigencia de la consti
tución ontológica del hombre, que anotaciones de una presunta his
toria fáctica . En este orden, los mitos son metáfora historificada, de
la amistad y justicia originales, que reclama el ser mismo del hom
bre . Son ontología "representada", al nivel histórico del " régimen
nocturno" de la razón, como diría Maritain, en su ley del tránsito
del régimen o estado "mágico " al " racional" en la historia de la
cultura humana. De ahí la importancia de la distinción de géneros
literarios en la Biblia . No es necesario un "paraíso histórico" en
el origen de la historia del hombre: ese paraíso resulta en su cons
titución ontológica, que es histórica, pues se realiza en la historia ,
pero en otro sentido que la " praxis", como fuente de la praxis,
pero que también está "en" la historia. Las magistrales reflexiones
de Santo Tomás, en relación al "estado de inocencia" que él creía
histórico praxista, en la Suma Teológica cuestión 96, arto 4, acerca
de "si existía dominio de unos hombres sobre otros", es más el
asunto ontológico acerca de lo que exige de suyo la naturaleza hu
mana 7 . Vesta puede o no realizarse, hacerse praxis.

7. SANTO TOMAS, Summa Teol ágica, BAC, Tomo IIJ , (2~) , pp. 652 a 656. Las
reflexiones sobre el " estado de inocencia", o sob re el "estado de naturaleza", son el

esfuerzo de "representarse" una sociedad "si n mal " , sin "pecado". Implica una re
flexión " cr ítica " sobre la pr axis h istórica dada. Y tod a es ta tradición teológica es la
que alimenta y a la vez se prolonga, bajo otras form as, en las Utop ías, comenzando

160

V bien , el tomismo neoclásico permaneció a nivel ontológ ico ,
en su comprensión de la historia, y fue incapaz de asumir, al nive i
del conocim iento prudencial de lo contingente, a la " ciencia hlst ó
rica" y por ende tampoco constituye ninguna " f il osofía de la histo
ria", es decir un conocimiento coherente de la génesis y constitu
ción de los di ferentes " t ipos" de formaciones sociales que la prax is
histórica ha ido inventando. No supo abordar la dialéctica de esen
cia y apariencia, para constituir - de modo distinto que Hegel, es
obvio- su propia "fenomenología del espí ritu" o filosofía de la
historia. La dinámica de las instituciones " libres", es deci r, resul 
tado de la praxis histórica, quedó sumergida en percepciones ru
dimen tarias, a las que el tomismo asomaba restringidamente , sólo
como filosofía del derecho, del derecho natural. La no asunción de
la historia por un conocimiento prudencial, opinativo , l igado a la
comprens ión de ese otro ti po de " necesidad" del a priori histórico,
dejaba a las "necesidades" del a priori ontológico cayendo mecá
nicamente sobre un presente cuasi instan táneo, deshistorizado .
Fue así un tomismo que quedó sin " memoria histórica" , sin con
cienci a histórica de su momento. El "a priori " histórico que nece
sariamente condic iona toda la praxis del hombre quedó desvane
cido; el "a prior i " his tórico se redujo sumariamente a casuísticas
biográficas, domésticas, pol íticas, separadas de la totalidad histó
ri ca en que estaban inscritas. Quedaron esenc ias estáticas, que
borraban la exigenc ia de Aristóteles de acceder a la comprensión
de la esencia de algo por su génesis y dinámica. Esto fue particu
larmente grave respecto del Estado, de la política, pues se descen
día inmediatamente a la "norma" al "caso", pero un caso aislad o
de la histor ia, paralítico, desgranado, sin inserción en un proceso
global. La institucional ización " libre" de la praxis efectiva perdía
así fluidez, contingencia, y adquiría en muchos de sus aspectos la
condición de una " naturaleza" en la historia, que encubría su haber
sido producida como "segunda naturaleza " . Así, una ética de la
prudencia, se convirt ió de hecho en su contrario; cayó en el mora
lismo abstracto que se liga , posit iva o negati vamente, a inst itucio
nes abstractas. El tomismo había hecho una magnífica teoría del
actuar prud encial y justo en general, pero no tenía una buena pru
dencia para el aquí y ahora históricos.

Esto sucedió en el siglo XIX, llamado" el siglo de la historia" .
Las diversas ciencias humanas " praxiológicas" tomaron un desarro
llo ext raordi nario sin antecedentes. La memoria del hombre se or
ganizó en vastas interpretaciones de las est ructuras y tend encias

por Tom ás Moro , (que s igue el mismo procedimien to : pone explicitament e entre
pa ré ntes is al pecado) hasta los conceptos de la "Sociedad Comu nista" de Marx y
Lcni n (e n su obra El Estado y la Revolución. Quien coteja la utopía len inista allí
expues ta, y la descripción de Santo Tom ás del " es tado de inocencia " , dond e niega
la explotación, la coerc ión del homb re por el hombre , quedará sorp rendido por la
esencia l identida d de conceptos. Es que el procedim iento ab stractivo es el mismo.
La semejanza es en tonces obvia.

161



fáct icas, abriéndose dimensiones temp orales inmensas, desde la
.. prehistor ia" hasta la actualidad, que exhibían innumerables .. for
maciones sociales" distintas y planteaban ingent es problemas mor
fológicos y genéticos en la configuración de la historia univers al
del hombre. Pero como las ciencias humanas están siempre im
pregnadas de ideología, de fi losofía, el tomismo reaccionó contra
esas filosofías implícitas o explícitas , con toda razón, real izando
una crít ica de sus fundamentos, es decir , ontológi ca, pero no ret o
mó la tarea que esas nuevas cienc ias histór icas se habían pro
puesto y estaban realizando. Así, el tom ismo quedó encerrado en
la ontología , mientras la comprens ión his tór ica, sociológica, eco
nómic a, etc. , la hacían ot ros . El tomismo quedó sin historia, o sólo
agarr ado en lo que entonces se convertía en mero lastre t radicio
nalista. Antes , en un mundo europeo tradicional agrario-urbano, ba
jo el imperio de costumbres , de gran lentitud de movimie nto, la
" memor ia" humana no ten ía mayores exigencias. Pero ahora todo
cambia. La vel ocidad histórica, el desfonde de inst ituciones que
parecían inmutables y el surgi miento de otra s, la revo lución in
dust ria l en marcha, con todas sus novedades que removían los
presupuestos de todas las soc iedades, que susci taban el impe
tuoso avance de las ciencias de la praxis . La unificación práctic a
do la historia mundial en el espacio y en el tiempo, y la exigenci a
de visiones unif icadas de diferentes Estados y cultu ras, etc., etc. ,
todo esto di lataba y enriquecía la " memoria" en una socie dad mun
dial emergente . El "an tes" para la prospectlva del "después" re·
quería muy otra conciencia his tórica que la anteri or memoria más
o menos cost umbrista. En rigor, la "m emoria" ante rio r se transmutó
cualitat ivamente en aguda ..conciencia histórica" , con toda una
nueva constel ación de problemas epistemológicos, axiológicos, etc.
y esto faltó por completo al tomismo 8.

8. Fue poster iorment e a sus ob ras principales y de mayor repercusión sobre política ,
persona . plurali smo, bien com ún, etc. , qu e Maritain vislumbró la impo r tancia de la
grav e ausencia de un a filo sofía de la hist oria. De un a filosofía de la hi st oria apta para
establece r. en la singular idad del movimient o hist óri co conjunto de la hu manid ad . le
yes "funcionales " y " victori alcs" , formulacio nes t ipológicas y de " dirección " gene ra l
del mo vim iento h ist órico. Sin esto advir tió que no era po sib le actualmen te un autén
tico con ocim iento prude ncial. Al no desembocar la ontología en la hi stori a, se cae en
un a histor ia empiris ta, pract icis ta , o en un a histori a elabo ra da des de otr as filosofías
(así sea bajo el ma nto de sociologías u ot ro tipo de "cienci a humana" ) . La praxis
qu eda de sorientada , deshistorizada , o dependiendo de otros. Así escr ibió: " La filo
sofía de la histori a ha ce impact o en nuest ra sit uación. En mi op inión muchos de los
errores qu e ac tualmente es tamos come tien do en la vida socia l y p olí tica proceden
del hecho de que , mient ras pos eemos (esp era mos que as í sea) muchos principios
ver dadero s , no sie mpre sabemos apl ica r los ínt el ígcntemcntc. Su apli cación inteligent e
depende en gra n part e de una genuina filo sofí a de la hi storia. Si esta no s falt a co
r remos el r iesgo de apli car erró nea mente nuestros principios , lo que sería una des
gracia no solo para nosotros sino también para los bu eno s principios. Corremo s, por
ejemplo, el r iesgo de imita r se rvilme nte al pasad o o. por el con tr ar io , el pensar que
todo lo pasado es algo ya terminad o y que no tenemos nad a que h acer con él (F ilo 

sofía de la historia, Troque l, Es . As ., 1960, p . 30) .
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Por otra parte , en el siglo XIX, la Igles ia está de hecho a la
defensiva, es atacada en todos los nive les, por muy diversas ra
zones, y se atr inchera para resist ir. La historia la hacían otros, ella
resist ía esa historia, era por tanto difícil que tomara una apropiada
"conciencia histórica". Su situación defensiva la conduc ía más bien
a un " negat ivismo histórico". Y esa situación histórica concret a
facili tó el refugio en la pura filosofía polít ica. Todo se concentró
en la reivindicación del " derecho natural", abst ractamente. Y no
sólo eso: la Iglesia era expulsada de la vida públ ica, la política
práct ica la arrinconaba, la convertía en " reli gión pr ivada", y esa
marginación práctica, se manifestó en la pri macía de hecho de la
"monást ica" (individuo) y la "doméstica" (familia) sobre la polít ica.
y política es la comprensión de la t otalidad soc ial. Una Iglesia que
se defendía en la pol ít ica, replegada, se afirmó en los baluartes
que le quedaban: el individuo y la familia. De hecho, la éti ca se
conf undió con la moral individual, ante todo, con la doméstica en
seguida. Todo se concentraba para los crist ianos en la moral indi
vid ual, en la moral intersujet iva. Esa es la verdad. La ..persona"
dominó todo . Tenían razón los que sostenía n cont ra Mari tain la
pri macía del bien común, que es la primacía de la polít ica, sobr e
la persona. Sólo que lo hacían, también, con una conceptua l ización
nada prudencial , de modo abstracto , para caer mecánicamente so
bre el "h oy", Era, en la coyuntura, más prudente Maritain.

La ética, de facto, reducida a " moral general" que no era nada
general, por cuanto implícitamente se hacía "monástica" y nada
más, daba cierto respiro histór ico a la Iglesia, débil ante los pode
res adversos del Estado, empujada por una histor ia que no com
prendía demasiado . La "doctr ina social" fu e a fines del sigl o XIX,
un regre so a lo pol íti co, pero con aplicaci ón del derecho natural a
" casos" segreg ados de una historia opaca. Y por qué era opaca esa
historia? Ante todo porque la idea que el individuo, la fami lia y el
Estado era la constituyente universal de cualquier sociedad, hizo
que por ejemplo, las .. clases sociales" o fueran negadas o se con
virti eran en asunto adjetivo en la comprensión de la sociedad glo
bal fácti ca. Cierto, ontológicamente las clases sociales no son ne
cesaria s, Pero no quiere decir que no sean decisivas en la factici
dad histórica, rein o del "enemigo". Que no afectaran intrínseca
mente la compren sión de los Estados concretos , que de algún mo
do no englobaran y determ inaran a individuo y familia. Ahí está el
asunto! Las " sociedades libres" en sentido ontológico son resu lt a
dos de determinadas praxis histór icas que inst ituyen nuevos t ipos
de " necesidad" en la histor ia: las clases soc iales son un hecho
histór ico. sin el cual no se comprende a los Estados concretos, a
las fami lias, a los indi viduos. Son una contingencia, una singularidad,
que la praxis humana ha converti do en ingredien te necesario de
nuestro "a prio ri his tórico", que nos confi gura y en el que vivimos.
Esta importancia decisiva es lo que hacía decir a Al exis de Toe
quevi lle, catól ico conve rso y ext raordin ario historiador : "pueden
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oponérseme, sin duda, individuos; hablo de clases; sólo el las deben
ocupar la his toria" . También Tocqueville en medio de las grandes
convuls iones sociales de la primera mitad del siglo XIX, en su cé
lebre La Democrac ia en América señalaba: .. Es necesaria una cien
cia política nueva a un mundo enteramente nuevo". Comte y Marx
la intentaron, dejando una vasta progenie que predom ina en nues
t ro t iempo. La trad ición tomista, en cambio , no ha estado a la
altu ra exigible. No supo proseguir la .. ciencia nueva" de Vico, co
mo Herder , Fichte, Hegel, Marx y Comte. y es por allí, por esa
pr ivación en su hermenéutica histórica, que ha brotado con toda
razón la protesta de la teología de la liberación, que reint roduce
a la polí ti ca e introduce a las clases sociales en todo conocimiento
teológico"prudencia l" de la historia efectiva. Ese es un gran aporte
de la teo logía de la l iberación a los cristianos latinoamericanos. Y
como todo aporte auténtico, axial , corre muchos riesgos, pone en
nuevos riesgos, tanto teór icos como práct icos. Pero la pica está
clavada en Flandes.

Una pre ocupaci ón central en nuestra actualidad, es el discer
nimi ento de las dialécticas fundamentales que anuda la historia : la
totalidad compleja de las dialécticas hombre-natu raleza, hombre-hom
bre, hombre-Dios , que se entrecruzan recíprocamente. Sin ese dis
cernim iento, no habrá un pensar orgánico, sino un oportunismo
fragmentar io y ecléctico. Nos basta ahora, simplemente, recordar
la raíz de la dife rencia entre la necesidad ontológica del Estado,
que es el bien común, la justicia y la amistad , con la praxis efecti
va de los estados empíricos en general. Pues en la dialéctica de
esa dife rencia está el corazón de la historia real. El otro ingredien
te " propio" del Estado empírico en general es: el enemigo , el ad
versario . Lo demoníaco .operando en la historia. El príncipe de este
mundo, del Estado empírico en general , no es sólo el bien común,
no es sólo Dios. Estamos bajo el imperio de Satán, negador de ·Ia
exigencia pri mordial del amor. Bajo el signo del contradictor, de
la cont radicc ión , del conflicto del hombre con Dios y con el hom
bre . Es el conf li cto de las Dos Ciudades de San Agustín, la Ciudad
de Dios y la Ciudad del Diablo , que se disputan todo el acontecer
de la praxis humana, toda la historia. La grandiosa visión agusti 
niana es cierta en su esencia. No es que el Estado por sí sea el
mal: eso es absurdo. Lo que dice es que todo Estado empírico está
conf igurado por la lucha incesante de bien y mal. Pues el Estado,
la famil ia y el individuo, necesida d ontológica en toda sociedad ,
son como el hombre: son una praxis real histórica, van realizando
su "segunda naturaleza". El Estado efectivo así es siempre simul
táneamente necesidad onto lógica , y obrar y artefacto humano con
tingente , f ruto de la fucha amigo-enemi go, que es la lucha a que
pueden reducir se universalmente todas las luchas 9. Y esto se

9. Ya un Car los Schmitt hi zo de la dialéctic a "amigo-enemigo" el corazón de
su pensamiento po lít ico. Es ta línea ha sido p rosegu ida recientemente por I ul ien
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manif iesta en toda objeti vlzaci ón históri ca humana, integ ra el an
tagonismo del "espíritu objetivo", de toda formación social y toda
cultura.

b) La ruptura entre el obrar y el hacer

Pasamos ahora a la otra insuficiencia capital, íntimamente li
gada a la que señalamos precedentemente, del pensamiento mora l,
político del tomismo recibido. Y es el cisma entre el "obrar" y el
"hacer". Aquí hay también una certera inqu ietud de Gutiérrez por
sacar al obrar moral de la " intención" y ligarlo radica lmente con
la "eficacia" y los" resultados" . Su camino es por la vía del conoce r
" verif icat ivo" científico , no desde la ética tomista . La cuestión es
tan antigua como la conciencia de los problemas éticos: es la "d la
léctica de " inter ior idad" y "exterioridad". Aquí sólo unas rápidas
precisiones.

El hombre es unidad de inmanencia y transitividad , de inte rio
ridad y activ idad objetiva, externa , en dial éctica inseparable, pero
distinguible . Simplificando: la praxis humana impl ica dos aspectos :
obrar (agere) y hacer (facere); realizarse a sí mismo y reali zar
obras exteriores, inmanencia y eficiencia. El obrar ético es interior
al hombre , es la ejecución de actos parlas que el hombre va de
terminándose a sí mismo. Pero se dete rmina a sí mismo en el
nosotros, en la jus ticia o injusticia, o sea en relación al otro. La
justicia es "ad alterum", Esa es su esencia . Pero si la praxis ética
es "hacia otro ", para ser para mí en mí, entonces el obrar ético
no es puramente inmanente, implica efic iencia , implica arte, im
plica realizac ión de "artefacto" . Eso puede ser sobre sí mismo, en
la disciplina, en la ascética , pero es ante todo sobre otros. Y la
globalidad del "ot ro" , es la política. Esto lo sabían bien Aristóteles
y Santo Tomás: la política es conocimiento, obrar y arte. Arte como
acción humana cuyo resultado pasa a la materia exterior: pero la
materia exterior no es solo cosas, sino también "cosas personas "
que son los hombres. De tal modo, toda acción social es ética del
" obrar artístico" , no del obrar a solas, sin puertas ni ventanas. Los
artefactos en cosas son signo moral, espíritu objetivo; en gran me
dida los hombres son" hechos", son" artefacto" de los otros hom
bres . Todos nos hacemos y somos hechos por otros. Entonces la
praxis ética se objetiva necesariamente, es la formadora de las
est ructu ras sociale s objetivas, que son .. entidades", "a rtefactos",

Freund, en su muy in tere sante obra: La esencia de lo político , Edit ora Nacional , Ma
dr id, 1968. Sin embargo, c omo pu ede inferirse fác ilmente de nu estro propio contexto
filosófico y teológico, el s entido y la dimensión qu e nosotros damos a esa dialéctica
central es muy disti nto . Tampoco la dialéctica " am igo-enem igo" puede confundirse
con algo qu e es tá en sus an típodas, y qu e es la f órmzla esencial de la filosofía polí
tica de Hobbes: el hombre es el lobo del hombre . Esa es la mecán ica "enemigo
enemigo".
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c) Convergencias y dive rgencias teóricas

A mi cr iterio, la reacción de Guti érrez se comprende y adquie
re plena jus tif icación y senti do, en f unción de los dos "puntos crí
ticos" que hemos señalado en el tom ismo habitual. Es una reacción
necesaria, indispensable y ple na de promesas. Abre nuevos hor i
zontes. Y la discusión solo tiene sent ido desde esos nuevos hori
zontes, no antes de ell os. He sido explíc ito en el señalamien to de
mis diferencias teóricas con Gutiérre z, y puede ya vislumbrarse
también la razón de por qué af i rmo compar tir su " int encionalidad
profunda" , desde otras bases.

Desde mi perspect iva, la diferencia es que Gutlérrez ha " loc a
lizado " erró neament e los puntos de crít ica teór ica al tomismo .
Cierto es que Gut iérrez afirma: " la teol oqía tomista no pasa, a di
ferenc ia de muchas otras te ologías que han pasado, porque aquel la
es un esf uerzo si ste mático que será tal vez sie mpre paradigma de
lo que debe ser una refl exión teo lógica". Pero dónde ubica su punto
de ruptura? En el hecho que estamos en una etapa histórico-cu ltura l
"nueva", que necesita un nuevo inst rume nta l inte lectual para el
pensar te ológico acorde, un tipo de reflexión teológica nueva. Y
qué es epistemol ógicamen te lo nuevo en relación al t iempo en que
nació el tom ismo? La noved ad cent ral es una razón no especulat iva,
sino que establece una ligazón esenci al ent re el conoc er y el trans
formar: es una razón práctica. El modelo de esta razón es el ti po
de racionalidad físico-matemático experi mental , ve ri f icati va. El co
nocer se convierte en un "h acer". Y entonces compara esa razón
instrumental" con la razón especulativa, ontológica, y por ese ca
mino descal ifi ca a la ontología. Pero aquí, me parece, el lugar pro
pio de la discusión estaba más al nivel " teórico-práctico" de la

de hecho cont radictorio con su esencia . Ese intimismo, ese .. per
sonal ismo", es más kant iano que tomista. más protestante que ca
tó lico . Mucho habría que abundar sobre este punto, tan liga do a
las más esencia les cues ti ones de políti ca y ecl esio logía.

Separar arte y moral, no ver su dialéctica profunda, ll evó a
dejar todo lo "productiv o" fuera de la moral , fuera de la polít ica .
Aqu í se comprende el deslumbramiento y la perplej idad de tantos
cris tian os, de tantos sacerdote s, con la i rrupción en sus cabezas
da la importancia de las "e st ructu ras sociales", que afectaban de
raíz sus vis iones ét icas, sus subjet iv idades separadas de la his
tori a objet iva, art íst ica, producti va. La te ología de la liberación
marca ese giro ya explícitamente en la teo logía latinoamericana, a
partir de Medellín y sus "e structuras de pecado". Y así se com
prende el salud able énfasis de Gutlérrez en el art e, en la produc
ción, en la ef iciencia en la ver ificación. La praxis histó r ica impl ica
siempre una lógica éti ca artística, de artistas," artefact o" o "espíritu
objetivo": cultura y formac iones socia les son ét ica objet iva, exte
r ior izada.
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• instituciones" reales con un ser • accedente", pues pertenecen al
orden de la relación y la eficiencia.

Un obrar moral ineficiente, significa que ha roto su relación
con el otro, humano o divino. Incluso con Dios , nos es neces aria
una efi ci encia en la orac ión objetiva, en el rito, que nuestro obrar
exige real izar. Cla ro que hay eficiencia que oculta el obrar moral
verdadero. No tod o lo exterior muestra lo interior, ni todo lo lnte
rio r se manif iesta ext eriormente. Hay un cie rto" híatus", que es el
que hace a la his to ria relativamente opaca, no abie rta y transpa
rente al entendimiento. Por algo la simulación y el engaño son en la
hi sto ria, y hay una eficacia de la mentira. Pero de tod os modos,
una et ici dad que no se exte rioriza destruy e .su esencia, queda en
la • intención " , en la • buena voluntad" de que está empedrado e l
camino del infierno. Hay entonces una objet ividad necesaria al
obrar humano, para que el obrar sea real.

El tomismo se ref iere a la pol íti ca como arte, como· arquitec
tónica" de la soci edad global. Porque la sociedad global es una
"arquitect ura" en devenir, una " estructura" dinámica, como la vid a
de los hombres, sus miembros, su hacedores. Dónde existen las
estructuras ? Introy ectadas en sus miembros, reali zadas por sus
miembros . Cabe dis t inguir ent re " arte facti va", con las cosas, y
"a rte operat iva" con los hombres. La política es arte operativo
sobre la mul ti tud humana que forma la sociedad glo bal, el Estado:
aquí la mater ia en la que el agente añade una forma son prójimos
humanos, y el fin que debe persegui r ese arte es sólo medio para
la perfección de esa soc iedad, que incluye la de cada hombre . Y
bien: suce dió que tam bién a este nivel el tomismo recibido dividió
tajantemente obrar y hacer, quedó con el puro obrar sin el hacer.
Quedó en inmanencia, sin ef icacia. Se volvió int imista. Quedó en
monásti ca, quedó en el anális is del individuo y perdi ó el análisis
de' la "arquitectura socia l" . De hecho la sociedad quedó sin " es
t ructura " globa l: quedó una multitud de sol os, quedó una mult itud
de famil ias, quedaron múltiples instituciones "l ibres", per o todas
suel tas.

En este sentido, Pieper señala que la reducción ind iv idualista
l levó a la pri macía de la v irtud más ínt ima, la de .la t emplanza (con
ti nencia y casti dad) y a la reducci ón de la " justicia" al nivel de la
" conm utat iva" .

Si se tom a cualquier manual tomista de moral, Se constata que
"el arte " sól o se aplica a las cosas, no a los hombres ni a las so
ci edades. No se ve que la prax is social es si empre artísti ca. Ni que
decir entonces de la incapacidad de reco nst ruir así nin guna "es
t ructura" soci al objetiva, de establecer sus lazos vivie ntes con la
interio ridad. Si Maquiavelo separó arte y obrar, en desmedro del
obrar , si la polít ica moderna Se ha convertido en gran medida en
un arte de manlpulacl ón de hombres, como si fueran cosas, en las
antí podas, el to mismo quedaba encerrado en un "espiritualismo"



ética, que es donde la ontología del hombre se resuelve en la
praxis . Su lugar propio estaba en el orden del. conocimient~ pru
dencial, histórico, transformador. No en el cotejo con la razon es
peculativa de la ontología, para arrumbar lo especulativo en pos
de lo transformativo.

Las ciencias históricas positivas, por ejemplo, en cuanto se
refieren al pasado (etnología, historia de las antiguas culturas y
estados, etc), son ante todo "especulativas": registran lo que fue
y no pretenden cambiar su objetividad. Claro, es otro método "es
peculativo " diferente que el de 'la ontología , con objetos formales
distintos. La ciencia histórica registra -o así lo pretende- el ser
de la praxis; la ontología el ser que posibilita la praxis . Por eso la
ontología es un conocimiento especulativo de la objetividad del
valor normativo, en tanto que la ciencia histórica empírica por es
peculativa es neutra ante el valor, no es normativa: conoce lo que
aparece acatado como valor y antivalor en las praxis efectivas, sin
poder juzgarlos. Y en la medida que las ciencias históricas puedan
ser puramente especulativas, es que ser án "ciencia neutra", aje
nas a los juicios de valor". Pero en la medid a que las ciencias
his tóricas comprometan al historiador en su aquí y ahora práctico,
entonc es esas ciencias históricas se impregnan de eticidad, y se
convierte n en "filosofía de la historia" . Puede repararse que doy
a "filosofía de la historia" una acepción inversa que Gutiérrez, que
la define nomi nalmente como "no comprometida con el cambio".
Es asunto de vocabulario, pero encierra latentemente ópticas dis
tintas. Para mí, lo no comprometido en el cambio es la "ciencia
histórica" (ciencias humanas en general), justamente por su neu
tralidad ante el sentido. Y eso por el sentido, a nivel humano, que
el conocimi ento requiere a la acción, a la práctica.

Por eso, para mí, el marxismo es la mejor filosofía de la histo
ria que se haya formulado hasta hoy. Pero es en razón del "senti
do", del valor, que el marxismo realiza su analítica histórica, que
no separa de la "efectividad". No corta los puentes entre sentido y
efect ividad, causa efic iente y causa final. Y porque es filosofía, es
que el marxismo, en la his toria, es un conocer transformador. Es
"filosofía" como ontología que revie rte en eticidad, y de "la hlsto
ria" porque unifica esencia y apariencia , no suelta esa dialéctica,
en su comprensión de la praxis humana.

La f ilosof ía se despliega en dos momentos, el ontológico (es
peculat iva) y su derivación ética (práctica). Pero la plenitud del
conoci miento concreto ser ía el de la filosofía de la historia, donde
confluyen, en la práctica del conocimiento prudencial, filosofía y
"ciencias his tóricas". Esa plenitud de conocimiento racional y
trans for mador, donde convergen dos tipos de ciencia, la episteme
ontológica y la "cientific idad empírica", es de más difícil constitu
ción científica que sus componentes. El marxlsmo, desde sus pre
supuest os, es quien ha avanzado más en este orden. Desde presu-
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puestos ontológicos más bien hegelianos. V donde la falsa identi
dad hegeliana de ontología e historia, desemboca en la historia
sola, sin ontología. Aunque el marxismo, por esa estirpe hegeliana,
no termina nunca de desembarazarse de la ontología, que le da
dirección y sentido. Esa es su ambigüedad. De todos modos, la gran
problemática que se abre con el siglo XIX está allí en toda su po
tencia. Fichte y Hegel fueron los primeros en establecer una rela
ción íntima, hasta la hibris más portentosa, entre ontología e his
toria. Lo más profundo de Marx proviene de esa fuente . Y nosotros
creemos que la destrucción crítica y asunción superadora de esta
tradición moderna que condiciona toda nuestra situación contem
poránea es tarea imperiosa para los católicos . Creemos, cierto, que
el tomismo en particular tiene en su seno todos los elementos
necesarios para ello. Hay diversos aportes en esa dirección, y las
precisiones hechas por Maritain en lo relativo al estatuto episte
mológico de la filosofía de la historia nos parecen de la más alta
importancia 10. Sin embargo, esa veta última de Maritain ha sid o
ocultada por otras cuestiones, de orden más derivado y superficial.
La teología de la liberación merodea 'esta magna cuestión , la más
vital para el pensamiento católico actual , pero no ha encontrado
todavía el gozne, el lugar del problema. Sin ese gozne, no podrá
desplegar su propia intencionalidad e inquietud.

Gutiérrez quiere recuperar la practicidad del conocer histórico,
y toma como modelo remoto a la ciencia fí sico-experimental, ajena
al sentido y la traslada analógicamente al ámbito social, que es

10. MARITAIN Jacques, Filosoj ia de la H isto r ia particularmente en su capítulo 1,
dond e fija el lugar epis temológic o de la filosofía de la histori a . cuyo ob jeto es lo
más concre to: " apli cación final del conocimiento filosófico al desarrollo singu lar de
los aco nteci m ientos humanos . Es filo sofía ret rotraída a la re alidad más individu al ,
el movimiento, el desarrollo mismo de la hi storia human a en el tiem po". Y qu e
tiene como ob jeto general "el sentido int eligibl e <le la sec uencia o desarrollo de los
acontecimientos en el tiempo" . Y esto de qué m odo se reali za? En qu é perspecti va ?
"La filosofía <le la histori a no es una parte de la metafísica , como creía Hegel. Per o
tcnece a la Iilosof fa moral , por cua nto se relaciona con las acciones huma nas con
sideradas en la evolución de la humanidad" . y se constituye en la unid ad de dos
sa beres: el filosófico y el histórico empírico, es te pu ede asumirse en el sentido de
la pr axiología de Sampay : " si tenemos juntas estas dos luces -la luz induct iva de
los hecho s y la luz raciona l del análisis filo sófico- ambas se afianzan y Iortifícan
mutuam ente, y ambas juntas constituyen el cono cer objetivo propio de la filosofía <le
la hi storia". "La histori a, qu e participa por naturaleza del géne ro na rra livo, pertenece
esencialmente al or den es pec u lativo o teorético mi entras que la filosof ía de la histori a ,
qu e es una pa rte <le la filosof ía moral, perten ece al ord en de la sabiduría práctica " .
Al orden del conoci mie nto prudencial político.

Es lam entable que el pensam iento católico no haya ah ond ad o estos ca mino s de
la última etapa de Maritain, y que, en su compren sible avidez por alca nzar y rec u
perar un con ocimiento adecuado <le lo con creto hi stórico, esté naufragando en un
ecle cticismo acrítico qu e sum a sin más "ciencias humanas " y teología bíbli ca , de
jaudo <le lado los problem as filo sóficos capitales que esto im plica y la constitución
pacient e <le la filosofía de la historia. Así solo podrá salir del paso provisionalme nte ,
pero en ca lles cor tadas <le ' antemano. Un empacho de sociología y marxismo mu es
tra la ín do le del problem a , pero no re suelve el problem a .
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incomprens ible sin el compromiso con el sentido, y elogia a Marx
por ser dos cosas, en mi opinión contradictorias: por "científico
positivo" en el conocer histórico (lo que sería especulativo y aje
no al sentido) y a la vez por su compromiso con la transformación
de la soci edad humana (que Impllca necesariamente su compromiso
con el sent ido). Me parece que a Gutiérrez le han ocur rido dos
cosas:

1) al redescub rir la historia, la importancia de un conocimien
to profundo del "a priori histórico", esto ha devorado el "a priori"
ontológico, de tal modo que "el sentido" queda en las nubes, y
sólo aparece por la fe.

2) que eso es reacción contra el dominio del "a priori ontoló
gico " que devoraba a la historia en el tomismo recibido. El redes
cubr imiento de la historia ha llevado a Gutiérrez -y a tantos atras
a perder a la ontología, así como antes la ontología dejaba a su
vera a la historia. Pero al perder a la ontología Gutiérrez, queda
con una historia fáct ica sin sentido, sin compromiso, que es la de
las " ciencias humanas". Pues el verificar de la historia positiva es
sólo de " datos" , pero ella no verifica "el valor", sino sólo en cuan
to dato de lo acaecido o de lo probable por acaecer en determina
das circunstanci as. Hitler verificó" Mi lucha" durante diez años de
éxito, luego verificó" su derrota y suicidio. La ciencia histórica po
sitiva no puede registrar más que esto.

Los victoriosos en la historia no son dueños del sentido. Los
derr otados tampoco. Una praxiología positiva no puede discriminar
el auténtico valor. Solo la ontología, la filosofía política, o en otra
instancia super ior , la teología. Aunque la verdad es que el sentido
obliga, exi ge siempre su realización práctica . Los fines exigen efi
ciencia, los fines son razón de eficiencia, y la filosofía política que
determina los fines, no puede alcanzar eficiencia sino al nivel
prudencial, que supone la conciencia histórica, las condiciones his
tó ricas. La prudencia se compone de "memoria", "circunspección",
" sagacidad", el evitar los obstáculos que se oponen a su realiza
ción , previsión adecuada de lo probable. La prudencia exige hoy
un nuevo t ipo de saber de la estructura y coyuntura histórica. Por
eso afirmamos que la originalidad de Gutiérrez está en moverla
teología de la liberación en el orden de la prudencia, con los cam
bios cualitativos que el conocer prudencial tiene en relaci6n al
pasado. No en vano ha integrado a las "ciencias sociales", a la
teoría de la dependencia , en su discurso. Para nosotros debería
ser con la " f il osofí a de la historia": pero de esta sólo hay esbo
zos! (aunque por eso mismo tarea capital). Por '8S0 la problemáti
ca de Gut iérrez nos parece a la vez significativa de la cuesti6n
básica, y en ese sentido, pionera en la teología latinoamericana, a
la vez que discrepamos con su modo de conceptualizar e integrar
ese orden prudencial.
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V. AMERICA LATINA. LA NUEVA TEOLOGIA POllTICA

La praxis histórica está determinada por la lucha amigo-ene
migo. Está dominada por la contradicción. Hasta el amor pone en
contradicción. El príncipe de este mundo no es Dios, aunque por
la fe sabemos que Cristo es su vencedor. Y no podemos dlslrnu
larnos el conflicto como hoy lo hacen tantas teologías o eclesiolo
gías europeas de la "sociedad del consumo", tan complacientes
con el mundo, y a punto tal que el mundo resulta bueno yla Igle
sia mala, por frivolidad de "aggiornamento", tan alegremente secu
larizados en un mundo, y hombre "adulto". Esos católicos que no
quieren enemigos en el mundo, han convertido a la Iglesia en su
enemigo . Pues el enemigo es inexorcizable! Como si lo demoníaco
en la historia estuviera en fuga, en exilio, y fuera quedando cada
vez más atrás, en la "infancia" histórica. O refugiado en la curia
romana. Nos hemos hartado de tanta tontería, en este aspecto en
los últimos años. No, lo demoníaco histórico no es mera sobrevi
vencía en la liquidación, donde solo faltan algunos detalles en la
excelencia de la "c iudad secular", para que un amor blanduzco y
rosado nos comunique a todos, nos "personifique". Tiene razón
Gutiérrez cuando afirma que en América Latina no podemos esca
par a la visibilidad de" pecado operante en la historia . La teología
de la liberación es una ruptura con cierto clima teológico norda
tlántico de conformidad con la sociedad secular neocapitalista. Y
también una politización de la teología, pues ha visto que el lugar
de la lucha del hombre con el hombre más global es la política, la
más alta tarea y la más peligrosa. Lo pésimo acaece en el lugar
de lo óptimo.

1. Carácter de la teología de la liberación

La teología de la liberación se diferencia de toda otra teología
hecha anteriormente en América Latina, por la importancia decisiva
que da a su situación histórica, su conciencia histórica. Se ha le
vantado en su carácter de "latinoamericana". Esto no tiene antece
dentes en nuestra historia. En verdad, las Iglesias latinoamericanas,
de algún modo, hemos sido dependientes de la influencia cultural
europea, y nuestros escasos teólogos hasta hace poco eran repeti
dores. Podrían ser sólidos y buenos repetidores, en tanto no se
apart aban de las coordenadas generales en los centros eclesiales
europeos. Los europeos hacían sencillamente "la" teología, no eñ
"situación histórica", sino exclusivamente "desde la eternidad" .
Ahora, la teología de la liberación evidencia que la universalidad
abstracta, presunta ayer, se ha dividido en situaciones europeas
y latinoamericanas. Nadie coincide sin más con la universalidad. La
universalidad se hace y se piensa en sitúación. Esa es la condición
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humana, y cuando hoy los lat inoamericano s quieren hacer teo logía
"latinoamericana", es porque quieren ver justamente la "catolici
dad" en su propia situación. Si se hace hoy teología latinoamer i
cana, es ante todo, por vocación católica.

Una de {as preocupaciones mayores de la teología de la libe
ración es la de "s it uarse históricamente". Pareciera que gasta más
t iempo en f ijar su momento histórico, sus condiciones his tóricas.
que en hacer propiamente teolog ía. Esto es verdad en gran parte.
La teología de la liberación no ha hecho todavía mucha teología.
Sin embargo, pensar que la "situación lat inoamer icana" es exterior
a la teo logía, supone cree r en un modo de conocer teológico que
no es el de la teología de la liberación. Pues la situación histórica
es esencial a la constitución misma de la teología de la liberación.
Por eso, teniendo puentes para fijar afinidades y diferencias, es
que lo he calificado de actividad teológica prudencial , en el aquí y
ahora histó ricos.

La teología de Gutiérrez apunta hacia dos verti entes: por un
lado a la praxis libe radora en América Latina, lo que supone una
cierta comprensión de América Latina, de la índole de su historia .
Por otro lado está la luz de la Palabra del Señor, que ilumina cr í
t icament e esa praxis latinoamericana. A su vez, la situación de
Amé rica Lat ina y de la praxis en ella, revierte en la comprensión
de la luz mis ma de la Palabra del Señor . Pero el abordaje de la
Pa labra misma requiere determinados instrumentos conceptuales .
Los instrumentos cambian con la historia, la Palabra queda. Cierto.
Sin embargo, para nosotros queda siempre con "instrumentos", y
sólo la discern imos otra vez, la separamos de esos instrumentos,
cuando hemos constitu ido nuevos instrumentos. En nosotros, si la
luz estuvi era sola, en su inmediatez, nadie usaría instrumentos .
Habr ía intu ición pura, sin concepto mediador, lo que no es posible
para el hombre. Este es un problema que no asume la teología de
Gut iérrez, desde qué ciencia o filosofía intentará sistematizar el
conocimiento de la fe? El conocimiento de la luz de la Palabra, y
no la proye cción de la Palabra en nuestra situación, para juzgar
la situac ión. Parece que Gutiérrez da a esta dimensión por supues
ta , para atender sólo la "inclinación" de la Palabra en nuestra si
tuaci ón. Ve la historia a la luz de la Palabra, pero cómo ve la luz
de la Palabra? Qué instrumentos usa para hacer teología? Esta
pr imera verti ente no ha sido profundizada por la teología de la li
beració n. Pero no es esta vertiente la que aquí corresponde, sin o
la relat iva a la " situacionali dad" latinoamericana. Por allí ha sido
el mayor esfuer zo y atención.

La relación de la teología de la liberación con su "contexto"
lati noamerica no ha sido su mayor tarea . Y ha atendido a la génesis
de su aparición en América Latina, y a la crítica de momentos his
tór icos anteriores en relación a la política.
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Puede fi jarse, con Guti érrez, esta secuencia básica, que reha
cemos libr emente, nues concord amos, con diferencias de matices
o de tono. Se tra te es claro, de una simplificación.

al Primacía de la monástica en la praxis cristiana . El único
nivel del pecado es individual o inter individual. Los individuos vi
ven como sueltos, no inscritos en la totalidad procesual de la his
toria. La historia es suma de biografías. Es colección de átomos .
El "otro" son individuos. Unos ricos, otros pobres; unos mejores,
ot ros peores. No hay conexión social intrínseca de todos con to
dos. Ref leja hondas y antiguas corrientes de la praxis cristiana,
desde la " devot io moderna", pasando por la configuración com
plej a de amplias formaciones sociales, con vínculos en las últimas
épocas con el liberalismo burgués imperante (pero no sencillamen
te ident ificable con él). La realidad latinoamericana aparecía como
acciden te sin importacia en la vida cristiana como tal. Primacía de
la vida del "alma", ascética, castidad , justicia conmutativa, gene
ros idad personal. El "otro" son individuos sueltos. Eso sí , esa vi
sión monást ica es de arraigo popular, es una monástica populari
zada. Si no su efectividad , por lo menos su prestigio .

b) Descubrimiento de la "cuestión social" . Los males no son
individuales. Adquieren importancia "secto rial". Hay que atende r
y promover a " sectores enteros". El "otro", el pobre, pasa a verse
más uni f icado en conjunto . Pero las clases sociales son aceptadas
como un " hecho natural" inevitable; no eran vistas como forma
ciones históricas "libres", contingentes. De algún modo, eso era
típico en los mundos agrarios: las clases son "inmemoriales " ,
" siempre ha sido así". Sólo que con la revolución industrial, que
comenzó a remover la totalidad de la sociedad, se hacía visible
como nunca que la sociedad era resultado de determinadas praxis
humanas, y por tanto modificables. Y por otro lado se extendió
una fabulosa ampliación y exactitud en la memoria del hombre, la
conciencia histórica dio un salto cualitativo. Se amplió mundial 
mente, y vio con claridad la "contingencia fáctica" de las más di
versas formaciones sociales. Ningún régimen social era "eterno".
Pero para los mundos campesinos hay como un orden fáctico desde
siempre. La Iglesia estaba profundamente impregnada por esa men
talidad, pues la había atravesado por siglos, estaba formada por
esas masas principalmente. De ahí que cuando la "cuestión social"
urbano-industrial en Europa se empezó a imponer, la doctrina so
cial -que adquiere carta de ciudadanía eclesial hace ochenta
años- era como una transacción de dos mentalidades y continuó
limitándose a pedir justicia "entre" las clases, más que ver a las
clases mismas como resultados de praxis justas o injustas. En el
fondo , la nocl6n de "clase" era más bien diluida o fusionada con
las instituciones "profesionales" de distinta índole, con la división
del trabajo. La doctrina social no tenía conciencia hist6rica. Apli -
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volución el mayo francés? Eso está por verse. Conviene determinar
por qué un programa de teoloqía ha hecho más ruido que cualquier
teología.

En realidad, lo que hemos estado discutiendo y discriminando
hasta ahora son las bases programáticas de la teología de la libe
ración. Creo que Gutiérrez no ha pretendido hacer otra cosa, no
cree haber hecho más que eso. La confusión es en general que,
partidarios y adversarios, hablan del programa como si fuera más
que programa, en la situación actual. Yeso revela que la índole
del programa mismo es altamente explosivo. Creo que aquí hay una
circularidad de causa-efecto. La indeterminación, la generalidad, lo
irresuelto de un programa es tanto, que si se difunde así, suscita
un cúmulo de equívocos inmenso. En tirios y en troyanos: si nos
contentamos con la generalidad del programa, nos vamos a quedar
sin teología de la l iberación. Esta es una de las originalidades de
nuestro momento histórico latinoamericano. Rechazándola sin más,
no respondemos a los problemas muy reales que nos plantea el
programa. Aceptándola, sin más es nada más que aceptar un pro
grama con altísimo margen de indeterminación. Sería conceder a
priori demasiado, tanto en la afirmación como en la negación. Esto
me parece puntualización indispensable, para ubicarnos todos con
realismo. Y no es menosprecio, sino objetividad: ninguna teología
o filosofía sale tampoco conclusa de la cabeza de Minerva: la obra
del hombre madura en el tiempo, y hay tiempos suaves y tiempos
tormentosos, lentos y acelerados. Por el estado actual de esa teolo
gía, es que nosotros no hemos hecho más que bordear la estruc
tura temática del programa de la teología de la liberación, pues no
hay más que eso. Hemos discurrido sobre las razones del progra 
ma. Y nadie se puede contentar con un programa, ni los que lo
hacen, ni los que lo reciben.

La teología de la liberación nació en un contexto cristiano muy
preciso: era el comienzo mundial del diálogo entre marxistas y
cristianos, que si en Europa podía desarrollarse plácidamente en

.coloquios de Salzburgo, en América Latina, en el Tercer Mundo ,
adquiría por el contrario un dramatismo incomparable. Aquí era el
auge del foquismo cubano, aquí se combinaban el voluntarismo fo
quista y el voluntarismo cristiano, en su~ común moralismo y en
sus trágicos destinos. Aquí la sociología se hacía comprometida,
subversiva. El marxismo conocía su mayor auge en esta década del
60. Aquí la atmósfera universitaria se caldeaba y se producían
aventuras sangrien tas. Aquí los meros temas de las estructuras,
las clases, los pobres, presión y liberación, convocaban a la inter
vención represiva de los Estados, la vigilancia de los gobiernos.
Por eso, en nuestra coyuntura, el programa mismo de la teología
de {a liberación tomó tan gigantescas resonancias. El programa
mismo ya era un revulsivo. Y antes de fijarse como teología, el
programa debió defender su propia temática, más que desarrollar
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su temática. Así mantuvo la circularidad, el programa se defendía
como programa , polemizaba por el program a, antes de realizar el
programa. y la teología de la liberación ha girado sobre sí , ai reali 
zarse sólo como programa, en proclamar las bases del programa.
y a la verdad, uno no tiene mucha materia de donde agarrarse
para anal izar un programa. Hay muy poca materia, la míni ma, pero
altamente detonante. Esa es la paradoj a de la teología de la li
beración.

Un programa no es nada, es algo. Incluso puede ser mucho ,
como en est e caso. Es un programa que nos está mostrando direc
ciones de un pensamiento a desarrollar. El programa de la teología
de la liberaci ón no es arbitrario, no es una ocurrencia. Responde
a necesidades y cuestiones muy reales, plantea nuevos y canden
tes horizontes. Su prop io éxi to y difusión indican que su temática
está acorde con necesidades sentidas colectivamente por amplios
círculos. En ta l sentido, Gutiérrez ha perc ibido y reflejado como
nadie un clima lat inoamericano. Más aún: supo de algún modo
engarzar nuevas mot ivaciones válidas, cuando los ant iguos esque
mas de la llamada " doctr ina social de la Iglesia " se derrumba ban,
cuando el pensamiento desarrollista entraba en crisi s. Ya hemos
señalado [as circunstancias en las que se generó la "doctr ina so
cial " y las insuficiencias por las que tuvo tan corta vida histórica.
Y eso suscitó un inmenso vacío en el pensamiento político de los
católicos desde hace casi una década. Quedaron deshechas un
conjun to de seguridades. Quedó un ansia. Esa ansia fue llenada por
la teología de la liberación, que tuvo conciencia crí tica de su mo
mento y de las radicales carenci as de aquella doct rlna social. Em
prendió así, con el bagaje que pudo, la nueva aventura . La teología
de la li beración cumplió entonces un gran servicio a la Iglesia de
América Latina, a pesar de su ser apenas naciente. Nació como
urgida, apremiada por un tiempo revuel to.

Quizá no de otro modo hubie ra podido hacer la "Iatinoamerica
nización" de la teología. Hay cosas a las que no se llega, sino cuan
do la vieja casa arde. Cuando la frontera está caliente. Tal sal to
cualitativo , no puede nacer de un mero discurso teológico en las
aulas . Y por eso no es extraño que la teología de la liberación haya
sido, ante todo, lanzada por un pastor. Pues eso es Gustavo Gutié 
rrez . Guti érrez es un pastor, que debe responder inmediatamente
a los retos que le plantea el ambiente en que actúa . Un ambiente
de gigantesca importancia latinoamericana: su desbordante juven 
tud univ ersitaria. Ambiente de porvenir, donde la Iglesia está en
crisis y ti ene el ingente desafío marxista. Quede esto nítldo: es
un pastor cristiano, no un confortable profesor, que debe responde r
con urgencia a las urgencias, y en cuestión que no se ha respondido
cabalmente. Por otra parte , y en conexión con esto , cabe señalar
un hecho decisivo, sin antecedentes: los teólogos latinoamerica
nos vivían encerr ados en su ghetto clerical , al margen de las co-
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rr ientes intelectua les lat inoameric anas. Formaban como un .. sub
sistema" cultu ral, con un lenguaje propio que sólo se al imentaba
de teología. Y es Gutiérrez el primer teólogo latinoamericano que
empalma radicalmente su reflexión con los motivos y vicisitudes
del pensamien to latinoamericano "secular". Con Gutiérrez se abren
por pr imera vez las ventanas de la teología a su contorno latino
ameri cano, como dimensión esencial de esa teología. Es el primer
puente. Antes corrían por líneas paralelas, que no tenían ánimo de
encontrarse ni en el infinito. Así, Gutiérrez ha abierto una nueva
época para los teólogos latinoamericanos. Admirable pues, su de
voción a la Iglesia y a los signos de nuestro tiempo. Nuestra dis
cusión con sus conceptos presupone este hecho, lo valora, no lo
desconoce. Lo proclama como distintivo para siempre.

2. La temáti ca de la "estructura"

Toda una constelación de temas capitales forman el ámbito
móvil de la teología de la liberación. Algunos deberán ahondarse,
en rel ación a la política y a la fe, muy especialmente. Como los de
..est ructura social antagónica", el significado teológico de las clases
soci ales, de los pueblos, la dinámica de los Estados, y todo esto en
relación con la Iglesia, acentuando su ros tro visible. Que es fidel i
dad a los datos históricos y a su condición de prosecución del es
cándalo de la Encarnación .

Como ya vimos antes, el punto que resume las nuevas preocu
paciones está en lo estructural. Se habla de " est ructuras de peca
do" , "estructuras de dominación y opresión", de "dependencia" .
Se maneja por doquier "el sistema" y el "antisistema". No es esta
atmósfera producto de la teología de la liberación. Viene de diversas
ciencias sociales: viene de la Cepal, del funcionalismo norteame
ricano , del marxismo, del estructuralismo europeo, etc. La teología
de la liberación se embarca en esas aguas, por las razones que ya

. expusimos. Entonces , por ser un tema abarcador, convien en algunas
ref lexiones al respecto.

En efecto, junto con la noción de "praxis liberadora", la "es
tru ctura social" y su dinámica antagónica es insoslayable, y es esa
tem át ica como teológica la que ha dado alto poder explosivo al pro
grama de la teología de la liberación. Aquí, me parece , Gutiérrez
no ha reelaborado esta noción teológicamente, sino que, en función
de su Idea de la "cientificidad" del marxismo, parece aceptar los
análisis marxistas de la relación hombre-naturaleza, de las relacio
nes naturaleza-sociedad, y su idea del devenir histórico social. Y
esto no lo cons idero aceptable, por cuanto entiendo que el marxis
mo es una filosofía de la historia, y que en el análisis mismo de la
relación hombre-naturaleza y hombre-hombre (que sería el objeto '
de la " ciencia histórica") en la conceptualización misma de las
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contradicciones de las clases soc iales, está ya inmanente todo
problema del sentido. En la rel~~ió~ hor:nbre-hombre está el. prob le
rna del sentido, y si esta re lac i ón Implica de suyo la relaci ón con
Dios, como acaece eri el marxismo, entonces esa conceptualización
marxis ta de las clases implica una filosofía de la inmanencia. Por
eso, parec iéndome evidente que ello tiene una radical significación
teológ ica, no puedo aceptar el análisis marxista del proceso hom
bre-hambre-naturaleza. Si se deja fuera de la dialéctica marxista
del hombre y la naturaleza, la del hombre con el hombre, entonces
ya no se puede hablar en absoluto de marxismo. Un marxismo que
fuera la relación hombre -naturaleza y no también la de hombre-hom
bre, sería un marxismo anonadado, hecho nada. Y si Gutiérrez in
t roduce la visión cristiana a la relación de hombre-hambre-Dios ,
entonces haría superflua toda apelación a la "cientificidad" del
marx ismo . El análisis marxista del devenir soci al presupone el
ateísmo , que no hay relación real hombre-naturaleza-Dios, pues
Dios no es más que ilusión subjetiva del hombre. Y si es así, la
teología de Gutiérrez vendría a yuxtaponer a un análisis de suyo
inmanentista del sentido en la historia, de suyo negador de Dios ,
una afirmación de Dios y la realidad de Dios en la base de la his
toria del hombre. Esa me parece una empresa contradictoria en su
raíz misma. Una cosa es aceptar la existencia de las clases y sus
contradicciones, otra aceptarla interpretación marxista de las cia
ses y el sentido de sus contradicciones . Hay aquí un inmenso pro
blema. Con franqueza, expreso que la cuestión de las clases en la
historia es de una importancia teológica de primerísimo orden, que
no tengo resuelta ni medianamente cuestión tan capital, que me
preocupa más que nada, pero a partir de la certidumbre que es
necesario rehacer, descomponer, repensar, el análisis marxista en
sus bases mismas. De lo contrario incurri ría yo mismo en el cisma
que he criticado ent re el " hacer" y el "obrar", entre la eticidad y
el artefacto social. Y aquí me parece que Gutiérrez recae en ese
viejo cisma, que él por otra parte cr itica con razón. Parece creer
que la " producción" no dice relación al "sentido" aunque por otro
lado relaciona a las clases con el sentido .

Gutiérrez es consciente de los estragos que en los cris tianos
hace la mera yuxtaposición "marxismo" y fe. {o siente como un
verd adero problema. Pero no creo que su camino lo resuelva, sino
que lo mant iene intacto. Incluso le impide reelaborar a .fondo la
idea misma de clase en su conexión con el "pobre" . Esta cuestión
la tenemos todos abierta, diría que dramáticamente.

y ahora una acotación sobre el uso habitual de los términos
"estructura" y "sistema". No es asunto que atañe directamente a
la t eología de la liberación, sino al clima en el que ha prosperado
y que está más all á de ella y aún sin ella. La cuestión de las "es
tructuras injustas" se ha tomado por los cristianos (no solo ellos)
de modo tan mazacótico, tan sin la historia real de sus países, que
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parece ser una roca que o se acepta o se debe hacer vol ar ipso
facto. Un " est ructurali smo mazacótico " y sin histo ri a (herencia de
esa fal ta de conciencia del "a pr ior i histór ico " en que los cristi a
nos lat inoamericanos nos hemos formado) que muest ra el lógico
pasaje de una falta de vi sió n de la " totalización histó r ica" a una
" totalidad estructural " tan monolítica y abstracta que daría envidi a
al viejo Parménides, y a su lógica desembocadura apocalíptica .
Todo o nada. Lo que de hecho es nada, o sea desesperación , act i
vismo nih ilista, f rustración . Lleva a un crit icismo mágico, impo
t ente, de bellas almas que se cre en ami gas del pueblo o del pro
letar iado. Así hay un ult raizquierdismo cristi ano de los Santos de
los Ultimas Días, donde se comb ina el viejo moralismo abstra cto
de la monástica con fragmentos de un marxismo de t ercera o cuar
ta mano. No solo los cristianos en América Latina no poseemos un
mediano grado de formación intelectual histórica , sino que el mar
xismo latinoamericano es uno de los más pobres y verbalistas
que por el mundo habitan , salvo escasas y excepcionales excep
ciones .

Entonces acaece que los cristianos radicalizados, por lo co
mún, pie rden la vieja monástica y no ganan ninguna política. Creen
estar ya en la política , y por lo común solo son monástica en des
composición . El nivel de abstracciones sin his toria los conduce a
eso. A pesar de ello, siguen con un casuismo sin historia, donde
imágenes bíblicas y conceptos marxistas descienden al modo del
jusnaturalismo anter ior, al modo de la vieja doctrina social, sobre
la realidad sin mediación alguna del conocimiento prudencial. El
proceso histórico no es un "film" sino un conjunto de fotografías.
y en este aspecto, el programa de la teología de la liberación, que
se mueve en el orden prudencial , en tanto sea sólo programa, no
generará prudentes, en el alto sentido del térm ino, y fallará en su
propio designio, faltará a la excelencia intencional que la anima .

Grave es este asunto del "sistema" , tal como hoy se ma
neja. Pues todavía es una aproximación a la historia, sin historia.
En el itinerario antes descrito, hemos transitado de una monástica
abstracta de la política, a una estructura sin monástica . A una es
tructura tan ausente de la política como aquella monástica . Y a
eso no es ajeno el programa de la teología de la liberación, en la
medid a exacta en que es todavía programa. Ella misma, que quiere
regresar a {a historia, paga tributo a la falta de historia de los cris
tia nos lat inoamericanos. De esto , creo , nadie se salva . Y esto daría
lugar a otras muy largas disquisiciones. La teología de la libera
ción tiene una visión de máxima generalidad sobre la realidad la
t inoamericana, y cuando un nivel de prudencia tan abstracto pro
mueve la " praxis" liberadora y revolucionaria, facilita la ilusión o
la imprudencia. Pero es un paso. Antes la t eología latlnamerlcana
se hacía sin "contexto global". Ahora se toma la "globalidad"
abstractamente . Es que no se salta de un golpe de la no historia a
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ceptuales más específicas, más cercanas a la real idad histórica de
los Estados lat inoamericanos. De lo contrario , las est ructuras se
convie rte n en pantalla ocultadora de la estructura histórica real, y
de camino a ésta, terminan cerrando todo paso. La teo logía de la
libe ración no ha cumplido aún esa tarea, que daría más claridad a
sus . conceptos . Más aún, sus concep tos básicos son fluctuantes .
Por ejemplo, sin precisar una idea del Estado, no podemos precisar
una idea de la política. Y es también muy difícil fijar una concep
tualización orgánica sobre la relación Iglesia-Estado.

Debemos partir de nuestros propios presupuestos, que se se
pa cómo formulo la cuestión, y de allí se comprenda la crítica al
planteo de Gutiérrez, acerca de dónde está la Iglesia en relación
a la política.

La •sociedad global" es para nosotros, en sentido estricto, la
"polls ", A la "socledad global", con Aristótel es y Santo Tomás, le
llamamos "Estado", El Estado es entonces la " totali dad máxima",
el • macrosistema", la sociedad o comunidad humana más abarca
dora, en la realidad efectiva de la historia. En primer lugar, la his
toria aparece como historia de los Estados. Toda sociedad suprema
que haya existido, exista o tenga que existir, es siempre Estado.

1. Determinación del Estado

VI. IGLESIA Y ESTADO

Estamos aquí en uno de los epicentros de la teología de Gu
t iérrez: ella reivindica la política como esencia l. Nosotros estamo s
de acuerdo con la primacía de la polis, de la política. Pero qué
queremos decir con sociedad o polis? Cómo la determinamos ?
Esto es capital, pues solo así podemos ubicar a la Iglesia real en
su relación con la política. Política hace refe rencia al Estado. El
epicentro de la política es el Estado. Aquí es indispensable dete
nerse en los conceptos fund amentales, de lo contrario mantenemos
malos entendidos hasta la eternidad. Pues, a mi criter io, aquí está
una de las fallas mayores del pensamien to de Gutiérrez. Y esa
falla mayor está en el planteo mismo del problema. Problema mal
planteado es irresoluble . Problema bien plan teado puede darnos
muchos dolo res de cabeza, pero es de posible resolución. No voy
entonces a entrar en aprec iaciones políticas de Guti érrez que sean
derivadas, o· consecuencia del planteo radical. Me concentraré
sólo en la forma misma de poner el problema. Si logro una res
puesta clara, quizá lo demás se dé por añadidura .
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la historia. La teología de la liberación es un paso en esa dire c
ción , a mitad de camino entre dos mundos.

Una última palabra sobre la "estructura", que borra la historia
y la monástica. Es notoria en la mayor parte de los marxistas ideo
lógicos la sequedad, el desierto, que un pensamiento puramente
estructu ralista produce en la monástica. No en vano en el campo
socialista, aparecen preocupaciones sobre el asunto de la "perso
na" . Es que el estructuralismo lleva a un mundo de nadie . A un
mundo sin biografía. Es como aquel pensamiento de Kant, que creía
se podía resolver, el problema político fundame ntal "aún para un
pueblo de demonios" , pues solo " importa la buena organizació n
del Estado". Eso respondía a la escisión kantia na entre el "interior "
y el "exterior", el hacer y el obrar, de raíz luterana. Así , el bandazo
estructuralista ha vaciado a muchos cristianos. No es, sin embargo,
cosa demasiado rara. Pues el estructuralismo abst racto, sin his to
ria, es nada más que el reverso de un voluntarismo abstracto. Estos
dos polos , aparentemente enemigos, son hermanos. Ambos recha
zan la histo r ia. Por eso el tránsito del marxismo " foquista " al es
tructuralista muestra la variedad de un mismo moralismo. Uno a
la luz, otro a la sombra.

Es certera la reflexión de Gutiérrez sobre las "medias verd a
des". Por ejemplo: "de qué si rve cambiar las estructuras sociales
si no se cambia el corazón del hombre?" Media verdad, pues igno
ra que el corazón del hombre se transforma también cambiando
las estructuras sociales y culturales. Es decir, entre esos dos as
pectos hay una dependencia y exigencia recíp rocas, basados en
una unidad radical. No es menos mecanicista quien piensa que
una transformación estructural traerá automáticamente hombres
distintos, que quien cree que el cambio personal asegura transfor
maciones soci ales . "Todo mecanicismo es irreal e ingenuo". Es la
conocida oscilación entre el obrar y el hacer, el corte entre ambos;
ética y artefacto no pueden separarse. La realidad de las estruc
turas está en sus individuos miembros, en su relación. La estruc
tura no existe al modo de un individuo, no es otro individuo ent re
los individuos. Por el contrario, solo vive en los individuos, y esa
es su realidad. El lugar viviente donde reside el sistema es la
biografía. Así como esta implica siempre "relación", estructura-so
cial. Cambiar hombres es comenzar a cambiar estructuras, cambiar
estructuras implica cambiar hombres. La estructura soc ial es real
pero no "sustancia", en términos ontológicos. No visualizar con
claridad el lugar existencial de la realidad de las estructuras obje 
tivas lleva a graves errores en la acción. Da una nebulosa noción
del problema del "poder" en el Estado y por ende de la política.

La estructura social , las clases, la dependencia, tal como se
usan, tal como están formuladas en la generalidad del programa,
siguen en la mayor indeterminación histórica, y sólo son maneja
bles políticamente (y eclesialmente) si atraviesan mediaciones con-
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Así, la humanidad histórica concreta solo vive y existe en la plura
lidad variable de Estados, hoy en interacción cada vez mayor, que
parece di rig irs e en un plazo no demasiado largo en la perspectiva
de los tiempos, a un Estado mundial.

Ya vimos que los componentes necesarios para la constitución
de la socied ad humana, de toda sociedad humana posible, eran el
individuo, la unión sexual de individuos para ia reproducción, y el
Estado. Eso es lo que exige de suyo, universalmente, la naturaleza
humana social para constituirse en la historia. El hombre es ani
mal soci al, y Aristóteles definía con mayor rigor: animal político,
es decir, animal estatal. Pues el hombre no se constituye realmen
te sino siempre en una " sociedad global " determinada, así sea una
tribu de hotentotes, así sea la Ciudad de Dios , que podría desig
narse igualmente como el Estado de Dios, la sociedad global de
los bienaventurados bajo el gobierno de Cristo, que será todo en
todos, donde no habrá ni señor ni esclavo , ni hombre ni mujer, ni
jud ío ni gentil.

Un ejemplo hipotético para aclarar la idea de Estado. Si ima
ginamos en una isla una solitaria pareja hombre-mujer, no sometida
a ninguna jurisdicción, independiente, decimos que allí hay "esta
do": esa pareja es sociedad global, familia e individuos. Allí esta
rían identificadas la doméstica y 'la política ; En relación al origen
de la sociedad humana, digamos que idealmente es indiferente
que fueran muchos o un solo Adan (hombre en hebreo) y muchas
o una Eva (mujer en hebreo). Una sola pareja originaria, constitúiría
ya estado , sociedad global suprema . El Estado está en el origen
de la historia.

Corresponden nuevas precisiones. El Estado implica necesaria 
mente gobierno, autogobierno de la totalidad, es una de sus notas
esenciales, pero no se confunde en cuanto totalidad con el go
bierno . Como el hombre, que es animal racional, no se confunde
con la razón. El gobierno es el órgano supremo de conducción de
la "sociedad global" o Estado, es órgano necesario de la "sociedad
global" . Estado no es idéntico a gobierno. Por supuesto, tampoco
se identifica con el "aparato de gobierno", que muchos confunden
con el Estado a secas. Este error fue típico del pensamiento libe
ral -yen este aspecto el marxismo le es tributario-, que diferen
ció " Estado" (gobierno y aparato de gobierno) y "sociedad", lla
mando .. sociedad" sólo al conjunto de las instituciones particula
res: esa sería la verdade ra " sociedad civíl". De este modo des
truía la idea de la unidad del Estado, disolvía la noción clásica de
Estado: no había ya "totalidad", sino suma de partes. La sociedad
era más bien un conjunto de instituciones particulares, una de las
cuales, con funciones especiales , era el Estado. Así el Estado apa
recía como un artificio más bien molesto para lo "natural" que
eran los individuos Y sus intereses. Así en Locke, así en Hobbes,
aunque con valoración inve rsa.

De la falsa dicotomía de " Estado y soci edad", t ípic a del pen
samiento liberal burgués, tomó primacía la idea amorfa de " socie
dad en general ". Esta idea impl ica abstracción total de todas las
di ferencias posibles , que quedan implícitas en el género . Sociedad
puede ser cualquier asociación humana, de cualquier índole . Pero
la sociedad como tal no existe en la historia humana. Designa in
determinadamente todas las especies sociales posibles, sin esta
blece r relaciones entre ellas. Y así surgió en el siglo pasado la
llamada "sociología" . Para nosotros, el verdadero objeto propio de
la sociología es la "sociedad global", el Estado, los múltiples esta
dos, que incluyen dentro de sí otra sociedad. Todas las " socieda
des" deben comprenderse " dent ro" de un tipo de sociedad, el Es
tado. Este es real, mientras que "sociedad en general" no puede
ser objeto de ciencia, pues no existe. La soc iedad englobante que
existe es el Estado, los estados. Toda otra sociedad es interior a
esa "sociedad global ".

Sociología es en rigor conocimiento del Estado concreto en la
praxis o, derivadamente, como aspectos más particulares , análisis
empír icos de determinados componentes de los estados concretos .
Haber tomado como objeto no una realidad global, o el conjunto de
las sociedades globales, sino el concepto genérico de "sociedad",
llevó a ciasificaciones abstractas de distintos tipos de sociedades,
separadas de -'a totalidad en que estaban insertas, descuartizando
el Estado. Por ejemplo: la familia, que se comparaba con fami
lias de otros estados separadas de ellos, y vueltas así ahistóricas.
Los estados son compuestos totales, configuración determinada
de clases sociales, familias, empresas, Iglesias, etc. Para la socio
logía vulgar, el Estado es " un" tema entre otros, pero al no con
vertirlo en "el" tema ordenador, central, no puede estructurar un
saber jerárquicamente organizado, estructurado, no puede compren 
der la relación de dinámicas globales y particulares. Quedan sumas
de retazos, que no pueden reunirse intrínsecamente, un conjunto
de "subsistemas" descentrados, que carecen de principios de sín
tesis. Por el contrario, los estados son las individualizaciones de
orden societal máximas, englobantes, "unidades de arder}" locali
zadas e independientes, aunque esa independencia nunca sea abso
luta , y admita diferentes grados. Toda sociedad que no sea Estado,
vive dentro de uno o varios estados, en determinada composición
interna a ellos. Las múltiples sociedades que puedan haber, no tie
nen otro lugar de realidad que el Estado. Si hay un más allá del
Estado, será dentro del Estado concreto , que implica siempre go
bierno. Por eso decía Tertuliano: "Grande es el César, porque sólo
le aventaja el Cielo".

Si el Estado es la totalidad social, todo es política de algún
modo. Pero cabe distinguir acepciones de política. Acepciones que
son signo de diferencias en extremo importantes. La primera y
principal acepción de política es la conducción del Estado, la acción
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de gobierno, que se exti ende inmed iatamente a una segunda acep
ción: a la acció n de todo grupo que aspire al gobierno de la socie
dad global. Políti ca es la acción de gobierno, o la acción por la
conquista del gobierno del Estado. A esto muchos le llaman dema
siado genéricamente la " toma del poder". Por supues to, el gobier
no del Estado imp lica de hecho el mayor poder, que no es sólo el
control en el "aparato de gobierno" sino que también implica ma
yor consentimiento real o apoyo tácito en la "sociedad global". Sin
un sustrato de consentimiento mayoritario en la sociedad global ,
no hay gobierno que pueda prolongar demas iado su existencia, pues
ha perdido la base fundamental de su "poder". Y este consentimien
to o acatami ento o apoyo, implica siempre relación no sólo con el
poder coercit ivo del gobierno, sino ante todo con el sistema de va
lores cultura les que le anima , y del que participa de diferentes mo
dos ese acatamiento. Los valores o fines acatados por el Estado
pueden ser diversos, objetivamente más o menos valiosos, más
buenos o más malos (malos en relación a una escala de valores,
pues el hombre si empre quiere un bien, un valor , y mal es vulnerar
una jerarquía de valores) . Así la pol ítica es el sistema de actos
humanos, real izados por medios buenos o malos, para un fin bueno
o malo, en relaci ón directa al gobi erno y forma de Estado. Esto es
la política en sentido fuerte.

Pero la idea de políti ca es aún más extensa, aunque pierde
su connotac ión dir ecta de referencia al "gobierno de la totalidad"
como objetivo. Hay una tercera acepción de política que nos in
teresa. En efecto, considerando que toda sociedad posible eS "in
terna" al Estado, todo acto de cualquier sociedad o grupo intraesta
tal imp li ca y afec ta necesariamente al todo. Hace referencia e in
cide en el todo. Para entender a cualquier sociedad intraestatal,
debemos ver cómo se relaciona con la totalidad estatal, cómo re
percute su acción y viceversa en ella. Y es en este sentido autén
tico, pero más laxo, que podemos afirmar "todo es política". Y
para serlo, no ti ene por qué apuntar al gobierno del Estado, al go
bierno de la totalidad como tal, que es la política en sentido habi
tual. No puede " reducirse" , identificarse, con esa acepción fuerte .
Pues es muy distinta. Y en efecto, entre los católicos, Se usa ac
tualmente el término política de modo fluctuante, transitando de
una acepción a otra y malentendiendo así la situación de la Iglesia
en el Estado.

El pensamiento tomista distingue entre dos tipos de totalidad .
Hay el t ipo de un "todo homogéneo ", compuesto de partes seme
jantes y el tipo de " todo heterogéneo" compuesto de partes no
semejantes. Un " todo homogéneo" tiene su misma forma: el todo
gobierna absolutamente las partes, o las partes del todo sonidén
ticas al todo . En cambio , en un " todo heterogéneo", las partes no
tienen la forma del todo: un todo de esta naturaleza es una multi
tud , o sea, un conjunto organizado con partes autónomas, con "so-
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bie rnos propios", pero entrelazadas en la totalidad que se gobierna
y las supragobi erna. Así el Estado es la totalidad social hetero
génea, encierra múltip les autonomías de muy distinta índole , aun
que están sometidas de diferentes modos a la supremacía del go
bierno del Estado. Y el comp onente básico de todo Estado, el hom
bre, el agent e humano, por ser racional y libre, es siempre un ser
que se "autogobierna" . Es decir, que todo Estado se const ituya a
part ir de ese hecho radical: el autogobierno de sus partes autóno
mas primordial es, los agentes humanos. También las múl tiples insti
tuciones intraestatales pueden ten er diferentes grados de " autogo
bierno" , de "autodeterminación". De ahí que el pensamiento polí
tico clásico definiera al "despotismo" estatal, como el intento del
gobierno del Estado en conver ti r a toda la sociedad global en mero
"aparato del gobie rno". Un sistema políti co despótico es el que
pretende pasar del " t odo heterogéneo" al " todo homogéneo". Esos
son los "gobiernos t otalitar ios" . No tiene senti do hablar de "Esta
dos totalitarios ", porq ue el Estado es si empre la totali dad. Y en el
fondo , cuando hacíamos anotaciones sobre la cuestión de la estruc
tu ra, podemos decir que los que manipulan las ideas de "si stem a"
y "antisistema" como bloques, tienen una tan " despóti ca" de la
estructura , que la homog eniza. Sin embargo, re it eramos, el Estado
sie mpre es totali dad hetero g énea. nunca homogénea. Y lo despótico
de una estructura nunca puede alcanzar a lo " homogéneo", que
sólo puede ser un " hor izonte límite " de lo negati vo, de la violenc ia
de los estados en la historia. Y ya estamos en condiciones de en
cont rarnos con la cuestión de la Iglesia, ella misma "parte hetero
génea" de la totalidad estatal , que se autogobierna, y que pretende
incluso trascender al Estado, ser " t ransestatal ".

2. La Iglesia "en " el Estado

En este contexto, entra la cuestión de la singular inserc ión de
la Iglesia en el Estad o. Volvamos a la filosofía polít ica. De la natu
raleza humana socia l, surge como necesidad: individuo, famili a, Es
tado. Toda otra forma de sociedad es "libre", no necesariamente
requerida por la naturaleza humana. En la praxis histórica podrán
ir apareciendo y desapareciendo innumerables formaciones soci a
les, instituciones de toda índole . La Iglesia entra en este tipo de
" inst itución libre", no necesaria constitutivamente al ser humano .
Si fuera necesaria , sería la "sociedad global" que el existir humano
requiere , es deci r, hubiera habido siempre Identi dad ent re Iglesia
y Estado. Pero no es así. La Iglesia es una "gracia", es un aconte
cimiento en la prax is humana "libre", producto de la libertad de
Dios y libe rt ades -humanas. Sin duda, escatológicamente, el Reino
de Dios, la Polis de Dios , es la absoluta identidad de Iglesia y Es
tado , donde la libertad de la praxis ha realizado en plenitud Jo exi
gido por la naturaleza, el "reino del amigo", la exigencia constitu-
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yente del Estado y del bien común,. e~ la ú~ica posibilidad de r~ali 
zación efectiva, que es el consentimiento libre del Amor de DIOS,
don gratuito.

La Iglesia no es necesaria, sino hecho histórico contingente,
y por ende de ext raord inaria fragilidad. La promesa de Cristo de
que " las puertas del infierno no prevalecerán", la seguridad de la
perenn idad histórica de la Iglesia, sólo depende de la fe en Cristo :
no tendría en cambio ningún sentido de una promesa de perennidad
al Estado, que es const itutivo al ser social del hombre, por lo menos
hasta tanto haya hombres en el mundo. Pero todo Estado histórico,
en diferentes grados, es siempre signo del fracaso del Estado onto
lógicamente exigido, de la utopía movilizadora del bien común . El
Estado empírico es lugar del Príncipe de este mundo, pues no hay
más mundo que al interior de los estados . Estado es mundo. De tal
modo, la fundación histórica de la Igles ia real , acaece, no pod ía
ser de ot ro modo, dentro del Estado. Yeso aunque la Iglesia es
radicalmente superior a todo Estado concreto, es "transestatal" . La
Iglesia no puede existir sino dentro de los estados . No hay otro
luqar en el mundo humano. Ese es el mundo humano, ese es el
" mundo". Cuando hablamos del "mun do", de lo "social" , caemos
por lo común en la indeterminación más pavorosa. No, mundo es
Estado, conjunto de estados en relac ión. No hay otro, y ese es el
único modo de hacer que "mundo" tenga un significado concreto
y englobante. Y hoyes verdad que cuando los crist ianos hablan del
" mundo", parecen transitar por los espacios siderales. Es un éter
teológico despolitizado.

Entonces es aquí donde se plantea el problema de la relación
en la histor ia del Estado y de la Iglesia. La relación entre liberación
polí t ica y salvación religiosa, la relación entre opresión y pecado .
Por aquí tenemos que ver el nacimiento mismo de la Iglesia, rela
t ivo al f racaso del Estado en la historia, a su objetivación de la
praxi s en pecado, y por eso es lícito decir que, en el límite, en úl
tima instancia, la Iglesia es redención final del Estado. Pero no nos
vamos a internar ahora en tan vastas cuest iones. Nos importa si m
plemente el lugar primero de la cuestión.

La Iglesia está siempre dentro del Estado, aunque lo trascien
da en otro sentido, siempre sometida a la ley del gobierno, sin
deber tomar la Iglesia, en cuanto institución jerárquica, el gobierno
del Estado. Por algo Cristo hizo que fuera signo visible, sacramen
to eficaz, el obispo , el gobierno de los obispos , la continuidad de
la tradic ión apostólica , que implica la afirmación independencia ra
dical con respecto de cualquier Estado, pero dentro del Estado. El
episcopado t iene así dos rostros: el uno muestra la independencia
de la Iglesia del Estado, pues su principio de gobierno no depende
del Estado y este no puede gobernar a la Iglesia, y el otro muestra
que la Iglesia no puede identificar nunca su gobierno con el gobier
no del Estado, no puede pretender convertirse en Estado totalrnen-
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te. El gobierno eclesial no puede ser gobierno del Estado, no puede
aspirarlo ni proponérselo como fin. Por otra parte, es obvio, ningún
Estado histórico, contingente, es voluntad de Dios. Voluntad de
Dios es la constitución política del ser humano, ordenado al bien
común. No tal o cual Estado en su política concreta. En cambio,
voluntad de Dios, de Cristo, es la Iglesia católica. Todos los estados
están bajo el signo del pecado, todos están corroídos por lo demo
níaco de la contradicción, de la enemistad del hombre con el hom
bre y la Iglesia participa de esto por sus miembros, en la medida
que ella está plantada siempre en el corazón del Estado histórico.
y es en el seno de esa contradicción, a causa de ella misma, donde
Cristo funda la milagrosa aventura histórica de la Iglesia. Siempre
sometida, siempre libre.

La célebre distinción de planos, la distinción que se ha deno
minado de lo "espiritual" y "temporal " tiene aquí su raíz, constituye
la dialecticidad del ser de la Iglesia. Surgió explícitamente en la
urgente necesidad de la Iglesia de determinar en la historia con
creta, dentro de los estados, cual era el núcleo fundamental, irre
ductible de la Igles ia, donde no puede admitir jamás el gobierno
del Estado, que se extiende a todo. Ese núcleo capital, positividad .
que funda la negativa al gobierno del Estado, son los sacramentos.
El gobierno del Estado no es sacramento, y el Estado no puede ni
administrar ni constituir sacramentos. Claro, de algún modo, con
diferentes remedos, el EStado lo pretende casi siempre. Y es este
conflicto histórico bien realista, nada platónico, tan de vida o muer
te para la Iglesia en su rol evangelizador, en su obligación de pre
sencia en el interior de todo Estado, donde éste por supuesto no
es jamás el bien común y la justicia, pues eso es el Reino de Dios,
el Estado de Dios. Es este conflicto, el que motivó el esfuerzo de
determinar "lo espiritual" y lo "temporal " , palabras no demasiado
afortunadas si se toman como compartimentos estancos. Es desde
ese "lugar" que han surgido las reflexiones teológicas de la rela
ción Iglesia-Estado. De allí viene la tradicional distinción de planos,
de los que hay var iadas inflexiones. Cómo acortar un ámbito que
de suyo fuera irreductibie ante el gobierno totalizador del Estado?
El ámbito que de suyo es crisis de la totalidad concreta del Esta
do. Un ámbito que fuera solo gobernado por la Iglesia, y si no, pues
sencillamente la Iglesia desaparecía en la historia! Cuántas Igle
sias han desaparecido en los estados! El Estado no desaparece ja
más, cambia de forma, es sustituido por otro tipo de Estado. Al
Estado lo reemplaza el Estado. A la Iglesia católica no la reempl a..
za ninguna otra. Es insustituible. Pero la Iglesia , que es una muy
determinada individualidad colectiva histórica, ella sí puede ser
extirpada del Estado sin deja r rastros. Este es pues el "lugar" del
problema.

Extraña inst ituc ión o comunidad es la Iglesia : siempre una
"parte hete rogénea" del Estado pero tan singular que pretende ser
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"s uprema en su orden " e intrínsecamente católica, universal, cosa
que no lo es ningún Estado. Ella es otra "totalidad" más abarca
dora que la de los estados, abraza toda la historia. Y es esta inaudi
ta paradoja de la relación Iglesia-Estado la que hay que entender a
fondo: desde ella puede iluminarse los modos misionales de la
Iglesia, la misi ón misma de la Iglesia. La índole de su acción en el
Estado " en razón del pecado", como decía Agustín .

3 . Refl exión crítica

En los últimos años, en especi al en la teología europea , todo
esto se ha hecho borroso. Pues Se habla de política, sin él Estado,
lo que sig nif ica la cuadratura del círculo . y se habla de la Iglesia
no intentando comprender a la Igles ia misma " en" el Estado: La
Iglesia se ha vuel to un puro" ser en sí" . Claro, esto es lo que hoy
está en crisis , pero se tantean caminos sin rev isar sus presupues
tos básicos , que son los de comenzar por una Iglesia aislada del
Estado. Se parte de una especulación solitaria sobre el ser de la
Iglesia, en sí misma , y luego esa Iglesia pensada como ent idad
ideal. se proyecta sobre la sociedad real . y allí se le atribuyen tales
o cuales roles . Y todo esto, es obvio , sin considerar nunca a la
Iglesia concreta que es la única real, y que es tal o cual , el con
junto de tales y cuales, en tal o cual Estado, y el conjunto de tales
y cuales estados.

As í la teología política actual - cuyo único mérito es el rótul o
ya que sólo exhi be ingenuidad política- da por sobreentendido que
el Estado yla sociedad son distintos, que no vale la pena ocuparse
del Estado, y desde semejante indeterminación perjeña un rol crí 
tico en la soci edad. En contexto tan irreal , parece que la Iglesia es
algo así como un ángel de la guarda oel tábano de Sócratas, que
interviene en la historia, sin ser en la historia. No parece interesar
la determinación histórica concreta de cada Iglesia en cada Estado.
Ni tampoco que el Estado determina en alto grado a la Iglesia, que
gobierna ala Iglesia en alto grado. Por eso abunda el espejismo
que la Iglesia desde alturas ideales, puede hacer lo que quiere, y
que si no lo hace es porque no quiere. Muchos cristianos se de
cepcionan de la Igles ia porque esa visión idílica no es ya lo real .
Creo que no sólo alcanza can criticar a la Iglesia. sino también
hacer una autoc rítica del lugar desde donde se hace la crítica hoy
usual a la Igles ia. No se trata de disolver a la iglesia en utopía .

-Hen é Pucheu escribía hace poco una atinada reflex ión: · Yo querría
también que aquellos que optan por la liquidación de la Iglesia lo
hagan lúcidamente. No creyendo en una política imaginaria . Que
antes de reduc ir la fe a la polí tica ellos lean a Maquiavelo. El sa
bíalo que era la política. Las " teologías políticas" la ignoran. Las
" teologías de la esperanza" no saben nada. La política no es un
juego para niños de coro. No es discu rso frívolo , para soñadores .

188

La política es más duro que puro. No es el diálogo, es la guerra .
Hay que saber esto antes de lleva r la teología a la política. A fuerza
de sacralizar la historia, han terminado por no verla más, por rehu
sar sus lecciones" 11. En América Latina quien 'no sepa esto hoy,
abrumados como estamos con tanta tragedia, se vuelve inexcusable .

No cabe más que reiterar: no podemos plantear y comprender
a la Iglesia como un "ser en sí " desligado, sino ante todo, en su
relación con el Estado, con el cual se identificará en el nuevo cielo
y la nueva tierra -no antes-, lo que nos indica la interdependen
cia necesaria en el entendimiento de su relación y de su ser mismo.
Estas relaciones mismas son intrínsecas al ser de la Iglesia en la
historia. Sólo es posible una eclesiología coherente si se establece
dialécticamente con el Estado. Sin el Estado, caemos en una com
prensión abstracta, solitaria, irreal, del ser de la Iglesia. Una buena
eclesiología requiere una buena teoría del Estado. Y si no, no hay
ni lo uno ni lo otro. Toda la "contestación" actual a la Iglesia, está
vacante de esto. Un rasgo admirable de las eclesiolog ías actuales
es que ignoran al Estado. Dan la espalda al Estado, creen que el
Estado es una absoluta exterioridad con respecto a la Iglesia. Que
en nada afecta a la comprensión misma de la misión de la Iglesia
en el mundo. Señalo que carece de sentido así el planteo del pro
blema como es hoy habitual: "Fe y Política". No Iglesia y Política,
Estado. La inflación de la " fe" entre los católicos, viene del impac
to ideológico de algunas corrientes subjetivistas protestantes, con
su evanescencia 'de la Iglesia visible. Eso' es salirse de la historia
para bombardear ahistóricamente a la historia. desde ningún lugar.
Eso protege y esteriliza a la vez. No toma el nervio de la Iglesia en
el Estado, como distinta del Estado. y en función del bien común
que "ahonda" el sentido mismo del Estado, sometido al conflicto
de su necesidad de realización de la justicia y lugar del enemigo.
Todo este "separatismo" entre Iglesia y Estado tiene el sello de
una inercia liberal. Lo que no implica por cierto que seamos parti
darios de la " separación" Iglesia y gobierno del Estado . Eso. es
otra cosa. Puede observarse tambi én que el "separatismo" Se vuel 
ve vertiginosamente su contrario , y termina en obsesión de los
cristianos por el Estado. dejando a la Iglesia. Muchas veces , así. la
politización del cristiano da una vuelta de campana sustituyendo a la
Iglesia por el Estado. Regresamos así a que el Estado es el centro
absoluto de la historia, no la Iglesia. no Cristo. Esto se hace de
modo subrepticio, no frontal.

y bien , cómo enfoca Gutiérrez la relación Iglesia-Estado? En
este respecto es tributario de la actitud de la mayoría de los teólo
gos actuales: quedándose en el "mundo" indeterminadamente, con
"realidades sociales", etc . Gutiérrez no habla del Estado. no se
encara con el Estado. Y esto afecta gravemente la idea misma de

11. Es prit. No . 11. 1971. PUCHEAU René, Confesión de 11I1 pasmado, p . 527.
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política, a pesar de que Gutiérrez ponga con acierto al conflicto ,
el corazón de la política.

En su obra "Teología de la Liberación", cuando comienza con
su interrogante fundamental "qué relación hay entre la salvación
y el proceso histórico de liberación del hombre?", se aboca inme
diatamente a la política, y afirma con limpidez que toda la activi
dad eclesial tiene dimensión política. Esto lo compartimos, y 'nos
parece importante el énfasis reparador de un largo olvido. Lo que
ya no nos es clara es su crítica a la cristiandad, a la nueva cris
tiandad, a la distinción de planos. Pues la crítica se apoya en el
distinto manejo de la idea de "mundo" que se ha hecho. Si el mun
do no vale lo que la Iglesia, si es indiferente a la Iglesia, si la Igle
sia contribuye a construir el mundo. Es la temática común de los
teólogos en los últimos tiempos, en su indeterminación. No es re·
prochable a Gutiérrez este planteo, en todo caso lo observable es
que no ha roto con él, que no ha radicalizado la idea de política a
su fuente, que es el Estado. Tampoco podemos abordar el asunto
desde otra perspectiva, como lo ha hecho: desde la crítica a la afir
mación de "fuera de la Iglesia no hay salvación". Confieso que
este arranque me desconcierta y no percibo cómo puede ligarse
inmediatamente a la cuestión Iglesia y política. El nudo del proble
ma es que Gutiérrez parte de algunas "ideas" acerca de la exten
sión de la Iglesia y de la política. No parte de la única Iglesia real,
que es individual, que está aquí y ahora en tales o cuales tipos de
Estados que se relacionan. No hay otra Iglesia que esa. Hay que
partir de ella en la reflexión, para volver a ella. No hay que partir
de ideas. El camino de Gutiérrez parte de una concepción de la
Iglesia: desde allí critica las distintas" mentalidades". Pero no parte
de la posición real, del "hecho" Iglesia en el Estado, análisis que
una teología política no debe saltear, sino comenzar por ahí: es
el marco más general (y a la vez concreto) para toda la investiga
ción exegética, dogmática, histórica, de la realidad extraña que es
la relación Iglesia-Estado. Al no hacerlo así, lógico es que Gutiérrez
no aclare esa relación, que pertenece al "ser" mismo de la Iglesia.
Aquí está, en mi opinión, la falla u omisión básica de la teología de
la liberación, tal como se ha formulado hasta hoy.

Mi impresión es que Gutiérrez, que partió en gran medida des
de influencias de la teología de la secularización, que no deja nada
de la Iglesia real histórica sino sólo la fe , está en camino de libe
rarse de esas malas influencias europeas. En efecto, desde la pu
blicación de su libro puede percibirse una evolución hacia una
recuperación de la visibilidad de la Iglesia. Y recuperar la visibilidad
de la Iglesia, será también recuperar al Estado. Es que la experien
cia de América Latina, tan dura, tan cruel, con tanta sangre, nos
hará percibir de una vez la importancia del Estado en la historia,
antídoto excelente para no endiosar nunca al Estado, y penetrar
más adecuadamente en la "dimensión política" de la Iglesia, y por
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ende en la responsabilidad de los cristianos. Aquí también hay que
partir de la Iglesia para entender a los cristianos, que no de los
cristianos para entender a la Iglesia o al Estado. Lo que elimina de
raíz toda floración "sectaria" de cristianos sin "Iglesia" real, es
decir, sin institución, sin historia.

En la medida que Gutiérrez actualmente evoluciona y se ahon
da y por ende se aparta de las influencias "secularizadoras" pro
venientes del ideal ismo protestante de Gogarten y Bonhoeffer, que
han impregnado al pensamiento católico actual, se aproxima a un
realismo histórico y eclesial, que le está exigido por la intenciona
lidad de su propia t eología de la liberación y su vocación pruden
cial. Y a la vez esto nos muestra un hecho fatal: que la teología
latinoamericana no nace sólo desde sí misma, sino desde la teolo
gía europea. El alcanzar nuestro propio punto de vista es una labo
riosa conquista, no algo que se da de un día para otro. La ruptura
de la dependencia es un largo esfuerzo para todos nosotros. No
basta saber que hay dependencia. Tampoco el creer, como muchos,
que no ser "metropolitano", "europeo" dice mucho. Tampoco el
creer que todo lo "europeo" sea pernicioso. Ni Gutiérrez ni yo
creemos esto.

Aquí no he respondido, insisto, a la cuestión de la Iglesia y el
Estado, sólo he planteado .su "lugar" propio. He criticado a Gutié
rrez en cuanto a la posición de la cuestión: la suya es idealista y
demasiado indeterm inada. Eso no quiere decir que no valore el én
fasis que Gutiérrez ha puesto en la política, su crítica al privatismo,
al desarrollismo rosado, al separatismo de Iglesia y política. Que
no vea la originalidad teológica de su conocer prudencial de la
praxis latinoamericana, lo que le coloca a años luz de la teología
política de un Metz, por ejemplo, tan alejada de lo concreto de la
coyuntura histórica en sus análisis. Por el contrario, y puede cele
girse de lo expuesto, pienso que la política es asunto esencial y
no secundario. Que no se trata aquí de regresar a ninguna monásti
ca pretérita, a ningún conformismo pretérito. Creo erróneas las
bases iniciales de la teología política de Gutiérrez, pero creo que
ha hecho bien en escandalizar con el tema, en sacudir a la Iglesia
latinoamericana con el tema. Ha secundado. La cuestión está abier
ta, y debemos cont inuar en ella. Eso es irreversible, y la Iglesia de
América Latina se lo debe, ante todo, a Gustavo Gutiérrez.

VII. CONCLUSION

La conc lusión sólo puede ser una apertura. Recién ha comen
zado el camino de la teología latinoamericana, que no podrá al
canzar su madurez sino en la medida que sepa dialogar consigo
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misma, abierta siempre a la catol icid ad. No es tarea de sol itarios ,
sino comunitaria, crít ica y autocrítica, en pos de afirmaciones sóli
das y actuale s, necesarias para la Iglesia y para América Latina.
Nuestra ref lexi ón se const ituye en la dinámica de esa comunidad.
No he pretendido agotar el tem a de la teol ogía de la liberación .
Podrían tomarse otros puntos de vis ta. Habría que examinar otras
dimensiones del pensamiento de Guti érrez, habría que determinar
convergencias y divergencias con Dussel , Gera, etc. El panorama
es más complejo y móvil que lo que puede decir un rótulo dema
siado unificador. Por ejem plo, Guti érr ez es ante todo un teólogo, y
si nosotros hemos hecho hincapié en lo que creem os su f isura en
el eslabón filosófico, un Dussel en vez, parte de una concepción
fundamentalmente ético-ontológica. Los acuerdos y dtscrepxnclas
son entonces otros. Lo que es indicio claro del peligro que Impli ca
un empleo monolítico de la nominación "teología de la liberación".
Por ende, el intercambio crít ico debe ser altamente diversificado.

Apertura, porque el pensamiento catól ico act ual en Amé rica
Latina está en plena ebullic ión. Muchas cuestiones exigen su pro
secución y ahondamiento. La imprescindi ble relación de ser e his
tor ia. La exigencia de la const itu ción de una f i losof ía y teol ogía de
la his toria, siguiendo los pasos de sus grandes inic iadores, que
fueron San Agustín y Vico, el de la "ciencia nueva", el Juan Bauti s
ta de la conciencia histór ica moderna , el primer f ilós ofo de la
praxis, teó logo "civil" (político). Este, bajo ot ras modalidades, está
hoy viviente en Gut iérrez, con su "veru m et factu m convertuntur" ,
en Gera con el "pueblo" o la " nación" lat inoamericana, en Dussel
procurando establecer las líneas inteligibles de otro "discurso de
la historia universal " . Y no menciono en esta conclusión a San
Agustín y Vico por mero gusto de rememoración de antecedentes ,
sino porque están presente s en el subsuelo de todo el pensamien to
contemporáneo, porque son el signo más claro del camino más
propio de la teología de la liberación . Pues rehacer a la alt ura de
nuestro tiempo a Agustín y Vico, retomando críticamente el aporte
de las "ciencias sociales", arraig ados en nuestra histo r ia nacional,
es la mayor necesidad y la mayor urgencia de la teología lati noame
ricana. Tal imperat ivo está en la índole misma del programa a reali
zar, desde su nacimiento.
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DIALOGO

1. P. GUSTAVO GUTlERREZ

Pido la palabra para hacer algunas prec isiones. He tenido ya
ocasión de mani fes tarlas a mi viejo amigo Methol que las acogió
f ina y fraternalmente.

a) Mi intervención no es tanto para ver si estoy de acuerdo o
no con algunas cosas que Methol dice de mí, sino para expresar
sinceramente que no son afirmaciones mías . El pri mer punto con
cierne a algunas afirmaciones del texto de Methol en las que se
dice que repudio, desprecio o niego la ontología ; y la otra respecto
a la filosofía de la historia ; incluso se cita entre comillas y se
dice que rechazo " la filosofía de la historia por no estar compro
metida con el cambio".

En real idad, la razón del equívoco (porque de eso se trata) está
en que Methol , para hacer esas afirmaciones , se ha basado en la
vers ión mecanografiada de una charla grabada y, naturalmente, una
charla pasada a máquina constituye una masa que la mecanógrafa
tra nscribe como ella puede, y, si no conoce la materia , con dificul
tades explicables . Methol pensó que se trataba de una conferencia
mía sobre " la teoría del conoc imiento", cuando en realidad se tra ta
de una conferencia sobre "la teoría del conocimiento de Marx".
Por eso las comillas sobre la filosofía de la historia son exactas;
es una glosa a la que dice Marx: en la tesis once de las llamadas
tesis sobre Feuerbach, afirma que rechaza la filosofía de la historia
por no estar comprometida con el cambio. La cita es correcta, pero
el autor no soy yo.

Cuando habla de la ontología ocurre lo mismo. Cuando se alude
al modelo físico-experimental de la ciencia, yo me estoy refiriendo
a un texto que seguramente muchos de ustedes conocen: el pró
logo de El Capital; donde Marx dice que pretende hacer un intento
de anál isis de la sociedad capital ista siguiendo el modelo de la
ciencia. Una vez más la afirmación es correcta pero el autor es
otro.
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b) Paso a otras cosas. Personalmente he afirmado algunas
veces la importancia del nivel filosófico para una reflexión teoló
gica. Creo que hay teologías sin una referencia a la metafísica o
a la ontolog ía. No es mi caso. Sin embargo, es verdad que todavía
queda mucho por hacer en el campo de la filosofía para incorpo
rarlo en la perspect iva teológica de lo que estamos llamando de la
liberación.

e) En la ponencia de Methol se habla de ciertas posiciones
respecto al marxismo (sobre ciencia , fe, ideología, etc.). No me
sien to enteramente representado por lo que él dice que serían mis
posiciones. Habrá ocasión de hacer las precisiones necesarias cuan
do tratemos la cuest ión del marxismo.

d) Una cierta observación que me parece muy sagaz es la co
locación de toda esta temática en el nivel de la prudencia, en el
sentido más clásico, aristotélico y tomista del término. Francamen
te me parece muy rico y prometedor.

. Reconozco que en la teología de Tomás de Aquino hay dos
cosas que me impresionaron enormemente: su teología de la TrI
nidad, es un modelo de trabajo teológico y de fineza; y el otro tema
es precisamente el de la prudencia.

2. P. LUCIO GERA

a) Por qué no introdujo en su relación de la dimensión política
también la contradicción imperialista y solo la imperación de cIa
ses? Es porque lo deja para otro momento o porque no la juzga
apreciable?

b) Cuáles puntos serían esenciales para una comprensión de
lo que es la teología de la liberación?

3. Responde el Dr. ALBERTO METHOL FERRE

a) Simplemente me concentré en ubicar el lugar de la relación
Iglesia-Estado . No entré a desarrollar los modos de contradicción
interna. Sólo af irmé que el lugar de la historia es siempre el Esta
do, la intraestatalidad de la Iglesia católica .

b) Yo sugiero tre s elementos esenciales para discut ir más
amplia mente :

-El estatuto epistemológi co de las ciencias sociales, de la
teología y de la filosofía : un asunto de síntesis y conexiones de
los distintos modos del saber.

- El otro punto es la arquitectura, que yo comprendo sea lma
gen del pensamiento de Gutiérrez.
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-El otro punto es mi idea de la relación Iglesia-Estado, que
me parece que es el lugar para puntualizar qué queremos deci r
con "polít lca" en sus diferentes acepciones, porque si no, habla
mos de politica con una ambigüedad tal . que con el mismo rótulo
estamos dándole diferente contenido.

4. Interviene MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

- Methol ha hablado de la primacía de lo político. Ayer, pre
cisamente, yo mostraba mi duda acerca de la "primacía" de lo po
lítico. Puede ser que los términos signifiquen cosas distintas. Para
mí la importancia enorme de lo político, dimens ión muchas veces
olvidada , no se identifica con la • primacía" de lo político. '

Qué entiendo yo por primacía de lo político? Primero , que allí,
en esa dimensión, se encontraría lo decisivo de la interpretación
social. Segundo, que se le daría tal semblanza de globalidad, de
totalidad, a 1'0 político, que se convierte casi en un nuevo trascen
dental. Todo es político! Este, que se ha vuelto un axioma en Amé
rica Latina, en determinados sectores, carece de fundamento.

Considero que lo político , sin negar su importancia en la vida
social, no const ituye ni el único factor, ni el decisivo. Es nueva
mente una forma de polarización. En el análisis marxista toda la
fuerza se pone en lo económico. En formas más recientes de an á
li sis, lo decisivo se ubica en lo político. Me parece que más bien
habría que combinar estos factores con otros diferentes para tener
un instrumental apto de diagnóstico social. No niego el influjo mar
cado de lo económico, ni el gran influjo de lo político. Solamente
me oponqo a la reducción de todo a estas dimensiones. Creo tamo
bién que hay que recuperar la mediación de lo político. Los fenó
menos sociales pasan por la mediación de lo político también; es
un aspecto muy olvidado quizás.

Methol Ferré, en su magníf ica exposición, que es todavía más
densa en su escrito, ha aludido a la "pol ítlca celeste". No se está
jugando con una exagerada connotación del término político? Hablar
de " política celeste" en el marco de la politología actual , no va
más allá de una analogía .

La politología actual , si no me equivoco , no hace coincidir lo
político y lo social.

Lo político es solamente una dimensión de la vida social. Su
puesta su relación con el bien común, en su' sentido amplio, impli
ca necesariamente el poder, o la autoridad, conceptos que el Con
cilio , -en la Gaudiu m et Spes, utiliza indis tintamente. Es vieja la
tes is de' la necesidad de la autoridad para el logro del bien común
y la 'cohesión de las fuerzas en la sociedad . Ha de mencionarse la
exlstencia de varios o 'de muchos poderes en la sociedad: el eco-
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.nómico, poder empresarial, poder estudiantil, poder obrero, slndl
cal, militar, etc. Estos más bien se designan como centros de gran
repercusión en la vida social. Es evidente que ·todos estos poderes,
si no se diera la existencia de la autoridad o del poder central, po
drían convertirse en fuerzas anárquicas. La autoridad tiene como
función la de asegurar las condiciones objetivas y subjetivas para
la justicia y para el logro del bien común. El sentido de la autoridad
no es el cultivo de ambiciones personales o el usufructo de posi 
ciones, sino el servicio a la sociedad en la búsqueda decidida del
bien común .

El objeto real de la política es el poder . Por distintas razo
nes, muchos han mirado con desconfianza lo relacionado con el
poder. .Se lo considera a veces algo sucio vitando, quizás por los
excesos históricos de muchos gobernantes. Pero la conciencia cris
tiana tiene que rescatar el valor esencial del poder. El poder que
se busca, al que se aspira, en el pensamiento de Weber, que se
ejerce, que se distribuye, que se orienta hacia el bien común, es
lo vertebral en la política. En relación con el poder rigen en la so
ciedad distintas corrientes, vertientes de opinión, simpatías, solida
ridades . El libre juego de todo esto me parece esencial para la
democracia. Cuando las corrientes de opinión social se reúnen, se
organizan, bajo el liderazgo de determinadas personas, y la propo
.sición de idearlos, programas, etc. entran en la escena política los
partidos. La libre acción de los partidos me parece también esen
cial en una democracia real. No debe mencionarse con desprecio
la "política partidista". Verdad es que se ha llegado a muchos exce
sos. La lucha partidista parece haberse confundido con el imperio
de los intereses mezquinos, de las patrañas, de ardides y cálculos.
Pero, repito, la lucha entre los partidos , es normalmente, una ex
presión de la voluntad democrática, y una forma esenci al de par
ticipación. Por estas razones, me parece excesivo, pastoralmente
muy peligroso, aunque se reconozca la influencia de la política en
otras dimensiones de la vida social, hablar de la primacía de lo
político.

El compromiso político, dentro del pluralismo legítimo de op
ciones, es muy importante para el cristiano. Aquí se establece
nuevamente una forma de relación entre la fe y el compromiso po
lítico del cristiano. Le servirá de impulso, de orientación, de factor
crítico al interior de su 'opción política, de incentivo para la tole
rancia, etc . Estoy hablando en el campo de la opción personal. Hay
otras funciones , si se quiere más importantes, de la fe en relación
con proyec tos políticos de la comunidad.

Lo político se inserta en el orden de la acción. Esa acción
política es de gran importancia. Pero, hay muchas realidades de la
vida social que tienen alguna forma directa o indirecta de rela
ción con lo político, no son lo político. Los "slogans": "todo es
política", "el Evangelio es político" , "la Iglesia es política", tan
manejados por una corriente de la teología de la liberación, des-

píerta cierta emotividad, pero difícilmente soportarían un análisis
racional.

Me ha parecido muy interesante en la presentación de Methol
Ferré, sobre todo en uno de sus escritos inéditos, su vlsi óñ' de la
relación Iglesia y Estado. Estoy de acuerdo con él en que muchas
veces esto ha sido objeto de un tratamiento sumamente ingenuo .
En cambio, no me encuentro satlstecho con la explicación que ha
hecho de la doctrina de la Iglesia. Prácticamente la ha deshauciado,
o la ha sepultado, porque le parece cadavérica. Yo sé que en el
fondo, Methol no piensa así. El mismo emplea frecuentemente mu
chos de los principios válidos de lo que daba en llamarse "la doc
trina social", o el magisterio social. Es verdad que en su forma
actual, la doctrina social apareció un poco tardíamente. Desde el
manifiesto comunista del año 1848, hasta -la aparición de la Rerum
Novarum, hay mucho trecho!

Habrá en la doctrina social aspectos ligados a una situación
dada, que, pasado el tiempo han perdido su actualidad, y su vigen
cia. Para mí lo fundamental de la doctrina social está en el orden
de los principios, de su visión humanista, su defensa de la dignidad
humana, en su llamada a la participación y todo esto llegando a
una serie de recomendaciones de innegable utilidad, parece que
mantiene toda su vigencia. Es más: entendida correctamente, la
doctrina social ha proporcionado principios básicos de lo que podría
llamarse, una teología política. Sería muy triste que la teología de
llberacl ón, en cualquiera de sus formas, inclusive en la modalidad
que yo creo válida, pretendiera quitar del puesto o suplantar la
doctrina social, y no ser más bien como su ampliación y su apli
cación concreta a nuestro continente. No entro a discutir la con
veniencia de la expresión "doctr ina social", no empleada, me pa
rece, en el Concilio . Creo que ha habido no pocas exageraciones
sobre tal discusión.

Cuando lo político y lo social se hacen coincidir, en un deter
minarlo enfoque, esto debería advertirse. En todo caso, debería

.evitarse el riesgo de utilizar primero nociones demasiado amplias
de lo político, para pasar después, subrepticiamente, como lo ha
cen algunos autores de la teología de la liberación, a la acepción
de otras significaciones del término político, que son ya mucho
más concretas. Por ejemplo: revolución socialista. Este es ya un
nivel muy específico. No pretendo discutir aquí acerca del socia
lismo. Ya en mi charla intenté presentar cómo hay, en el orden
de los valores, aspectos muy interesantes de socialismo, que des
pués en su concreción estructural son muy difícilmente ajustables.

5. Responde el Dr. ALBERTO METHOL FERRE

- Creo que Mons . López ha tocado dos elementos esenciales
en mi enfoque.
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. Me parece que sobre la idea del "Estado" hay diferentes ni
veles que nos llevan a equívocos. Yo afirmo que del análisis de
la praxis histórica, porque eso es lo que se nos da: la acción del
hombre en la historia; la filosofía hace un abordaje para dar la
estructura ontológica fundamental que está subyacente .dándole
sentido a esa praxis histórica.
. El pensamiento filosófico tomista, a nivel del grado del ser del

hombre , o sea antropológico, pero considerado en su estructura
ontológica fundamental, ha reconocido tres componentes, tres ele

-mentos que existen en toda sociedad posible que emanan necesa
riamente del ser social del hombre: individuo, familia -relación

.humana para la reproducción en la sociedad- y la política. Y afir
maba que el ser humano es intrínsecamente, en cuanto social, un
animal político, un animal estatal. Porque para Aristóteles y para
todo el pensamiento tomista, el Estado esidéntioo a la sociedad
global. El Estado es la totalidad de la .socledad. El hombre vive
siempre dentro de una totalidad máxima a la que se llama Estado.
Supóngase que en una isla viven un hombre y una mujer y nadie
más. Allí están los tres elementos necesarios para la constitución
de un estado: está el individuo, está la domus, la capacidad de
reproducción, la familia y la sociedad global que coincide absoluta
mente con la sociedad familiar. Podemos afirmar que la monárqui
ca, la doméstica y la política son inseparables e indiscernibles. En
sociedades más complejas, la doméstica, la monárquica y la política ,
adquirirán otra complejidad; pero están siempre y necesariamente
exigidas por la naturaleza del hombre.

Ahora bien , el pensamiento tomista sigue diciendo que ese
animal político que es el hombre está ordenado fundamentalmente
·al bien común; por lo tanto, la política está dirigida al bien común
de la sociedad global (sea un matrimonio solitario, sea una tribu
de hotentotes, sea el estado como es actualmente), la cual adqui
rirá diferentes formas históricas. Por tanto la exigencia constitutiva
del bien común, como exigencia ontológica del ser, exige la consti
tución del "nosotros" por medio de la justicia ordenada al bien
.c omún, porque el "nosotros" sólo se constituye en la relación justa
y se rompe en la relación injusta.

Esto significa que la historia es el lugar del conflicto: el mis 
terio de la iniquidad, de la inequidad, 'de la injusticia. Este es el
misterio capital de la historia, no exigido por la estructura ontoló
gica del hombre. El ser humano ontológicamente exige de suyo lo
que yo llamo el "reino del amigo", el reino de la justicia. De he
cho, a nivel histórico fáctico , esa exigencia del "reino amigo" está
rota y perturbada por el adversa-jo, por Satán, por el enemigo. El
"enemigo" no es inherente al ser del hombre. ,

Me parece , entonces, que el "Estado", en la praxis histórica,
no es solamente la realización del "reino del amigo" -que este
es el designio del Señor-, no es solamente el reino de la justicia

original, sino que es compartido por el • reino del Príncipe de este
mundo".

'Me parece, pues, que la politología de la que habla Mons. Ló
pez parte del análisis de los Estados empíricos en la praxiología
de la historia y no de la exigencia constitutiva del Estado ontológico.

Pero no los podemos separar absolutamente, porque el uno
sólo se puede comprender con el otro. En el Estado real, no como
simple hipótesis ideal, es donde podemos formular los juicios de
valor sobre la guerra del amigo y del enemigo que existe siempre
en toda estructura del Estado empírico. El Estado empírico viene a
ser la segunda naturaleza del Estado en la historia: es lo que la
praxis humana va haciendo como segunda naturaleza en el curso
de la historia.

Así pues, la politología reflexiona sobre las luchas de poder
y la relación amigo-enemigo, en el orden empírico de esa lucha, de
esa contradicción fundamental que es la que convoca la Encarna
ción y la Redención .

El Estado es una totalidad singular, distinta de una totalidad
de una estructura matemática. Su rasgo fundamental es su autogo
bierno. Pero el gobierno no es lo mismo que el Estado en su con
junto. En general se confunden Estado, y gobierno. El pensamiento
liberal ha confundido aparato de gobierno con el Estado. No es ese
el pensamiento tradicional.

Ahora bien, esa totalidad no es homogénea sino heterogénea:
está compuesta por partes que, a su vez, se autogobiernan. Hay un
supragobierno sobre los componentes que se autogobiernan de dis
tintos modos : las instituciones, los clubes , las fábricas, la familia,
son distintos modos de autogobierno.

En una parte heterogénea interior al Estado está la Iglesia, la
cual está sometida siempre radicalmente al gobierno de la totalidad
del Estado. Pero como ella es el único gobierno fundado directa
mente por Dios, ella afirma que tiene un autogobierno constituyen
te, que se objetiva en el Episcopado y en la tradición apostólica,
que aunque está supeditado al gobierño de la totalidad, trasciende
y 11'0 puede ser dominada por el gobierno total.

6 . Pregunta MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

- Cuál sería entonces la diferenciación, en cuanto a su objeto,
entre la sociología y la politología? Parece que la sociología mlra
ría más la sociedad en su globalidad. Esto sería al menos, objeto
del conjunto de las ciencias sociales. La politología se concretaría
más a una dimensión de lo social, es decir al poder.

La teología de la liberación, en una determinada corriente, es
para usted una forma de teología política, cuando se interesa por
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el conjunto del ser social, conjunto muy poco tratado por cierto, o
en cuanto considera más bien el aspecto poder, autoridad, sistemas
políticos y económicos, etc.? La sociedad, la dimensión económica,
por lo menos la macroeconomía, pasa por la mediación de lo polí
tico. No tengo dificultad en reconocer que la Iglesia tiene una inci
dencia en lo político, en relación con el bien común. Todo cristiano
tiene un compromiso frente a la sociedad y frente a la creación
de condlclones de justicia. Pero, entendida la política en sentido
estricto en relación con el poder, me parece que la posición de la
Iglesia es diferente. Ella no es alternativa de poder. Su enseñanza,
su actitud, su posición puede incidir en el fenómeno político, pero
no es político .

7. Responde el Dr. ALBERTO METHOL FERRE

-La Iglesia no es nunca política en el sentido de que su obje
tivo sea gobernar la totalidad del Estado. Y, sin embargo, el objeti
vo de la Iglesia es siempre el Estado en su conjunto. La política
tiene tres diferentes acepciones que guardan un orden entre sí:

a) Política es, en su sentido riguroso, la conducción de la tota
lidad hacia un fin equis.

b) En un sentido inmediatamente derivado, es la lucha por la
conquista del gobierno de la totalidad. En estos dos sentidos la
Iglesia institucional no es nunca política.

c) Las partes heterogéneas y que forman el Estado hacen po
lítica, porque su acción y sus diferentes formas de autogobierno,
necesariamente repercuten sobre la totalidad. La Iglesia, al evange
lizar a las distintas partes heterogéneas de la totalidad hace políti·
ca como cualquier otro.

Me parece que no introducir estas distinciones elementales
puede engendrar enormes equívocos que se manifiestan en:

a) en una rigidización de lo que es totalidad como estructura;
y suponer que la estructura se cambia toda o no se cambia nada;

b) suponer que la estructura es un ser sustancial, una sustan
cia. No. El único lugar que tiene la estructura está en los individuos
substantes; la estructura sólo vive 'en la biografía. No es una suma
de biografías, sino que está arquitecturada en las biografías. Por
que la estructura entra esencialmente en la categoría de relación .
Es un ser real objetivo que está en los sujetos.
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3.

LA TEORIA DE LA DEPENDENCIA: ANALlSIS CRITICO

P. Renato Poblete, s.j.

1. INTRODUCCION

El objetivo de este trabajo es triple:

1) realizar un análisis crítico de la llamada teoría de la depen
dencia;

2) proponer la necesidad de un uso crítico de los aportes he
chos por esta corriente de pensamien to latinoamericano, y

3) analizar, muy brevemente por cierto, la relación que dicha
"teoría" posee con la teología actual latinoamericana.

Para cumplir este triple objetivo procederemos de la siguiente
manera :

-harneros un bosquejo histórico, destinado a comprender el
contexto en que nace y se desarrolla la "teoría de la dependencia";

-presentamos en forma sintética las principales tesis del pen
o samiento "dependista", y

-finalmente hacemos una evaluación de sus aportes y sus
deficiencias. Concluiremos nuestro trabajo con el análisis de la
relación entre "teoría de la dependencia y teología social latino
americana" .

La bibliografía sobre el tema es inmensa y muy variada en
cuanto a niveles de reflexión y calidad de la misma. Hemos evitado
el exceso de aparato bibliográfico, por considerar que esta literatu
ra es conocida suficientemente. Con todo, nos permitimos recomen
dar los siguientes trabajos bibliográficos a quienes deseen tener
una información más exhaustiva, así como aquellos que se lntere
sen por profundizar el tema: Desarrollo y Revolución, con comen
tario bibliográfico de Roberto Jiménez S.J. Iglesia y Liberación, con
comentario bibliográfico de Roger Veckmans S.J. CEDIAL. Bogotá
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1973 . Arroyo Gonzalo: Pensamiento Latinoamericano sobre sub
desarrollo y dependencia externa. Revisión bibliográfica. Gutiérrez
Gustavo: Teolog ía de la Liberac ión: Perspectivas.

11. LA "TEORIA DE LA DEPENDENCIA " : TEXTO Y CONTEXTO

1. Marc o histórico de la " teoría" de la dependencia

a) La individu ali dad humana del desarroll o capitalista en países
subdesarroliados.

La ref lexión acerca de América Latina t iene las características
de un diagn ósti co pesimista , tanto en lo económ ico , como en lo
soc ial y en lo polí t ico. En efecto, se observa un estancamiento del
crec im iento económico, a partir de la década del 60. Este est anca
miento se expr esa:

1 . en un aumento promedio del producto interno del 1,5%
anual por habitante;

2. en el re lat ivo estancamien to de la agr icultura;

3 . en la dismi nución del ritmo de crecimiento del proceso de
indust ri alización, con la consecuencia de la desocupación abie rta
o dis f razada;

4. en la persistencia de los procesos inflacionarios, aumento
de la deuda ext erna y encareci miento de los créditos internacio
nales, y

5. f inalmente en la tendencia descendente de las exportaciones.

Por ot ra parte , la estratificación social mantiene una constante
de desequil ibrio, cr eando una distribución del ingreso que tiene
por resultado el que los pobres sean cada vez más pobres y los
ricos más r icos. Esta estructura desigual genera un descontento
social , fru to de aspi raciones insatisfechas.

Finalment e, se mant iene y se acrecienta aceleradamente la
fa lta de participación política para grandes sectores de la pobla
ción, extendiéndose los gobiernos fuertes no democráticos, que en
la actualidad cubren gran parte del mapa político latinoamericano .

Quizá, la corroboración más fehaciente de este cuadro, es el
d iscu rso pronunciado en Santiago de Chile por el Sr. Roger MeNa
mara con ocasión de la UNCTAD 11I .

Es así, cómo desde los años 60 surgió en América Latina la
siguiente pregunta : Esta reali dad, por momentos trágica , permite
afirmar que el desarrollo nacional y regional es absolutamente in
viable dentro del actual sistema capitalista?
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La tesis "optimista". La primera respuesta a esta pregunta es
negativa.•Sostenida por CEPAL anteriormente y hoy sustentada por
la derecha latinoamericana, responde de la siguiente manera: La
iniciativa privada, al amparo del neocapitalismo internacional yen
marcada dentro de un sistema de planificación indicativo, med iante
la reforma de estructuras arcaicas (caso de la agricultura) y defl
cientes (caso de la administración pública), es capaz de desarrollar
los ingentes recursos naturales existentes.

La palanca del desarrollo nacional consiste en la creación de
una poderosa clase empresarial, así como en la creación de polos
de desarrollo dentro de una nación (el caso de Sao Paulo en Brasil)
o dentro de una región (el caso de México y de Brasil en sus res
pectivas regiones). El surgimiento de esta clase-palanca , supone
un ordenamiento social y político y la postergación de las expec
tativas de participación popular a nivel económico, social y político.
Para ello son necesarios gobiernos fuertes y la erradicación de
toda act ividad " polít ica", fuente principal de la creación de ex
pecta t ivas .

Esta respuesta ha sido llamada "desarrollista " y es aplicada
por los pocos regímenes democráticos latinoamericanos y sobre
todo por la totalidad de los regímenes dictatoriales militares que
se expanden en el continente.

La tesis "pesimista" . En oposición a esta primera respuesta se
encuentran quienes sostienen la inviabilidad total del desarrollo
dentro de las actuales estructuras capital is tas consideradas en su
globalidad.

Por defender esta posición se han dado diversos argumentos :

1. el. agotamiento del ritmo de crecimiento del actual proceso
de " industrialización hacia dentro", que sufren los diversos países,
una vez que superan la fase de sustitución de Importaciones (Sun
kel Osvaldo : El trasfondo estructural de los problemas del desarro
llo latinoamericano. en " El Trimestre Económico" , N9 133, p. 11-58) ;

2 . estancamiento económico debido a: distribución desequili
brada del ingreso que incide en una baja tasa de ahorro interno;
escasez de recursos para emprender una industrialización que exl 
ge un uso intensivo de capitales; mercados rest ringidos que no
permite n el incremento de la producción no permitiendo bajar los
costos promedios; escasez de mano de obra calificada, de técnicos,
etc . (Pinto Aníbal: Algunas cuestiones generales en la política
económica en América Latina, en " El Trimestre Económico", N9 135 ,
pp. 427-444);

3. impos ibilidad de satisfacer las aspiraciones crecientes al
consumo y procurar empleo productivo a una población que crece
a un ritmo acelerado y que ya muestra índices crecidos de desocu-
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pacten (abierta o disfrazada). (Cardoso Fernando Henrique: In
dustrialización, estructura ocupacional y estratificación social en
América Latina, en Cuestiones de Sociologia del Desarrollo en
América Latina; Córdoba A., y Silva Mechelena H.: Aspectos teári
ricos del subdesarrollo).

A estos argumentos de tipo económico y social se suman los
políticos. En efecto, para los sostenedores de la tesis: las aspira
ciones del pueblo no sólo miran al consumo, sino también a la par
ticipación política. Esta tendencia, a juicio de Cardoso, Faletto y
Jaguaribe, no encuentra realización al interior del sistema. Lejos
de estar en las puertas de lo que Germani llamaba "la democracia
de participación total", los conflictos sociales no resueltos generan
como movimiento reflejo, la emergencia de mecanismos de rigidez
y de represión. Los populismos vigorosos de Brasil, Argentina y
Chile han sido sustituidos por regímenes militares. La revolución
boliviana, el caso de Uruguay, uno de los modelos democráticos
de América Latina, han seguido igual derrotero. La realidad actual
y la tendencia a corto y mediano plazo no es la ampliación de la
participación popular, sino el fortalecimiento de regímenes minori
tarios y represivos.

Dentro de la tesis no-capitalista de desarrollo hay que situar
el pensamiento social cristiano de los últimos decenios. En efecto .
convencidos de inviabilidad de un desarrollo integralmente humano
dentro de la lógica capitalista y al mismo tiempo de la viabilidad
del desarrollo en Jos moldes del socialismo marxista, el pensamien
to social cristiano se ofrece en América Latina como una alternativa
real de desarrollo integral, superando la lógica de represión del
neocapitalismo y el extremismo violentista y totalitario del socia
lismo marxista.

Esta posición consciente de la dificultad del tránsito a una
sociedad más justa y más humana, derivada de la dependencia eco
nómica. política, cultural y tecnológica de los centros de poder
occidentales; propone el cambio total de las estructuras de convi
vencia humana, basado en la verdadera participación del pueblo.
para que éste, Integrado y no marginado, sea quien a través de su
conciencia y organización contrapone las tendencias opresoras del
poder del Estado, de la burocracia o de los monopolios nacionales
e Internacionales.

b)Subdesarrollo, proceso global y dialéctico.

Un proceso social y global. Es a partir de los diagnósticos
anteriores, como los científicos sociales latinoamericanos han to
mado conciencia de ciertas características que definen el subdes
arrollo latinoamericano y en las que todos están de acuerdo.

En primer lugar, el subdesarrollo debe ser estudiado como ur:
proceso social global y no sólo como un fenómeno económico. Fue
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DESAL el primero en plantear esta óptica, por oposición al econo
micismo cepaliano. Posteriormente, esta conciencia creció en auto
res como Córdoba, Silva Michelena, Jaguaribe, etc. Se rechazan
entonces las teorías que atribuían el subdesarrollo a la falta de
desarrollo o al atraso, debido a escasez de capitales, de tecnología
y de capacitación técnica. También se rechazan los esquemas abs
tractos de las • etapas de despegue" (Rostow) siguiendo el modelo
de los países capitalistas desarrollados, u otros como la teoría
que concibe el desarrollo como el tránsito de una sociedad "tradi
cional " a una " moderna" . Si bien en todos estos análisis se en
cuentran elementos positivos, sin embargo, ellos son rechazados
en cuanto pretenden establecer variables particulares como la causa
determinante del proceso de subdesarrollo.

Este cambio teórico llega hasta el pensamiento de CEPAL ha
cia 1960. El subdesarrollo se convierte así en un objeto de estudio
interdisciplinario que busca conjugar variables demográficas, eco
nómicas, sociales, políticas, culturales y religiosas. Raúl Presbisch,
Jorge Ahumada, Celso Furtado, Aníbal Pinto y otros siguen este
camino. Al mismo tiempo, surgen instituciones interdisciplinarias
como el ILPES, el Centro Latinoamericano de Pesquizas en Ciencias
Sociales ICIRA, ILADES, DESAL, CENDES, CEDIAL, etc.

Proceso concreto e histórico. Hay una segunda característica
que orienta los estudios sobre América Latina, en esta época: el
proceso de subdesarrollo debe ser estudiado en forma concreta e
histórica, es decir, viéndolo en relación con el desarrollo del capi
talismo industrial en cuyo espacio económico crece y se subdesarro
Ila América Latina.

Desarrollo capitalista y subdesarrollo capitalista son pues dos
caras de una misma moneda. Entre ambos hay relaciones y se ge
neran procesos determinados que es necesario analizar para com
prender el fenómeno de América Latina.

El proceso social global, que es el subdesarrollo se genera y
se mantiene en una relación dialéctica al inte rior de un proceso
más amplio: el desarrollo del capitalismo industrial. Esta tesis es
sostenida por Cardoso y Reina, refutando las teorías de Boecke y
Lambert acerca del "dualismo estructural".

e) Subdesarrollo y dependencia externa.

Del "deter ioro de los términos de intercambio" al análisis es
tructural. Estas dos características mencionadas preparan el cami
no al estudio de puntos reservados hasta ese momento a los círcu
los políticos de izquierda: el neoimperialismo y la dependencia
externa de los países de América Latina respecto de Estados Uni
dos y Europa, Barán, Sweezy, Palacios se habían ocupado de estos
problemas.

Si bien es cierto que CEPAL había criticado la teoría tradicio
nal de la ventaja comparativa en el comercio exterior y más tarde
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una teoria propiamente tal de la dependencia sino más bien un
conj unto de conceptos, ideas y métodos que puedan cali ficarse co
mo " dependentistas".

La mis ma diversidad de definiciones que se han dado del con
cepto de dependencia manifiesta la vaguedad de los límites dentro
de los cuales se mueve 'esta cor riente (cf. Joseph Hodara, La de
pendencia de la dependencia , Aportes, Julio 1971).

De entre las definiciones que se han dado la más consistente
parece ser la de Theotonio dos Santos:

" La dependencia es una situación en la cual un cie rto grupo
de países t ienen su econom ía condicionada por el desarrollo y
expansión de ot ra economía a la cual la propia está sometida. La
re lación de interdependencia entre dos o más economías, y entre
éstas y el comercio mundial , asume la forma de dependencia cuan
do algunos países (los dominantes) pueden expandirse y autoimpul
sarse, en tanto que otros países (los dependientes) sólo pueden
hacerlo como reflejo de esa expansión , que puede actuar posit iva
y/ o negativamente sobre su desarrollo inmediato. De cualquier for
ma, la situación básica de dependen cia conduce a una situación
global de los países dependientes que los sitúa en retraso y bajo
la explotación de los países dominantes" (Dependencia y Cambio
Social , CESO, Santiago , Chile, 1970, p. 45).

A pesar de ser la más explícita, esta definición no menciona
directamen te el subdesarrollo ni lo caracteriza. En segundo lugar,
la definición se refiere solamente a la economía de los países,
sin dec ir nada sobre otros aspectos - sociales, culturales, políti
cos, etc .- dándose por supuesto tal vez que ellos dependen auto
mát icamente de lo económico. Volveremos sobre estos puntos más
adelante. Por ahora, queremos destac ar sobre todo otros tres as
pecto s de la definición:

1. La dependencia es considerada como una situación econó
mica globa l.

2 . Lo más caracteristico de la dependencia no es que provoque
el estancamiento económico, sino que sólo permite un crecimiento
ref lejo y condicionado.

3 . El atraso, o subdesarrollo, aparece como consecuencia de
la dependencia.

En el planteo de Dos Santos no aparece otro tipo de causalidad
que la histor ia de los países latinoamericanos manifiesta en fo rma
patente : la situación de subdesarrollo provoca y favorece la depen
dencia . En Jos hechos , existe una causalidad circular, dialéctica,
ent re subdesarrollo y dependencia. Es Importante tener esto en
cuenta cuando se plantean dagnóstlcos y estrategias. .

Pero , además, de los elementos que hemos señalado en la de
f inición es Importante destacar que dentro de esta teoría el sub-

2 . La "teorie" de la dependencia y sus implícaciones

a) Qué es la dependencia? Al referirnos ya en forma directa
a la teoría de la dependencia, vale la pena señalar que no existe
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había denunciado el deterioro creciente de los términos del inter
cambio ent re alimentos y materias primas exportado por la " per ife
ria " y los productos indust r iales importantes de . los "centros" , sin
embargo, recién a parti r de 1964 se hace luz la idea de que el ca
pitalismo estructuralmente, produc e el auge tecnológico y de ca
pitales en los centros , condenando a la periferia a no alcanzar el
desarrol lo.

En 1964, Jaguaribe, se refiere a esto , (Desarrollo Económico
y Desarroll o Político, p. 54 Y 55), lo sigue Furtado en 1965 con su
obra: Subdesarrollo Y estancamiento en América Latina y en 1967
Sunkel muest ra las distorsiones causadas en las est ructuras ínter
nas de nuestros países por su dependencia externa. (Politica na
cional de Desarrollo y dependencia externa, en "Estudios Interna
cionales" , N9 1) .

Las amplificaciones del análisis. La aceptación de la depen
dencia ext erna como una de las variables más importantes del sub
desar rollo , da lugar a estudios sobre: Inversión extranjera, asisten
cia técnica, prog ramas políticos de ayuda a América Latina, etc.
Tambié n se inicia la reflexión sobre la incidencia dependencia en
las políticas inte rnacionales, sobre todo en las políticas de integra
ción, que podrán convertirse en un vehículo de mayor penetración
y por lo tanto de mayor dominación.

El te ma de la dependencia gana poco a poco en importancia y
se comienza a estudiar el rol de la dependencia en la historia y
génesis del subdesarrollo. Furtado para Brasil, Pinto para Chile,
Cardoso y Faletto para el período comprendido entre mediados del
siglo XIX y 1930, son algunos trabajos precu rsores de lo que hoy día
se conoc e con el nombre de " teoría" de la dependencia. Pero qui
zá el auto r más citado en este terreno es Andrés Gunder-Frank con
su tes is de que el subdesarrollo es el resultado necesario de 4
siglos de desarrollo capitalista y de las contrad icciones internas
del prop io capitalismo monopolista.

Se comienza entonces a hablar de una " teoría" de la dependen 
cia, que es el objeto de nuestro estudio. Este encuadre histórico,
aunque somero y esquemático nos permite ya capta r por qué y
cómo surge en América Latina la concienc ia primero, la reflexión
después de la dependencia externa como elemento importante en
los anál isis del subdesarrollo.

Podemos, ahora , ent rar a anal izar prop iamente esta " t eoría" y
a discern ir sus aportes y sus lagunas .



desarrollo es la consecuencia de los efectos que la dependencia
tiene sobre la estructura interna de Ios países. Esta estructura in
terna aparece como un capitalismo dependiente que cristaliza en
formas diversas según los países , regiones y situaciones históricas.

b) La teoría de la dependencia y la articulación centro-periferia.

La explicación dependentista se preocupa particularmente de
la relación que existe entre los diferentes sistemas sociales en la
configuración histórica capitalista. Se trata, más concretamente, de
estudiar las clases, fracciones de clase , grupos, moldes jurídicos,
políticos y culturales que muestran la coincidencia entre el centro
y la periferia y hacen posible la situación de dependencia.

Como ya lo dijimos, teóricos de la CEPAL (O. Sunkel y P. Paz,
El subdesarrollo latinoamericano y la teoría del desarrollo. Siglo
XXI, México, 1970). han mostrado que la relación centro-periferia
significa para América Latina que ciertos grupos sociales de cada
país, determinadas regiones y sólo algunas ramas de la actividad
económica reciben beneficios considerables . De esta manera, aun
que se .eleve sustancialmente el ingreso geográfico del país, la
mayor parte de la act ividad económica y la gran masa de la pobla
ción permanecen en la situación de subdesarrollo.

A pesar de que este planteo corresponde a la realidad, no pro
fun diza suficientemente en las causas del subdesarrollo. De hecho ,
puede darse una relación centro-periferia que no implique un des
equilibr io; en ese caso no se da una tendencia hacia el subdesarro
llo. Esta tendencia existe solamente cuando la periferia es desequi
librada, es decir, cuando ciertos subespacioseconómicos ven blo
queado el camino a la industrialización aunque cuenten con subern
pleo estructural y dotación múltiple de materias primas. Este blo
queo se produce tanto a partir de los centros que protegen su
producción industrial por medio de barreras naturales, como desde
el interi or mi smo de las soci edades periféricas , cuyos grupos di
r igentes pueden lucrar con los beneficios de la exportación de
materias primas, con el comercio de los productos elaborados en
los centros y con la producción agrícola tradicional. Cuando surge
y se desarroll a la política de sustitución de importaciones, la situa
ción no cambia radicalmente: se sigue exportando materias primas
y sólo se logra reemplazar la importación de bienes finales por la
de maquina rias destinadas a producirlos . En otras palabras, los
países centrales " ceden" ciertos sectores de producción industrial
a las periferias subdesarrolladas, conservando ellos el control de
la situación mediante la producción de maquinarias. Los sectores
industriales que se desarrollan en las periferias corresponden ini
cialmente a tecnologías atrasadas que exigen el empleo de mucha
mano de obra; se tiene entonces la impresión de que la industria
lización dependiente beneficiará a grandes sectores de la pobla
ción. Sin embargo, esta etapa se agota rápidamente y ---':como ha

sucedido en América Latina en la década del 60- es sustituida por
otra en que el desarrollo va acompañado de una disminución del
empleo idustrial en términos relativos; los polos desarrollados
tienden a convertirse en enclaves cada vez más cerrados. De esta
forma, la dependencia económica implica la posibilidad de un des
arrollo desigual entre centro y periferia, cuya dialéctica tiende
tanto a aumentar las diferencias entre esos dos polos como a pro
fundizar el abismo entre los sectores adelantados y los atrasados
de las periferias subdesarrolladas. (F. Hinkelammert, Dialéctica del
desarrollo desigual, Ediciones Universitarias de Va/paraíso , 1972).

c) Estrategias políticas frente a la dependencia.

Ante la realidad indesmentib le de la dependencia los teóricos
elaboran estrategias que permitan romper el circuito opresor y
avanzar por un camino de liberación. Se pueden distinguir básica
mente dos posiciones, que podríamos calificar de .. moderada" y
..revolucionaria".

Según los moderados, es necesario y conveniente -en diversos
países- continuar durante un tiempo en condiciones de desarrollo
capitalista dependiente. El algunos casos se aduce como razón que
el rompimiento brusco podría provocar un caos, en otros se señala
que el país en cuestión tiene todavía amplias zonas precapitalistas
y con frecuencia se indica que la correlación de fuerzas es desfa
vorable, lo que hace necesaria una espera que permita acumular
fuerzas.

La estrategia "revolucionaria" es adoptada especialmente por
aquellos que señalan a la dependencia como la causa única y total
del subdesarrollo; el camino revolucionario sería la única vía que
permi te un desarrollo rápido y sostenido.

La 'búsqueda de una -" nueva independencia", está ligada a la
"liberación latinoamericana". Así como al fin de la colonia el mo-.
vlrniento independentista tuvo un carácter continental , se piensa
que también ahora sería indispensable luchar por la Patria Grande.
Este enfoque plantea el problema de la estrategia a seguir frente
a los organismos latinoamericanos o regionales de integración .
Mientras algunos , sobre todo los .. revolucionarios", ven en ellos
instrumentos de consolidación de las burguesías nacionales y otros
consideran que la integración económica original o continental es
indispensable para avanzar por el camino de la liberación.

3 . Aportes y deficiencias de la teoría de la dependencia

a) Los principales aportes.

Sería inconcebible pensar que una teoría como la que nos ocupa
pudiera haber logrado tanta difusión y resonancia si no hubiera
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contribuido sustancialmente a analizar el problema del desarrollo
latinoamericano Y a sugeri r un camino a seguir. Dentro de estas
contr ibuciones nos parece que la fun damental ha sido la de coloca r
la "variante externa" como dato central . No se trata ya de pensar,
por ejemplo, en' los "términos de intercambio" como factores ex
ternos que constituyen estímulos u obstáculos al desarrollo, sino
en la reali dad del poder y la dominación, de la cual el problema de
los ·términos de intercambio no es más que una manifestación.

Otro aporte importante de esta teoría ha sido la eliminación
de ' los esquemas de desarrollo utópicos, abstractos, despegados de
la realidad. El dependen tista pone énfasis en la historia concreta ,
con toda su complejidad; la superación del subdesarrollo no podrá
venir de teorías económico-sociales importadas, sino del análisis
conc reto de la realidad latinoamericana, de lo que es propio y ca
racteríst ico.

La teoría de la dependencia ha constituido un tipo de análisis
que permite superar los estudios parciales atomizados, dando en
cambio una respuesta global al problema del subdesarrollo. Como
ha señalado certeramente un sociólogo chileno : " Niéguese o no
sus ' postulados y generalizaciones, nos encontramos por primera
vez con un análisis que contiene, simultáneamente, una concepción
de Latinoamérica, un diagnóstico y un camino a seguir" (F. Galofré,
La dependencia, in J. Alvarez et al., Ciencia y mito en el análisis
social, Santiago, Ed. del Pacifico, p. 122).

En fin ,la teoría de la dependencia se presenta como una apli 
cación de la teoría del conflicto, con todas su virtualidades, tanto
al nivel del análisis como en sus aplicaciones prácticas. En lugar
de poner énfasis en la armonía y la ..buena vecindad" , se destaca
la oposición de intereses entre centro y periferia, ll egándose a
caracterizar y aislar al adversario al mismo tiempo que se toma
conciencia de la propia identidad. Esta clara identificación de las
fuerzas en conflicto permite una más fácil movilización soclal y
política de los pueblos oprimidos. De hecho , la preocupación de
Norteamérica por los países del Sur, se debió en gran parte al con
flicto con Cuba. Lo mismo acontece en el interior de los países .
Sin confli cto no parece haber cambios.

b) Las defi ciencias más notables

Tal vez la fa lta más notable de los dependistas sea su' afán
exagerado de generali zación. Con el loable empeño de unir a Amé·
ri ca Latina en su lucha por la liberación, se llega a tom ar a est e
subcontinente como un todo cuasi-indiferente, dejando de lado las
enormes dife rencias que existe n ent re los países y reg iones . Se
ha ll egado así a generalizaciones muy poco fundadas, como la de
Pierre Charles , que pretendía hacer extrapolaciones para toda Am é
rica Latina a part ir del caso haitiano (Sociología de fa Opresión,
Santiago, Quimantú, 1973). Con este proced imiento se vuelve a
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entrar, esta vez por la puerta trasera, en la mansión de las teorías
abstractas que se habían querido abandonar. Esta simplificación de
los términos lleva a presentar el enfrentamiento entre América La
tina y los Estados Unidos en forma monolítica, olvidando que hay
cie rtos países que deben sufrir el imperialismo de las potencias
latinoamericanas.

. . Otra deficiencia que se ha destacado con frecuencia es el
" economicismo" de la teoría. En efecto, si bien la dependencia
económica es una de las explicaciones fundamentales del subdes
arrollo, no es la única. Hay también variables sociales y cultura
les que son también determinantes y que tienen a lo más una vlncu
laci én lejana con la dependencia económica. La existencia o no de
una fuerte unidad nacional, el número y desarrollo de las organiza
ciones sociales, la composición étnica y cultural del pueblo, son
- por citar solo algunas- variables muy significativas en la si 
t uación de subdesarrollo. Dicho en otros términos, no bastaría una
ruptura violenta con el centro hegemónico para iniciar el camino
del desarrollo.

Será necesario, por ejemplo, discernir y desarrollar los mejo
res valores culturales de cada pueblo, sobre todo aquellos que
más influyen en la constitución de la nación , a fin de crear una
nueva cultura: el ..nova et vetera" del Evangelio, que se aplica a
cualqu ier proceso de cambios, es importante sobre todo en el pia
no cultura l: Valores como: solidaridad humana, sacrificio , trabajo,
honradez personal, etc. son esenciales para una mística .

Por lo demás, es un hecho comprobado que países altamente
dependientes han alcanzado altas tasas de desarrollo económico
y soci al (Canadá, Australia, Nueva Zelandia). Que estos países no
hayan avanzado tanto en el desarrollo social como en el económico,
que subs istan en ellos amplios sectores postergados u oprimidos,
no impide que se los pueda calificar globalmente como desarrolla
dos. De no hacerlo, se caería en una definición utópica de desarro
llo , con muy poco valor operacional.

Por últ imo, y para simplificar, a esta teoría se la puede criticar
que ha conducido a una concepción " demonológica" de las relacio
nes políticas, tanto en el plano nacional como a nivel internacional.
Concebi r al Estado como un ente puramente opresor, pintar a las
éli tes empresariales como radicalmente " malas" , puede conducir
a confl ictos inútiles y a la desmovilización popular. Algo semejante
sucede en las relaciones con el "centro" : si se mira a los Estados
Unidos como un bloque monolítico en el cual no hay diferencias
ent re los div ersos grupos que controlan el poder, se puede llegar
a una nefasta paralización de las relaciones internacionales. Y de
jando el mundo de los posibles, en los hechos la concepción "de
monolóqlca" ha puesto trabas a la integración latinoamericana,
impidiendo así en la práctica que se desarrollen los mecanismos
necesarios para relajar o romper la dependencia.

211



e) El complemento necesario

Quisiéramos terminar estas observaciones respecto a los mé
ritos y deficiencias de esta teoría indicando algunas de las tareas
que quedan por realizar a fin de convertirla en un instrumento efi 
caz de liberación .

Desde el punto de vista socio-económico, habrá que descom
poner y analizar las diversas formas que adquiere la dependencia,
planeando una estrategia tal que se busque ante todo la ruptura
de aquellos lazos que son más paralizantes. Puesto que el subdes
arrollo no es solo consecuencia sino también causa de la depen
denc ia, habrá que promover una autonomía relativa tanto por medio
de la diversificación como a través de la "sectorización" de las
relaciones económicas internacionales. La "sectorización", es de
cir, la dependenc ia respecto a un solo país con respecto a deter
minado sector de la economía, permite ahorrar respuestas y evita
el aprendizaje de diversas técnicas paralelas. (Fue así, por ejemplo,
que el Gobierno de la U.P. en Chile intentó "sectorízar" su depen
dencia : en materia de camiones con España, en pesca con la Unión
Soviética, en maderas con los países escandinavos, en automóviles
con Francia , tecnolog ía del cobre con Estados Unidos, etc.).

La puesta en práctica de medidas que permitan mejorar los
precios de los productos exportados, ampliar la gama de esos pro
ductos y sustituir importaciones, serán condiciones indispensables
para conseguir la independencia y el desarrollo; sin eso, los es
fuerzos por la liberación conducirán al atraso o a una nueva depen
denci a. Será necesario no desestimar la autonomía de los Estados
para promover aquellas relaciones económicas internacionales que
pueden proporcionar un beneficio mayor a las clases populares.

Bajo el ángulo socio-político habrá que analizar empíricamente
las estructuras de dominación, las fuerzas políticas en presencia y
los mecanismos de decisión. En la práctica, se tratará de utilizar
con inteligencia la cuota de poder de que disponen los sectores
populares y los movimientos progres istas, sin claudicar del pro
yecto de una nueva sociedad, pero evitando también impaciencias
que pueden resultar totales. En este aspecto es muy importante
tener presentes tres cosas: primero, que la orientación de clase
no es la única que moviliza a los sectores populares; ellos se mue
ven también por intereses nacionales y por inquietudes de desarro
llo. Segundo, que los partidos políticos son mediaciones en la ac
ción de las clases populares, que no pueden arrogarse, como
sucede con frecuencia , la representación total de las clases; solo
el pueblo debe decidir si opta por sus intereses inmediatos o los
sacrifica por intereses a largo plazo. Tercero, que la pluralidad de
intereses de los sectores populares suele manifestarse en su adhe
sión a varios movimientos o partidos políticos; será indispensable
por lo tanto, promover alianzas entre ellos para movilizar al pueblo,
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alianzas que normalmente incluyen un cierto grado de colaboración
de clases.

En el plano sociológico será necesario analizar las estructuras
de clase y de estratificación, los grupos de presión y las orienta
ciones valorativas, tanto de los centros como de las periferias. La
sociedad latinoamericana se caracteriza porque en su estructura
social se mezclan, en diversas dosis, situaciones estamentales, de
masas y de clases; cualquier tendencia simplifica-dora puede condu
cir a errores de diagnóstico y de estrategia.

Los análisis anteriores deberán, por otra parte, tener en cuenta
que la dependencia es un proceso, que puede vivir períodos de
avance, de retroceso o de estancamiento. La tarea del científico
social deberá renovarse permanentemente.

En fin, es importante señalar, para que no por sabido parezca
olvidado, que las transformaciones socio-económicas que permiten
la liberación exigen hombres honrados e idealistas: "la révolution
sera morale ouelle ne sera pas" (Peguy).

4. Teología y ciencias sociales

Queremos fina lmente señalar algo acerca de la relación entre
"teoría" de la dependencia y reflexión teológica latinoamericana .
Para ello es conveniente recordar que esta relación forma parte
de un proceso mayor que podríamos denominar: relación ciencias
sociales-teología. En efecto, cuando el teólogo uruguayo Juan Luis
Segundo, agrupa una serie de conferencias bajo el título "De la
sociedad a la Teología", está significando el profundo viraje produ
cido en la conciencia cristiana en su relación con la sociedad.

A tí tulo ilustrativo, conviene recordar cuál era la estructura
de la reflexión teológica en materia social en el llamado período
pre-conciliar y cuál es después de la Constitución Gaudium et Spes.
La reflexión comenzaba por la afirmación de los principios doctri
nales, acerca del hombre, el mundo y la sociedad para luego llegar
deductivamente a los problemas concretos. Con motivo de los cua
les se emitía el mensaje. Los Documentos de Medellín por el con
trario, parten de los hechos, es decir, de un diagnóstico histórico
concreto, posteriormente exponen la doctrina y concluyen con las
líneas para la acción. Este cambio de esquema no es arbitrarlo. De
la inspiración de lo natural por lo sobrenatural se ha pasado al dis
cernimiento de lo sobrenatural en lo natural. El viraje teológico
sintetizado en ese programa del Vaticano 11: "escrutar los signos
de los tiempos", es el que ha puesto en primer lugar el tiempo
como objeto de atención y lugar de búsqueda de "los tiempos".

Esto ha significado que las ciencias sociales han perdido el
carácter de "sirvientas" del quehacer teológico, para convertirse
en su compañera ineludible. Pero ello también ha planteado pro-
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blemas desconocidos o mejor dicho conocidos de otra manera, ya
que toda la tradición da testimonio de diálogo entre modalidades
de la razón humana y la reflexión teológica. Pero a pesar de eso,
los problemas que tuvo Santo Tomás para aceptar como compañero
a Aristótefes (pagano que llegaba en caballo mahometano) se re·
editan, mutatis mutandis, hoy día en América Latina cuando los te ó
lagos aceptan como compañeros a los cientistas sociales, de los
cuales una parte llegan en caballo marxista y la mayoría en uno
anticapitalista. Las simplificaciones, las adopciones irracionales,las
claudicaciones fáciles, van unidas a esfuerzos serios de discerni
miento, a voluntades auténticas de servicio a la Iglesia y al con
tinente de los pobres. Las acusaciones airadas van junto a las defen
sas acérrimas y pocas veces reina objetividad y sensatez. Es en el
inter ior de este clima, donde queremos aportar nuestro juicio de
discernimiento.

' a) La dependencia en el pensamiento social del Episcopado La
tinoamericano.

Se ha hecho un lugar común entre los cristianos de América
Latina hablar de liberación . La Conferencia Episcopal Latlnoarnerlca
na en Medellín, acuñó para los círculos cristianos este término .
Ahora bien, él es el índice más claro del aporte que recibió la
reflexión teológica de la ciencia social. En efecto, si bien liberación
es un término muy conocido para la experiencia el hecho de que
haya saltado a primer término, pasando a tener una prioridad en la
misión de la Iglesia en América Latina, se debe a que la realidad
del continente ha sido interpretada como una realidad de domina
ción y aún de dominación violenta.

El hecho de la dependencia interna y externa no ha escapado
a la observación del Episcopado. Estructuras de dominación y es·
tructuras de dependencia se implican recíprocamente. A su vez
generan como movimiento reflejo los movimientos en búsqueda
de la liberación y provocan la conciencia de la búsqueda de nuevas
normas de convivencia. Es en este contexto aportado por las clen
cías sociales, donde el Episcopado discierne en este tiempo de do
minación-Iiberación el signo de la liberación de Cristo . De la so
ciedad ,se ha ido a la teología .

Pero no sólo Medellín ha sido explícito. En verdad, allí no se
ha' hecho otra ' cosa que' recoger el discernimiento ya efectuado
anteriormente por los Episcopados Nacionales y por grupos de
cristianos, que 'en cientos de mensajes han preparado el mensaje
de Medellín. Sería largo enumerar aquí estos documentos que son
conocidos. Solamente queremos señalarla presencia difusa prime
ro, explícita después, vehemente a veces, más moderada y segura
otras, de la conciencia de las estructuras de dominación y del
fenómeno ' de la dependencia.
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b) La teoría de la dependencia y la reflex ión teológica.

Esta conciencia sin embargo, no se ha expresado únicamente
a nivel de mensajes, sino que ha dado lugar al nacimiento de una
modalidad teológica propia en América Latina : la llamada teología
de la liberación. No vamos a entrar aquí en el detalle de los as
pectos positivos y de las perspectivas que esta teología ha aportado
para la reflexión y la acción de la Iglesia Latinoamericana, quere
mos detenernos más bien, en cuanto cientistas sociales, en algunos
puntos claves de dicha reflexión teológica; intentando realizar un
aporte constructivo a este esfuerzo todavía balbuceante.

En cuanto cientistas sociales, esta es nuestra perspectiva, nos
preocupa que la teología de la liberación que define su originalidad
en "no perder de vista el contexto, situación de opresión y la dl
mensión de la praxis" (Assmann) no tome realmente en serio el
contexto-situación y la praxis. En efecto, si según señala Gutiérrez
"El compromiso ( ... ) con la liberación constituye un verdadero
lugar teológico" con lo cual estamos de acuerdo, es necesario to
mar en toda su seriedad el análisis de la situación.

y aquí está una primera gran deficiencia de algunas de las
teologías de la liberación, o mejor dicho, de sus teólogos. En efec
to, todo el desarrollo de la reflexión teológica descansa en un
razonamiento muy simple: América Latina es dependiente y por
serlo vive oprimida. La liberación consiste en romper con la de
pendencia y construir una nueva sociedad, y como el centro del que
se depende es el capitalismo internacional, fa liberación significa
construcción del socialismo.

Este razonamiento, que no entramos a cuestionar en cuanto a
proyecto ideológico, adolece de una falla permanente en la reflexión
cristiana: la concreción del análisis. En efecto, los cristianos hemos
estado habituados y parece que lo seguimos estando, a descrlp
ciones globales, a afirmaciones universales, desconociendo que
cada realidad concreta es concreta porque sintetiza una rnultlpll
cldad de determinaciones de diferentes caracteres: históricos, cultu
rales, económicos, sociales, políticos, religiosos, etc.

Todavía no tomamos en serio al "tiempo" concreto, aun cuando
afirmemos que él es el lugar teológico del encuentro con Cristo.
Si esto segundo es cierto, el "tiempo" debe ser escudriñado aten
tamente y científicamente. No bastan afirmaciones globales o lm
precisas. Es corriente el uso, por ejemplo, de términos ambiguos.
En efecto, qué sign ifica "praxis histórica", "socialismo", "opresión"
y aún "liberación"? Estos términos deben ser definidos y precisa
dos, deben adquirir categoría sociológica y ser aptos para los fines
analíticos de la ciencia social.

Aquí topamos con dificultades serias. En primer lugar, ya he
mas mostrado que la categoría "dependencia" es una categoría
aún sin contenido analítico preciso. El mismo Gutiérrez cita á Car-
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doso quien plantea este problema: "Aún está por hacerse de modo
sistemático -escribe Cardoso- el análisis de las formas de de
pendencia en América Latina, que deberá considerar, por un lado,
los nexos entre los modos particulares de vinculación de las eco
nomías latinoamericanas al mercado mundial, y, por otro, las es
tructuras pol íticas, internas y externas, de dominación. Sin esa
caracterización y sin que se perfilen los tipos de dependencia, la
utilización del concepto puede ocultar un nuevo equívoco en la
medida en que se apele a la idea de dependencia como una forma
de "explicar" procesos internos de las sociedades dependientes
por una var iable puramente "externa" no identificable pero omni
presente, a la cual se le atribuye valor causal. La importancia del
análisis de los problemas de los países periféricos en términos
de dependencia, tal como la concebimos requiere un esfuerzo para
evitar nuevas reificaciones que transformen conceptos en factores
actuantes sin la precisa identificación de su naturaleza real" (Guo

tiérrez, Teología de la Liberación, p. 113).

Ahora bien, este trabajo no ha sido realizado ni hay ningún
vestigio de ello en muchos de los teólogos de la liberación. Cabe
preguntarse pues: de qué liberación estamos hablando, si no sa
bemos de qué opresión hablamos? Según Gutiérrez "sacudirse de
la dependencia, es liberarse de ella" (p. 54), pero acaso es posible
confundir ene! mundo post-industrial la independencia y el solip
sismo? Lo "externo" no adquiere en la mente de los teólogos un
carácter pecaminoso, que el cientista social no puede aceptar? Una
teología cuya razón de seres discernir la praxis de Dios en la
praxis del hombre no puede abordar ·Ia praxis humana con tanta
superficialidad, porque de lo contrario no discernirá el actuar de
Dios, sino las propias proyecciones ideológicas.

La ambigüedad categorial, es solo un síntoma de un hábito
teológico heredado del pasado y que es necesario superar. De lo
contrario la teología de la liberación carece de operatividad.

En segundo lugar, es necesario, además de realizar un diagnós
t ico científico y ajustado a la realidad , plantearse el problema es
tratég ico. Si estamos a nivel de la praxis, ese problema es inelu
dible . Los teólogos de la liberación lo eluden y esto constituye un
segundo vacío muy importante.

En efecto, habiendo dado contenido analítico a términos como
dependencia, opresión, explotación, capitalismo, socialismo, praxis,
etc., es necesario plantearse el problema de la transición de un
modo de producción a otro. Esto significa volver de nuevo a la se
riedad de lo histórico y de lo concreto en América Latina . La ex
periencia chilena nos ha enseñado que no es suficiente la procla
mación abst racta y confusa de determinadas "palabras", si ellas
no están sustentadas por un diagnóstico correcto y no poseen el
instrumental de una estrategia de transición adecuada. La realidad
de Chile viene a cor roborar lo que ya ha sido realidad en innume-
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rabies países latinoamericanos. Por esto , insist imos en la necesidad
urgente de la proclamación de los programas determinados para ca
da realidad nacional. Unicamente sobre este terreno, puede llevarse
.a cabo una ref lexión teológica que reconozca en la praxis de libe
ración su lugar teológ ico. Quedan pues, varias interrogantes que
deben ser estudiadas: Cuál es la ética de una revolución total?
Qué teologías de la Ilberaclón promueven una reflexión cristiana
crítica de la sociedad? Cómo resolver el problema moral al acon
sejar soluciones globales, cuando el desarrollo social y político de
los países latinoamericanos es tan diverso?

Por carecer de estos dos supuestos esenciales para toda re·
fle xión concreta de lo histórico, los teólogos de la liberación po
drían tener el peligro de no superar el nivel ideológico y tender a
red ucir el quehacer teológico a la difusión de una ideología, nece
sariamente confusa y frustrante en la práctica. De nuevo la expe
rie ncia chilena tiene mucho que enseñarnos sobre esto . A quienes
se ofreció un universo de confusión y ambigüedad conceptual. hoy
se los abandona en la frustración de una esperanza que, con freo
cuencia, pareció de objeto definido y de instrumentales políticos
claros para su realización.

Ala teología de la liberación le queda la posibilidad de ser un
nuevo mito o, por el contrario, ser el descubrimiento y laexplici
tación del Plan de Dios en la acción seria y responsable de los
hombres .

Queremos insistir en esta responsabilidad que le cabe hoy día
a la Iglesia en América Latina. Las ciencias sociales deben dejar
de ser pretexto para una ensoñación mítica y adquirir el puesto
que realmente les corresponde: ofrecer la condición de posibilidad
de una reflexión teológica y por tanto Ilberadora. Libre y liberadora,
no porque carezca de compromiso con un proyecto histórico de
t erminado, sino por el contrario, porque lo asume en toda su hlsto
rid ad, concreción .

111 . CONCLUSION

Queremos concluir esta exposición con algunas observaciones
que brotan de nosotros en cuanto cristianos aunque no teólogos,
pero que creemos pueden ser fecundas para la discusión posterior.

Pablo VI señalaba que .si bien "a veces" la teología de la llbe
ración era "discut ible" , otras' veces en cambio ella ofrece posibili
dades tan ricas como para que "la Iglesia esté trabajando muchí
simo por hacer operante esta teologfa , que es ·Ia siempre nueva y
siemp re viva de la caridad ".
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Ya hemos señalado en cuanto cientistas soc iales los vacíos
que es necesario llenar para alcanzar esta operatividad. Quisiéra
mos ahora plantear algunas cuestiones en cuanto cristianos.

La teolog ía de la l iberación ha intentado un doble acercamiento
como lo señala Dussel : hay que comenza r 1) por autoconocer como
latinoamericanos (tarea que enfatizamos más arriba) y 2) ref lexio
nar teol ógic amente sobre la liberación latinoamericana.

Este doble abordaje pone en evidencia la doble vertiente asu
mida por la teología de la liberación:

1) Para la comprensión como Latinoamérica en el mundo : la
" teoría" de la dependencia y

2) para la reflexión teológica sobre la liberación latinoamerica 
na: la teología política de ralees europeas.

De la teoría de la dependencia, los teólogos destacan:

a) la ruptura con el "desarrollismo" ,
b) la concepción del subdesarrollo como subproducto históri

co del desarrollo capitalista,

c) la visión de América Latina como periferia, frente a centros
de poder mundial,

d) la urgencia de una tarea política inmediata y
e) la reformulación de la teoría del imperialismo desde el pun

to _de vista de los dominados.

De la teología política europea , de teología de la liberación
destaca:

a) la dimensión política de la fe,

o). la concepción de la Iglesia como Institución de crítica soc ial,

c) el énfasis en la praxis y

d) la t ríada praxis-compromiso-éxodo.

De la conjunción de estas dos vertientes surgen los temas
fundamenta les de la teología de {a liberación que solamente men
cionaremos:

1) El éxodo como paradigma bíblico para caracterizar. la situa
ción de América Latina . En efecto Amé rica Latina es vista como
el pueblo de Dios en proceso de liberación del área metropolitana
que hace las veces del opresor egipcIo.

2) Una Iglesia en misión , pobre pero consc iente de su peso
soc ial , volcado hacia los pobres, en ejercicio de una función cr ítl 
ca de la sociedad a t ravés de la denuncia profética.
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3) Wna cristo logía latinoamericana que restituye al hombre
Jesús la integridad de su condición humana, y a su muerte , la di
mensión históri ca y política que tuvo para, a partir de ahí, retomar
lo que se ocul ta, en la línea de desafíos no plenamente percibidos
dentro de los símbolos cristianos del Nuevo Testamento .

Si bien estas tres características constituyen la riqueza de la
teología de la libe ración, también en ellas radican sus debilidades.
También aquí, solamente las puntualizaremos sin desarrollarlas.

1) El tema del Exodo, es abordado en la teología de la libera
ción en fo rma def iciente, ya que aparece vaciado de lo que es lo
más prop io de la perspectiva bíblica: la acción liberadora de Dios .
En efecto , todo el Exodo es una celebración de este hecho central
a la fe de Israel : " Es Yahvé, quien por su fuerza , te ha hecho salir
de Egipto " (Ex 13,6) . Es Yahvé y no Moisés, ni'el pueblo , así como
es el Padre y no hombre ni pueblo algun o el que realiza la pascua
resucitando a Jesús, el Cristo.

Sin embargo, cuando se lee a los teólogos de la liberación el
pueblo de Dios, que es América Latina, es el protagonista y enton 
ces nos encontra mos con un pueblo de Dios sin Dios, sin una Pa
labra que le abra una promesa liberadora. A partir de ahí el con
cepto de liberación se vuelve ambiguo .

Así entend ido el éxodo deja de ser el eje de la Alianza y se
convierte en la mera condición de paradigma de América Latina.
Y este mal enten dido "pueblo de Dios en éxodo" relega una cate
goría fundamenta l por su consistencia eclesial y cristocéntrlca, mi
sione ra y liberado ra: la de Cuerpo de Cristo. Es de esperar pues
un vi raje en este sentido.

2) La Iglesia insitución crítica, parece resquebrajarse en Amé 
rica Latina, no por determinación de sí misma, sino por imposición
del silencio. Las exigencias de Medellín de que los obispos "de

.nuncien todo aque110 que al ir contra la justicia destruye la paz"
se ve bloqueada cada vez más por el "orden presente".

Por ello, la Iglesia tendrá que aprender ciertos silencios nuevos
y agudizar la imaginación para crear otras formas de cuestiona
miento que no se agotan en la denuncia pública. Esta Iglesia de
márti res , de la que habla Dussel es una realidad. Pero el martIrio
es una gracia y no un programa. A esta Iglesia le falta operatividad.

Si bien es cierto que presenta a una Iglesia pobre, al servicio
de los pobres, sin embargo todavía no presenta a los pobres en la
Iglesia. Quizá aquí la teología de la liberación necesita rescatar
una de sus grandes omisiones: María.

3) Finalmente cabe señalar que el vacío mayor está a nivel de
la cri st ología. Si bien se dice que "hace falta una cristología lati
noameri cana" , sin embargo la primacía del AT sobre el NT deja a
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Cristo en segundo plano. Es urgente el desarrollo de una cristolo
gía polí t ica, sin lo cual la teología de la liberación no podrá acceder
al grado de operatividad exigido por Pablo VI.

Hemos querido señalar estas breves anotaciones a la teología
de la liberación porque creemos en su potencialidad, pero también
reconocemos su ambigüedad. Un análisis sociológico más agudo y
una ref lexión teológica más integral es la tarea para el futuro, y
hecho esto , habrá que crear la mediación necesaria entre la pro
cl amación y el programa de acción de cada Igles ia local de la Igle
sia cont inental. Tres tareas ambiciosas pero urgentes .

4.
NOTAS SOBRE LA DEPENDENCIA TECNOLOGICA

DE AMERICA LATINA 1

P. Afonso Gregory

220

~

Seer

L I

t'
G

Inic iamos este trabajo con una breve alusión a las diferentes
formas de dependencia económica externa de los países latinoame
r icanos en el decurso de la historia del sistema capitalista occkien
tal dentro del cual esos países se insertan. Siguiendo la división
hecha por Celso Furtado 2 tenemos, en primer lugar la forma tra
dicional de dependencia. Consiste dicha forma en la exportación,
por parte de América Latina, de uno o dos productos básicos por
país (café en el Brasil, cobre en Chile y petróleo en Venezuela y
México) . Tanto el volumen como los precios de esos productos
dependía (y depende todavía en parte) de decis iones de los países
importadores. Esa completa inestabil idad del comercio exterior creó
serios prob lemas para las economías de los países latinoamerica
nos, que de esa forma veían continuamente interrumpidos sus pro
gramas de desarrollo, por causa de continuos descensos en Ias
divisas provenientes del comercio exterior. Gradualmente, uno des
pués de otro , los países latinoamericanos procuran introducir las
debidas modificaciones en los sistemas de comercialización de sus
productos básicos. Además esto sucedía evidentemente en bene
.ficio de las economías latinoamericanas, mientras Insensiblemente
nuevas y más complejas formas de dependencia se iban constitu-
yendo . ' .

1. El presente tra bajo no pretende form ular ninguna teoría sob re la dep enden.
cia, s ino solamente es el estudio de uno de sus aspectos: el tecnológico, El estudio
de la teo ría de la domi nación y dependencia lo hará otro de los partici pantes en
el Encuentro.

2. FURTADO, Celso , Formacao Economica da Am¿rica Latina, Lia Editora S. A.,
Río de Janei ro , 1970. Fernando Enrique Car doso en ' un artículo· publicado en la
revista Comercio Exterior, México , abril 1972, p . 364, ta mbién habl a de las diferentes
formas, o conforme a la expresión del au tor, de las d iferen tes si tuaciones de depe n
dencia , Dependencia en la fase de la cons ti tución del Esta do naci onal y de la foro
mación de la bu rguesía exportadora, dependencia en las situaciones de enclave y
depe ndencia en la etapa de internacionali zación del mercado , en la tas a de la forma
ción de economías industr iales periféricas , controladas por las respectivas centrales.
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La pr imera de esas nuevas formas de dependencia es la ma
nera como se realiza el flujo financiero entre los países latinoame
ricanos y los países desarrollados (principalmente Estados Unidos).

Otra forma nueva de dependencia se da a través de empresa?
multinacionales o consorcios supranacionales. Se tra ta de grandes
y poderosas compañías poseedoras de capital y t ecnología, la ma
yoría con sus casas centrales en Estados Unidos.

Esas compañías, por ejemplo, la General Motors, o General
Electric, además de empresas y negocios en el propio país de origen,
poseen empresas y negocios en otros países , todos controlados
por la cent ral. La presencia y concurrenc ia de esos consorc ios su
pranacionales con las empresas nacionales es de tal orden, que
crea un verdadero problema para la independencia de la industria
lat inoameri cana, mucho más si relacionamos esa forma de depen
denc ia con las formas citadas anteriormente. Entre las 100 princi
pales empresas industriales de Méx ico, Argentina y Brasil, el capi
tal ext ranjero representa más del 50% de l a estructura del capital 3.

En México , sin contar el sector público, cuya participación en la
producción manufacturera es pequeña, se comprueba que 77% de
la facturación de las 100 mayores empresas , corresponden a grupos
control ados desde el exterior. Considerando las 400 empresas ma
yores, la participac ión de los grupos de control extranjero es toda
vía más alta que el 70% 4.

Por f in, t enemos la dependencia tecnológica que estudiaremos
más detenidamente.

A partir de la década del 50, los estudios sobre las fuentes
de desarrollo económico en las economías occidentales avanzadas
dieron importancia crec iente al factor tecnológico. Está definitiva
mente superado el pensamiento económico que atribuía a simple
acumulación del capital físico y al aumento en el empleo de mano
de obra, el papel 'de las únicas causas del crecimiento de econo
mías capitalistas. Un famoso estudio de Solow 5 sobre economía
norteamericana, durante el período 1909-49, concluye que el 87.5%
del aumento de la productividad en este período debía atribuirse a
l a llamada " mudanza técnica".

Dada esa importancia del factor tecnológico corremos el riesgo
de aisla rlo de sus connotaciones históricas, lo que significaría tra 
tarlo como factor del desarrollo económico. En este sentido las
consideraciones de Hei lbroner 6 nos parecen muy interesantes. Para

3. Varios Autores, La depen dencia polí tico-económ ica de América Latina, p. 193.
4. FURTADO, Cclso , op. cit. 252.

5. SOLOW, Robert , Th ecnical Change and Aggregate Produ ction Function, Review
of E.eonomies and Statisties, August , 1957, reprint ed . in Rosenb erg, 1971.

6. HEILB RONER , R., Thecnologicai Determ inism , in betlVen capi talism atl Socia.
lisIn, Essays in Poli tieal Eeonomies, Vint age Books, N. Y. 1970.
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él la tecnología asumió en el contexto de las sociedades occiden
tales modernas un " papel mediado r" . Esta noción posee fuertes
connotaciones históricas. Estudi ando las líneas generales de la
evolución de las sociedades capital istas modernas, Hei lbroner con
cluye que la aparición de la tecnología indust rial fue dete rminada
por las condic iones soci ales asociadas con el desarrollo del capi
ta li smo. Actualmente, esta interpretación está ampliamente acepta
da. Pero una vez que el avance tecnológico adquirió dinamismo
prop io, debido a los estímulos del mercado en las sociedades ca
pitalistas y al fenómeno casi univ ersal del avance en las investiga
cion es científicas, ocupó un lugar dominante como una de las más
importantes fuerzas históricas.

El progreso tecnológico, así como sus implicaciones, son en
sí mismos un fascinante tema de estudio y discusión. Pero nues
tras pretensiones son modestas. Queremos solamente llamar la
atención sobre la situación de dependencia en que se encuentra
América Latina o los países subdesarrollados en general , en lo que
se refi ere al desarrollo de la tecnología a la que asistimos en este
siglo .

La dimensión tecnológica del proceso de desarrollo fue durante
mucho t iempo mirada con negligencia o superficialmente tratada
en los estudios socio-económicos sobre América Latina. Comienzan
a aparece r señales de interés en esta área. Tanto en México como
en Brasil, por lo menos, se han realizado estudios sobre el llamado
proceso de " t ransferencia de la tecnología". Pero a nuestro modo
de ver hay un énfasis equivocado en los aspectos , diríamos, " inst i
t ucionales" de este proceso . Se habla mucho más de educación
técnica, en centros de desarrollo y experimentación tecnológica en
el binomio industria-universidad. Nuestra opinión es que la clave
del problema de "dependencia tecnológica" se encuentra más en
la propia estructura productiva de nuestras economías que en el
sector de ·Ia educación técnica . En términos más sencillos diríamos

.que la debilidad tecnológica de nuestras estructuras económicas
se manifiesta:

1. en la poca capacidad de absorción de mano de obra de la
industria manufacturera de América Latina.

2 . En la evolución de una acentuada marginalización tecnoló
gica de los sectores tradicionales en el interior de las economías
lati noamericanas.

La baja capacidad de absorción de mano de obra refleja la In
capacidad de adaptar la tecnología importada. En términos genera
les se uti liza en alto grado en nuestros países el factor capital, lo
cual refleja más la situación económica de los países que inven
taron y desarro lla ron la tecnología, que las condiciones lat inoameri
canas donde la mano de obra es factor relativamente abundante .
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En este contexto cabe resaltar la experiencia japonesa que, a pesar
de depender de tecnología importada, como en nuestros países,
consigu ió colocar en alto nivel la capacidad de absorción de mano
de obra en su proceso de industrialización.

La tecnología moderna se desarrolla casi totalmente en los
países ricos, en función de sus necesidades propias, como son:
productos sof ist icados, grandes mercados, métodos complejos de
producción, que exigen grandes capitales y altos niveles de espe
cialización profesional y por otra parte, el ahorro de materias primas
y de t rabajo. Es normal que en esas circunstancias los productos
de la tecno logía se adapten a los países ricos, pero hay economistas
que dicen que ese ti po de tecnología, sin las debidas adaptaciones,
no cor responde a las necesidades de los países pobres donde las
necesidades y situaciones son muy diferentes y algunas de ellas
hasta opuestas a las que acabamos de enumerar.

Por otra parte la marginaJización tecnológica, es decir, la dispa
ridad crónica entre los niveles de productividad de los sectores
modernos de la economía (principalmente la moderna industria
manufacturera) y los sectores marginados (pequeñas industr ias de
subsistencia, etc.) reflejan la incapacidad de generación de las Ila
madas "tecnologías intermediarias", es decir, métodos de producción
más eficientes que los tradicionales, pero no tan dispendiosos como
los utilizados en las economías altamente desarrolladas. También
en este aspecto la experiencia japonesa fue notable, y recientemen
te la China también demostró cómo es posible dinamizar tecnolo
gías del propio país .

Lo importante es resaltar que las investigaciones sobre el pro
ceso de desarrollo tecnológico en los países occidentales han su
gerido que, en gran parte, dicho proceso sea introducido en la es
tructu ra product iva de la economía. Ello significa, en otras palabras ,
que el dinam ismo de la invención-innovación tecnológica se desarro
ll e en el curso del proceso productivo. Diversos estudios recientes
sobre la historia de la tecnología revelan aún más, que la industria
de máquinas y pri ncipalmente las máquinas-herramientas (máqui
nas para hacer máquinas) han cumplido un papel crucial en el
desarrollo tecnológico de países como Estados Unidos , Inglate rra y
Japón. En gran parte esta industria incorpora el progreso tecnoló
gico . Con excepción del Brasil , México y Argentina, la dependencia
de Amé rica Lat ina en importaciones de bienes de capital (especial
mente máquinas) es casi tota l.

En ese contexto, el simple incent ivo hacia la educación téc nica
y la creación de insti t utos de ciencia y tecnología, como parece ser
la t endencia en América Lat ina, puede llegar a ser una medida in
operante . La capacidad de la indust ria en absorber y retener mano
de obra altamente cali f icada y el conocimiento tecnológico avanza
do, depende de su grado interno de dinamismo tecnológ ico. En
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ausencia de este dinamismo que parece ser el caso de América
Latina, mayor educación técnica y mayor conoci miento técnico pue
de llevar senc illamente ,al desempleo, como también a la fuga
de talen tos, bajo la forma de " brain-drain". Una investigación de
CERIS7 descubrió serias dificultades para la colocación de profe
siones técnicas, como ingeniería, en el mercado del trabajo.

La no asimilación y adaptación de l a tecnología hace que la
marginación tecnológica de los países subdesarrollados no sólo
perpetúe, sino que aumente cada vez más, pro longando el mismo
proceso de marginalización en el interior de los países donde ten
dremos, junto con islas de modernismo y con tecnología importada,
sectores tradicionales estancados. Los hechos parecen comprobar
esa permanencia del estado de marginalización tecnológica de los
países pobres, encontraste con el continuo aumento del volumen
.. Know how " a nivel mundial, contrariando en parte una tendencia
histórica que se comprobó más o menos hasta 1938.

Hasta esa fecha varios países consigu ieron entra r en el gre
mio de los países desarro llados a un ritmo cada vez más rápido:
" La Gran Bretaña y Francia que fueron los primeros países des
arrollados, lo hicieron a un ritmo más lento que Alemania y Estados
Unidos en la segunda tanda. Los países escandinavos y tal vez Rusia
y Japón en la te rcera , se desarrollaron todavía más rápidamente e
igualmente Australia, Canadá, Nueva Zelandi a, etc. En las últimas
décadas, sin 'embargo, no puede decirse que esa tendencia haya
cont inuado o se haya acentuado más, como podría quizás espe
rarse" 8 .

Cuáles ser ían las razones para esa insuficiencia tecnológica
del proceso de crec imiento económico en las economías latIno
amer icanas? Una de las posibles razones ya se ha sugerido: la
dependencia de bienes de capital importados específicamente ma
quinaria. Sin embargo , ya se ha reconocido también que países
como Brasil y Méx ico ya tienen un sector de bienes de capital con
dimensiones razonables . La pregunta se hace aún más importante ,
si consideramos que algunos de los vehículos históricamente más
importantes de transmisión de tecnología han estado ampliamente
a la disposición de los países latinoamericanos , es decir, la inver
sión directa , los contratos de compra y la utilización de la tec
nología.

Respecto a la inversión extranjera directa, los datos disponi
bles no dejan margen a duda: es creciente la participación de las

7. MEDINA, C. A. de; FERRETII Sergio F. Olivera, P. A. RIB EIRO de; Souza,
Mauro Roberto DA COSTA, Educacao e Subdessenvolvimi ento, CERIS, Río de Janeiro ,

1971, pp . 219, mime o.

8. SINGER, H. W., Dualism Revisited, A new approach to the problems of the
dual society in developing countries, University of Sussex, England, p. 6, mimeo.
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fi rmas extran je ras en el sector industrial de las economías latino
americanas.

La situación observada en el Brasil y en México demuestran
que una parte significat iva de la actividad manufacturera en Amé
ri ca Lat ina, está ejerci da por fi rmas extranjeras. Y todav ía más, las
firmas extranjeras se concentran en las nuevas industrias que son
tecnológicamente las más comple jas y dinámicas.

La t ransferencia de la tecnología se facilita en gran manera y
más rápidamente cuando las subsidiarias son instaladas y maneja
das por personal experimentado y especializado, procedente de la
casa cent ral dé dicha firma si tuada en países desarrollados. Esa
faci l idad es evidente mente deseada y seguida por las centrales, en
muchos casos también por las f irmas nacionales que prefieren la
rapid ez y los inte reses inmediatos del proceso , que la dirección
del mismo o su adaptación, de acuerdo con los criterios que serían
necesario s en países subdesarrollados. De esa forma se crean las
así llamadas " islas de modernismo" o se suscitan obstáculos a la
asimilación de la tecno logía, en el sentido de colocarse en contacto
con ell a una proporción creciente de la fuerza de trabajo y en el
sentido de t raducir se en relación a las necesidades de los sectores
tradicioíiales y tecnológicamente estancados.

Respecto a los contratos de compra y utilización de la tecno 
logia -que necesar iamente no comprenden inversión directa ex
tranjera-- un dato acerca de la situ ación de México es significativo:
en una muestra aleatoria de 143 firmas de propiedades nacionales
(de mediano y alto costo) localizadas en los cuatro estados más
industrializados del país, 35% recibían asistencia técnica de f irmas
situadas en 'el exte rior y 30% pagaban" royalties" a firmas extran
jeras . La transferencia de t ecnología, hecha en la forma que acaba
mos de describir, se hace a elevados costos. Se estima que Améri
ca Latina paga 30 a 50% más por las tecnologías recibidas de las
mult inacionales de lo que para, por ejemplo , Alemania Occiden
tal, u ot ros países desarrollados 9.

Escribe Muller 10 que en el "sector de la industria , por el mo
mento 'el más importante para el futuro desarrollo de América La
tina, las economías locales financian 78% de las inversiones de
las multinacionales. De ese capital , 46% se emplea para comprar
firmas nacionales cuyos lucros serían retenidos en los respectivos
países, pudiendo cont ribu ir así al consumo local interno y/o a la
economía " .

En esa operación del sistema, las institucicnes financieras lo
cales muchas veces demuestran preferencia hacia las multinacio-

9. MULLER, Ronald, The multinational Corporation: Assel or impedimen t lo
world Justice? IDoe A Special Is sue, May 1973, p . 43.

10. Id em , pág. 42.
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nales , porque pueden ofrecerles mayores garant ías que las na
cionales .

El alto costo de la importación tecnológica inc ide sobre la
balanza de pagos. En el caso del Brasil , en 1972 el déficit de la
importación de " know how" fue de 441 millones de dólares. Este
déf icit está previsto que aumentará hasta 60 millones de dólares
en 1973, llegando a completar un total de más de 500 millones de
dólares!

De las conside raciones que acabamos de hacer, podemos con
cluir que el asunto es muy complejo e importante y, por lo tanto.
las soluciones no pueden ser fáciles ni simplistas .
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5.

DIALOGO

1. P. GUSTAVO GUTlERREZ

a) Parece que hay un consenso, lo dijo Renato y lo señaló luego
Afonso Gregory en otra perspectiva; la dependencia aparece como
un hecho. No se trata solamente de una interdependencia. Es nor
mal que un país dependa de otro. Cuando se habla de dependencia
se entiende una interdependencia que tiene una característica des
igual y que no es aceptable.

b) Partiendo de lo anterior: sobre este hecho de la dependencia
se elabora una teoría que está en búsqueda, que se critica a sí
misma. Es verdad también que la teoría de la dependencia insiste
también en la dominación interna. Naturalmente hay vínculo entre
ambas. Insistió Renato igualmente que en la teoría de la depen
denota ha insistido en el aspecto económico y que era necesario
tener en cuenta otros aspectos político-cultural-ideológico. Tam
bién es clerto que teóricos de la dependencia lo están haciendo
en 'este momento: es tal vez el tema más trabajado hoy. Señaló
,genato también que era urgente hacer análisis más locales, más
nacionales , menos generales para América Latina. Yo creo que esta
es una de las deficiencias más grandes de la teoría de la depen
dencia, una cierta falta de visión histórica y de concreción. Sobre
esto también hay intentos y trabajos. Renato debe conocer algunos
trabajos como los que intentan una tipología de diferentes tipos
de dependencia del interior en América Latina. Hay trabajos de al
gunos estudiosos que se sitúan en un nivel justamente de historia
latinoamericana y que llevarán esa concreción. En una palabra:
teoría en búsqueda, y que se presenta crítica de ella misma , esa
es la salvación de la teoría de la dependencia.

c) La teología de la liberación tiene en cuenta este hecho de
la dependencia y es imposible, al mismo tiempo, no tener en cuen
ta la teoría de la dependencia. Y la tiene en cuenta con su sentido
crítico. Sin embargo la teología de la liberación debe ser más aten
ta a estas variaciones y a estas críticas en la teoría de ia depen-

dencia, evitar general izaciones, enriquecerse con otro tipo de aná
lisis y de niveles.

d) Hay un reclamo en la presentación de Renato, sobre lo que
él llama de diferentes maneras, operatividad de la teología de la
liberación; líneas estratégicas, problemas estratégicos. Renato tie
ne toda la razón cuando pide que la teología de la liberación avance
hacia terrenos concretos. Esto nos lleva lejos de formas teo lógicas
un poco generales. Que no se hable solo de injusticia, que esto es
básico, sino que se trate de concretar lo que se está hablando.
Esto me parece interesante, y algo de eso se está intentando. Don
de yo quiero expresar mi diferencia con Renato es en la forma en
que él sugiere que se haga esa concreción, creo que le pide dema
siado a la teología. Hay que exigirle un lenguaje concreto a la teolo
gía de la liberación. Pero no hay que pedirle a la teología lo que
no puede ni debe dar. Hay una línea en teología con la que no sé
si Renato se siente más de acuerdo y que pide justamente que la
teología de la liberación se sitúe en un nivel de estrategia y tác
tica políticas. Yo considero que no. No le corresponde a la teología.
Si hay alguna diferencia con' otras posturas es justamente la de no
proponer soluciones estratégicas, alternativas políticas propias. Es
un terreno difícil en el que busca mantenerse. Sin embargo no
quiere proponer una alternativa táctica, líneas partidarias, asume
las opciones fundamentales en las que muchos cristianos están
viviendo su fe, (propiedad social o socialismo por construir, etc.) .
que es ya avanzar bastante y para algunos tal vez demasiado. Lo
otro supera, y debe superar, en mi opinión, las posibilidades de
teología de la liberación. Considero que esa pista fue iniciada por
la teología de la revolución y me parece que teológicamente no es
buen camino y termina además .. bautizando" la revolución, es de
cir que no reconoce la autonomía propia del nivel político. Creo,
sin embargo - y aquí sí quisiera rescatar algo de lo de Renato,
pero en otra pista- que hay que pedirle a la teología de la libera
ción una operatividad, pero en el anuncio de la Palabra, no a nivel
de una estrategia concreta para resolver un problema de tipo eco
nómico.

e) Además de esta operatividad pastoral y esto sí hay que exi
gírselo y ser crítico frente a ella, qué hay que pedirle a la teología
de la liberación cuando se coloca a la luz de la fe, no a la luz de
la sociología (yo comprendo la tentación de los sociólogos . . . pero
el teólogo se coloca a la luz de la fe vivida en la comunidad crls
tiana?), qué es lo que hay que exigirle cuando analiza la praxis de
los cr istianos, el compromiso, comportamlento, la inserción en ' un
proceso político, etc., desde un punto de vista teológico?

1. Lo que puede pedirse a la teología es limitado: que par
tiendo de este compromiso en el orden político de un cristiano,
sea sensible a la dimensión política de la fe, del anuncio de la Pa-
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labra. A partir de este compromiso y viendo como viven los cris
tianos su fe al interior del compromiso político, se le puede pedir
a la t eología que subraye esa dimensión política y que revele otros
muchos aspectos de la fe y del Evangelio teniendo en cuenta esta
dimensión. Que denuncie por ejemp lo todo pretendido apolitic ismo
de la Iglesia. Que desemboque en una evangel ización liber adora.

2. Pero hay una segunda cosa que se le puede pider, conse
cuencia de lo anterior: si la teología hace un-a reflexión sobre el
compro miso político, no es solamente para ver su 'Operatividad a
nivel evangelizador sino descubrir las diferentes dim ensiones de lo
político. Por tanto la teología será atenta , no digo que 'en exclusi
vidad, a que no es únicamente cambiando las estructuras económ i
cas, sociales y políticas como se soluciona el problema . El teólogo
estará atento a cambios más profundos en el hombre, a la búsque
da de un hombre dist into, a la liberación en su múltiples aspectos
y no solo en lo económico-políti co, a pesar de que estén estrecha
mente rel acionados.

3. En tercer lugar se le debe pedir a la teología que señale
la presenci a de la relación con Dios y. de la ruptura de la relaci ón
con Dios en el corazón mismo de la situación histórica, política,
económica, cosa que un análisis social no podr á hacer nunca.. Un
sociólogo nunca verá que en el corazón mismo de una realidad so
cial inj usta está el pecado: la ruptura con Dios y por tanto la rup
tura .con los demás. Si una teología no dice eso, cuando tiene en
cuenta la reali dad social, yo creo que no la está leyendo a la luz
de la fe. La fe no dará estrategias, pero sí dirá, como lo dice Me
dellín, que el pecado está en el corazón de toda ruptura de la fra
ternidad de los hombres y por lo tanto será una exigencia de com
portamiento y de opción .

f) Renato ha señalado algo muy importante. En América Latina
ha surg ido en estos últimos años la teoría de la dependencia, que
tiene una cierta madurez ya y lleva a una sociología latinoameri
cana. Como lo señala Methol, 'es una lástima que los científicos
soc iales cristianos no hayan hecho aportes en este campo; y en
tonces los teólogos han ten ido que referirse a los teóricos actua
les de la dependencia. Faltan en efecto científicos sociales que
trabajando con toda seriedad, sus disciplinas hayan podido colo
carse al inte rior de esta perspectiva y ser atentos a otros aspectos.

Hay un intento interesante entre sociólogos, politólogos y €CO

nomistas, discutible como todo intento. Los teólogos de la libera
ción, desde una perspectiva teológica, han intentado asumir lo que
hoy hay de análisis de la realidad lat inoamericana, pero son cons
cientes de que ese análisis se autocritica y está en proceso. Esta
mos pues a la espera de lo que los científicos sociales cristianos
puedan aportar 'en este campo.
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2. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

- Me limi taría a subrayar, acaso se haya expresado pero no
quedó suficientemente claro, la distinción que media ent re la teoría ,
de la dependencia y el hecho de la dependencia. Es algo funda
mental. Quién se atrevería a negar el hecho de la dependencia de
América Latina con relación a los países económicamente desarro
ll ados? El hecho de la dependencia económica, política, cultural, etc.
es un importantísimo factor de nuest ro subdesarrollo . Son injustas
las t ransacciones comerci ales. Parece que no hay propo rcfón entre
una ayuda económica muy condicionante, la inversión extranjera y
la riqueza que sale de nuestros países . Se discute actualmente
bastante acerca de las empresas multinacionales. El hecho está ahí,
como algo de bulto . La teoría de la dependencia, en cambio , además
del reconocimiento de hecho, va mucho más allá. Es una " teoría" :
formu la una serie de leyes que cree recoger de la visión de la
realidad, en un proceso inductivo.' La teoría de la dependenc ia es
una lectu ra crítica de laeconomta capitalis ta. Expresa que la causa
del subdesarrollo, es el desarrollo de los países capitalistas. Nues
tra pobreza es producida por la rique za de los países capitalistas.
El subdesarrollo es un fen ómeno derivado de la economía impe
ri alista. El hecho de la dependencia es innegable. La teoría de la
dependencia, así fo rmulad a y recogida por varios teólogos de la
libe ración, es discutible.

Según varios expertos sociólogos y economistas, entre quiene s
hay varios que inicialmente fueron muy entusiastas de la teoría
de la dependencia, una de las fallas evidentes de esta "teoría"
es su unicausalidad. Además, parecería que el subdesarrollo es
una peculiaridad de la economía capitalista, cuando hay, insertado
en la economía socialista , tambi én el fenómeno del subdesarrollo.
No atender a esto prepara el camino para un sofisma: el subdesarro
llo de América Latina es producido por el capitalismo; su remedio
.estarta en el socialismo. Es algo que penetra muchas páginas en
una corriente de la teología de la liberación. Reconozco la banca
rrota, en una visión humanista , del capitalismo. Pero, aunque en
cuentro valores, en principio, en el socialismo, no me siento obli
gado a callar las dudas que me asaltan . La teo ría dela dependencia,
según la crítica reciente de Jaguaribe, indicaría que el subdesarrollo
latinoamericano ha provenido de su pasado colonial. Habría, pues,
una equivalencia entre subdesarrollo y dependencia colonial. Sin
embargo, es este mismo autor quien indica que debería reflexio
narse más sobre esta afirmación. En efecto, hay colonias, hasta
muy reciente data, que en su condición colonial prepararon el pro
ceso hacia el desarrollo. Por ejemplo: Canadá. Y países, que no
habiendo sido nunca colonias , al menos en el sentido político, son
subdesarrollados. Otros países , como España y Portugal, coloniza
dores , entre otros factores por esto, se han ido a pique.

231



-:

Dudar entonces de las formulaciones de la teoría de la depen
dencia, que en algunos aspectos tienen su utilidad, no es ostentar
una act itud complaciente o genuflexa frente a la dependencia. Con-

o t ra la dependencia hay que luchar, pero hay que hacerlo con
reali smo.

Los autores de una corriente de la teología de la liberación
han mostrado una total ausencia de sentido crítico frente a la teor ía
de la dependencia. Entre los teólogos, en ninguno, he observado
siquiera un intento de relativizac ión de esta teoría. Solamente en
dos art ículos del P. Gonzalo Arroyo, que no es un teó logo de la
libe ración , que figuran en el "Encuentro de El Escorial", he encon
trado algunas puntualizaciones tímidas , pero bastante sensatas, a
Gunder Frank. El filomarxismo de Frank es evidente. Tampoco se
oculta en algunos de los sociólogos pioneros de la teoría de la
dependencia en América Latina. Su divulgación en América Latina
es muy ídeolcqlzada. Tal cual, se ha asumido por una fo rma de la
teo logía de la liberación. Pero bien comprendo que estos son cam
pos téc nicos sobre los que deben presentar su opinión los especia
li stas. Señalo tan solo el problema pastoral que esto repres enta:
interpreta como una adquisición definitiva, científicamente estruc
tu rada, lo que es tan solo una hipótesis interesante o un factor
muy importan te del subdesarrollo. Esto condiciona sicológicamente.

Encuentro aprovechables de la teoría de la dependenc ia varios
aspectos. Hay un elemento dinamizador, que unido a un proceso de
afirmación latinoamericano nos ayudará a abrir los ojos sobre
causas que antes nos eran quizás más o menos ocultas. Pero esta
teo ría t iene también sus riesgos: puede llevarnos a descuidar una
serie de factores del subdesarrollo , que no provienen directamente
de los vicios de una estructura capitalista, de la cual no somos
relativamente responsables. En América Latina hay situaciones casi
feudales que podría cambiar el hombre lat inoamericano. Hay vicios
en la admin istración, herencias culturales condic ionantes, unidas a
los grandes valores del alma de nuestros pueblos , falta de educa
ción y de preparación técnica, conciencias pasivas y res ignadas, etc .
y también en muchos casos una pobreza real en cuanto a las posi
bilidades de tierras, minas , etc. Cubrir con un manto estos factores ,
trasladar toda la responsab ilidad a los " dominado res", foráneos , ale
ta rga nuest ra responsabili dad. Lo que hoy podemos hacer lo deja
mos para mañana, cuando llegue la revolución.

El diagnóstico de la reali dad, que debiera ser asumido por la
teología de la liberación, tiene que ser más completo, más amplio,
no selec tivó. Lo caprichosamente selectivo y lo parcializado, canali 
za la retlexlón, y condiciona después severamente aspectos de la
inteli gencia de la fe. La idea, que se ha extendido apuntalada en
manera casi silogística: "cr isti ano, luego revolucionarlo " , me pare
ce, que en parte proviene de la aceptación sin crítica de la teoría
de la dependencia. Primero se dice que la revolución es la única
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operen posible, con ri betes cientí ficos , y como el cr istiano t iene
que ser real ista y cien tífico , no le quedar ía otro recurso sino hacer
su ref lexión de fe al inter ior de esta única opc ión. La asunción de
un dete rminado diagnóstico no solamente canaliza la atención teoló
gica , sino que la tiñe , la penetra , la movil iza por determinados sen
deros . Un caso clásico es el de los" Crist ianos por el Social ismo" .

El análisis cien t íf ico de la sociedad debe ser interdisciplinario.
Quizás esto ayude a que [as disyuntivas que hasta ahora se ofrecen
sean someti das a cuarentena. Es una cri ba indispensable. La dis
yunt iva es esta: seguimos como vamos, o cambiamos totalmente
lo que tenemos ? En ot ras palabras: satu qua, o revolución. Como
es lógico que no nos sintamos conten tos en el statu qua, que debe
cambiar, pareciera que la única posibilidad, es el otro polo: la re
voluc ión. Desafortunadamente las defi niciones y descripciones de
la revo lución suelen ser excesivamente vagas. Si la revolución es
defi nida solamente como la "Constitutio Libertatis", quien ame la
li bert ad, tendría que estar por la revolución . En tal sentido todo
cr istiano debería ser ,en nombre del Evangelio, revolucionario. Cuan
do la revolución, en concreto, y más particularmente la revolución
socia lista, es más .que eso y es menos que eso.

Un gran soc iólogo del conflicto, Lewis Coser, indica que tal
disyun tiva es una mala pres entación del problema. Expresa que se
puede ir hacia el cambio del sistema, por el camino de cambios
en el sistema. Intencionalmente se busca entonces la superación
del statu qua, el cambio del sistema. Pueden hacer reformas signi
ficativas, que van preparando nuevas real idades . Esto es ya una
liberación en proceso. Sin embargo no es la revolución socialista .
La revolución socia lista es también un problema de racionalidad
científica. Cuando se alude a ella se debería tener un concepto más
preciso, más definido, menos vago. Puede ocurr ir que en algunos
países esto fuera percibido como una salida indispensable . Es Helio
Jaguaribe, quien muestra cómo hay reformas profundas , que no son
desarrollismo, y que al interior de un sistema, aportan modif icacio 

.nes de gran importancia. El habla de refo rmas revo lucionarias que
opone a la revolu ción .

4 . P. LUCIO GERA

-Quiero preguntarle a Alfonso como clarificación: qué quie re
decir que no hay que plantear el problema como un dilema , es decir,
cuando quiere sustitu ir el planteo dilemát ico entre statu qua, o
revo lución, o un planteo que sería ir a un cambio de sistema dentro
de modificaciones sensibles del sistema u otra alternativa que se
ría no ir al cambio del sistema. En qué se dife rencian las dos
alternat ivas?
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5. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

-Para responder a Lucio sería bueno propone r algunas notas,
que me parecen inherentes al concepto de revolución: pr imero , la
revo lución es transist emát ica, es decir, implica el paso de un sis
tema a otro. Es el cambio de sistema. Cuál es el otro sistema? Es
algo que queda abierto. En una corriente de la teología de la libe
ración el nuevo sistema es el socialismo. Segundo, en cuanto al
tiempo , me parece que la revolución vive un proceso suave. Yo no
llamaría revolución un proceso que dure 200 ó 300 años. Tercero,
la revol ución supone aspectos integrales. No es solo económica,
aunque es también económica , no es solo política , no es solo el
cambio en el elenc o de los gobernantes. Estamos muy acostumbra
dos a hablar de revolución cuando solamente se ha dado un cam
bio de gobierno.

Estamos ahora en la órbita de un sistema capitalista, o neoca
pitalista. Los vic ios de ese sistema son protuberantes. Sin embar
go, como lo señalan hoy notables investigadores como R. Aran, no
hay que atribuir al vicio del sistema capitalista, lo que no son sino
propiedades dolorosas de la revolución industrial. La sociedad de
consumo, actualmente, es solamente peculiar al capitalismo? Yo
estimo que hay que superar el statu qua del neocapitalismo en
América Latina. Esa es una opción bastante clara en Medellín. Lo
que no veo claramente es que esa superación tenga que hacerse
exclusivamente por la revolución . Se me olvidaba decir antes que
la revolución también supone toda una problemática de medios.

y es aquí cuando he encontrado con interés la reflexión de
Coser. Se puede ir cambiando el sistema actual, el statu qua, por
medio de reformas posibles dentro del mismo sistema. Las refor
mas agraria, urbana, bancaria, educacional, etc. Reformas que en
todas partes podríamos hacer , en forma muy clara, y exigente,
representan ya una solución, sin que haya necesidad de una revo
lución. El problema se enmarca también en la racionalidad cientí
fica. Se pueden hacer reformas en la propiedad privada, atendiendo
a la inspiración de las encíclicas sociales , sin que se llegue nece
sariamente a la abolición definitiva de la misma. Algunos teólogos
de la liberación no conciben el cambio sino por la total abolición
de la propiedad. El proceso intencional, entonces, es un cambio del
sistema, por medio de las reformas en el sistema, que van llevando
a situaciones nuevas. Cuál será el nuevo sistema? No lo sabemos.
Pueden ser refo rmas, en lo económico, de economías mixtas. En
lo político, dentro de los fundamentos por la democracia , puede
haber nuevos mecanismos de participación, y sobre todo instru
mentos para exig ir la responsabilidad de los gobernantes. Veo que
en la realidad se tiende a un proyecto, que nunca es fácil concretar
del todo, pero de hecho hay que contar con que se puede caer en
otras modalidades. Se caerá, quizás en una realidad más o menos
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cercana al proyecto inicialmente concebido. Esto ocurre inclusive
en los proyectos del socialismo marxista.

6 . MONS . SAMUEL RUIZ

- En la teo ría de la dependencia no se ha resaltado suficiente
mente el aspecto de la dependencia cultural. Junto con el aspecto
económico está también la idea de un modelo de vida humana a la
que se tiende. Este aspecto cultural cambia en los sistemas.

7. P. RENATO POBLETE

- Creo que no estamos aquí para entrar en una discusión sino
para ayudarnos a discernir, no sobre slogans sino sobre realidades.

Tomamos por ejemplo el capitalismo en bloque. Si por capita
li smo entendemos un sistema en el cual el poder proviene del que
tiene el capital, viene la pregunta: es el socialismo el único siste
ma posible, 'o el único modo de cont rarrestar el poder? es quitan
do al capital? o hay otras alternativas para formar otro tipo de po
der que pueda combatir al primero? Por ejemplo la organización
popular de la base, la sindical, la organización de otros nuevos
poderes, pueden llegar a ser tan fuertes que pueden contrarrestar
no solamente el poder del capital en el régimen capitalista, sino
también en el régimen de capitalismo de Estado.
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4.

MA RXISMO Y lIBERACION EN AMERICA LATINA

P. Pierre Bigó, s.j .

l . CRITERIOS MARXISTAS

Explícita o implícitamente, los criterios marxistas, tanto filo
sóficos como sociológicos y estratégicos son puntos de referencia
en las teologías que se elaboran en torno al tema de la Ilberacl ón.
Tratamos de sintetizarlos en forma esquemática.

1. La teoría marxista

a) El mate rialismo dialéctico

- El trabajo es el fenómeno humano básico. El hombre se de
fine pr imero por su relac ión con la naturaleza, por la "n ecesidad
f ija" (Ideología alemana) de " producir socialmente su exis tencia" ·,
humanizando la naturaleza y naturalizand o al hombre mismo y se
gundo por su relación con los ot ros hombres en esta acción trans
formadora.

La historia es, por lo esenc ial , el proceso en el cual los hom
bres desarrollan "sus fuerzas productivas materiales" y modifican
sus "relaciones de producción" de acuerdo con el " grado de des
arropo" de estas fuerzas productivas.

-Carácter conflictivo de este proceso histórico A medida en
que las " fuerzas productivas" se desarrollan, se extiende ·la divi
sión social del t rabajo. Entonces surge " un conflicto que opone las
fue rzas produc t ivas sociales y las relaciones de producción" fun
dadas sobre la propiedad privada, conflicto que provoca "el feti
chismo de la mercancía (El Capital, libro 1, cap. 1,4) . Esta contra
dicción engendra la lucha de clase s cuando el capital y el trabajo

• Los textos citados en este esq uema sin refere ncia son del Prefacio de la COIl

t rih ucián a la critica de la econom ia polftica (1859) en la cual todos reco nocen la ex
presión más elaborada del mé todo de Marx por él mis mo.
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se disocian y se en frentan: he ahí: "la gran palanca de la revolu
ción soc ial moderna" (Carta de Marx a tres dirigentes del partido
soc ial demócrata alemán exiliados en Zurchen , 1879) . "Ent onces
comienza una era de revolución social ".

- Determinación de la conciencia por el ser social . " No es la
conciencia la que d etermina la existencia, por el contrar io es la
existencia social la que determina la conciencia" . La conciencia se
def ine por el confl lcto que opone el capital y el t rabajo: es una
conciencia de clase. El ser social yla conciencia están en relación
dialéctica , (no mecánica): la conciencia influye en la historia en
forma reacc ionaria o revolucionaria.

-Carácter total de la revolución . " Las formas jurídicas, polí
t icas, religiosas, artísticas , filosóficas, en suma las formas ldeol ó
gicas en las cuales los hombres toman conciencia de este con
f1icto" cons tituyen el "enorme edificio", la superestructura, cuyo
" t rastorno más o menos rápido" acompaña necesariamente "el cam
bio en la estructura económica", aunque no pueda preverse con la
precisión de las cienciás exactas.

b) La "economía política" marxista

- Abolicion de las autonomías de los productores en el proceso
social de producc ión, es decir sustitución del mercado por la pla
nificación. La sociedad económica será "una reunión de hombres
libres traba jando co n medios de producción comunes y gastando,
según un plan concertado sus numerosas fuerzas individuales co
mo una sola y misma fuerza de trabajo social" (El Capital, libro 1,
Cap. 1,4 . Traducción francesa de Roi, revisada por Marx) .

- Abolición de la relación capital-trabajo, que implica de por sí
misma explotación d el hombre por el hombre. Los bienes de produc
ció n serán propieda d colectiva. Esta revolución está implícita en la
·Iógica inmanente d el mercado capitalista: la substancia del valor,
'es puro trabajo , "d esgaste muscular, nervioso y cerebral " (El Ca
pital, l ibro 1, cap. 1 ,1) Y la fuerza de trabajo es la única mercancía
generadora de plus valía. Toda forma de lucro (percepción de un
interés, de un dlv idendo, de una ganancia especulativa) es una
sustracción del valor creado por el sólo trabajador.

- Lucha de e/a ses y dictadura del proletariado. La lucha de
clases, a través de una revolución violenta, debe ser llevada hasta
su punto final : una sociedad sin clases, en la que todos serán asa
lari ados en la colectividad. Esta sociedad instituirá "la dictadura
revolucionaria del p roletariado" (Crítica de Gotha) . " Cualquiera que
reconoce únicamente la lucha de clases no es por tanto marxista ,
este solo es marxi sta que extiende el reconocimiento de la lucha
de clase s hasta el reconocimiento de la dictadura del proletariado"
(Informe al IX Congreso del partido comunista chino, 1969. La dic -
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tadura desaparecerá solo en una economía de abundancia, " cuando
los mananti ales de la riqueza colectiva fluirán a chorros " (Crítica
de Gotha): entonces el comunismo (a cada uno según su necesi
dad) susti tuirá el socialismo (a cada uno según su t rabajo) en el
que subs isten huellas del capitalismo.

2. La teoría marxista después de Marx

Es una doctri na f irme en el marxismo que la teoría y la praxis
están ínti mamente vinculadas. La teoría surge del análisis de lo
real, la acción sr conforma con la teoría, la teoría penetra en las
masas. Por tanto, los marxistas que merecen la atención son los
que han construido el socialismo: Lenin, Stalin , Mao. (A los ojos
de Mao, Stalin conserva todo su valor pese a algunos errores : la
desviación del socialismo soviético comienza con la desestaliniza
ción, es deci r Kruschev). Lenin, Stalin, Muo siguén siendo sus
tancialmente f ieles al pensamiento de Marx, lo complementan en
algunos aspectos. Esquemática ment e, en los puntos siguientes :

a) Aportes de Lenin, el estra tega de la revoluc ión

- El ímperialismo es el últ imo avatar del capitalismo. El por
veni r del comunismo está en los países económica y/o política
mente colonizados en su lucha para liberarse del yugo de los gran
des monopolios e imperios capitalistas (El imperialismo, fase su
perio r del cepiteltemo , 1917).

- La relación Partido-masa es el eje de la estrategia marxista.
Cont ra su derecha (mencheviks, marxistas "legales", pequeños
burgueses , oportunistas) quienes desconfían de la masa, Lenin afir
ma que la masa es la última instancia. Contra su izquierda (inte
lectuales, anarquistas , economicistas) , quienes esperan todo de la
espontaneidad de la masa, Lenin afirma que la masa debe ser guia
da por el Partido : la revolución es científica, consciente, organiza
da. En el Estado socialista, el Partido tiene la supremací a sobre el
gobie rno: este principio, implícito en la teoría de Lenin, se expresa
en la constitución de la URSS de 1935: El partido-vanguardia de
los trabajadores, es el núcleo dirigente de todas las organizaciones
de trabajadores, tanto sociales como del Estado.

- La lucha de clases debe utilizar todos los medios legales o
ileg ales (de acuerdo con el análisis de la situación en cada mo
mento ). Debe hacer alianza o romper toda alianza con los " partidos
libe rales". Sabe hacer un paso atrás , para hacer luego dos pasos
adelante. .

- La ruptura del sistema capitali sta se producirá por la trans
formación de la guerra inte rnacional en guerra de clases . Entonces
el Estado parlam entar io está sust ituido por la comuna popular y las
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fuerz as armadas, máquina de guerra del Estado burgués, por el
ejército popular. Idea ya presente en Marx (La guerra civi l en Fran
cia, refle xión sobr e la Comuna de París en 1871). En efecto los
" soviets" de obreros y de soldados serán los actores de la revolu
ción de octubre de 1917 en Petrograd. En Europa or iental, en China
e incl uso en Cuba, el triunfo del comunismo se logró según est e
model o.

- Cont ra los populistas, Lenin afirma que el prol etari ado obre
ro es el moto r de la Revolución y no las masas campes inas, incluso
en países poco industrializados. Desde 1894, piensa que las masas
obreras deben aliarse con las masas campesinas . Stalin y Mao
siguen en la misma postu ra: .. Nuestro Estado tiene como régimen
la dictadura democrática popular dirigida por la clase obrera y
fundada sobre la alianza de los obreros y de los campesinos" (Mao
en el Pequeño libro rojo).

b) Aportes de Stalin , el constructor del socialismo

Afirma contra Trotsky la posibilidad de una revolución en un
solo país. Lenin (sept.-oct. 1916) ya afirmaba el mismo principio:
" El socialismo no puede triunfar en todos los países: empezará
triunfando en uno o varios países y los - demás seguirán siendo ,
durante algún tiempo, países burgueses o preburgueses" (El pro
grama de la revolución proletaria).

Después del fracaso de la Nueva Política Económica (capita
lismo controlado por el Estado) instaurada por Lenin con carácter
de transición , Stalin inaugura en 1929 la era de los planes quinque
nales: colectivización de la industria, del comercio y de los servi
cios . Eliminación de los Koulaks (campesinos ricos), muchos de
ellos exiliados con su familia en Siberia para la explotación de los
recursos de esta reqlón, Institución de los Kolkhoz (cooperativas
agrícolas en las que cada Kolkhoznik recibe una parte de la ganan
ci a común , a pro-rata de sus días de trabajo) que constituyen 90%
de la agricultura soviética, y de los sovkhoz (en los que todos son
asalariados como en una fábrica) que constituyen 10% de la agri
cultura soviética. Constitución de organismos centrales de planifi
cación a quienes pertenecen todas las decisiones en el campo de
la producción . En esta forma , Stalin construye una industria pode
rosa, y las fábricas de armamentos que prevé serán necesarias en
la guerra contra Alemania.

La desestalinización reali zada por Kruschev (XX Congreso del
Parti do Comunista 1956) no modifica esta estructura colectivista.
Se contenta con denunciar el "culto de la personalidad" y la tiranía
de Stalin a partir de 1934: decenas de miles de militantes comu
nis tas f ísic amente eliniinados, millones de personas en campos de
t rabajo forzado. Promueve la coexistencia pacffica y ent reabre las
fronteras a visitantes extranjeros.
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c) Aportes de Mao: un nuevo marxismo?

No hay exposición del marxismo más ortodoxo [en la línea de
Mar x, Lenin y Stalin) que la que se encuentra en el Pequeño libro
rojo, e incluso en el informe del XI Congreso del Partido Comunista
Chino (1969) que expresa los principios de la revolución cultural.

Misma filosofía: la relación entre el ser social y la conciencia
es la que Marx determinó una vez por todas : "La existencia social
de los hombres determina su pensamiento y las ideas justas que
son lo propio de una clase de vanguardia se vuelven, mientras pe
netran las masas, una fuerza material capaz de transformar la so
ciedad y el mundo " (Pequeño libro rojo).

Misma estrategia: "Reforzar la dictadura del pr tetariado, im
pedi r la restauración del capitalismo y edificar el socialismo" (In
forme del IX Congreso del P. C .C .) son los objetivos de " la gran
revo luc ión cultural proletaria". La lucha de clases armada y la dlc 
tadura del proletariado tienen plena vigencia.

Dentro de este contexto muy ortodoxo , aparecen sin embargo
ideas nuevas :

-Permanencia de la lucha de clases en un país socialista:
"Por la primera vez, en la teoría y la práctica del movimiento co
munista internacional, se af irmó de manera explícita que las clases
y la lucha de clases existen todavía después del fin de la transfor
mación socialista" (Informe del IX Congreso del P.C.C.). Fuera de
"las contradicciones entre el enemigo y nosotros", permanecen
" las contradicciones en el seno del pueblo " [Ibid.). " La contradic
ción principal dentro del país está entre la clase obrera y la bur
guesí a" . Mao concluye con la necesidad de una " revolución perma
nente" que toma , en la revolución cultural, una forma violenta .
Contestación de la burocracia, de la tecnocracia, del experto: "hay
que ser más rojo que experto ". No se discuta sólo la propiedad
de los bienes de producción , sino la propiedad del saber, de la
técnica, del poder. Manteniéndose dentro de un esquema leninista
partido-masa, la revolución cultural trata de invertir la relación'; no
dominación del partido sobre la masa, sino control del partido por
la masa, gracias al movimiento de los guardias rojos apoyados por
el jefe supremo, Mao.

- Acento sobre la educación del hombre, revalor izando la con
ciencia, "el espír itu ", el arte , en suma la superestructura, en su
relación dialéc tica con la infraestructura. "Rehacer al hombre es
tan impo rtante como rehacer a la naturaleza". El adversario no
debe eliminarse, debe ser reeducado , parla denuncia de sus propios
errores y de los errores de los demás. El experto y el profesor deben
trabajar en el campo varios años. " Mi yo es mi pequeña manera
de ser, el universo es mi gran manera de ser".

240

Sin duda, hay acentos nuevos en la revolución cultural, en
sintonía con algunos aspectos de la " contestación" occidental :
reeducación de los t rabajadores intelectuales por el trabajo manual,
construcción de comunas en las que todas las funciones son re
versibles, relación ent re el campo y la ciudad por una convivencia
efectiva de los de la ciudad con los campesinos, creación de un
equilibrio. propio del campo evitando la migración hacia las grandes
ciudades, promoción de la mujer por un acceso igual a todos los
cargos, las funciones directivas son siempre reversibles , etc . . .

El gran interrogante: Ha podido quebrar el monolitismo marxis
ta? Es posible que la masa controle el partido si permanece en
estado de masa, suma inorganizada de individuos? Habría sido po
sible la revolución cultural sin el poder omnipotente del gran leader
carismático?

11. VALOR DE LOS CRITERIOS MARXISTAS

Son tan importantes y tan entremezcladas las inquietudes y
las inst ituciones y las interrogantes de la teoría marxista que el
discernirlas se vuelve sumamente difícil y a la vez sumamente ne
cesario para el análisis de la realidad y para la definición de una
praxis.

1. El valor del materialismo dialéctico

a) El desarrollo de las fuerzas de producción y el cambio co
rrelativo de las rel aciones de producción son fenómenos humanos
determinantes en la existencia y en la historia. Sin embargo, no
definen el hombre p ues el hombre concreto e histórico se ubica
en una perspectiva mucho más amplia, en una perspectiva pascual
según la fe cristiana.

El producto, incluso colectivo, está sometido a la ley de la
muerte: el hombre s e pierde en él si pone en él su existencia. El
.. producir su vida " t iene, para el hombre una dimensión que rebasa
el t rabajo material, e l cual es solo signo y sacramento de una obra
en la que el hombre vence la muerte.

b) El conflicto entre las clases sociales ; entre capitalistas y
proletar ios , es un aspecto fundamental del conflicto humano hoy día
pero no lo expresa en su totalidad . La iniquidad capitalista ' es una
forma, más urgente . no la única del misterio de iniquidad por el
cual el hombre se enf renta con Dios, y divinizando a los poderes
social es, explota a s u semejante. El "fetichismo de la mercancía"
tiene sus raíces en la idolatría que deniega la adoración al único
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Dios: si no se reconoce esta fuente, se corre el riesgo de generar
nuevos fetichismos de otra índole.

c) La conciencia ética está condicionada por la clase social;
nuestros juicios de valorar dependen en gran parte, consciente o
inconscientemente, de nuestra pertenencia a una clase social. Sin
embargo, por un esfuerzo de justicia y por la convivencia con los
demás pobres, no fácilmente, uno puede liberarse de este condicio
namiento. Sin embargo, no se define sólo en términos políticos de
lucha de clases y de revolución. Por otra parte, el hombre no puede
acceder plenamente a una conciencia ética si no concibe el proyec
to de abolir la iniquidad social.

d) El desarrollo de las fuerzas productivas en la sociedad in
dustrial exige un proceso de socialización. El socialismo expresa
esta exigencia. Pero, fuera de la necesidad económica de una alta
productividad y de una justa distribución, hay otras necesidades
que llaman a acciones específicas. La libertad "real" que procura
un mundo socializado gracias a una producción y una distribución
más racional, no conlleva para sí sola las otras formas de libertad:
participación política y libertades públicas en un sistema democrá
tico pluralista, responsabilidades del hombre a través de comunida
des de base autónomas. Al fin y al cabo, la libertad, o sea la 'aper
tura al otro en la reciprocidad, fluye de la libertad por la cual el
hombre se abre ' a la alianza que Dios le ofrece en Cristo.

2. Valor de la "economía polltlca" marxista

a) Una planificación económica controlando las fuerzas ciegas
de oferta y demanda, es una necesidad hoy día, tanto a nivel na
cional e internacional y todos los sistemas se pliegan a esta ne
cesidad. Sin embargo, cierta autonomía de los productores y de las
empresas y cierta competencia entre ellas, es decir cierta forma
de mercado, es una condición de dinamismo económico. Incluso la
URSS, a partir de 1963 (Thesis de Libermann), para obviar las "dls
armonías" que se observan dentro del sistema socialista, confie
ren cierto poder de decisión a las empresas y cierta competitividad
entre ellas, lo que supone cierta apropiación del beneficio por las
empresas. En Yugoslavia, la competición entre las empresas (auto
gestionadas por los obreros mismos) se parece con la de los países
no socialistas: en esta forma, el sistema se aparta radicalmente del
marxismo en una de sus tesis fundamentales, y por tanto, está
condenado por la teoría soviética como por la teoría china.

b) La atribución automática del lucro al capital es fuente de
" ganancias sin causa", de acumulaciones ilegítimas y de contrastes
sociales. Sin embargo, el mismo Marx reconoce que el trabajador
técnico debe tener un salario múltiple del sueldo del simple peón
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(lo que significa cierta plus valía atribuida al capital que constituye
una formación técnica). Tanto China como Rusia distribuyen un
interés a los que prestan sus ahorros al Estado: otra forma de atri
bución de plus valía a individuos a otro título que el del trabajo.
Los incentivos materiales (introducidos en Rusia por Stalin desde
1932, rechazados por China y por Cuba) y los incentivos colectivos
(beneficios de la empresa que los miembros de la empresa pueden
apropiarse) van también contra la teoría marxista, ya que no son
proporcionales a la duración del trabajo. Lo mismo puede decirse
del fruto común de los Kolkhos. En la medida en que las empresas,
fuera de la amortización, deben pagar también un interés para el
capital que el Estado les presta (teoría de Libermann y de sus dis
cípulos), el capital vuelve a ser fuente de plus valía . En fin, en
ciertas democracias populares de Europa Oriental, hay empresas
privadas con asalariados.

111. REVISION DE LA TEORIA MARXISTA

Así, los mismos países socialistas no vacilan en infringir ciertos
puntos esenciales del análisis marxista, sin preocuparse de su con
formidad con la teoría primitiva. A su vez, los países capitalistas
más desarrollados han introducido reformas profundas en el senti
do de ciertas intuiciones marxistas (control del mercado, control
del capital). Pese a las diferencias todavía enormes, se puede ob
servar, en los países más desarrollados, una evolución convergente
de ambos sistemas hacia un sistema de socialización que reconoce
el valor de la iniciativa de los individuos y de los grupos y de su
recompensa en la medida en que presta un servicio a la sociedad
global. iniciativa distinta del trabajo mismo. Se puede pensar que
la revisión' del análisis marxista en sus tesis fundamentales. ya
.cornenzaba en los mismos países socialistas, es condición de des
arrollo en América Latina.

Es también condición de libertad polítlca. La infraestructura
marxista (abolición del mercado y de toda forma de ganancia del
capital), haciendo del Estado el único empresario, conlleva la dic
tadura, conforme con la teoría de Marx, Lenin, Stalin, Mao y con
la experiencia de todos los países comunistas, incluso después de
los cambios que se observan en estos países.

Partiendo de estas premisas, el punto clave de la revisión del
análisis marxista parece ser el de la convivencia entre dos catego
rías de trabajadores. La experiencia (por ejemplo Chile) prueba que
el marxismo, cuando opera en un país libre, no provoca oposición
mientras expropia ·Ios monopolios, los latifundios, las grandes so
ciedades anónimas, pero sí, provoca la resistencia insuperable de
los trabajadores independientes cuyo ingreso no es un salario sino
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una diferencia entre un costo ·de compra y un costo de venta (cam
pesinos, artesanos, comerciantes, profesionales , empresas privadas
o comunitarias)..A .estos trabaj adores independientes se suman los
trab ajadores " intel ectuales" o técnicos cuyo salario remunera en
parte un capital (el instrumento de trab ajo que constituye su fo r
mación técnica) . La reflexión tambi én lleva a pensar que la apro
piación de una ganancia, cuando recompensa un servic io prestado,
es decir la creación de un instrumento de trab ajo, es necesaria
para el dinamismo económico, y hace posible la in ici ativa de los
individuos y de los grupos, sin la cual el sistema económico se
convierte en dictadura política.

La lucha de clases de cor te marxista introduce el conflicto
irreducti ble ent re estas dos categorías de trabajadores: puros asa
lar iados por una parte , trabajadores independientes e " intelectua
les " por ot ra. Ouiebra el país en dos mitades irreconcili ables .

Por tanto, la convivencia entre ambas catego rías -cada una
respetando los derechos de la otra- es el problema cruc ial en
América Latina. Cada una de ambas categorías t iene su " lógica"
propi a. Los puros asalariados quieren primero la justicia soc ial y
esperan de ella la libe rtad. Los otros quieren primero la libertad,
y esperan de ella la justicia. Cada una quiere imponer su vis ión
en for ma violenta: dictadura del proletariado por una parte , explo
tación del asalariado por otra parte.

Así t iende a constituirse dos "violencias institucionalizadas"
de sent ido cont rario . América Latina no saldrá de este dilema sin
una profunda revisión tanto del l iberali smo como del marx ismo
para establecer la convivencia de todas las categorías del pueblo
sobre una base sólida y permanente . Aquí está el problema más
difícil y más urgente que se plantea a un estadista consciente si
se quie re construir la nación en la justici a y en la libertad.

La revisión del marxismo que implica esta toma de conciencia,
abarca el conjunto de sus criterios :

a) El capitalismo, constituye una violencia instituc ionalizada, si
se def ine como sistema de privilegios y de poderes paralelos que
se derivan de la propiedad de los bienes de producción, cuando la
empresa se identifica al capital. No puede llamarse .. capitalismo"
en este sentido negat ivo una estructura de autonomía en un mer
cado controlado , ya que esta estructura, económica y políticamente ,
es necesaria .

b) La apropiación de una ganancia que proviene de una iniciati 
va de ahorro , de inversión, de creación de un instrumento de t ra
bajo, con todos los riesgos que implica, es legítima. Solo son ile
gítimas las "ganancias sin causa" : acumulaciones automáticas que
no corresponden a ni ngún servicio .
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c) La luch a de clases es un cont rasent ido si provoca la división
entre las catego rías de tra bajadores que tienen su razón de ser en
la sociedad. Pero la lucha contra los prin cipios y los poderes para
lelos es una necesidad : implica la conc ient ización y la organizac ión,
no la dictadura, de los trabajadores que no pueden vender en el
mercado otra mercanc ía que su fuerza de t rabajo.

d) La propiedad colectiva de los bienes de producción no es
la meta del proceso de soci alizac ión, ya que conlleva la dictadura.
Ciertas nacionalizaciones y exprop iaciones se imponen para aboli r
los poderes ilegítimos que se derivan de la propied ad de un capita l.
El proceso de socialización t iende a def in ir espacios y estatutos
de responsabilidad y de iniciativa, bajo control de una planificación
al servic io del bien común y de las iniciativas legítimas.

IV . HACIA UNA PRAXIS LIBERADORA EN AM ERICA LATINA

El conti nente vive la confl uencia de tres revoluciones, lo que
expl ica su carácter explosivo.

1. La revol ución democrática (humanitaria-li berta ria) que ha
marcado hondamente su ideología a t ravés de las guerras de libe 
ración y de las corrientes liberales.

2 . La revolución socialista (unitaria-igu ali tar ia) que tiene en es
t e momento el máximo impacto.

3. La .. contestación " más reciente, que representa una tercera
corr iente revolucionaria (participativa-comunitaria) que no surge de
las dos precedentes .

La nueva sociedad que se construye en Amé rica Latina no
. puede hacer abstracción de esas tres corrientes que han moldeado
o están moldeando su historia y su cultura. Se transformarán :

a) Las estructuras de las comunidades de base en el sentido
de la participación: cooperativa agrícola - empresa comunitaria o
part icipada - acción comunal , juntas de vecinos, centros de ma
dres, etc . . . .

Donde hay una comunidad , no intervenida desde afuera , hay
mil agros. La comunidad es absolutamente necesaria, totalmente in
sufi ci ente.

b) Las estructuras de la economía nacional y multinacional, en
el sent ido de ur control de la producción y de la distribución a
través de una planificación eficiente, llevando a cabo las varias
políticas (f isca l, monetaria , de pleno empleo , de crédito, de inver
sión nacional y ext ranjera , de comercio exterior) necesarias para
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lograr a la vez el desarrollo y la Independencia, la participación de
todos en la misma condición común.

c) Las estructuras de la democracia, en el sentido de promover
las libertades públicas (de asociación, de opinión, de expresión, de
sufragio, de partidos, de religión, etc.) sin quitar a los poderes pú
blicos los medios que necesitan para desarrollar el país.

La realización de dicho programa conforme con la historia y
la cultura latinoamericana supone la "conscientización y la organi
zación del pueblo" (Medellín), sin las cuales es vano esperar ven
cer los privilegios y los poderes paralelos que resisten esta trans
formación. Supone una ideología y una estrategia política.

Supone ante todo una educación y una movilización de todas
las energías espirituales para la construcción solidaria de una nue
va sociedad. La Iglesia tiene aquí en América Latina una misión
insustituible, la más urgente, ya que la discriminación social, la
falta de comunidades de base, la falta de democracia, son las for
mas más agudas de la iniquidad hoy día en el continente. Una so
ciedad justa, responsable, libre, es el anhelo de los latinoamerica
nos . Es la misión de la Iglesia contribuir a construirla al servicio
del continente y en colaboración con todas las energías presentes
en ello.
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7.
EL "INSTRUMENTAL CIENTlFICQ" MARXISTA

Esquema

P. Pierre Big6, s.j.

l . EN QUE CONSISTE?

(Ver Marxismo y Liberaci6n en América Latina. Allí se encuen
tran reunidos algunos textos básicos de los grandes marxistas:
Marx, Lenin, Stalin , Mao).

11. VALOR DEL "INSTRUMENTAL CIENTlFICO" MARXISTA
PARA EL DIAGNOSTICO Y PARA LA ACCION
EN AMERICA LATINA

1. La "economia politica" marxista

a) Está particularmente confirmada por la evolución de los
países capitalistas. En toda parte, una planificaci6n se está reali
zando con miras a una distribución más igual del ingreso y a una
eficiencia económica. Leyes sociales y sindicatos defienden el tra
bajador asalariado contra la explotación .

b) Está parcialmente criticada por la evolución de los mismos
países comunistas: en la práctica, los dirigentes, en estos países
no se preocupan mayormente de la conformidad de sus decisiones
con la teoría marxista primitiva. A este respecto. es extraño el
dogmatismo de muchos cristianos que aceptan la "ciencia" marxista
sin darse cuenta de esta evolución que pone en tela de juicio ele
mentos sustanciales de la teoría.

(Verlo dicho en el informe mencionado pg. 6 abajo y pg. 7 arri 
ba sobre este cuestionamiento de la teoría marxista parlas mismos
países socialistas) .

Sin embargo, en dos puntos, la teoría marxista no ha cambiado :
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a) Colectivización total de los bienes de producción.

b) Dictadura del proletariado.

Ahora bien, estos dos principios plantean un doble problema
en 1'0 que concierne a América Latina .

Un problema de estructura económica. La exper iencia (por ej .
de Chile) prueba que hay dos categorías de trabajadores. (Ver lo
dicho en el informe pg. 7 abajo y pg. 8 H mitad) . Se puede pensar
que la "clase media" es demasiado desarrollada en América Latin~
para plegarse al rígido esquema marxista , que aniquila al trabajo
independiente.

Ver problema de estructura politica. El Estado único empresa
rio e inversionista llama a la dictadura. Ver pluralismo a nivel eC'O
nómico (convivencia entre dos categorías de trabajadores) ' es con
dición de pluralismo a nivel político (libertades públicas). Tanto la
teoría como la praxis prueban que la aplicación del esquema mar
xista en la estructura económica significa el fin de las libertades
democráticas. Ahora bien, se puede pensar que América Latina es
tá demasiado avanzada en el desarrollo de la ideología democrática
y ha pagado un precio demasiado alto para conquistar las libertades
públicas (guerras de liberación) como para plegarse al rígido esque
ma de la dictadura del proletariado.

2. El materialismo dialéctico

Hay intuiciones:

-La clase soc ial condiciona la conciencia .
-No se puede acceder una plena concie ncia ética sino a tra -

vés de una conciencia política .

Hay contravalores:

-Nueva definición de la verdad , según los intereses de una
clase social.

-Otra fuente del derecho : la eficacia revolucionaria.

No desarrollaremos estos puntos sobre los cuales habría am
plio acuerdo 'ent re nosotros. Vamos a un problema distinto que
concierne directamente al tema de la liberación : Si la economía
política marx ista, en su tesis fundamentales no está íntimamente
vinculada con el materialismo dialéctico?

En ot ras palabras :
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11 1. SI LOS CRISTIANOS PUEDEN USAR EL
"INSTRUMENTAL CIENTlFICO" MARXISTA?

El problema es saber si se puede disociar filosofía y análisis .
O sea, si la comunidad cristiana tiene luces propias (Gaudium et
Spes}, "una visión del hombre y de la humanidad que le es propia "
(Populorum Progressio, N9 13], que modifican la "economía polí
tica" marxista sustancialmente. En otras palabras , si hay o no
una comunidad cristiana de pensamiento incluso en el diagnóstico
de la realidad social, si la fe cristiana entrega vectores de pensa
miento y de acción en el campo social.

Este concepto ha desaparecido por completo del cuadro mental
de muchos laicos y sacerdotes en América Latina.

Es de preguntarse si .no falta aquí un eslabón, una mediación
esencial entre fe y política.

(Un estudio histórico mostraría, a nuestro modo de ver, que
corrientes europeas han provocado la desaparición de este concep
to , de tal modo que a los cristianos latinoamericanos, ante la ur
gencia del problema político en su continente , no en Europa, hizo
falta esta mediación; entonces, perdiendo el sentido de su misión
propia en lo político, se lanzaron en la política partidista).

Si un cristiano, si un sacerdote tiene un concepto claro a la
vez de la autonomía legítima y de la íntima relación de la fe y de
la ciencia , de la fe y de la praxis, llegará necesariamente a elaborar
un instrumental distinto para el análisis mismo.

El hombre que tiene la revelación cristiana de la relación hu
mana auténtica no va a hacer el mismo diagnóstico que el que no
la tiene y que la niega explícitamente.

La paradoja es que la teología nueva, proponiéndose como
teología de la encarnación, de la unidad, del compromiso, se vuelve
dualista en su enfoque : en el análisis de la realidad, según mu

. chos, hay que aceptar tal cual un instrumental científico totalmente
ajeno , aséptico, con respecto a la fe. La fe no tendría nada que ver
con el diagnóstico.

Si al contrario, se acepta la idea de una articulación orgánica ,
entre fe y ciencia, fe y praxis, tendremos que revisar todas las ca
tego rías marxistas sin excepción: todas son ambivalentes.

Un solo ejemplo : la categoría de "pequeño burgués". Si se la
acepta, se llega a una serie de consecuencias :

-aniquilamiento de la clase de "trabajadores independientes",
esencialmente reaccionaria .

-estado único empresario
-dictadura del proletariado.
Por razones de • ética social", un cristiano piensa que la ga

nancia del que trabaja por su cuenta , que la recompensa del que
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se arriesga en una inversión, creando un instrumento de trabajo,
es legítima. Por tanto, rechazará la categoría de "pequeño burgués"
tratando al contrario de construir la sociedad sobre una conviven
cia entre ambas categorías de trabajadores, respetando sus dere
chos respectivos.

(Ver pág. 8 del informe mencionado, 2~ parte, lo que se dice
sobre la revisión de algunas categorías marxistas). J

Lo que se puede observar, entre muchos cristianos de avanza
da,es que rechazan el socialismo marxista en sus afirmaciones
radicales : rechazan sin duda la dictadura, rechazan, con menor fir
meza, la propiedad colectiva generalizada de los bienes de produc
ción. Pero al mismo tiempo rechazan toda alternativa que no cabe
con los criterios marxistas como "reformista", "desarrolllsta", En
esta forma, se revelan impotentes para construir una sociedad que
escape a las dos violencias institucionalizadas del capitalismo o
del colectivismo. En ese sentido, es preferible el realismo marxista
que no teme las palabras: dictadura, colectivización total de la
economía .

Algunas observaciones a propósito del pensamiento social cris
tiano. Se llamaba anteriormente "doctrina social de la Iglesia".

Hay que reconocer (con matices) que el conjunto de reflexio
nes que se proponía bajo este nombre ignoraba en parte la dlmen
sión histórica, la dimensión conflictual, y la dimensión latinoameri
cana. Es obvio que una elaboración nueva, permanente, es necesaria.
1.:0 que no significa la desaparición de un pensamiento social cris
tiano, sino su valor.

En efecto, no estamos aquí a nivel dogmático. La Iglesia -el
sacerdote en cuanto 'está ligado a la Iglesia por un vínculo espe
cial- se encuentra ante una sociedad determinada como ante una
persona que busca su destino. Si es prudente, no niega la cornpe
tencia de la slcoloqía, pero, incluso en el diagnóstico, la sicología
no tiene la última palabra. La Iglesia tiene aquí una sabiduria que
'le permrte-tnterpretar 'una' realidad personal ; ,no en forma , "directi
va", sino desde adentro, expresando a la persona una palabra que
es la del Espíritu. .

Puede ser que la persona no siga, esta palabra. Esto no vale
decir que la Iglesia la condena: la acompañará en su trayectoria,
incluso errada, y en los sufrimientos que la Iglesia prevé surgirán
en esta trayectoria.

Pasa algo semejante en el campo social, La Iglesia conoce el
hombre y la sociedad, en su proceso histórico, en su carácter con
flictual, en su originalidad concreta. Sabe lo que es, en última 1ns-
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tanela. conveniente. No niega la competencia de las ciencias so
ciales, pero ellas no tienen la última palabra: hay un misterio de
la 'realidad social que ni la ciencia, ni la ideología penetra.

Esto es la "doctrina social de la Iglesia": una Interpretación
de la realidad social, en base a normas de ética social, original
para cada caso.

Un ejemplo : el principio de " subsidiar idad" , según el cual el
Estado no debe tomar a su cargo las tareas que los grupos y las
personas pueden desempeñar por iniciativa propia bajo su control.
Este principio, que lleva a la vez a un pluralismo económico y a un
pluralismo político. no es un dogma, es una sabiduría, que implica,
íntimamente unidas, la luz de las ciencias sociales y la luz de una
ética social en la perspectiva cristiana.

Si una sociedad no se inspira de esta sabiduría, se construye
a base de otra inspiración, esto no significa que la Iglesia abandona
la sociedad: la sigue al contrario en su trayectoria, ayudando a los
cristianos a vivir los_" ritos", los modos de pensar y de vivir de
esta sociedad, en todo lo que no contradice su fe, según la gran
tradición misionera cristiana. Tampoco esto vale decir que pierde
de vista la sabiduría que propondrá a otras sociedades.

Así se puede contestar la pregunta: si el cristiano puede usar
el instrumento científico marxista?

No puede hacerlo sin una revisión de todas sus categorías,
todas ambivalentes, porque han surgido de una ética social distinta,
en gran parte opuesta.

La trampa del marxismo es proponerse como ciencia, cuando
es a la vez ciencia, filosofía e ideología.

Cuando el cristiano se libera del marxismo en todo lo que con
tradice sus criterios propios de ética social, puede hacer un diag
nóstico distinto de la realidad latinoamericana, definiendo la libertad,
no únicamente en su sentido socialista, sino democrático y co
munitario.
, Llega así a conclusiones muy distintas con respecto a la tra
yectoria del continente que respete más sus anhelos, surgidos de
tres revoluciones sucesivas. (Ver el informe mencionado, en la pg.
9, el par. IV: Hacia una praxIs liberadora en AmérIca Letlnel. .

Es preciso que el cristiano, en la medida en que esté todavía
libre, haga, en este campo, obra de imaginación, en la creación de
una teoría y de una acción nueva.
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6.

DIALOGO

1. Dr. ALBERTO METHOL FERRE

-Para explicar el atraso de América Latina se han señalado ra
zones endógenas y no exógenas . Todo el pensamiento liberal opina
ba que el modelo del desarrollo para el mundo anglosajón: Estados
Unidos, Inglaterra y que las razones de atraso de América Latina
eran fundamentalmente tres: el aspecto racial del indio (el pensa
miento liberal opinaba que el indio era intrínsecamente inferior),
el lastre de la colonización hispánica: América Latina debía de
romper con todas sus antiguas tradiciones de índole hispánica (In
cluso hubo autores en el Río de la Plata que pedían sustituir el
idioma español para culturizarnos) y ·el tercer elemento endógeno
nefasto era la Iglesia católica. Este trio de diferentes formas apa
rece como una constante del pensamiento de las oligarquías libera
les dominantes en el siglo XIX en el conjunto de América Latina .
Desde ese límite en que todo el mal era endógeno y todo el bien
era exógeno, la conciencia de América Latina, hasta hace una dé
cada, ha dado una vuelta de campana absoluta y opina que la razón
de todo mal esexógeno y no endógeno.

Un íntimo amigo mío ha escrito: .. Las venas abiertas de Am é
ca Latina ". Yo le he dicho: "Con tu enfoque como hemos sido suco
cionados desde que Cristóbal Colón entró, y nos venirnos desan
granda ininterrumpida y permanentemente 'en forma uniformemente
acelerada, me parece que hemos tenido una capacidad sanguínea
inaugural asombrosa". O sea una falta de pensamiento dialéctico
en un sentido auténtico que vaya viendo la interacción mutua de
las dos dinámicas. Y, 'entonces, en sus límites la doctrina de la de
pendenc ia llevada a su exacerbación nos conduce a poner el ene
migo absolutamente en el otro. Esto no es una crftica a la teoría
de la dependencia - la dependencia es una evidencia absoluta
sino el uso que ciertos sectores hacen de ese pensamiento, y
creen que el mal de América Latina está en las sucesivas extran
jerías que irrumpen desde la conquista española hasta hoy y que
perturban un orden precolombino exento de pecado original. Eso
me parece una consecuencia última de ciertas visiones ingenuas.
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Yo mismo he ten ido que publicar artículos en ese sentido en
"Víspera" .

Otro punto era señalar que se dice que las doctrinas de la
dependencia dependen del marxismo. Yo tengo mis dudas. Hay al
gunos autores marxistas -pero hay muchos 'ot ros que no lo son-o
La conciencia y el rótulo de imperialismo que es más fuerte que el
de la dependencia, comienza a ser de uso habitual en América Lat í
na desde 1905 ó 1904.

2. P. AFONSO GREGORY

-Por más importante que sea la discusión sobre el capitalismo
y socialismo, de ningún modo nos debería llevar a descuidar (los
sociólogos nos están llamando poderosamente la atención) el aná
lisis de lo que está sucediendo concretamente en nuestros respec
tivos países. La Iglesia está viviendo en ellos; por tanto debe estar
atenta a los procesos específicos porque son bastante diferentes
unos de 'Otros, aunque todos tengan el telón de fondo del capi-
talismo. .

Una segunda observación es el análisis de la tendencia mun
dial de una continuada interpenetración de los dos sistemas. Yo no
creo mucho en la viabilidad próxima de una tercera vía, sino creo
en una evolución dinámica tanto del sistema capitalista como' del
socialista en una íntima inte rferencia o intercomunicación; de tal
manera que unos y otr os (no son tan tontos) van introduciendo
aspectos uno del otro .

3 . P. RENATO POBLETE

-a) Se ha preguntado sobre cómo relativizar la problemática de
toda dependencia . La relativización es muy importante por que en
la práctica las observaciones que se hacen de los compromisos
políticos que se toman y la justificación de ellos, en gran ' parte
está, me parece, equivocada por no precisar el término. Es necesa
rio mostrar la no causalidad de la dependencia sobre todo econó
mica, como factor determinante del subdesarrollo.

Bajo el punto de vista pasto ral, . cuál sería la contribución de
la Iglesia, del pensamiento cristiano para salir del subdesarrollo?
Hay una fuente que se ha explorado poco y es la motivación para
el cambio social. Es decir, la mística, el elemento más espiritual,
el cambio de mentalidad, no sólo individual , sino también la místi
ca para aceptar sacrificios, para aceptar compromisos más totales.
Esto lo hemos dejado de lado y pasado a ser monopolio de los
sectores marxistas. Este es un papel muy importante para los
• Cristianos por el Soclallsmo", Creo que los sacerdotes, más que
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su contribución política inmediata partidista, deberían haber dado
esta mística a los movimientos socialistas, u otros movimientos
que proponen cambios.

b) Sobre el otro tema de si hay alguna característica común
en la dependencia, todos los países, con toda la diversidad de país
a país, adolecen de este fenómeno de la dependencia. Por la defi
ciencia que hemos tenido en acelerar más la integración, una inte
gración que no únicamente beneficie los grupos herodianos, a los
grupos capitalistas o los grupos empresariales dentro del sistema,
sino una verdadera integración. Muchos sectores de izquierda no
han querido colaborar con una verdadera integración. En la pr áctl
ca,en la medida en que América Latina presente una línea más
unida, podríamos independizarnos o entrar en una interdependencia
más igual. De hecho la dependencia entre estados latinoamerica
nos claramente lo manifiesta. Mientras haya una relación de poder
a poder, por ejemplo, Brasil, México, Argentina, es más difícil que
se dé una dominación. Cosa que no sucede entre Uruguay o Pa
raguay frente a Brasil.

c) En la práctica aquellos que aplican la teoría de la dependen
cia para mostrar el necesario rompimiento de ella yla necesidad
de llegar al socialismo, están considerando la dependencia como
una causa única, e ignoran o no le dan importancia a los 'Otros
factores " que hemos estado enumerando. Es una simplificación
infantil.

d) Sobre las afirmaciones de Gustavo Gutiérrez de que la teo
logía de la liberación analiza más que nada el dato , el hecho his
tórico concreto de la dependencia y sobre este hecho hace una
reflexión de fe; y yo no pido que la teología haga también diagnós
tico o hable de estrategia, pero sí que ayude a hacer esa reflexión
incluso sobre las estrategias. Esto no escapa a lo que se pediría
al cristiano (podemos dispensar a la teología de la liberación) por
que hay una responsabilidad ética, frente a un acto prudencial, fren
te a la vida concreta de otros seres humanos . Aquí hay una falla
(tal vez no teológica, sino ética , falta de seriedad) porque uno debe
comprometerse realmente con el pobre hasta las últimas conse
cuencias, y no sólo proclamar algo y luego esconderse en una em
balada e irse luego al extranjero, y dejar al verdadero pobre aban
donado :" En "síntesis el que promueve cambios debe asumir su res
ponsabilidad con seriedad, debe tener un buen diagnóstico. •

4 . P. AFONSO GREGORY

-Me refiero a lo que el P. Bigó señalaba como relación entre
ciencia y fe, teología y fe . Cómo es considerado esto desde el
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punto de vista sociológico. Es un asentimiento entre los sociólo
gos. 1'40S'Otros hacemos una distinción de tres etapas .

a) Primera etapa en el trabajo sociológico, es la etapa que lla 
mamos precientífica, que prepara una labor específicamente socio
lógica. Evidentemente el científico social entra con toda su historia,
con toda su ideología, pertenece a una clase social, tiene una fe
cristiana, o no, etc. El científico social no es una abstracción, sino
una persona que pertenece a la sociedad de manera normal.

b) Después el sociólogo tiene que formular una serie de hipó
tesis sin las cuales no puede trabajar. Este es el momento más
delicado para el científico porque él va a formular sus hipótesis
en función de la base precientífica. Y aquí tiene que ser sumamente
crítico, entre en la parte específicamente científica. Aquí él usa
de métodos y técnicas sociológicas. Naturalmente el diagnóstico
está influenciado por las hipótesis de su trabajo anterior.

e) . Luego viene la acción. Pero las fases anteriores fácilmente
influencian la acción.

Aplicando a esto el materialismo dialéctico, según lo que se
verifica en la praxis de un trabajo sociológico, es de esperarse que
el materialismo dialéctico haya influenciado todo el trabajo so
ciológico.

Otra 'Observación en un campo totalmente diferente es acerca
de la estructura en una Iglesia Particular. En la estructura vertical
donde el sacerdote se asocia a la autoridad del Obispo, se nota el
cuerpo clerical que ha recibido una formación en su especialidad
durante años y años: tres años de filosofía, cuatro de teología y
los laicos comunes que han recibido una iniciación hasta la primera
comunión ; por tanto hay una formación religiosa muy diversificada
en el " cuerpo clerical y en el cuerpo laical. En este caso el laico
queda aplastado. En estas circunstancias decir, como se dice en la

" Iglesia, "los laicos deben insertarse, deben comprometerse" no
funciona; y cuando funciona el compromiso resultará equivocado,
por el hecho estructural y por el hecho de la formación . Mientras
que la estructura propuesta por el Vaticano 11, en la que el laico
participa con el clero en comunión con el Obispo, él se ejercita, se
entrena a ser activo en la Iglesia, lo que lo capacita también a
participar en el mundo. No podemos esperar laicos realmente com
prometidos con el mundo, si no son elementos activos en su Iglesia.

5. Dr. ALBERTO METHOL FERRE

-Yo señalo lo que me parece más esencial e importante:

r a) La relación entre fe y ciencia,
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b) la necesidad de ver si el diagnóstico mismo de la realidad
implique o no un juicio de valor en relación con el cristianismo.

Esto me parece, es el nudo de todas nuestras disputas actuales.

Yo creo que es necesario crear un nuevo tipo de ciencias so
ciales -ya que actualmente hay una honda crisis en la sociología
en América Latina-. Es decir, hay que crear lo que yo, a veces,
llamo una "tea-sociología", la que debe ser utilizada en el modo
mismo del análisis para formular un diagnóstico; es decir, no me
parece aceptable recibir resultados de las ciencias supuestas so
ciales y, sobre estos resultados, aplicar conceptos de índole teoló
gica o bíblica. Esto es algo que no hemos hecho y de lo que se
siente la necesidad. Es necesario que en la hermenéutica misma
del análisis de la realidad ya esté implicada una estructura cien
tífica teológica.

El P. Bigó ha señalado el problema más urgente en el mundo
cristiano actual.

.El marxismo esencialmente es una unidad de filosofía y ciencia.
Le da un sentido a ciencia distinto al concepto positivista. Marx
tiene una idea de ciencia mucho más ligada a la de Fichte y Hegel.

Una de las originalidades de Hegel es haber fusionado ontolo
gía e historia y en una forma muy distinta a la ontología de origen
tom ista .

Sobre esto dos puntualizaciones:

a) El concepto del razonamiento científico demostrativo (aris
totélico) se diferencia del razonamiento dialéctico -que no perte
nece al orden de la "hepystemis", sino de la opinión- en que el
razonamiento dialéctico no implica necesidad y admite la posibilidad
de su contrario; por eso se dice que es un razonamiento que no
llega a conclusiones necesarias. La originalidad de Hegel fue uni
ficar la necesidad del pensar demostrativo con lo que para el pen
samiento aristotélico y tomista era el razonamiento típico en el
orden opinativo contingente; de ahí sale el método hegeliano que
unifica a la contingencia histórica en el mismo proceso de -una de
mostrabilidad científica necesaria . Así lo contingente se convierte
en un momento de lo necesario.

b) Respecto a la doctrina de la Iglesia, me referí stricto sensu,
al modo de pensar la relación entre los hechos de la historia fác
tica y la ontología, tal como se vio desde León XIII hasta más o
menos los años SO . Ese modo de relacionar ontología e historia
está definitivamente caducado. Lo cual no significa que en relación
con la ontología tomística permanezca radicalmente válido. Lo que
pasa es que la consideración de la relación que yo indico, el aprio
ri ontológico y el aprlorl histórico sería ya un distingo. Si bien en
un sentido se podría afirmar la causidad absoluta de un modo de
pensar, en otro sentido ya podría reconocer una continuidad en la
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medida en que yo mismo parto de una ontología que la fundó, que
es esencialmente la misma.

Finalmente una última cosa en detalle. Para mí no tiene sentido
hablar de "Estado" totalitario. Para mí el Estado es siempre la to
talidad. Sólo se puede hablar de gobierno totalitario.

6. P. GUSTAVO GUTIERREZ

-Pienso que el problema planteado por el P. Bigó es un tema
central. Porque a partir de ahí los problemas que encontramos de
orden pastoral y de 'orden teológico, están centrados en ese punto .
Es muy grande el problema para pretender dar una respuesta sa
tisfactoria.

a) El horizonte en que se inscribe el problema es el de fe-razón.
Este horizonte de relación fe-razón adquiere una nota especial cuan
do aparece como una forma de racionalidad científica, es decir un
tipo de conocimiento que se distingue del conocimiento de orden
Filosófico. Hay un paso más cuando se trata de ciencias humanas:
ciencias psicológicas, sociales.

Hay un paso más -donde el Padre Bigó colocaba el proble
ma--; la relación fe-política, la política que tendrá relación con
estos conocimientos: el conocimiento de tipo científico y el de
tipo filosófico.

b) Una segunda observación que me parece que recoge la
actitud permanente de la teología : la fe, emplea la razón, (un cierto
conocimiepto que el hombre tiene del mundo natural, de sí mismo,
conocimiento en diferentes niveles, el conocimiento de 'orden filo
sófico, de orden ontológico) para hacer teología. La teología emplea
la razón -para hacer una inteligencia de la fe. La teología no usa
nunca un instrumento racional sin criticarlo, sin modificarlo. El caso
más notable del uso de una racionalidad es el de Tomás de Aquino.

. La filosofía de Aristóteles está empleada por él y está modificada
por él. Quien lee a Aristóteles leyendo a Tomás de Aquino. recono
ce a Aristóteles pero también reconoce la presencia de la fe . To
memos el ejemplo del amor y del primer motor. Tomás de Aquino
toma la idea del primer motor pero el Evangelio le dice que Dios
es amor, y así enriquece esa noción. Se enriquecen mutuamente .

Ahora bien , si la teología modifica el instrumento racional que
emplea no lo hace únicamente para conformarlo a verdades abs
tractas de la fe; lo hace porque la fe misma habla del hombre. La
revelación sobre Dios es una revelación sobre el hombre mismo.
El hombre es revelado a él mismo escuchando la Palabra. Cuando
Dios se revela como algo inesperado e impensado por el hombre,
no solamente hay esa revelación sino que el hombre mismo percibe
sobre él algo que sin la fe no lo hubiera percibido. 1.:0 que quiere
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decir es que la fe nos da un conocimiento sobre el hombre porque
nos da un conocimiento sobre Dios. Cuando la fe nos permite co
nocer a Dios como Dios-amor y como Padre, el hombre adquiere
una visión también sobre él mismo. Es lo que dice Pablo VI
"Iglesia experta en humanidad". Porque la fe conoce aspectos y
dimensiones del hombre que escapan a otro tipo de conocimiento.

c) Tercera observación. Si esto es así se presenta el problema
planteado por el Padre Bigó, que es el problema de toda teología:
cuando se trata del campo de lo político, de lo histórico, de lo so
cial, etc. me parece que si la fe, por ser una revelación del Padre
es también una revelación sobre el hombre, es normal que esa fe
incida en la vida histórica del hombre; y por lo tanto en su vida
social, en su vida política. Y en ese sentido, la intención profunda
de lo que se ha llamado la doctrina social de la Iglesia es mucho
menos nueva de lo que parece ser (aunque en sus formulaciones
concretas corresponde a una etapa determinada), pero la Iglesia
siempre pensó que tenía una palabra sobre la historia y la socie
dad. Ahora bien, no hay manera de relacionar la perspectiva de la
fe -la liberación del pecado y comunión con Dios y con los hom
bres- con la liberación política, si no estamos atentos a lo que
el Padre Bigó llamaba el eslabón y que también podría llamarse
una mediación. Mientras nos mantengamos en esos dos extremos
no conseguiremos sino 'yuxtaponerlos o confundirlos. Esos dos pe
ligros son siempre permanentes. Para no confundir o yuxtaponer
son necesarias las mediaciones. Hay una reflexión a nivel filosófi
co de lo que es el hombre conocido por la ciencia y otra por la fe
que me da dimensiones que no me da la ciencia. Se requiere una
idea del hombre, de sus diferentes dimensiones, un proyecto de
sociedad, no únicamente un cambio de estructuras, sino del hombre
que está allí en juego, de su destino, de ser como hombre :

d) Hay que evitar hacer un bloque , a pesar de esta urgencia
que tenemos del eslabón entre las aflrrnaciones de la fe y el cono
cimiento de tipo racional. Hablar de la ciencia como algo totalmen
te Independiente de un hombre comprometido o de la fe presente,
me parece una ingenuidad.

Me parece que hay que evitar hacer un programa, desde la fe ,
porque en ese caso tendríamos un integrismo total.

7. Pregunta el P. PIERRE BIGO

- Estoy totalmente de acuerdo con Gutiérrez. Le pregunto sobre
un punto que no es teórico sino práctico : lo que usted acaba de
decir no ha desaparecido del cuadro mental de muchos crlsttanos
en América Latina?
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8. Responde el P. GUSTAVO GUTIERREZ

-Yo creo que si, esto ha desaparecido del cuadro mental. Por
que es un reto a una era. El eslabón o la mediación de que se dis
ponía no satisface más. Y ese vacío muchos lo están llenando,
yuxtaponiendo o confundiendo los niveles.

9. P. RENATO POBLETE

-Lo que el P. Bigó llama eslabón o mediación es uno de los
puntos más importantes para la concreción del actuar de los cris
tianos, sobre todo en lo social. Muchos de los que escriben sobre
teologia de la liberación y aquellos que tratan de ponerla en prác
tica, ignoran la necesidad de esto, y dan un salto muy brusco: to
man el diagnóstico, que puede estar equivocado, porque lo toman
en su globalidad, ya que no representa un tema concreto en cada
país y de alll sacan la aplicación al socialismo como la única forma
de vivir el cristianismo. La elaboración de ese eslabón va a dejar
más libertad a los cristianos ya que en el diagnóstico y más en los
medios para alcanzar la ruta que todos deseamos, la justa igualdad,
los ' cristianos pueden disentir. Esto deja una mayor libertad de la
acción política concreta del cristiano, porque el eslabón no trata
de obligarlo, no se presenta como consecuencia inmediata de la fe.

a) Tengo una preocupación: en la pastoral, en el actuar concreto
de los cristianos y de los sacerdotes en nuestros paises de Amé
rica Latina hay una falta: toman los aspectos positivos que presenta
la teoría del marxismo, pero no ven sus límites: por ejemplo es
muy útil el concepto de conflicto, pero ellos van más allá: a la
lucha de clases. Pero otra cosa es el conflicto, sin el cual no hay
cambios . El cristiano debe presentar su fe en función conflictiva
con el estado social, de postración, frustración, etc. Esto es básico
y no lo hemos explotado suficientemente: siendo que lo están ex
plotando los otros, los que consideran el conflicto sólo como lucha
de clases. Ellos ignoran la existencia de los grupos intermedios, la
clase media en América Latina, ignoran la importancia del poder
polltlco que trasciende a las "clases sociales".

Lo mismo sobre el problema de la coordinación entre conflicto
y búsqueda de consenso. Hay que poner el énfasis más en la bús
queda del consenso que en la oposición sobre todo cuando uno
pretende imponer su modo de ser a la mayoria. Hay un angelismo
en muchos escritos al afirmar que esa minoría es la única que
puede analizar la transformación.

b) Hay que buscar el consenso de grupos políticos que quieran
efectuar los cambios, más que la oposición total de lucha de clases.

En la mayor parte de las declaraclones que hacen algunos
sacerdotes y laicos, se está usando el término socialismo de tal
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modo que no permite llegar a una seriedad responsable de cómo
lograr esa meta del socialismo. Falta todo un estud io sobre las
posibilidades de la transición . Volviendo a leer las declaraciones
sacerdotales en la mayor parte de nuestros países, cuando hablan
de socialis mo, no hay ninguna concreción de qué socialismo se
trata ; y sobre todo, de analizar si es o no posible. Hemos tenido
un compl ejo de inferioridad al pensar que únicamente valgan los
métodos marxistas de anális is. Aqu í hay un campo de responsabi 
lidad de los que debían estar elaborando un pensamiento cri sti ano
sobre la realidad concret a de cada país .

10 . MONS. ALFONSO LOPEZ TR UJILLO

- Tengo la impresión de que existe, en la mente de muchos, una
confusión entre la comprobación de la injus t ic ia, que existe en
Améri ca Latina y lo que es propia mente el análi sis marxista. Un
crist iano puede y debe detectar las tremendas injusticias que nos
azotan, las enormes desigualdades, la existencia de grupos "h e
rodianos" y de sectores privi legiados que imp iden la part icipación
y detentan el poder y el usufructo de buena parte de la rique za
de nuestros países. Descubrir esto , denunciar lo, luchar por la jus
ticia, es un imperativo para el cristiano. Señalar el hecho de la
dependencia y explotación no equivale a emplear el anális is mar
xista . En esta confus ión estrib a buena parte de la fue rza y del
atr activo "científico" y sicológico del análisis marxista.

Lo esencial del anál isis marxista es int erpretar la sociedad (y
la historia) partiendo de lo económico, reducido al " modo de pro
ducci ón" , como lo presenta Marx en el Prólogo a la Economía Po
lítica. La "bas e" económica -pues Marx no empl ea allí el término
" infrae structura"- condic iona el mundo de las ideas, valores (lo
supraestructural) . Después Engels y otros han insist ido más en el
influjo dialéct ico de la infraestructura hacia la base, para salvar
la objeción de " determinismo". Al inte rior del .. modo de produc
ción " se indaga en las " relaciones de producc ión", es decir, se
precisa la forma de posesión de los medios de producción: pro
piedad privada, o propiedad colectiva.

El análisis marxista sostiene que por la propiedad privad a na
cen dos clases antagónicamente opuestas : burguesía y proletaria
do. No hay forma de reconciliación entre ellas. Solo existe el ca
mino de la lucha (normalmente violenta , aunque no aparezca como
algo especial) dialéct ica. Se inició "la era revolucionaria " que ha
de culminar en la dictadura del proletariado, como se lee también
en la conocida carta de Marx a Weidemeger. Esto que, a grandes
rasgos , he presentado en el tablero, es lo fundamental del análisis
marxista y de su concepción de lucha de clases . Luego vendrá la
etapa comunista , socialista . Es un punto bastante delicado.
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. Otro asunto que merece cuidado concierne a las categorías
marx istas. Podemos ut ilizar t ranquilamente estas catego rías? Al 
gunos -lo hemos oído- son de esta opinión: la fe asumiría y
transformaría estas catego rías . Pero se olvida que, como bien lo
ha expuesto el P. Bigó, las categor ías marxistas son condicionantes
y merecen una revis ión radical. Las catego rías no son instrumen
tos neutros, como herramientas inertes . Si me perdonan la como
paracl ón, de índole hípic a, diría que las catego rías marxistas se
asemejan a cabal los caprichosos que lo llevan a uno, inconsciente
mente, por sus caminos y sus metas. Cuando quienes las emplean
indiscriminadamente creen manejar las categorías, son condicio
nados y manipulados por el las. No es mera coinci dencia que cris
tianos que las usan pierdan la fe .

Puede resulta r simplista la comparacíón que se hace ent re
categorías aristotélicas asumid as por Santo Tomás y las categorías
marxistas asumibles por el pensamien to cr istiano . Si las categorías
son condicionantes, es menester tener en cuenta que las categorías
marxistas tienen su lógica inte rna, su tonal idad de ti po inmanen
tista, que constituyen a la vez el resultado y el fundamento de
su ideología. La fe se siente incómoda en el manejo de estas ca
tegorías. Puede ocurrir que la fe sea tan fuerte que al usarlas las
haga explotar; caso en el cual esto representa un cambio esencial
en las mismas categorías. Pero puede también ocurrir, y es lo más
frecuente, que las categorías asfixien la actitud de fe, la presionen y
la debiliten o la destruyan. Cuando San Pablo, para proponer un
ejemplo, opta el término .. logos ", la densidad del nuevo contenido
religioso , hace que estalle el molde profundamente filosófico de
esta categoría griega . En este caso " lagos" sufre una modificació n
esencial. Ya no será algo solamente comprensible en el horizonte
filosófico griego sino una categoría religiosa fundamental.

El análisis marxista está en el centro de convergencia entre la
ideología y la praxis marxista. Señala implícitamente , caminos de
operatividad. Es realmente condicionante. En nombre del análisis
marxista se dirige la mirada a una sociedad, necesariamente se va
a encontrar siempre los nudos de contradicción antagónica, en las
diferentes expresiones de tensión o de conflicto . Es muy ilustrativa
al respecto la lectura de Althusser. Cuando él alaba a Lenin, o a
Mao, por su capacidad de captación de la situación en la Rusia
zarista o en China, subraya cómo ellos captaron la contradicción
económica, los elementos determinantes, .. la sobredeterminación" .
Hay también en el análisis marxista una invitación estra tégica: no
es suficiente la comprobación de un conflicto sino que 'para el mar
xista es indispensable la incentivación del conflicto , su dlnamlza 
ción. Marx habla de que hay que hacer el dolor más doloroso. Por
eso la exasperación del conflicto , en luchas antagónicas, es un
declive esencial al análisís marxista en su conjunto. No es extraño
que ciertos autores de una corriente de la teologfa de la Iibera-
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ción, que asumen como metodología clave el análisis marxista,
tengan que hacer toda clase de malabarismos para compaginar el
amor con la lucha de clases marxista. Un caso típico -desafortu
nadamente con vasta repercusión en algunos de nuestros pensado
res-, es la posición de Girardi. Hay que amar a todos, expresa
este autor, pero no de la misma manera: a los pobres se los ama
liberándolos y a los ricos combatiéndolos. En varios de sus traba
jos, aludirá después inclusive a una forma de combate armado:
Hay que armar a los unos contra los otros. Queda un interrogante:
En tal caso la fe ha sumido las categorías marxistas, modificán
dolas, o la fe ha sufrido más bien un golpe mortal?

Quiero dejar en claro, como ya intenté hacerlo en mi rápida
exposición, que lo que aquí está en juego es lo siguiente: no la
utilización de una o de varias categorías marxistas aisladas , sino
su empleo global. Parece que hay algunos enfoques del marxismo
que tienen su validez. Han contribuido para descubrir mejor las
fallas del sistema capitalista. Hay algunas intuiciones o aproxima
ciones a la realidad por parte del marxismo, que gozan de validez
y objetividad. En este sentido son "científicas". Pero la dificultad
radica en la utilización global del análisis marxista, que es lo que
de hecho suele hacerle. El ejemplo de utilización global del análisis
marxista está bien reflejado en el documento de "Cristianos por el
Socialismo". El fundamento es económico, reducido solo al proceso
de producción, del cual surgen las dos únicas clases sociales, se
traban en la batalla dialéctica, en la lucha de clases que es partera
de la historia. Es el conjunto lo que me parece ha de ser más
estudiado.

El rechazo, en su globalidad del análisis marxista, o al menos
la exigencia de repensar, como proponía el P. Bigó, radicalmente
su enfoque, no tiene por qué confundirse con una especie de in
dolencia o de ceguera ante la dramática situación de nuestros pue
blos. Hay aquí, de por medio, una problemática teológica. Pero
hay también, no tengo tiempo para señalarlo, una grave dificultad
de procedimiento, y si se quiere, de eficacia en la lucha por la
justicia.

Repito que, mi abierta simpatía por la teología de ·Ia liberación,
no me obliga a callar estos interrogantes, que ha propuesto, muy
claramente el Papa en la Octogésima Adveniens y varios Episco
pados, entre quienes cabe resaltar al Episcopado chileno en su fa
moso Documento Evangelio, Politica y Socialismos. Parece que un
avance en la teología de la liberación, exigirá necesariamente un
diálogo teológico y científico, con la corriente, dentro de esta teolo
gía que presenta como una condición central para el avance en e
proceso de liberación, la utilización del análisis marxista.
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11. P. MELECIO PICAZa

-Solamente un comentario que me parece muy importante, da
do que se ha hablado de buscar un consenso, de tal manera que se
promuevan esos cambios que no sean dirigidos o manipulados por
un pequeño grupo. Difícilmente la gran mayoría de los cristianos
comprende que, como una exigencia de su fe, hay que buscar este
que nosotros estamos hablando ahora de la teología de la ·Iibera·
ción. Aquí está una responsabilidad muy grande para todos noso
tros: sería buscar un vocabulario y una manera de expresar todo
esto, de modo que estuviera al alcance de toda esta gran masa
del pueblo cristiano. El 90 Y tantos por ciento de lo que decimos
no sería comprensible en absoluto por nuestros fieles. Hay que
traducirlos, pues, en un lenguaje sencillo. Me impresiona escuchar
a gente sencilla que maneja un vocabulario muy utilizado por el
marxismo, no sé si entendiéndolo o no.

12, P. LUCIO GERA

-Dos preguntas:

a) Los panelistas estarían de acuerdo, como tarea que se debe
abordar inmediatamente en América Latina, en la cual tendría una
responsabilidad el CELAM y el Equipo de Reflexión del CELAM, en la
necesidad de trabajar para poder constituir a nivel de conocimiento
teológico un conocimiento de la dimensión de lo que Methol llama
ba la factibilidad histórica -tal vez lo podríamos traducir en teolo
gía de la historia-o en cuanto parece absolutamente .necesarlo co
mo mediación entre la fe y la dimensión política?

Esto supuesto habría que hablar de la metodología de ese co
nocimiento. No podría ser el método clásico, el científico de la
ciencia aristotélica que es la demostración a priori; porque no se
puede, de las premisas que versan sobre ·est ructuras universales,
deducir el ejercicio de la libertad del hombre, esto es, el curso
fáctico de la historia. Debería ser un método de tipo más opina
tivo, más en la línea de la "doxa" aristotélica. La teología no se
asusta de usar métodos que no sean demostrativos, que estén en
la línea de la "doxa". Más aún, en gran parte (no me atrevería a
decir que la mayor parte), el método más clásico de la teología
no es demostrativo, es de tipo opinativo. Por ejemplo el famoso
método de las conveniencias teológicas es de tipo doxológlco. Pe
ro el problema estaría en ver si alguno de los métodos de tipo
opinativo que usa la teología daría la posibilidad de crear un co
nocimiento de tipo histórico, de teología de la historia, Tal vez, no.
y entonces se plantearía el problema de una crítica de las posibi
lidades de asumir el método dialéctico, que es el método hegeliano
para vlablllzar un conocimiento de la filosofía de la historia. No
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digo que hay que aceptarlo, ni rechazado. Lo ignoro. Es un proble
ma que me acucia mucho. Es difícil para mí. No me atrevo a abor
darlo solo. Hasta que no toquemos ese fondo no veo cómo podamos
salir de las raíces que deben ser tomadas para tomar la totalidad
desde su fondo.

b) Me parece que hay esta convergencia: hay una relación de
la fe con la dimensión política. Esto es ineludible si queremos ha
blar de una teología de la liberación, si aceptamos que para poder
hablar de una teología de la liberación es necesario asumir la di
mensión política como conflictiva . Pero viene el problema: qué
entienden unos por conflicto y qué entendemos otros por conflicto?
Aquello que es integrable al sistema, de modo que las ciencias
sociales se constituyen para integrarlas en los conflictos, o entien
den aquello que solamente es superable por la supresión de uno
de los extremos del conflicto? Entonces estaríamos en el proble
ma de ver si los conflictos son de tipo antagónico o no.

13. Responde el P. PIERRE BIGO

-En el Concilio sobre todo en la Constitución Gaudium et Spes
se subrayó mucho que la misión de la Iglesia no es ni política, ni
economista, ni social. Pero al mismo tiempo, curiosamente, apa
reció lo contrario en América Latina, toda una corriente de com
promiso, pero faltando la mediación .

14. P. AFONSO GREGORY

-Sobre el conflicto. El grado de conflicto va a depender de la
opción del objetivo. En el momento en que hay una opción de cam
bio del sistema en que se vive, por ejemplo cambio del sistema
socio-económico capitalista a uno socialista, es claro que el con
flicto implica la aniquilación del opuesto. La sociedad tal como
existe, es conflictiva en grados muy diversificados. Ahora bien,
dentro de la Iglesia hay una ideología que excluye, tal vez incons
cientemente, el conflicto, porque los procesos unitivos de conci
liación son presentados en la Iglesia, a través de su mensaje evan
gélico , como lo más deseable. Por otro lado tenemos también la
evidencia de que la unión entre los hombres muchas veces es im
posible en la realidad histórica, sin una mediación de conflicto en
cierto grado. Así, por ejemplo, en los países más desarrollados, si
el problema sociai ha tenido una solución más satisfactoria -Fran
cia, Alemania , Bélgica, Suecia, etc.- no ha sido en gran parte por
el conflicto sindical.
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15. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

-La pregunta de Lucio es central. Pienso que estamos llegando
de verdad a lo nuclear y que las distintas corrientes precisarán
qué entienden por conflicto . Tengo la impresión de que en la pre
gunta de Lucio hay dos aspectos íntimamente unidos: primero, el
reconocimiento del conflicto ; y segundo, la opción por uno de los
polos en conflicto, como corolario de la teología de la liberación
que asume. la dimensión política conflictiva.

Situándome en estos dos niveles, diría: hay que conocer y re
conocer el conflicto tal cual se da en la realidad. Esta es una tarea
atr ibuible a quienes trabajan en el diagnóstico social. Los cientls
tas sociales tienen la palabra . La cuestión no está en saber cuál
conf licto debamos reconocer y cuál no. Hay que ver la realidad
como es, con su carga de conflictos. En un segundo nivel, no veo
claramente que la teología de la liberación, deba "optar" por uno
de los polos en conflicto, porque el marco de la opción concreta
política, se inscribe en la prudencia política. El teólogo reflexiona,

. desde la fe, partiendo de la realidad conflictiva y reflexiona sobre
ella . Ofrecerá elementos sacados de una reflexión evangélica, pero
no podrá marcar como un imperativo una opción en la que se inter
preta el conflicto en el universo del análisis marxista. El análisis
marxista no asume el conflicto en general, sino una forma exclusiva
y excluyente de conflicto social, que deriva de la dimensión eco
nómica . Intentos posteriores en el marxismo, que tienen su apoyo
también en algunas indicaciones de Marx, (pienso por ejemplo en
la Crítica al Programa de Gotha). insisten..en la dimensión política,
que en el análisis marxista original parecía tener menor importan
cia. Creo que habría que ahondar, en todo casó, mucho más en la
distinción entre conflicto, conflicto de la lucha de clases en el
análisis marxista, que implica la aniquilación del opuesto . Y otras
formas de lucha por la justicia.

Se ha insinuado aquí, en varias ocasiones, que dentro de la
Iglesia hay una ideología que excluye, tal vez inconscientemente.
el conflicto . Algunos interpretarán esto como una forma de velar
la realidad, si la realidad es conflictiva. Tales afirmaciones no ca
recen de fundamento? Si pensamos en' el nacimiento de la doctrina
social de la Iglesia, con la Rerum Novarum, podremos negar que
esta visión articulada entre la fe y la situación histórica, ha partido
precisamente del reconocimiento y la captación de un conflicto?
Precisamente porque se reconoce un conflicto , con dolorosas for 
mas de lnjustlcla, al interior de la empresa, la Iglesia busca, ex
trayendo principios evangélicos, dar una respuesta a esta situación.
Se detecta el conflicto pero no se acepta que la lucha antagónica.
de la revolución marxista, o la utilización de la lucha de clases en
este sentido, sea la solución . La Populorum Progressio fue escrita,
porque se percibió un conflicto, que asume las proporciones del
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mundo. Nuevamente, aquí, se buscan caminos de solución, por una
iluminación evangélica, que no utilizan el proceso de la exaspera
ción conflictual. Lo que para muchos, y para mí, genera serias difi
cultades en una corriente de la teología de la liberación es preci 
samente esto: pensar que la teología nos obliga a optar por la lucha
de clases marxista. Aquí se encaja el problema de relación entre
fe y política.

Sería también de suma importancia estudiar las implicaciones
del método dialéctico en el pensamiento hegeliano y en el marxis
mo. No son totalmente idénticos. Estamos hoy presenciando una
inflación dlaléctlca, que hubiera aterrado al mismo Hegel. Es muy
conocida la posición de Marx acerca de la dialéctica del hombre y
de la naturaleza . Otro, parece ser, el enfoque de Engels cuando
amplía y concentra excesivamente la dialéctica en la sola naturale
za. Este es, por otra parte, un asunto de índole filosófica y no
teológica. Se esquematiza cuando se dice que unos son conflictua
les y los otros no. Como si esta disyuntiva equivaliera a lo siguien
te : unos son capaces de abrir sus ojos ante la realidad, y otros los
cierran . Son los esquematismos en boga: quienes no asumen el
conflicto, en el sentido marxista, no estarían comprometidos con
los pobres. Es todo esto lo que hay que estudiar, y lo que no me
parece claro en varias exposiciones bastante leídas en América
Latina .

Se juzga, entonces, que cuando la Iglesia habla de reconcllla
ción y conversión, se muestra temerosa ante los conflictos y niega,
inconscientemente, la realidad. Todo lo contrario! Las categorías
de reconciliación y conversión, profundamente evangélicas , bastante
empleadas en la Conferencia de Medellín , parecen tener otra orlen
tación . Cuando se habla de reconciliación, es porque se supone
que hay cosas que unir, y cuando se habla de conversión, es porque
se juzga que hay personás que convertir. Se va al fondo del con
flicto : a la realidad del pecado. La reconciliación, me parece, no
sugiere el lenguaje de la "liquidación", que puede ser más bien
un lenguaje de un estratega político, pero no de un teólogo. Ni si
quiera, la sociología normalmente esgrime este lenguaje. Me pare
ce que la opción para el cristiano y para el teólogo, siempre y
cuando no haga sus Incursiones en otros campos de la acción con
creta política , es la de la reconciliación. Me cuesta trabajo hacer
entrar esta categoría tan evangélica, (tan trabajada en Efesios y
Colosenses, tan propia de la teología de San Juan, en su forma de
enfocar el misterio de la cruz). en el contenido y las exigencias
de lo conflictual en el análisis marxista. Conozco también los pe
ligros que derivan de la utilización de todo esto, en el sentido de
un pacifismo a ultranza, o de un apelo a la resignación, que sim
plemente soporta el mal y la Injusticia, pero que no trabaja para
los cambios profundos. Me parece que esta preocupación, es hon
da en la pregunta de Lucio Gera. Sea cual fuere la respuesta válida
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a la pregunta de Lucio, me parece que hay que salvar los escollos
mencionados.

El método dialéctico, en general, cuyo real alcance habría que
definir más, no es exactamente lo mismo que el análisis dialéctico
marxista. Hegel habla de la superación dialéctica: la afirmación,
negación y síntesis, se inscriben en un proceso de superación . La
reconciliación muestra un modo distinto de superación .

16. Dr. ALBERTO METHOL FERRE

- Estoy de acuerdo con Lucio. En mi concepto hay un intento
- muy discutible pero muy fecundo- de reabsorber el método
diaféctico en términos cristianos que está intentando hacer un je·
suíta francés, que en muchas cosas es estremadamente "arbitrario
y discutible ", pero ha tocado un punto absolutamente fundamental
y creo que es único en el pensamiento actual del mundo católico.

También quiero señalar la importancia que tiene el único to
mista que asume todo el problema del método dialéctico, que es
el P. Andrés Mar, en un excelentísimo artículo que se llama Método
y Dialéctica, que me parece extremadamente rico . Es una especie
de la Iglesia Catól ica, una tentación continua, el convertir la lucha
un ángulo cristiano muy a fondo . Porque me parece un rasgo típico
de la Iglesia Católica, una tentación continua, el convertir la lucha
de los contrarios en una especie de unidag" de Ios complementarios .
disolver las oposiciones de los contrar ios en los complementarios .
Esto tiene muy hondas razones históricas en la Iglesia. pero una
tentación permanente al exorcismo del conflicto.

El mismo método de Hegel nace de una secularización de la
historia de la crucifixión, de las contradicciones radicales que fi 
nalmente terminaron en la dinámica de la crucifixión y de la resu
rrección : En ese sentido es posible recuperar, la dialéctica hege
liana en sus fuentes originales, rompiéndola.

17. Dr . FRANCISCO GUIDO

~Se ha hecho el aporte de todas las ciencias que lIamaria ex
traeclesiales al tema . A partir de una afirmación de Gustavo : " la
teología no debe elaborar una estrategia" . Se debe decir cu ál es el
límite de esta afirmación? Debe elaborar unos objetivos políticos .
por ejemplo?, debe elaborar políticas de acción? Cómo le interesa
a la teología la opción? (porque Gustavo dijo que a él nc le era
indiferente la opción). en qué medida? Qué se propone la teología?
Se dice : liberar a todo el hombre; pero, cómo opera? Qué es la
teología? Elimina a todas las otras ciencias? La hacemos un sln óní
rno de la Evangelización? Si fuera esto último. como dijo el P Bigó.
todos aquí somos teólogos de la liberación .



De lo que no puede desinteresarse la teología es que la es
tructura puede ayudar o dificultar la creación de un determinado
tipo de hombre .. Este es el problema esencial que hay que asumir.
Cuál sería la tarea de la Iglesia y, dentro de ella, de la teología?

. Para mí es ayudar a los pueblos a crear su propio proyecto de libe
ración. El papel de la teología no es señalar los valores específi
camente religiosos de un proyecto? Si no fuera así, pretendería
eliminar a todas las otras ciencias. No solo el teólogo; todos ' los
sacerdotes deben recordar que son sacerdotes, y lo que pedimos,
los que no somos sacerdotes, es que desempeñen su función
característica. De otra manera creeremos en un 'nuevo clericalis
mo. La experiencia me dice que en nombre de la liberación, de la
concientización, muchos sacerdotes están asumiendo el rol de diri
gentes políticos o de activistas políticos. En síntesis, estos son
los interrogantes que habría que pasar al Equipo de Reflexión para
que los centre en su misión. Dejar a otros especialistas otros temas.

18. P. SEGUNDO GALILEA

-Me parece que en América Latina hay una religiosidad popular
y también un marxismo criollo que no tiene el control de los ideólo
gos, ni del partido; que se separa de los grandes maestros. Mu
chas veces esto es lo que hace el problema y con lo que uno se
enfrenta en las bases. Esto es lo que empeña a los grupos cristia
nos así dichos marxistizados o radicalizados . Me parece importante
como tarea ver cómo se puede identificar este marxismo popular.

Qué características tendría, a que se debe su prestigio y vi
gencia -a pesar de las presiones y de las luchas ideológicas-;
cuál sería su tratamiento pastoralj Me parece que el esquema clá
sico de la denuncia de los errores y desviaciones del marxismo no
se puede aplicar a este nivel. Debe haber otros tratamientos .

19. P. JORGE' MEJIA

-Me quiero referir al problema de la mediación o eslabón ex
puesto aquí. Estoy de acuerdo en que hace falta un eslabón entre
la fe y la política. Sin embargo esto suscita ciertos problemas.

a) El de los límites de esa mediación. Esa mediación nos va
a dar una ética cristiana? Una política cristiana? O, mejor, nos da
principios cristianos de una política. Esto toca de cerca los pro
blemas suscitados por la teología de la liberación. Renato dijo que
la mediación, como se la expone aquí, deja una libertad de opción
a los cristianos. Esto me parece sugerir que esa mediación nunca
es operativa en un sentido o en otro; de otra manera la libertad
de opción de los cristianos queda limitada. Yo personalmente creo
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que no lo es; pero me gustaría oír .Ia opinión del panel al respecto.
Hoy sabemos que en una línea de. teología de la liberación no admi
te la libertad de opción.

b) Yo me pregunto si el tema del conflicto que viene del aná
lisis sociológico no es uno de esos temas que requiere una medía
ción antes de ser asumido. Eso explicaría la proposición de Afonso
Gregory, cuando habla del conflicto en la Iglesia, y es también la
preocupación de Ferré, por qué la Iglesia trata siempre de reducir
el conflicto como oposición de los polos. El la califica de "agua
chenta", yo la calificaría de superadora. Si uno analiza el conflicto
"a la luz de la fe, yo me pregunto qué pasa si uno establece el ejer
cicio de la mediación de la que aquí" se' ha hablado, sobre el tema
del conflicto en cualquier sociedad y particularmente en la ecle
sial. ' Yo como biblista no puedo. dejar de notar que conflicto eris
(gr), está entre lo que San Pablo considera una lista de pecados,
concretamente en Ga 5.

Quizás cuando se habla de conflicto y se plantea su problema
se olvida la relación que tiene con el pecado.

20. MONS. SAMUEL RUIZ

-Percibo una incongruencia: pedir que la teología de la libera
ción llegue a una concreción de esquema de tácticas, cuando por
otra parte desde el mismo ángulo se le achaca el destacar la dimen
sión política de la fe en América Latina acusándola de salir fuera de
su campo.

Tres preguntas. ' Dada la influencia que la clase social tiene en
el pensar de todo el hombre y, por lo mismo, del cristiano, se po
dría suscribir la idea de que la teología es necesariamente clasista
y, por eso, no valedera universalmente. Cuál sería el camino -si
es que hay que salir de ese camino- para que la teología no se

. convierta ni en ' justificación de un statu quo, ni en una lucha vio
lenta de clases en el orden de un confllcto. en la reflexión de la fe?

Si aceptar la lucha de clases y el conflicto no connota el ser
marxista (y aunque lo connotara, dado que lo único que está pro

. hibido para el cristiano es el odiarse) cuáles serían sin embargo,
las cautelas que el cristiano debe tener presentes para vivir su fe
en ese conflicto? •

Cuáles serían los aspectos en que los cristianos pueden dialo
gar y colaborar con la corriente marxista que hay en el continente?

21. MONS. ANTONIO QUARRACINO

-Creo que hay algo que necesita ser clasificado: la palabra o
el concepto "sistema". La pregunta me la sugiere la afirmación de
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Lucio: "el conflicto debe ser integrado al sistema". Entonces, qué
es sis tema? .

Me parece que hay que resolver los conflictos en la integración
y no en la recomposición. Una cosa es la recomposición tipo " me
cano" y otra es la integración de. tipo vital.

Samuel dijo: con tal de que no haya odio. Yo rne pregunto si
una lucha de clases puede existir sin odio . Me parece que af ir
marlo ser ía angelismo. Quizás pueda darse, pero sería una excep
ción inmensa.
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1.

LA L1BERACION
Aspectos bíblicos: Evaluación crítica

P. Jorge Mejia

BIBLIOGRAFIA:

CAZELLES, H., Lib ération et salu/ duns la Bible , Massc< Ol",rieres, oct . 1972 , pp .
45-62.

VILLEGAS , Belt rán , La Lib eración ell la Biblia , Teología y Vida 13, 1972, pp . 155-167.
ANCEL, A., Lib ération de l'homme et salut par la [oi ell l ésus-Christ , La Docutllellta·

tioll Catho lique, año SS, T.' LXX (1973) p p. 532-536.
Otras referencias será n dadas en el curso de es te esc r ito.

ABREVIATURAS

AT, NT: Antiguo Testamento, Nuevo Testamento.
BASOR: Bullet in of the Am ericatl Schools [or Oriental Research,
8J : Bibli a de Jerusalén, edición es pañola, Bruselas 1967. La mayoría de los textos

traducidos aqui citados están tomados de esta versión .
RB: Revue Bi blique, publiée par l'Ecole pratique d'Etudes bibliques .
ZAW: Zeitschri it für die Att testa mentti che Wiss enschaft.
Las fue ntes de l Pentateuco son designadas por sus siglas habituales.

Advertencia previa

El estudio que sigue es ante todo un estudio de vocabulario.
Procura examinar en qué medida la terminología de la libe ración ,
hoy tan usada, encuentra apoyo y justificación en la Escritura. Por
eso se limita principalmente al anális is del USO . de esta termino
logía, bajo su aspecto teológ ico . Esto no excluye que otras terrnl-
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nologías bíblicas puedan también ser traducidas con el vocabulario
de la liberación, pero esas terminologías no han sido 'incluidas en
el objeto del estudio, sobre todo en la parte dedicada al Nuevo
Testamento. Esto se hace tanto por razones prácticas cuanto por
razones de prlnciplo: la decisión, en efecto, acerca de si corres
ponde o no traducir otras terminologías por la de liberación y
convertirla en la categoría suprema, no es de sí una cuestión bí
blica , sino en todo caso hermenéutica. No obstante, en dos seccio
nes suplementarias, se han encarado ciertos problemas que no
son estrictamente de vocabulario, pero que tocan a la justificación
bíblica del uso de la palabra "liberación". Se trata, en primer
t érmino. de la interpretación de ciertos textos acerca de la reali
dad de la liberación, como se la llama hoy, en ciertas presenta
ciones de la historia de la salvación. Luego, en la última sección,
se intenta responder, desde una .perspectiva bíblica, a algunas
cuestiones básicas que hoy se plantean acerca de la categoría
" liberación" . Estas dos últimas secciones, más quizá que las otras,
justifican la referencia a la "crítica" que se encuentra en el título:

Conviene recordar que el uso contemporáneo (y reciente) de
la categoría "liberación" en teología no viene de la Biblia, sino
muy probablemente traerá consigo una cierta depuración de la
nociqn y ha de marcar con nitidez ciertas dlverqenclas. Esto es
normal, supuesto que el contexto o medio vital (Sitz im Leben) de
la noción en la Biblia no es el mismo de la praxis. No se trata,
entonces , tanto de aprobar o desaprobar este uso venido de otro
horizonte sino más bien de ver si la Biblia usa esa categoría y
cómo y para qué la usa. Esto indica los límites del presente trabajo.

l. LA TERMINOLOGIA DE LA L1BERACION

Si el término mismo de liberación (el nomen actionis) no es
muy frecuente en la Biblia y se presenta de manera peculiar, se
encuentran otros términos de la misma raíz liber, en particular
varios verbos.

1. El Antiguo Testamento hebreo

a) Mps: una categoría social de libre se designa en hebreo
con el sustantivo f;ofs~ que tiene correspondencias en acádico y
ugarítico 1. El bofSi parece ser el esclavo que es dejado libre por

1. CL MENDELSOHN, L, The Canaanite lerm [or "Free prolelarian" BASaR 83
(1941) pp . 3(,,39; esta not a no es tudia , sin embargo, a fondo la evidencia bfblica. Def
mismo , New l ight on th e hupsu, ib . 139 (1955) pp . 9·11, con idéntica observaci6n.
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medio de un acto de su dueño (Ex 21,2-5.26.27; Dt 15,12.13.18;
Jer 34.9-11.14.16) o del rey (1 Sam 17,25) o por otra circunstancia
comparable, como la muerte (Jb 3,19). Es, entonces, más o menos,
el liberto del antiguo derecho romano. En un texto significa tam
bién el que es liberado de la opresión personal o social, sin ser
específicamente un esclavo (ls 58,6). El sustantivo bupsa Il.ev 19,
20) expresa una vez la condición del que es liberado de ese modo.
Hay un verbo denominativo que viene de la misma raíz, pero ' que
es usado una sola vez (Lev 19,20) o quizás dos (2 Cr 35,22) 2.

. b) drr: la raíz drr (acádlco deréru) no existe en hebreo sino
bajo la forma del sustantivo d error, que en uno de sus sentidos
toca también a nuestro tema. Así se designa, en efecto, el acto
de manumitir los esclavos (Jer 34,8.15.17), o más generalmente,
el acto de transformación de las obligaciones que caracteriza el '
año [ubllar (Lev 25,10; Ez 46,17). En Is 61,1 se usa de la liberacl ón
de los cautivos (cf. Lc 4,18) 3. Si -algún término coresponde a
liberación en el AT, éste es, si bien los LXX y Lc 4,18 (que los
cita) traducen por áfesin, que significa exactamente dimisión (el
nomen actionis de dimitir) y en el resto del Nuevo Testamento
perdón de los pecados (cf. Lc 1,77; Mc 3,29; Mt 26,28; Ef 1,7, etc.).

c) SIl]: la raíz principalmente usada para designar la acción de
liberar, dejar libre, poner en libertad es en el AT hebreo la raíz
slQ, en la forma verbal convencionalmente llamada intensiva ipl'el).
Se la usa, por ejemplo, de la liberación de los esclavos (cf. Dt 15,
12.13.18; Jer 34,9.10 bis.11.16), de la liberación de un prisionero
(1 Re 20,34), o de un adversario con el cual se lucha (Gen 32,27),
o de alguien que es retenido de otro modo (Gen 30,25). Así, Ciro
• soltará" el pueblo de Israel (ls ,45,13), exiliado en Babilonia. Pero
Dios es muy raramente sujeto de este verbo, cuando tiene este
sentido de "{lberar". Sólo en Zac 9,11 se dice de Dios que "ha
soltado los cautivos de la fosa" (BJ) y en Ez 13,20, un texto reco
nocidamente oscuro, que ha soltado "las almas". atrapadas por las
profetisas. No los relatos del Exodo, ni el Dt-ls usan el verbo de
Dios, en este sentido 4. .

2. Conjetura de LE .....Y. J ., aceptada, por ejemplo por KOEHLER·BAUMGARTNER
Lexikon in V. T. libros (Leiden 1953) p. 323. pero no por la Biblia de Jerusalén. El
sustantivo compuesto ( b ) b ét ha. hofsil (2 Re 15,5; 2 Cr 26, 21), que designa la casa
donde se retira el rey O~laslAzarlas . ' leproso. no es claro, pero apunta en la misma
direcci6n (cf. Kdhler-Baumgartner , 1:í:.; casa donde uno está libre de sus obligacío-
nes; BJ: casa ai slada) . .

3. Se trata, como se ve por el paralelo, de los que están privados de su libertad.
Según CAZELLES, H., Le myst ére de l'Esprit Sainl, p. 39; Bible el Politique (Re ch.
de Se, Rel, 59. 1971, p . 521) este texto se refiere al jubileo que se proclama con oca ....'
sión de la instalaci6n de un sumo sacerdote (cf. la referencia a la unci ón en el v,
1). durante el perfodo postex ílico . La , versi6n lucana del texto será estudiada má s
adelante.

4. La ralz 'sIl¡ tiene un ámbito semántico mucho más extenso , pero esto no nos
interesa ahora. '
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d) Junto a slb la -Blbl la hebrea usa también nsl por "liberar" ,
a menudo con la connotación de librar a ser librado de un peligro
o de un mal (cf. vgr . Gen 32,31; 2 Re 19,11 ; Is 37.11; Jer 7.10; Sal
33,16; Am 3.12 bis, etc.). Por eso se lo puede traducir adecuada
mente por" salvar" 5. También Dios "salva" o "libera" . Así ya des
de los relatos del Exodo: 5.25 (en sentido negativo); 6,6 con otros
verbos 6; 12.27 (de las casas); 18,4.8.9.10; y en algunas referencias
posteriores a este hecho Ju 6,9; 1 Sam 10,18 (ver también las re
ferencias generales a salvar de los "enemigos" ; 1 Sam 12,10.10.
Pero el verbo es usado de Dios que" salva" o "libera" a sus fieles
sobre todo en él Salterio, donde en 36 instancias sólo una tiene
como sujeto al 'rey (cf. vgr. Sal 7,2.3; 18,18.49; 22.9.21 ; 25.20;
34.5.18.20; 51 .16; 71.2.11; 107,67 ; 144.7.11; el rey en 72,12 libera
al pobre). El verbo ns! tiene así netamente sentido teológico. si
bien es usado también en el terreno profano . Conviene notar que
su ámbito de significación comprende lo "político" (el Exodo) y
lo "espiritual" (el Salterio), con una clara preferencia a favor de
esto último 8 .

2 . El Antiguo Testamento griego

la familia de palabras que designa' la libertad. el carácter de
libre , la liberación, tiene indudablemente origen griego y se vincula
a la situación civil y política en ese medio. Nos interesa mucho
averiguar cómo los traductores del AT a la lengua griega han utl 
lizado esta familia de palabras en el ámbito de la Biblia. El recurso
a la concordancia de Hatch-Redpath 9 nos revela diferentes pecu
liaridades de este uso.

19 su escasez: los tres términos eteutherte, eleutherós y eleu
thero ün aparecen solamente 34 veces en el AT griego (incluidos
3 y 4 Mac.). más algunas veces (13) en las versiones menores. No
es una familia semántica de la cual los traductores helenísticos
hayan hecho mucho uso.

29 el uso se concentra en ciertos libros (1-4 Mac) y en ciertos

5 . Cf. vgr. BJ en Ez 14,20; Am 3. 12 etc. ; con las versiones antiguas (como LXX
en Gen 32, 30; 4 Re 20, 6; l . Cr 11, .14; 2 Cr 32, 11.13 .14. 15 bis . 22; Sal 7, 2; 21, 8;
68, 14; 69, 1; Jer 46,17; 49, 11).

6 . Dios libera aquí de los "duros trabajos" de Egipto (BJ) . Cf . Sal 82,4 donde
los jueces " d ivinos " (v.l) deben "liberar" al "pobre" de los "impíos" ,

7. En es te salmo Dios "libera" (v.6 ), "salva" (13 .19), "extrae" (28) a los hom
bres I bn é 'adan} de la muerte, cf nuestro estudio: Ps . .107. A Theology 01 salvation,

de próxima publicación.

8. Los textos citados con Dios como sujeto están en la fonna causativa Ihif'il) .
El verbo no exis te en otra forma activa.

9. HATCH , E. , y REDPATH. H . A., A Concordance lo the Septuagint , vol. l.
Oxtord; 1897, p . 452 be .

pasajes (Ex 21; Dt 15; Jer 41 -34) que se ocupan especialmente de
la libertad bajo uno u otro aspecto .

39 la única raíz hebrea , de las enumeradas más arriba. que
esta familia traduce , es bps, que tiene solamente sentido socio
lógico (ct . supra) .

49 de hecho, el único lugar donde uno de estos términos es
usado para transmitir un sentido religioso es 2 Mac 1,27. en la
oración de Jonatán y Nehemías con los sacerdotes: se pide allí ~

Dios que "dé la libertad (eleuth ércsonl a los que están esclav iza
dos entre las naciones " . Esto significa que no se percibe normal 
mente la relación entre la libertad sociológica y la acción salvífica
de Dios 10.

Las consecuencias de estas comprobaciones para el uso ' del
NT son dignas de nota , como se verá en seguida.

3 . El Nuevo Testamento

El NT conoce dos usos del vocabulario de Ia libertad: un uso
meramente sociológico, en consonancia con el uso helenístico re
cientemente notado, y un uso religioso, en el contexto de la pre
sentación de la obra de Cristo, especialmente por Pablo.

a) el uso sociológico: en las categorías de personas que Pablo
distingue. "esclavo" y "libre" ocupan un importante lugar ; des lq
nano como otras expresiones afines. la totalidad de los hombres:
Gal 3.28; 1 Cor 12,13; Ef 6,8; Col 3.11 (cL igualmente Apoc 6,15;
13,16; 19,18). De una clase se puede pasar a otra. de esclavo a
libre, convirtiéndose en liberto, lo cual Pablo desaconseja: 1 Cor
7,21 (cf. sus exhortaciones a los esclavos; Ef 6.5-9; Col 3,22-4,1 ;
Flm ; 1 Tim 6,1 -2; y también 1 Pe 2,18-25) 11. El mismo Pablo es
"libre": 1 Cor 9,1.19. Es de notar, sin embargo. que este uso so
ciológico no aparece nunca de por sí, sino que está siempre in
cluido por Pablo, en una consideración superior acerca del misterio
cristiano, lo cual le permite pasar con extrema facilidad al sentido
siguiente: cf. 1 Cor 7,22. donde el esclavo (sociológico) resulta
ser "liberto (apeleútheros) del Señor" y el libre (sociológico) es
un "esclavo de Cristo";én 1 Cor 9,19 Pablo libre "se hace esclavo
de todos ".

b) el uso teológico: los términos ya conocidos de ele útheros ,
e/euthería y eleuthero ün son traspuestos a significar un aspecto

10. eL para toda esta cuestión el an álisis de LYONNET. St ., SJ., De peccatv
el red ernptione, 11. De Vocabulario redemplionis, Roma, 1972' pp. 40·42.

11. Estos textos será n examinados más tarde .
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capital de la obra de Cristo. Esto ocurre tanto en Pablo como en
Juan, si bien en éste el uso es mucho más aislado.

En Pablo, la acción de Cristo ' es 'concebida como una libera
ción, y esto en el contexto de una triple esclavitud que el hombre
padece o puede padecer: la esclavitud de la Ley, la esclavitud del
pecado y la de la muerte. Lo primero es un tema dominante de la
carta a los gálatas , que trata precisamente de la anulación de la
Ley mosaica en Cristo , considerada como una esclavitud de la cual
Cristo nos libera: cf . 2,4-5; 4 ,22~5,1 ; 5,13; Hech 15,10 (el " yugo" ).
La "libertad", por consiguiente, que obtenemos en . Cristo , es la
de no estar sometidos a las prescripciones de la Ley mosaica, si
bien Pablo se encarga de advertir (como Pedro: 1 Pe 2,16) que esa
li bertad " no sirva de pretexto a la carne , sino que nos hagamos
mutuamente esclavos por el amor " (5,13). Igualmente, el pecado y
muerte son vistos enérgicamente como potencias esclavizantes en
la carta a los romanos (cf . especialmente 5,14; 6,16.17.20), de las
cuales también Cristo nos libera : Rom 6,18; 2,8 (" la ley del espí
ritu que da la vida en Cristo. Jesús") , para ser hijos de Dios : 8,
16.21 (la relación entre la libertad y la filiación está ya en Gal 3,
26; 4,5-7; 4,21-5,1)12. La libertad de la cual de este modo participan
los hijos de Dios se ha de extender a toda la creación, sometida a
ot ra esclavitud , la de la corrupción, en virtud 'de la conexión que
une al hombre con su medio vital: Rom 8,21. Es de notar , no
obstante que Pablo suele concluir sus referencias a la liberación
y a la libertad por Cr isto con una declaración acerca de la nueva
servidumbre que por él se adquiere , esencialmente distinta pero
real : así en Hom 6,16.18.22 (esclavos de Dios) ; 7,6 (liberados para
servir) y Gal 5,13 ya citado 13.

En cuanto a Juan, el tema de la libe ración aparece en la se
gunda parte del discurso relacionado con la fi esta de los Taber
náculos (8,32-36) 14. La perspectiva es distinta de la de Pablo: la
Ley, el pecado y la muerte no aparecen explí citamente como ' aque
lla triple esclavitud de la cual Cristo nos l ibera. Se afirma solamen 
te que "todo el que come te pecado es esclavo " (doúlos) , pero no
se dice de quién 15. El tema de la libertad es introducido aquí por
la referencia al discipulado (v. 31) : ser 'discípulo de Cristo impl ica
" conocer la verdad " (v. 32) y ser liberado por ella . La "verdad"

12. CL pa ra un análisis de es tos tex tos y del co ncepto de lib e rt ad en el NT y
particu larment e en S. Pablo : el art o eleúthe ros en el Theo loglsches Worlerbu ch zum
NT, vol. II . Stu t tga rt , 1935, pp. 484-500 ( H . Schlier) .

13. Se d ice adecuada men te en el articulo ci ta do en la no ta ant erior (p . 499): "der
Ausweis der Freiheit vom Gese tz geschiet im Voll zu g des Gesetz es der Frei heit", en
cambio LYONNET, S ., l.c., p . 40-2, no ha señalado est e pun to.

14. Sobre la unida d ma yor a la que pe r tenece es te tex to, cf BROWN , R. E ., Tire
Cospel according lo Iohn I-XII (T he Anchor Bi ble 29. Garden City N.Y.), p . 202.

15. La adición "del .pecado" , q ue se encuent ra en los ma nu scr itos más ant iguos
pero es tá ausente de la tradición occi dental, de la versión copta bohafr ica y de a l
gunos Pad res , es un a armonización con Rom 6. 17.
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no es aquí cualquier verdad como a menudo se dice, sino Ia reve
lación que Jesús trae y que Jesús es (cf. Jn 14,6) 16. Esa es la
verdad que "hace libre" (v . 32). Que no se tra ta de la mera libe r
tad civil o política se advierte en seguida, cuando los oyentes, con
un procedimiento típico de Juan 17, manifiestan entende r la afir
mación de esta libertad: " Nosot ros somos raza de Abraham y nunca
hemos sido esc lavos de nadie ", lo cual es más bien una expresión
de deseo, porque en aquel momento la nación judía está sometida
al poder romano. El Señor responde indicando, mediante un pr in
cipio general , que se refiere a otro tipo de esclavitud . De esta
esclavitud i lbera sólo la verdade ra libertad (on tós : v. 36) que trae
el Hijo . Nótese cómo aquí el papel del liberador que antes cabía
a la " verdad' (v. 32), ahora toca al Hijo, lo cual prueba que ambos
se identifican, según acabamos de decir 18. El texto continúa luego
desarrollando el tema de la verdad era descendencia de Abraham
y la conducta que a ella corresponde, lo cual podría permitir una
comparación con San Pablo (cf. Gal 4,22-5,1 donde este tema apa-"
rece asociado al de la lib ertad ; así también Rom 4 y en los sinóp 
ticos : Mt 3,9; Lc 3,8). Pero de la libertad no se dice nada más. San
Juan, entonces , también caracteriza . la obra de Jesús como una li 
beración de la esclavitud, sin decir cuál , pero no específicamente
la política, en re lación directa con la revelación que se identifica
con él. Saltan a la vista las diferencias con San Pablo.

El tema de la libertad sólo aparece en el NT en dos textos
más de Santiago (1,25; 2,12), donde curiosamente callflca a la Ley,
un aspecto más de la divergencia que distingue esta carta de las
paulinas . Se puede pensar, sin embargo, que esta ley " perfecta"
(1,25) o • real" (2,8) es la ley que causa' la libertad cristiana y se
identifica con el precepto de la caridad (cf. ibid.) . La idea es así
que los cristianos se vuelven libres sirviendo a la Ley, idea que
tiene al f inal un cierto parecido con la de Pablo acerca de que los
cristianos son liberados para servir 19 .

Si ahora nos proponemos resumi r el pensamiento de los textos
estudiados del NT sobre libertad y. liberación, se presen tan los
puntos siguientes :

19 hay una tradición en el NT, representada por Pablo y Juan,
cada uno a su modo , que describe la acción de Cristo como un
acto de liberación;

16. CL BROWN , R . E ., 1.e . p . 355. 362.
17. CL vgr Jn 3,3-5; J n 14.1-6, etc .

18.La pequeña parábo la del V. 35 es una ad ició n reda cciona l , según BROWN R. E .•
1.c . pp. 355 S .

19 . CHAINE, J . , (L'Epilre de Sainl Lacques, Par ís . 1927. p . 33) tie ne una inter 
pretación diferen te , pero cita paralelos de orige n clás ico y judío que conviene re
tener.
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29 esta tradic ión, como tal , no se apoya en los conceptos teo
lógicos del AT griego, cuyo uso del vocabulario de libe rtad es par
t icularmentelimitado, según hemos visto , sino en el uso helenísti
co del vocabulario , tambi én presen te en el NT;

39 no se puede negar que, de esta manera, este vocabulario
sufre una trasposición, parec ida a la que sufre el uso del vocabu
lario de los " miembros" y el "cuerpo ", también originalmente he
lenístico y civ il 20: ni la esclavitud de la cual se trata, ni la liber
tad conseguida , ni la liberación por la cual se la obtiene, son
reductibles a las impl icadas en el uso mencionado, sino trascen
dentes:

49 de esto es indudablemente signo que Pablo considera com
patible la esclavitud civil con la liberación cristiana (cf. 1 Cor 7,22).
con lo cual acaba tran sformando del todo el uso habitual de . las
palabras : Juan (8,38) y Pedro (1 Pe 2, 16ss) son test igos de un uso
semejante :

59 con todo, hay en Pablo un sentido de que la liberación por
Cristo, ya real izada, tiene una orientación escatológica que incluye
la creación entera (ktísis), sometida no ya a la Ley, sino, por una
parte, a la " vanidad" imeteiotes), por la otra , a la "esclavitud de
la corrupción " (doule ia tes i teres) . Cuál es la relación entre estos
dos términos es difícil decir 21 pero parece claro que una es indu
cida por la otra , y que " vanidad" sugiere el pecado 22 , y concreta
mente el pecado de Adán (cf . Gen 3,17-19), mientras la " corrupción"
es la tendencia de la naturaleza a la muerte (cf . 1 Cor 15,42.50:
Gal 6,8; Col 2,22; 2 Pe 2,12), nunca meramente física , según San
Pablo. La afirmación va, entonces, al hecho de una indisoluble re
lación entre la naturaleza y el hombre , en la cual necesariamente
ha de repercutir en el futuro la liberación ya operada en éste , y
esto es "ansiosamente esperado" (v. 19) y objeto del " gemido"
(v. 22) de la naturaleza misma. No se dice que aquí la " naturaleza"
deba incluirla "historia ", que, según San Pablo, tiene una relación
mucho más estrecha con el hombre (cf. Rom 5,12 ss). pero se pue
de pensar que hay una continuidad entre una y otra. De este modo,
la ' liberación ha de afectar algún día, el de la "revelación de los
hijos de Dios " (v. 19), a todo el mundo humano. El autor de esta
liberación, es, sin duda, para Pablo, Dios mismo 23.

20, So bre es to, cf . BENO IT , P., Corps , le/ e e/ pl éréme dan s les epltres de la
captivit é, RB 63 (1958) pp . 5-44 dond e in sist e (pp. 5-6) en la tr an sformación de l tema
en S . Pabl o ya en Rm y Cor, contra su op in ión anterior.

21. Cf. vgr. LAGRANGE, M. J ., Epltre au:rc Roma ins, París , 1922, pp . 204 ss; LYON·
NET . S ., Exegesis Epis tulae ad Roma,lOs, Rom a , 1966, p. 223.

22. CL ib . p . 207: "sens . .. beaucoup plu s moral que ph ysiq ue " .
23. As i se desp rende del uso de l pasi vo: eleut her ot ésetai (v . 21) Y de l paralelo

opolyt rosis (v. 23) q ue es siempre obra de Cris to (cf. Tit 2,14) .
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11. LA TERMINOLOGIA EOUIVALENTE 24

En Ia sección anterior nos hemos lim it ado a la te rminología
bíblica que corresponde más o menos directamen te a la familia
de palabras "liberar, li bre, lib eración", en nuestras lenguas . Pero
hay otros términos en uso, tan to en el AT como en el Nuevo, que
responden aprox imadamente a la misma idea, es decir, que de una
u otra manera, comportan una liberación 25. Es digno de nota , sin
embargo, que esta liberación haya sido expresada mediante con
ceptos que tienen un sign ificado más concreto, teológ icamente muy
rico y que conviene apreciar" en su justo valor. Será interesante
examinar también si el uso ' de estos térm inos experimenta alguna
evolución con el andar del tiempo. Nuestro estudio ha de tomar
aquí como guía las correspondientes palabras hebreas con su ver
sión en los LXX y el uso en el NT, s] bien ní el espacio ni el t iem
po disponible permiten que el estud io sea exhaustivo 26.

1. La raiz g'l (LXX sobre todo lytro üsthet con el sustantívo
Iytrótés y el nomen actionis Iytrósis; Vg. redimere). Pertenece al
ámbito del derecho familiar 27 y describe en la forma verbal , la
acción de alguien que puede y debe formular un reclamo sobre
una persona o una cosa, en razón del vínculo que lo une con ella .
Se dice así de redimirla tierra (Lev 25,24-26, con el sustantivo de
la raíz) de redimir una casa (ib. 32,33 texto oscuro) pero también
una persona caída en esclavitud (lb . 48-49.51 -52). La viuda sin hijos
puede también ser redimida por el pariente ' del marido ; entonces
se la libera de su carencia de hijos (Rt 3,9.12; 4,1.3.6) 28. Un asesi
nato, o un hecho de sangre, puede ser igualmente redimido, en
el desorden objetivo que implica en las relaciones humanas, si un
deudo del muerto eje rce sobre el culpable la correspondiente ven- o
ganza (Nu 35,12.19-27; Dt 19,6.12; Jos 20,3.5.9; 2 Sam 14,11; 1 Re
16,11). El gQ'el es el que ejerce este derecho y obligación 29.

24. Estos t érminos a menudo ap arecen en pa ralelo entre si: Os 13,14; Jer J l, lI ;
Sa l 69,19.

25. Así LYONNET, S ., 1.C., pp. 24-48 (c .H) , incluye el estudio de es tos t érminos
bajo el t ítulo: De vocabulario " Libe ration is" (donde se deb e 'nota r que " liberación "
es tá entre comillas) . De hech o , a veces las versione s an tiguas del AT han vertido los
t érminos hebreos en cuestió n sea por térmi nos afines a liberar (com o ryesthai: LXX
en Is 44,6; 47,4; 48,17; 49, 7,26; 54.5.8; 53,20; Gen 48, 16 = g' l; Os 13,14 = pdh} sea po r
el mi smo liberare (vg. Os 3,14 = pd h ; pero la Vg prefie re el vocabulario red imere ,

26. Lo esencial, sobre todo por refe re ncia 'a l NT, ha sido dic ho por Lyonnet, I.c .
(cf, nota precedente ) . Por otra pa rte , no ' se tra ta aq uí .de hacer un a so te rio logta del
AT y del NT, sino mo strar el uso de un vocabu lario determinad o.

27. CL vgr. JENNI, E.· WESTERMANN, Cl., Th eologisch es Handwbrterbu ch zum
Al/e n Testament, München - Zürich , 1971 , co l 383-394 (J . J . Stamm ); KOEHLER, L.
BAUMGARTNER, W. , Lexikon in YT lib ros . p. 162a . Sobre goel hay una nota de
Horaci o Boj orge , Goel : Dios libera a los suyos en Revi sta Bíbli ca 32 (,1971 ) pp. 8-12
Con una útil bibliograffa . •

28. Cf la inst ituc ión deuteronómica del levirato. limitad a , sin em ba rgo al cuñado.
29. BJ dej a a veces el término sin t raducir (en Lev 25 y en Rt ) .
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Esta terminología jurídica ha sido, como 'ot ras, trasp!Jesta al
ámbito de las relaciones entre Yahweh y su pueblo, en el lenguaje
teológico del AT. La razón de esta trasposición y su justificación
se encuentra en el hecho del parentesco de Israel con Yahweh,
porque es su "hijo" (Ex 4,22.23; Dt 1,31; Os 11,1). Pero además en
el hecho de la sujeción ocasional del pueblo a los poderes de este
mundo, como Egipto. Yahweh redime a Israel en cuanto lo libera,
sin pagar ningún precio sino por su libre voluntad, de estos po
deres. Como la relación de Yahweh con Israel es enteramente libre
(cf. vgr. Dt 7,16; 14,2 etc.). el go'el se desempeña aquí al margen
de toda obligación; interviene en la liberación de Israel porque lo
ama (Os 11,1) y porque lo elige (Dt 7,16), es decir, porque quie
re 30. Poco a poco, ' la misma terminología se extenderá también
al simple israelita piadoso (Sal 19,15; 69,19 ; 103,4; 119 ,154; Larn
3,58], e incluso a "la viuda" y "al huérfano" de quienes Dios es el
go'el (Pr ,23,11). En Sal 72,14 el rey libera al pobre que sufre vio
lencia .

Pero sobre topo se la usará de Israel en algunos textos del,
Exodo (6,6; 15,13) Y muy particularmente en Dt-Is (18 veces) 31 .
Este uso del Dt-Is, que caracteriza la acción de Dios como una re
dención (cf. LXX; Vg), adquiere capital importancia para la inteli
gencia teológica del término, porque no -sólo supone la sumisión
de Israel a un poder de este mundo (Babilonia) sino también el
motivo de esta sumisión, que es la culpa. Por eso el mensaje del
Dt-ls comienza con un anuncio del perdón de los pecados (cf. Is 40,
2). De esta manera, el concepto de redención liberadora se colora
ya desde el AT con la noción de remisión (cf. también 44,22; 54,8)
Y adquiere una nueva profundidad. Se puede pensar justificadamen
te que el Dt-Is reinterpreta así el Exodo, del cual se inspira, aunque
ya aquí, como veremos luego, Yahweh libera al pueblo ' para hacerlo
suyo .

En cuanto al uso de lytroíJsthai en el NT, Se sabe que carac
.teriza . la obra salvífica de Cristo, carece de connotación profa
na 32, y se identifica con la remisión de los pecados (cf. Ef 1,7;
Col 1,14) . Lo que Yahweh había comenzado a hacer en el AT se
consuma en el NT por Jesucristo, a quien se aplica así la termino
loqla que antes correspondla a Yahweh (Tit 2,14; 1 Pe 1,18; Hebr 9,

30. Es , sobre todo, el tema de Ezequiel : "por su (mi) nombre" (36. 21.22.23; cf ,
36,32; 39, 25 etc .) , "para qu e sepan que Yo soy Yahweh" (33, 2'J;34, 27.30; 35, 9 .15;

36, 38; 37, \3-28; 39, 28).
31. cr. vgr. Is 41, 14; 43, 1.14; 44, 6,22 .23 .24; ' 47. 4; 48, 17-20; 49, 7 .26; 54, 5.8; la

mayo r parte de las veces con el sus tan tivo go'el en la auto-proclamación divina . (cf, E.
Jenni - CI Westennann, I. c.) col. 390 s .: F . Stolz) . .

32. Cinco usos de Lucas (Le 1, 68; 2, 38; 21, 28; 24,21; Hech 7, 35) no son "pro
fano s" sino refer idos, los cuatro primeros, a la liberación "mesiánica" y el quinto,
aplicado insólita mente a Moisés , a la obra del Exodo. El único uso propiamente "pro-
fano" del NT se ría Hebr 11, 35. '
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12.15 ; 1 Cor 1,30) 33. A su vez, la redención operada por Cristo,
como otros términos soteriológicos del NT, tiene a la par un sen
ti do presente y pasado: la redención ya obtenida. y un sentido fu
t uro o escatológico: la redención esperada. En el primer sentido
van Tit 2,14; 1 Pe (18; Hebr 9,12.15; Rom 3,24; Ef 1,7; Col 1,14:
en el segundo: Lc 21,28; Rom 8,23; Ef 1,14; 4,30; 34. Es de notar
que ninguno de estos textos incluye la liberación de los poderes
seculares, ni alude a ella.

2. La raiz pdh (LXX: también lytroíJsthai: Vg. redimere). Si la
raíz anterior pertenece al derecho familiar, ésta pertenece al dere
cho comercia/ 35• En el uso original se trata ante todo del rescate,
es decir, del hecho de pagar un equivalente por el objeto o la per
sona que pertenece a otro y de la cual ésta dispone. A esto se
refieren una serie de textos en el AT, todos en contexto religioso.
Así el rescate de los primogénitos, hombres o animales que perte
necen a Yahweh (Ex 13,13.15; 34,20; Lev 27,27 ; Nu 18,15-17) se
designa con el verbo correspondiente. Jonatán, culpable de una
falta ritual, y por consiguiente, pasible de muerte, es "rescatado"
por el pueblo (1 Sam 14,45). Conforme a este uso prevalentemente
" sacro" , la raíz no se emplea para la manumisión de esclavos. En
cambio, se presta para el uso teológico, y de hecho sobre 63 ins
tancias de la raíz, 39 se refieren a Yahweh de una u otra manera,
particularmente como sujeto : él es quien rescata. Este rescate no
implica ninguna solución de precio; es un libre don de la miseri
cordia divina. Así, los grandes actos de Dios en los cuales destella '
su apropiación de Israel para sí, contra cualquier potencia humana,
son descritos con formas de esta' raíz : la vocación de Abraham
(ls 29,22), la ítberaclón de Egipto (Dt 7,8; 9,26; 13,6 ; 15,15; '21,8'36;
24,18; 2 Sam 7,23 bis 37; Mi 6,4; Ne 1,10; 1 Cr 17,21 bis; Sal 111,9;
la salida de Babilonia (ls 35,10; 50,2; 5131) 38. Pero también la li
beración del pecado (Sal 130,7.8) y de la muerte (Os 13,14; Sal. 49,
16; cf . Jb 5,20), con los cuales los avatares históricos de Israel
están inextricablemente unidos (cf . vgr . Is 50,1) . De esta manera,
'el verbo puede ser empleado absolutamente para expresar la libe 
ración escatológica : Os 7,13; Zac 10,8 ; Sal 25,22. De aquí se pasa
'fáci lmente, porque es un aspecto de esta liberación, a la designa-

33. El sus tantivo go 'el, de uso tan frecuen te en el AT, so lo se usa un a vez en el
NT y entonces de Moisés (Hech 7, 35 el . supra) . '

34. Cf. LYONNET. S ., I .c. , pp . 33,43.
35. CL KOEHLER, L. - BAUMGARTNER , W., Lexikon, p . 751 a, con los paral elos

orientales , de los cuales g'l carece. Sin em bargo, las comprobaci ones qu e siguen, má s
bien sugiere n que la raíz per ten ece al derecho del san tuario o ius sacrum, al menos
en Israel.

36. Cf. aquí LXX, que explicita el pensamiento.
37. Este uso aparece así com o propio de la tradición deuter on ómica y deuter ono

m ística, El sus tantivo pedút : en Ex 8, 19 J es probablem ente un error (c f, BJ en el
·Iugar ) .

38. En re lación con el Exudo: el . v. 10.
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39. Esta raíz y la a n terior es tá n ausentes de Eze qu iel.
40. CL vgr.: Ef 1, 14; Tit 2, 4, en relación con Ex 6, 6; Dt 7,6-8, etc. LYONNET , S .

es tu dia es pecia lme n te e l voca bu lario de " compra " o "adq uis ición" en el NT ( Hech
20, 28; 1 Pe 2, 9; Apoc S, 9; 14. 3; ICor 6, 20; 7 , 22-23; Gal 3, 13; 4, 15 erc .) : cf .
I.c pp , 49·56.

41. Estos dos text os se rá n especialme nte es tud iados más adelante.
42. De hech o , así traduce " veces la versi ón de los LXX : JI 3, 5; Is . 46, 4; pe ro

en e l Sa lterio a menudo : ri'ó ' liberar (c f , Vg.) . CL en el NT: Rom 7,24; 2 Cor l .
10 bis ; Col 1, 13; 2 Tim 3. 11; 4, 18.

43. En lO, 5 t ien e u n se nt ido me ramente pro fano .
44. LXX prácticamen te siem p re r"d , de donde la Vg.: lib era re, Sal 82, 4 pe rtenece
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111. ALGUNOS TEXTOS IMPORTANTES PARA EL ANAlISIS
DE LA NOCION DE lIBERACION EN LA BIBLIA ·

Del vocabulario pasamos ahora al examen de los hechos re·
presentados en los textos. Ciertos hechos bíblicos , en efecto, son
considerados paradigmáticos para el uso actual de la noción de
liberación, especialmente en su contenido socio-político, de manera
que las "Tlberaclones" ocurridas a lo largo del AT y del NT [ustlfl
carían la concepción presente, al menos en su interpretación teo
lógica 46. Sería característico de aquellos el carácter precisamente
terreno y en particular político 'que las distingue, con lo cual no
se diferenciarían radicalmente de la que hoy se encara como ne
cesaria en este orden, eventualmente sin excluir otros, en ciertas
partes del mundo, como en América latina .

La literatura respectiva 47 se refiere sobre todo al Exodo (Ex
3-14). pero puede abarcar también el Ot-Is, por idéntica razón, puesto
que este autor se inspira de los viejos relatos del Pentateuco, y
toca también a menudo la vida y la obra de Jesús 48. En realidad,
de 'lo que se trata en el fondo es de toda una concepción de la
soteriología bíblica . Esta no puede ser aquí encarada de manera

Nuestra investigación de estas dos raíces muestra entonces
que la tendencia a la transposición a la esfera "personal" , donde
Yahweh es el único salvador, de términos tomados de la vida or
dinaria, prescinde de la aplicación ordinaria de los mismos a las
grandes obras suyas en la vida de Israel. Es la diferencia que se
para este uso del de las raíces anteriores . Sin embargo, ambas
mantienen el carácter complexivo, de salvaci ón total, que hemos
notado ya en aquellas 45.

a la esfera " socia l": los jueces. ' que deben liberar al " pobre" del peligro de mu erte
incu r r ido por el jui cio.

45. "Salvar" ( .v.~é) podría también haber s ido es tud iado , pero, en realidad . nunca
se lo traduce por " libe ra r " , y e l tiempo falta para en carar un a ral z de uso tan corn
pie jo y múltiple en el AT (28 veces . 65 e n el so lo Salter io ) y en el NT . Digamos

. rá p ida men te qu e el ve rbo es usado un a so la vez ' del prodigio del Exodo ( y e n tonces
del pa so del mar de los junc os : Ex 14, 30) Y algunas veces de la lib eraci ón de Ba
bilonia (Is 49, 25; el . 43, 11; 49, 6; 51, 6 .8) . El resto de l uso teológico es propio d e l
Salterio, como en los casos anteriores (Sa l 3. 8; 6, 5; 7, 2; 12, 18. 28; 20, 7 .10 ; 22.
22 etc. ) e! E . Jenni . CI. West e rmann . l .c .. col. 786-790. Para el uso del NT , el .
S . Lyonnet , Le , pp . 7-23.

46. Para és ta, c f. GUTIERREZ , G.. Teología de la lib eración , Salamanca , 1971 .
399 págs .

47. CL ib. pp . 203·211 Y la bibliogr a ffa citada. La no ta de C ROATTO, J . S. : " Li
?ración" y lib ertad, Refl ex ion es herm en éuticas en tomo al AT (R evísta Biblíca 32.
971, pp , 3-7) no es propiamente exégesis . sino en todo ca so eis égesis.

48. CL ib . pp . 297-309. Aqu í, en realida d, más la vid a " p úb lica" (p. 302) que la
ob ra como la presentan los m ism os Evan gelios y el rest o del NT .

cion de aquella que el israelita fi el espera de Yahweh, cuando es
perseguido o está en medio de las tribulaciones. Es la personali
zación del lenguaje teológico, típica del Salterio (cf. Sal 26,11; 31,6;
34,23; 55,19; 69,19; 71 ,23; 119,134), pero que se encuentra también
en Jeremías (cf . 15,21 en uno de los diálogos o "confesiones" del
profeta) 39. Es de notar, entonces , la densidad de esta terminología
bíblica, que comprende lo colectivo y lo personal, lo externo y lo
interior, lo inmediato y lo tre scendente. la misma plenitud de sen
tido ha de pasar al NT, donde, sin embargo , el aspecto colectivo
y la conexión intrínseca del rescate con la adquisición de un pueblo
para Dios, serán puestos netamente de reli eve, en el uso del verbo
tvtro ústhel y las palabras afines 40 . Igualmente, la identificación
directa de la redención-rescate con la remisión de los pecados
(Ef 1,7; Col 1,14, cf. supra) 41 .

, 3. Las raices mtt y plt, Otras dos raíces hebreas merecen en
este contexto una breve mención. Están tomadas originalmente del
lenguaje militar y se usan d,e alguien que escapa o es liberado de
la muerte que la guerra frecuentemente comporta, o de algún otro
peligro parecido (cf . vgr. 2 Sam 1,3 mlt; 1 Re 20,20 mlt; Jn 12,4-5
plt; 2 Re 9,15 ptt; Jer 42,17 plt}.

la raíz mlt conoce un uso teológico, referido a la acción de
Yahweh: cf : Sal 22,6; JI 3,5; Is 46,4; Sal 41,2; 107,20; 116,4; Jb 22,30;
según el cual él salva 42 o libera. Pero es notable que los grandes
temas teológicos del primero y segundo Exodo y de la liberación
del pecado, no sean expresados por esta terminología que tiene
así un ámbito bastante limitado.

la raíz p1t es un poco más amplia teológicamente, porque se
usa, si no del Exodo 43, al menos de la liberación de Babilonia (ls
45,20; lXX sozómenoi), de los israelitas que Yahweh deja a salvo
de la invasión de Sesonq (2 Cr 12,2). de aquellos que él reserva
del .desastre de Jerusalén (Is 4,2; Ez 6,8). pero sobre todo, como en
el caso anterior, de aquellos que se confían a él en sus tribulacio
nes y son objeto de su especial atención. Así la mayoría de las
instancias con sentido teológico se encuentran en el Salterio y
están referidas a la salvación o liberación personal (cf. Sal 17,13;
18,3.44.49; 22,5.9; 31,2; 32,7; 37,40; 40,18; 43,1; 70,6; 71 ,2.4; 91,14;
144,2,44.
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1. Los relatos del Exodb

53. La con sec ue ncia no es, siu em bargo , q ue Isra el no tenga es clavos ; si no qu e
los trate bien (cf, Dt 5. 15) .

54 . Esto ha de explicar después la mu ert e de los primogén itos egi pcios ( 11, 4.8;
29-30 J ).

55. En la interpret ación qu e da Ezeq uiel de l Exo do, e l pu ebl o es ya idó latra en
Egip to (cf, lO, 7·10).
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diversos relatos (3,11-13 E; 4,1-9 N según Fohrer; 10-17 E; 5,22-23;
6,1 E; 6,12-30 P). como harán luego los profetas (Jer 1,6). Igualmen
te, el rasgo de la presentación de Yahweh en E (3,14·15) y en P (6,
2-7), pone de relieve la gratuidad y el carácter absoluto de su ini 
ciativa .

b) Con todo, el Dios que se inclina así y que "desciende" (3,
8 J) para liberar a su pueblo, es un Dios que es sensible a la
injusticia. Este aspecto, también teológico, no debe ser perdido de
vista. Yahweh "ve" y "oye" la "aflicción" yel "clamor" de su pue
blo (3,7 J). la "opresión" que padece (3,9 El. su "gemido" (6,5 P),

. en una palabra su " esclavitud" (6,5.7 P), Una situación como ésta
no le es indiferente y lo mueve a obrar. Así se presenta el Dios
del Antiguo Testamento como un Dios moral, a quien la conducta
humana afecta e interesa. El podrá en adelante, ya desde el código
más antiguo (Ex 22,2,23,9 ; cf. Dt 5,15; 24,18, etc. Lev 19,34l. señalar
su obra de la salida de Egipto como el modelo que los israelitas
deben seguir en sus relaciones con. el prójimo, particularmente
con el "forastero" (gerJ y el siervo 53, habitante como ellos en una
tierra ajena. Así se explican las futuras exigencias de los profetas
(cf. Am 5,12.24,etc.).

c) Dicho esto, que es capital, conviene notar en seguida que
los relatos indican el motivo especial gracias al cual Dios ha re
suelto intervenir en la situación así descrita: es el carácter peculiar
de la relación que lo une con Israel. Este es, en efecto, • su" pue
blo (Ex 3,7 J; 3,10 E; 7,4 P);· aún más, su hijo, y su hijo primogénito
(4,22,23 E) 54, a quien lo liga un vínculo único. El relato P o sacer
dotal insistirá en que Yahweh se ha • acordado" de su •alianza " con
su pueblo (7,5), aquella, sin duda, que el mismo relato P cuenta
que él había sellado con Abraham (Gen 17,1 ss) . Luego, Israel está
ya unido a Yahweh y Yahweh a Israel. De una manera o de otra,
entonces , Dios encuentra en su relación con su pueblo la razón
para asistirloen la atl.ccl ón , Los autores de los relatos respectivos
ven en esto un efecto de la elección que cada uno de ellos a su
modo tiene por seguro distingue a Israel en el gobie rno divino de
la historia (cf. Gen 12,1-3 J; 15,1 ss JE; 17,1 ss P). Otros pueblos ,
también oprimidos, no son objeto del mismo favor. Sin embargo ,
cuando Israel ha incurrido en el peligro de considerar su elección
como un privilegio enajenante y excusante de las exigencias radio
cales de Yahweh, éste le recuerda que ha hecho ese favor a otros
(Am 9,7: • No hice yo subir a Israel del país de Egipto, como a los
f il isteos de Kaftor y a los arameos de Ouir?") 55.

Como es sabido, esta sección del Pentateuco, como otras, es
fruto de la combinación consciente y progresiva de varios relatos,
al menos tres (J, E y P), y probablemente cuatro (S, L, N, etc., se
gún los autores). No es el caso aquí de proceder de nuevo a un
anális is detallado de esas "fuentes" o "documentos". Este trabajo
se puede suponer hecho 51. Sin embargo, será oportuno tenerlo
presente cuando se pretende descubrir la enseñanza propia de
estos textos. No es lo mismo, en efecto, la presentaci ón histórica
y teológica de J que la de E y la de P, y viceversa, sin hablar de
la probable cuarta fuente. Inclusive, un análisis completo pediría,
conforme a las modernas técnicas .exegéticas, que se tuviera en
cuenta, no sólo el nivel de las "fuentes" (Ouellenkritik o Ouellen
qeechichte], sino el de las tradiciones que las anteceden (Tradi
tionsgeschichteJ y . el del resultado final, obra de los diversos re
dactores (RedaktionsgeschichteJ. Aquí, sin volver a hacer todos
estos pasos, atenderemos a ellos en nuestra exposición. Esta ha
de proceder por pasos.

a) El aspecto esencial de los relatos del Exodo, ya en su fase
más antigua , es su carácter teológico. Estos relatos describen una
gran obra de Yahweh, que él realiza, después de haber tenido la
correspondiente iniciativa y haber hecho el pertinente anuncio. Es
su obra en el pleno sentido de la palabra, y si Moisés (y Aarón)
intervienen 'es sólo porque Yahweh los ha llamado a ello, con una
vocación , que (en 'el primer caso) recuerda las vocaciones profé
ticas 52. Por esto, sin duda, Moisés aparece excusándose en los

49. Cf'. la s teo loglas bíblicas del AT y del NT, al menos las conceb ida s de rna 
nera sistemática, vgr. KOEHLER L., Th eologie des Alten Testament; Tübingen , 1953l.

pp. 202·231; Sto LYONNET, 1. c .
50. Para és ta . cf, NOTH . M., Ueber íieterungsgeschioht íiche Studien l. Tübingen,

1957', cap. 1, Das deut eronom istische Wer k (Dtr) , pp. 3·110 y los au to res sigu ientes ,
que co mú nme nte ace ptan su tes is .

51. Cf. las introducciones al AT , vgr . SELLIN. E ., . FOHRER. G.• Einleitung in -,
das Alte n Testame nt , Heidelberg, 1969". pp . 156·208. Y en particular FOHRER, G.,
Uebe r liej erung un d Gesch ich te des Exodu s, Berlin , 1964, pp. 124-125; DE VAUX. R ., La

Gen ése (La Sainte Bible de I érusalem , París, 1953) pp . 7, 24; eOUROYER. B., L'Exod e
(id .• París , 1952) pp . 8·10, 28 ss . Se elige aqu í la d ivisión de fuentes de Fohrer (Lc .) ,

52. La acción de Moisés está mu y marcad a en E (c f'. 3, 10), donde es él quien
debe " hacer sa lir" 'a Israel de Egipto . El pap el de Ara ón está también subrayado
en E (4, 14.17; 27·28,30 a; 5, 1·2) Y en P ( 7,1·'7.) ,

plena, por razones obvias 49, pero se puede de cualquier modo, in
tentar un examen de los textos en cuestión, a fin de descubrir, a

. nivel bíblico, cuál es su verdadero aporte para la cuestión discuti
da. A los tres indicados se añadirá en su lugar una referencia a la
historia deuteronomística so, en una de cuyas secciones, el libro de'
los Jueces, la " liberación" ocupa 'un lugar importante.



d) Es igualmente importante preguntarse para qué, según los
relatos, Yahweh hace salir a su pueblo . Aquí los textos dan dife
rentes respuestas . Pero es oportuno notar que dos (J y P) menc io
nan la posesión de una "tierra buenay espaciosa" 56, de " una tierra
que mana leche y miel" (3,8 J), de "la tierra que he jurado dar a
Abraham, a Isaac y a Jacob" y que "os ... daré en here ncia" (6,8 P).
Israel sale entonces, en un primer nivel de cons ideración, para
recuperar su libertad y poseer su propia tierra 57. Sin embargo .
esto no es todo . J y E insisten en que, una vez salido, el pueblo
debe ·encontrarse con su Dios en un acto de culto en el ' mismo
monte donde está Moisés (3',12 E; 3,18 J; 4,23 E; 5,8 J) 58 . De este
acto de culto, presentado en E (3,12) como una " señal" , no se dice
nada en lo sucesivo . Pero se puede, pensar que, en la construcción
actual de los relatos, si no en la tradición subyacente, el culto del
Sinaí ocupa su lugar (Ex 24,1-11 JE). Yahweh, entonces , libera su
pueblo para si, para que celebre su culto. La liberación de Israel ,
en cuanto narrada en el Exodo es ante todo una liberación para
Yahweh. De la misma manera, el documento sacerdotal , fiel a su
concepción de las alianzas, presenta la salida de Egipto como el
camino para establecerla con Israel (6,7: "Yó os haré mi pueblo y
seré vuestro Dios" 59), quien, a partir de allí, lo "conocerá" de una
manera nueva (lb.) 50, como el que lo sacó de la esclavitud de
Egipto. Este hecho , por consiguiente, primordialmente realiza una
relacíón renovada de Israel con Dios , que supera la que existe
anteriormente: Israel será, en adelante, el " pueblo de Dios " como
no lo ha sido hasta ahora . La teología deuteronómica dice que éste
pueblo ha sido adquirido por Dios, a partir del Exodo, como " pro
piedad" o "posesión " suya (s egu/la: Dt 7,6; 14,2; 26,18; Y ya Ex
19,5). Este texto del Exodo, en el contexto de la alianza sinaítica ,
describe muy bien la situación que el Señor intenta crear mediante
la salida de Egipto ; "Ahora, pues, si de veras escucháis mi voz y
guardáis mi alianza, vosotros seréis mi propiedad personal entre
todos los pueblos... seréis para mí un reino de sacerdotes y una
nación santa" (Ex 19,5-6) 61.

e) El vocabulario de Ex 3 ss ha sido ya estudiado arriba. Con
formémonos con notar aquí que si, particularmente en los ce. 3,7, los

56. La idea de "espacio" com porta la de " libe rtad " (cl. Sal 30. 9 donde se USo
la mi sm a raíz qu e en Ex 3, 8) .

57 . Es verdad qu e para poseerla deb e desposeer a o tro s (c l. 3. 6.17 J) . Est o es
efecto del " p r ivilegio " de fsrae!.

. 58 . En J sin la mención del monte , pero co n la ind icación de los " t res días " de
camino (3. 18).

59 . Es la fór m u la de la alia nza. como se ve ya en Oseo' (2. 25) Y e l Deuterono 
m io (26, 17-18; 29, 12 et c .) .

60. Eze q uiel usa re pe t idas veces la mism a ex p resión: cf, 6. 7.10-14; 7. 4.9-27; 12.
16.20; 13. 21.23 ; 14. 8: 15. 7 etc . .

61. Es el texto del cua l se in spira 1 Pe 2, 4-10. Pert en ece a un a ca tegor ía de tex
to s del Tet rat eu co qu e se llaman a veces (co n razón) predeuteron ómicos; cf'. vgr.
SOG GIN . J. A.• Appunt i pe, ,w'¡'lI mdu zione al Pent at eu co (R oma 1971 ) pp. 66·68 .
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términos que sign ifican liberación son usados con frecuencia (slá:
5,2.23; 6,1 E; 6,11; 7,2 P; 7,14-16 J; nst: 3,8 J; 6,6 P; g'l : 6,6 P),
también se recurre a ciertos términos que se pueden llamar técni
cos para designar la salida de Egipto y que tendrán mucho uso en
otros textos . As í h és é (de ys 'I = hacer salir (~,10 E; 6,6 P; 6,13 P;
6,27 P; 7,4.5 P), de donde viene prec isamente la designación de
Exodo ( éxodcs en griego significa salida); he 'el ih (de 'Ih) = hacer
subir (3,8.17 J) 62 , sin duda en relación con la situación geográfica
de Palestina respecto de Egipto . De esta manera, conv iene advertir,
la terminología propia para el Exodo en el Antiguo Testamento no
es tanto la de la liberación sino más bien la señalada . Un término
(ys') se refiere a la acción de Dios (a veces , a la de Moisés; cf .
vgr . 1 Sam 12,8) que hace partir su pueblo, el otro a la misma
acción que le hace /legar a la Tierra prometida. Los dos momentos
(a qua, ad quem) quedan así señalados y se acentúa en cada caso
la acción divina. Desde este punto de vista, la idea de liberación
aparece menos importante.

f) Finalmente, notemos que si el hecho de la salida de Egipto
es en sí indudablemente "socio-político" 63, puesto que afecta a la
situación temporal tanto de la nación hebrea cuanto de la egipcia,
es, en el plano biblico, ante todo relígioso. Es decir, ·Ia interpre
tación que de este hecho da la Biblia, según hemos procurado
mostrar, no mira tanto a la nueva situación política de libertad de
Israel, ni a sus relaciones con Egipto, cuanto a su situación res
pecto de Yahweh y. a su renovada relación con él 64 . El paradigma
que se puede encontrar aquí no cubre las diferentes " li beraciones"
realizadas a lo largo de la historia sino la acción de Dios respecto
de su pueblo, que consiste finalmente en " hacer lo salir" del poder
de las potencias que se oponen a él para introducirlo en su reino .
Esta es la interpretación que del Exodo da el NT, en textos como
Col 1,13; Apoc 15,1-4 y, "en principio 1 Cor 10,1 ss 65. No es que
estos textos "espiritualicen " el Exodo sino que simplemente des
cubren su verdadero sentido: pasar del poder de las tinieblas al
reino del Hijo de Dios.

BRE C.KE LMANS. C., Die sogennan te n deut eronomist isch en Eteme nte in Genes is-N u
me ri (Suppl. VT 15. 1966) pp. 90·96, es p. p. 94.

62 . Para \ '~' . er. vgr . Ex 20, 1; Nu 23. 22; 24. 8; Dt l . 27; 4, 20-37; 5. 16; J n 2. 12;
I Sa rn 12. 8: Jcr 7. 22; Sa l IOS. 37 et c . Pa ra 'lh: cL vgr . Ex 17. 3; Nu 21. 5; Dt 20. 1;
lo s 24. 17; Ju 2, 1; 6, 8; 1 Sam ro. 8; 2 Re 17, 7; Je r 16, 14; 23, 7; Am 2. 10; 3. 1;
Mi 6. 4; Sal 81. 11; Ne 9, 18 etc.

63. CL vgr . GUTI E RR EZ G.• lc ., p . 204: " un ac ro pol ític o ",
64. Qued a rí a por ver cu ál es la entidad hi st ór ica real del hech o re flej ado e n

el Exodo. Acerca de es to , qu e cor res ponde a la " his toria de la t radición ", ha y di 
ferentes teoría s (cf vgr M. H . ROWL EY. From Joseph l o .I oshua , Biblical trad it ions
in the light u f Archaeo logy, Lond res. [952 ' , pp . 110 ss .).

Sea lo q ue fuere de es to. sie mpre sería. si no un pueb lo. a l m en os u na banda
• de esclavos que es ca pa de sus dueños , co mo habrá ha bid o much as a lo la rgo de la

his toria de Eg ipto . Lo qu e impor ta sob re tod o el p resente debate , es la int erpret a
ció n qu e la Biblia da a l hech o como ob ra de Dios. En este se ntido . es d if ícil dec ir
que sea un a lib eración paradigmática .
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2 . El Deutero-Isaías
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13 Li beración
289

En cuanto a Babilonia, es un país prácticamente vencido , a
dif erencia del Egipto floreciente en el cual se sitúa el Exodo 70 . La
marcha ae Ci ro triunfante no puede ser detenida por nadie (cf. Is
41,1-3) y el poder de Babel se desploma solo (46,1 -2; 47,1-15). La
salida de Babilon ia, supuesta la intervención del rey persa, que
aparece así como "mesías " de Dios (45,1 : cf . 48,1 4 en una tra
ducción posible), se hace sin esfuerzo lcf. 48,20), No hay persecu 
ción de nadie ni paso obligado del mar de los juncos (cf. Ex 14,
1 ss) . Este último prodigio debe entonces ser t raspues to y visto
más bien como símbolo y prueba de la acción salvadora de Yahweh
(cf . 43,16-21 donde se pasa típicamente del " camino en el mar"
al "camino" por el desierto 51 ,10-11). La liberación que se puede
ver en el Dt-ls no es tanto la de un cautiverio activo, al menos
en ese momento , sino la de las consecuencias del pecado, y por
consiguiente, la del perdón y la redención (cf. 50,1 -2; 52,3-6 71 ) .

b) Esto se ve además con mayor claridad si se piensa que
el Dt-Is no podía anuhciar, conociendo bien los procedimientos de
los conquistadores orientales , ni tampoco anuncia, que Israel li
berado de Babilonia habría de recuperar su libertad política. Ciro
sometería otros pueblos (43,3-4) 72 Y no se ve por qué daría a Israel
el derecho de disponer de sí mismo. En su imperio, el pueblo fo r
mará con otros una provincia o satrapía más, la de " más allá del
Río" o (como traduce BJ) la de "Transeufratina" (cf. Esd 4,10.11) o
Transeufratene. Pero hasta Judas Macabeo continuará sometido.
Su libertad se circunscribe al ámbito religioso (cf . ib. 1,2-4), con
forme a la política de los reyes persas 73 . A esta altura de las
cosas, tal libertad parece suficiente para justificar el entusiasmo
del Dt-ls por la vuelta del pueblo a su patria. De esta manera se
acentúa todavía más el carácter religioso de esta nueva liberación
de Israel y de la re interpretación del Exodo que impli ca. Israel
sale de Babilonia por obra , no tanto de Ciro , sino de Yahweh, y
va a su tierra, con la cual su suerte está indisolublemente unida
desde la promesa hecha a Abraham (cf. Gen 12,7; 13,14-15, etc .),
pero en ella no vuelve a ser libre , sino para dar .culto a su Dios.

c) Finalmente, los cuatro cánticos del Siervo de Yahweh (ls
42, 1-9; 49,1-6; 50,4-11 ; 52,13-53,12), pertenezcan o no originalmente
al Dt-Is 74, sea o no el Siervo una figura distinta de Israel y del

70 . Sobre todo si , como se hace comúnmente hoy, se lo po ne en la época de
Rarns és II o en la inmed iatamente po sterior (Me rnep ta h) ; cf. vgr. la c ro nología de
la BJ ( pp . 1.663 s ) y COUROYER, B., l.c . pp. 10.13. .

71. La tradu cción " s in motiv o" en 52, 3 (B J , p. 1.0 53) es inexac ta ; el o rigina l
res po nde a "grat is" (d . v . 3). lo cua l im pli ca qu e Yahweh no ha sacado ningún
provec ho de la " venta " de su pueb lo (cf . BON NARD, P. E. , l. c . en la no ta 64) .
72. Así int e rpreta BONNA RD el " ko per" del v. 3,l.c. pp . 139 s. 258).

73 . er. vgr. CHAMPDOR , A., Cyru s , Par ís , 1952, pp. 234·236, 252 s ; rqOTH, M..
Gesch ich te Israels, Go tri ngen , 1954 ' , p p . 273 ss.

74. Ha y opi niones en los dos sent idos; cf , BONNARD, P . E.. Lc ., pp , 37 ss y
no tas 1-2, con la bi bliografía a llí ci tada.

65 . Véase a dem ás la concepcion de un lib ro co mo el Evan gelio seg ún San Juan
qu e presenta el hech o cristia no co mo un nu evo Éxodo (cL Jn 6 y BROWN, R . E ,
Lc. , p . LX: The whole sto ry of Moses and of lil e Exodus is a ve ry do m inan l mot i],
y la b ibli og raff a ci ta da ib. p . LXV ). También Le 8, 31 llama Exodo a la muerte y re
su rrección del Señ or.

66. Pa ra e l Dt-Is ve r los co me n ta rios habituales (vgr, BONNARD, P. E . , Le Se 
cond Isaie , Pari s , 1972, pp . 15·311; ELLIGER, K., Jesa¡a 11, BKAT Neukirchen, 1970:
cua tro fascícul os a parecidos; más sinté ticame n te: STUHLMUELLER, C. , Deutero
l saiah, en The Jerome Bi blical Com me nlary , Londres 1970, vol. 1, pp . 366-386, e tc .)
V nume rosos es tudios de detalle .
. 67. El Dt-Is omite los aspectos ne gativos de esa march a , como la murrnuracron
(ya Ex 15, ll -14; 16, 2·3 e tc.) . la idola t r ía ( Ex 31) , la reb eli ón (Nu 16-17) y los
correspondien tes cas tigos.

68. Sin duda por es to, Dt-Is recurre tantas veces a la noci ón de creación (el
ve rbo teoló gico br' es usad o po r él 16 vece s ) ; cf . STUHLMUELLER . C., l .c. p. 367.
El texto 52, 3-6 no desmiente es ta comprob ación , cf . ib , pp. 258·9.

69. CL BONNARD, P. E ., l ,c , pp . 516-517.

Es. sabido que, ya en el AT, el Deutero-Isaías (Is 40-55) rein
terpreta el Exodo. Esta " sal ida" de Israel de un pueblo hostil se
convierte para él en la figura y el modelo de la nueva" salida" del
cautiverio babilónico, que él recibe misión de anunciar 66 . La figura
no se limita, .por lo demás, al solo hecho comparable de "salir "
sino que se extiende a todo el camino que Israel hizo otrora por
el desierto, marcado por grandiosos prodigios 67. El nuevo Exodo
ha de renovar así el primero, superándolo, y en él, como en el otro
y más que en él, resplandecerá la acción de Dios 68. Esto muestra
ya hacia dónde Se orienta la teología del Dt-Is. Convendrá, sin
embargo, examinar la más de cerca, desde el punto de vista que
nos ocupa en este estudio, ya que él se refiere, como los relatos
del Exodo, a una liberación política.

a) Por lo pronto, el planteo de base no es exactamente el
mismo que el del Exodo. Por una parte, la situación de Israel no
es idént ica; por la otra, tampoc o coincide la de la potencia opre
sora. Israel está en el exilio por su culpa. Ha sido llevado allí por
la volu ntad de Dios, a quien ha ' abandonado de diversos modos
(cf. ya Am 5,27 pero sobretodo Jer 25,8-11.13; 2 Re 21,10-15, etc .).
Luego, este nuevo Exodo supone el perdón, y de hecho, el Dt-Is
eomienza con una proclamación de remisión (cf. '40 ,1-2). Pero el
tema del pecado no queda lim itado al principio del libro. Otros
textos aluden a él (cf. vgr. 42,18-25; 43,3 la "expiación"; 43,24.25.27;
44,22; 46,8; 47,10;48,8; 50,1 ; 55,7 perdón) 69, y uno de los cánticos
del Siervo, sobre el .que volveremos más adelante, está construido
sobre la idea del pecado y la remisión (53,5.6.8.11 .12). -Est o asocia
definitivamente en la Biblia la noción de la acción liberadora de
Dios con su. acción remisiva : liberar es destruir el pecado y sus
efectos en aquel mismo que '10 comete .



profeta 75, presentan una doctrina que completa y aclara lo que
llevamos dicho acerca de la idea que el Dt-Is se hace de la li 
beración de Israel de Babilonia y de: nuevo Exodo.

En primer término, la insistencia en la denominación siervo
('ebed), vinculada a Vahweh . El vocablo aparece 17 veces en
los solos capítulos 40 a 55, en diferentes contextos (incluso de
Ciro : 44,26) . La idea es que Dios es el supremo Señor y por re
ferencia a él los hombres, e Israel en particular, son siervos (cf 41,
8-10,14; 42,19 bis; 43,10 ; 44,1.2.21 bis; 45,4 ; 48,20) . La notable acen
tuación de la trascendencia de Dios en el Dt-Is apunta en el mismo
sentido (cf. vgr . 40,12-18.21-26.27-31; 41,14 ; 42,S; 43,1.12-13 ; 44,
6-8.24-28; 45,5-8, etc.) . De esta manera, una vez más la libertad de
Israel es afirmada al mismo tiempo que su absoluta dependencia
de Vahweh, de quien es instrumento para sus planes . Israel libe
rada es, como en el Éxodo . más propiedad de Vahweh que antes .
Cuando la figura del Siervo se dibuja con más claridad, en los c án
ticos segundo a cuarto, este Siervo especial presenta las mismas
características : es un humilde servidor de Dios que reconcilia con
él a Israel y a los hombres mediante su sufrimiento (cf. 49,5-6; 50,
4-10; 52,13-53,12) .

Este es , además, el punto importante. En medio de esta pro
fecía de victoria, se dibuja poco a poco la imagen de una figura
sufriente, cuyos padecimientos han de tener una eficacia insos
pechada. Cuál es la relación de este sufrimiento con la liberación
de Israel de Babilonia no es inmediatamente aparente . Pero una
cosa es segura y es que la pasión del Siervo expía los pecados
de todos (cf . 53,4-6.8.10·12) 76, aquellos pecados especialmente que
dividían a Israel de Dios y que trajeron su destierro en Babilonia ,
pero quizás también los de los gentiles que los oprimieron (cf. 50,
10 en una interpretación probable) . Por esta vía nuevamente , la
acción salvífica de Dios en la liberación" de Babilonia aparece como
esencialmente unida a la destrucción de los pecados, es decir, a
un plan de salvación mucho más radical y decisiva que el mero
cambio de un estado civil, por muy importante que éste sea . Para
decirlo de otro modo : al menos a nivel del último cántico del
Siervo, lo que realmente cuenta no es la libertad recuperada sino
la definitiva reconciliación con Dios, de la cual ésta es signo. Esta
manera de pensar no solamente preludia al NT, ' lo inaugura y
muestra las profundas conexiones que lo unen con el AT .

Junto a esta dimensión de radicalidad, el Dt-Is conoce otra de
universalidad 77. Su horizonte no se limita a Israel porque su Dios

75. Mism a observación; cí. ihid ,
76. El v, 10 co n la palabra 'asa", = sac r ificio ex p ia tor io (cf', vgr. Lev 5, 5. 16. 18.

19 .25; 6. 10; 7, 1.5 .7 .37 et c . ) es decisivo en este co ntex to .
77. Es to ha s ido negado por a lgu nos, vgr . po r ORI.JNSKL, H ., Th e so-cal led

" S er\'unt of lil e Lord" and " S u jtering serva n¡" in Seco nd l saiah t S tudies ill th e
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es también el Dios del un iverso (40,12-18.21-26.28: 42,S, etc .) y es
el único: los demás no son dioses (42,8; 44,6-8; 45,14-20-25; 48,12) .
Le inte resa la suerte de los demás hombres : su actitud no es el
mero revanchismo, a pesar de la sátira en forma de lamentación
sobre la caída de Babilonia (47,1·15) . El Siervo , en el pr im er cán
tico (42,1-4j "dicta la ley a las naciones" y " a su instrucción
atenderán las is las" ('iyyun = las costas remotas). Es constituido
"luz de las naciones " (ib. 6: goyTm) mi entras que en el segundo
c ántico. t ras repeti r la misma expresi ón. se dice que (sin duda
por él ) la salvación de Vahweh (y"suééJtf) debe alcanzar " hasta
los conf ines de la tierra" (49 ,6) 78 . Precisamente , un texto de Dt -Is
invi ta a los gentiles a la salvación (ys ') , poniendo la invitación en
boca de Vahweh mismo (45,22) quien no puede ser comparado
con los ídolos (ib. 20-21) Y a quien al final todos reconocerán como
Señor (23-24) 79. En esta perspectiva, la liberación de Israel de Ba
bi lon ia pasa a ser un momento de 'un plan que abarca la salvación
del mundo entero y la instalación definitiva del reino de Dios, que
el Dt-Is expresamente anuncia como una prolongación gozosa (cf.
52,7). El verdadero contexto de esa liberación es la remisión de
los pecados y la redención universal. Esto es lo que se prepara
por medio de aquello . El hecho de la liberación socio-política (re 
lativa, según hemos visto) no es así central en este libro y pierde
en importancia por referencia a los otros elementos descritos . No
podía ser de otro modo, porque el Dt-Is nos revela, no los avata 
res temporales de un pueblo, así sea el elegido, sino el designi:>
de Dios, a través de éste y de la obra de su Siervo, sobre toda la
humanidad.

3 . La historia deuteronomistíca

Es la gran historia del pueblo de Dios, que va según oprruon
hoy comúnmente aceptada 80 , del Deuteronomio a 2 Reyes . No es
ci ertamente una historia gloriosa . Al contrario, después del cenit
que alcanza con los reinados de David (2 Sam 2-1 Re 1) y Salomón
(1 Re 2-11), éste ya comprometido por la decadencia (cf. ib. 11.
1-40), desciende paulatinamente de desastre en desastre hasta cul -

Secon d part of tite Book -o] l saiah, Supptem ent s lo Ve /lis Testament um X IV , Lei den .
1967) p p . 36 ss ., 97-117. pe ro aparen teme nte sin razón .

78. er. e l come n ta rio de BONNARO , P. E . . Le. pp . 221 s y not a 7 con las do ,
pos ib les traduccion es de la fra se .

79. Es el text o a l cual alude Fil 2. 10·11 Y qu e cita Rom 14, 11 (en o tro con 
texto) . La mi sm a pe rsp ectiva de reconoci mien to u nive rs a l de Yahweh e n 45, 13·11
( Egip to , Kus, Seb a ) : 60. 3.6-7.10.16 ( texto afí n a l Dt-I s) e tc . En el primer l sa ías : 18.
7-8; 19, 16-24 ( pero so n mu y pos teriores ).

80. Cf , su pra no ta 46 v el est ud io de MI N ETT E DE T1LLESSE , J . , M. No th el

la Re üak tionsgeschic h te de; livres histor iqu es tRech erches bibliques VIII , 1966: pp .
51·75) .
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86 . La idolat rfa es e l pecado ca p ita l de Israel pa ra el hi st oriador dtr pa rticu 
larme n te en e l libro de los Reyes , pero también antes (cf. vgr. 1 Sam 7, 3) .

87. Est o es típico de los p rofet as , cf', vgr. I s 7, 20 la "navaja alquilada a lle nde
de l Río", de Asi r ia y J er 50, 23 "el ma rtillo de toda la ti er ra " , de Babilonia .

88 . S í, en ca mb io, e n los profet as , cf. vgr . Is 9, 4; lO, 24·27 etc .
89. Esc ribe seg u ra me n te en Babilonia y no en Pal est ina (cf. SOGGIN, J . A. , Deu

tero nomistische Geschit saus legung wdhr end des babylon ischen Exili s, Oik onomia,
Ham burg, 1967, pp. 11-17).

90. WüLFF, H. W. ha in si stido , en un notable a r tic u lo, sob re la importan ci a
del tem a de la conversi ón para el hi storiador dtr (Das Kerygm a des deutero/lom is·
tisc hen Gesch ichtswerkes , ZAW 73, 1961, pp . 171·186). La tesi s es, a mi juicio , exa 
gerada , pero hay va lores en ella q ue se pued en rescatar , es pecialme nte para la é poca
de los Ju eces.

91. El término "sa lva r" ( yS' ) e n su acepció n militar es predilecto del h ist o ri ad or
dtr. en e l marco del libro de los J ueces y, se lo usa ta mb ién, en los re la tos origi
nales « r. su p ra y 2, 16.18 ; 3, 9 , 15.31; 6, 14.15 .31.36 .37 ; 7 , 2 .7 ; 8, 22; ro. 1. 12. 13.
14; 12, 2 ,3 ; 13, 5). Serí a in te resante in vest igar si tien e el mi sm o se nti do e n ambos
casos: el hi storiad or dt r . supon e, seg ú n lo d ich o, la sa lvación del pecado . BJ tra
duce varias veces por e l " liberta do r " (3, 9 .15 ; 12,2). o t ras veces po r "salvar" . Con 
viene sub ray a r muy b ien el he ch o que es el ' hi st or iador dtr qu ien ha dad o a los
vie jos relat os tribales de opresión por el ene m igo y lib eración de é l, el se n ti do teo
lógico de castigo por el pecado , peni ten cia y sa lvación . Los re latos por sí so los so n
ajenos a es ta persp ecti va y la sa lvación de la qu e en e llos se habla ca re ce de interés
para el m en saj e b íbli co e n cuanto ta l. De hecho, existen en la Biblia so lal1le,lIe en
cuanto forma n pa r te de la obra de l h ist oriador dtr ,

idolat ría (cf. ya 2,11.13.17.19, etc.) 86. Es bueno tener presente esta
visión religiosa de la suerte de un pueblo, cuando se quieren leer
las situaciones modernas con ayuda de la Biblia: el pecado, ade
más, no es ajeno, sino propio, los opresores aparecen, en cambio,
como instrumentos de Yahweh 87, si bien no se excluye que pe
quen a su vez. Pero esta última perspectiva no aparece en la
histor ia dtr. 68 .

En ésta la liberación incluye típicamente la penitencia, es de
cir, el pecado rechazado. 'Israel, si quiere que Dios envíe el héroe
que lo ha de "salvar" (ysé: 2,16-18 y passim), ha de volver a él :
por el .. clamor" (z'q: 3,9 y passim) con el que a la vez detesta sus
pecados y recurre a su auxilio. Entonces Dios interviene en la
historia.

Una vez más, entonces, como en el Dt-Is, una reflexión pro
funda 'sobre la historia y la suerte de Israel, como la que hace el
historiador dtr. en el exilio 89, descubre en el fondo de esa historia,
no un simple juego de causas humanas, por nobles y respetables
que ellas fueran, sino el drama de la. vocación de Dios y la resis
tencia a ella, es decir, del pecado. El dtr. no es tierno con su pue
lila, incluso presentemente oprimido. Le muestra, en una serie de
ejemplos históricos, cómo llegó por su culpa a ese extremo y có
mo podrá ser liberado si se convierte 90. Muestra, además, en acto ,
la poslbilldad y la eficacia de esta conversión, en su presentación
del libro de los Jueces. Pero ella es esencialmente requerida: sin
ella no hay liberación posible. La liberación viene, en efecto, no
del Juez de turno, sino en última instancia de Yahweh mismo, que
lo "suscita" (qwm: 2,16-18; 3,9-15, etc.) y que acompaña y hace
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81. Uebe rlieíe rungsgeschichtliche Studien 1, Tübingen , 1957 ' , p . 107.
82 , Acerca de é l, cf. nu est ro es tu dio Th e Aim 01 th e Deut eronom io his torian . A

reappraisal, p resentad o en el Sex to Congreso mundial de Cie nc ias judías (J erusal én ,
13·20 agosto 1972) y q ue se rá pu bli cado en las ac tas de ese mi smo co ngreso . Defiend o
a ll í q ue la hist oria dtr t ien e una persp ectiva de fu turo, esenci alme nte vincu lada a l
me sian ism o .

83. E n su estu dio Lib ération et salut dans la Bibli e (Masses Ouvri éres, oc t. 1972,
pp, 45·62) esp. 46-49.

84. Es el esq uema en cuatro tie m pos del lib ro de los Ju eces , no tado desd e hace
t iem po , pero a t r ibu ído po r M. No th ( l.c. p p . 89-103) al hi st oriad o r d tr.

85 , Este p rólogo, en m i op inión, no es uniforme . En él, ju nto a la ma no del
hi st or iador dt r se adv ierten otras dos manos m ás .

minar con la destrucción de Samaría (2 Re 17,5-6 y las reflexiones
sobre el hecho: ib. 7-23) Y de Jerusalén (ib. 25,8-21) Y la deporta
ción del descendiente de David (ibid .). El tenor general de la his
toria es tan negativo que ha hecho decir a M. Noth 81, que esa
historia aparece allí como •concluida" (abgeschlossen), carente de
toda perspectiva de futuro. Si sobre esta particular afirmación exis
te ahora un debate en curso 82, y se puede discutir libremente de
Noth sobre el particular, no es menos cierto que el pecado y sus
catastróficos efectos son, desde el punto de vista de Dios un ele
mento central en esa historia.

Desde el punto de vista teológico, la historia dtr. importa para
nuestro estudio por un doble aspecto: por un lado, como ha demos
trado bien H. Cazelles 83 , la monarquía ejerce en Israel una función
liberadora, por el otro, el pecado compromete constantemente esa
liberación. La función liberadora es a la vez externa e interna: la
nación vence sus enemigos y los somete (David tiene un imperio
donde hay otros pueblos "oprimidos" 2 Sam 8,1-14), gracias a la
acción del rey, quien es también interiormente la garantía de la
salvación de todos y particularmente de la protección del débil y
del indefenso (2 Sam 12,1-15; 14,1-20; Sal 72). De esta manera, se
cumple la voluntad de Dios sobre el pueblo . Pero este idilio, como
hemos visto, dura poco y no es además más que un episodio en
una larga serie de alternativas de fracasos y de triunfos parciales,
que comienza ya en seguida después de las conquista de Palestina
por Josué (Jos 1-12), en el tiempo de los Jueces.

Es en este tiempo que nos queremos detener especialmente
porque en la presentación que de él hace el historiador dtr. se
advierte claramente la relación que existe entre la infidelidad y la
opresión por los pueblos extranjeros , la conversión y la libera
ción 84 . El relato acerca de la proeza de cada uno de los Jueces
llamados grandes está, en efecto, enmarcado por esta interpreta
ción teológica de los hechos (cf. 3,7-11.12-14.30; 4,1 -3; 5,31b, etc.) ,
que ha sido previamente expuesta en el gran prólogo interpretativo
de lo que es hoy el libro de los jueces (Ju 2,6-3,6) 85, o al menos
en una de sus capas redaccionales . Según esto , la opresión extran
jera es siempre un castigo que Yahweh impone a Israel por su



eficaz su triunfo. El paralelo con el Dt-Is es evidente, donde Yahweh
también "suscita " (Is 41,2 .25) a Ciro para salvar 91 a Israel. a quien
ha perdonado su pecado (40,1-2; d . supra). La liberación es así
un privilegio de Yahweh, a quien mueve para ello la convers ión y
la penitencia, o su prop ia misericordia. Es realmente dl ñcll en
contrar en esta concepción histórica una base para las teorías mo
dernas de la liberación, si bien la interpretación de los mecan ismos
de la historia en términos de pecado y perdón es siempre valiosa
para intentar una lectura de los hechos que vaya más allá de la
superf ic ie de las cosas, o de un primer nivel de análisis de causas.
Es la gran lecc ión del historiador dtr., cuya visión necesita ser
comp letada ' con la transformación del curso de la historia en la
def initiva superación del pecado , operada por Jesucristo Nuestr o
Señor.

4 . La interpretación del hecho de Cristo

Es sobre todo la vida pública de Jesús, según notábamos más
arriba , la que ha sido objeto de polémica en el debate sobre la
liberación 92 . Pero es, en realidad, el mismo hecho de Cristo el
que está en cuestión, porque uno es inseparable de la otra . Se
discute , en efecto , sobre la presentación que los evangelistas
hacen del hecho cristiano, si él ha sido o no " despolit izado" por
los evangelistas , y ya por Marcos, el primero 93. No se puede, en
tonces , prescindir metodológicamente, de otras presentaciones que
de su obra y min isterio contienen testimonios distintos de los
Evangelios escritos e independientes de ellos 94, quizás inclusive
anteriores. Esto nos ha de dar acceso a la noción que la primera
comunidad cristiana' se hacía del hecho de Cristo . Esta ha de ser
una primera sección de esta exposic ión. Luego habrá que examinar
los mismos Evangelios sinópticos para concluir con una breve re
ferencia a algunos textos posteriores del NT, de cuyo carácter
apol ítico nadie duda. La cuestión será siempre si el hecho de Cristo '
es presentado como una " liberación" y si esa liberación tiene, en
todo caso, un tinte político , en una época en la cual la vida del

92 . CL GUTIERREZ , G., l .c . , pp , 302. So lo pa ra memoria ci to el a lega to de
UNSON, A., Mor ir por el pueb lo . .. (B uenos Aires, 1969) co nvenien te me nte refu tado
por RIV AS L. H. , en Criterio 41 (1969) p. 453.

93. Es , según se sa be, la te sis de BRANDON , S . G. F.. l esu s and th e Zealots . A
stu dy of r.he poli tical [actor in primit ive Ch ristiani tv , Man ch est er 1967, ci ta do por
CULLMANN, O., I ésu s et les révolutiO/ma ires de son tem ps, Neu ch átel , 1970, p . 21.
n . l é p . 24, n . 2; RB 77 (1970) pp . 136·8 (F . Dreyfus) .

94 . La cuest ión de la re lación de la cri sto logía de los di scu rsos m is ionero s de
los Hec ho s co n la co m unida d cr is tiana. por un a parte , y con Lucas, por la otra ,
es ext re ma me nte com pleja y no se qu iere en t ra r aquí en ella . Pero se pu ed e pe nsa r
DUPONT, J . (Les Actes des Apo rres, La Sai llre Bibl e ... de I érusalen , Parí s 1958', pp .
22 s) que mu chos aspectos de esos di scu rsos re monta n a la p r imera époc a .de la
com unida d cris tia na .
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pueblo judío en Palestina está tan . fuertemente solic itada por la
actualidad del conflicto entre libe rtad y dependencia, a raíz de la
ocupación romana.

No es el caso de hacer una expos ic ión completa, que exce
dería, en este estudio , toda proporción . Por otra parte , el tema
ha sido ya tratado por otros con suficiente competencia 95. Qui
siéra mos aquí señalar ciertos datos ' de la evidencia que la discu
sión en curso tiende a dejar frecuentemente en la sombra .

a) La presentación pr imitiva del mi nisterio y del hecho de
Jesús, según los Hechos . Los Hechos de los Após toles com ienzan
con un rechazo del mesian ismo pol ít ico. A la pregun ta de los
prese ntes: "Señor, es ahora cuando vas a restablecer el reino de
Israel?" (1,6) 96 , que no puede tener sino un sentido político , el
Señor responde : " A vosotros no os toca conocer el tiempo y el
momento que ha fijado el Padre con su autoridad , sino que recibi
réis la fuerza del Espíritu" Santo , que vendrá sobre vosotros , y
seréis mis t est igos en Jerusalén, en toda Judea y Samaria , ' y
hasta los confines de la tierra " (1,7-8). Cualquiera sea el sentido
del "tiempo" y el " momento" (en plural en el original). 10- impor
tante aquí es que los discípulos t ienen una misión que nada tiene
que ver con la situación contemporánea de Palestina, sino que de
pende del don del Espíritu y se extiende hasta los confines del
mundo. Esa misión consiste en ser testigos del Señor, especial
mente de su resurrección (cf. 1,22). Esto ya pone la concepción
anti gua de su propia misión y de su obra, según Lucas, en un plano
ajeno y superior al conflicto dominante en la Palestina de entonces .

Lo mismo demuestra la expresión de ese testimonio como se
la encuentra transmitida (en términos de Lucas, pero sin duda
ref lejo fiel de la fe de la comun idad) en var ios textos de los He
chos 97 . Así ya en 2,32-36 donde Jesús aparece, al fin al del discurso
de Pedro (2,14-36), como depositario de una misión que excede
los límites de tiempo y espacio , que lo coloca a la derecha de .

.Dios, lo inunda del Espíritu que él ha de derramar y fina lmente
lo constituye "Señor (Kyrios) y Cristo (M esia s)". Todo esto sucede
a partir de la resurrección, que muestra así el verdadero sentido
del hecho de Jesús. Cuál es, en este conte xto, el carácter de su
vida mortal? Conforme a la condición que ha sido pedid a para el

95. CL CULLMANN . o., Lc. , y antes The state in the New Testarnent (La nd re>
1957) pp . 8·49. Cf , ta m bién el b reve estudio de MERKEL: H ., Wa r l ésus ein revolutio 
nd r? en Bibel un d Kirch e (26, 1971) p p . 44·47 qu e se apoya so bre ' tod o en las ob ras

de HENGEL, M., también SUBILlA. V.. Gesi« di [ron te a cmlse rvaziolle e rivolurion e
en Protestant esi mo 25, 1970, pp. 225·230. Ya BODD , G. M.. La Bible au jourd'hui, Tour
nai -Parfs , 1957, p p. 94-95 habia dicho lo esencial sob re la cues tió n .

96. CL ta mb ién Le H,2 1 con el verbo l"rro,ls t1lai.
97. Pa ra toda est a secci ón. DUPONT . J ., ' Les ACles des Apot ,,!S, La Saint e Bibl e,

París, 1958 ' : las not as en la s secci on es correspond ien tes; y el m ism o , Les disco urs
mi ssiollaires des Actes des Aporres RB 69 (:962) pp . 37-60.
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98. CL vgr . de l mismo Lucas: 24. 18 "profeta poderoso en obras y palabras" .
99. Sa lvo en 4. 27, pero el con texto es diferente .
lOO . Lo cual alude especialmente al bautismo (Le 3, 21·22; cf'. Jn 10,36 y la re

ferencia implícita a ls 61, 1, explícitamente citado en Le 4, 18). .

101. Sobre es tos textos se volverá más ' adelante.
. 102. Si en esta presentación de la' tradición hay ade más influen cia de la litera

tura religiosa intertestamentaria , como de los m anu scri to s de Ournr án , no interesa
por el mome nto .

103. Es el esquema de l Eva nge lio de Lucas , según se admite comúnmente .
104. CL todavía para la in te rpretación de la vida y la muert e del Señor el di s

curso de Pabl o en Antioquía de Pisidia (Hech 13, 27-28): "sin hall ar en él ningún
motivo de mu erte, pidieron a Pilato que 10 hiciera morir ',' (ib. así "los habitantes
de Jerusalén y sus jefes cumplieron. sin sa berlo , las Esc ri turas de los profetas que
se Icen ca da sábado".

105. Sobre este texto y las dificultades qu e plantea resp ecto de las form ulacio
nes de Lucas , cf. The Jerome Biblica! Com men tary, Lond res , 1970, vol. H , pp . 173-4
Y la bibliografía allí ci tada . En el mismo se ntido . se pu ede ci tar el cántico también
pre- paulino de FiI 2, 6·11, qu e caracteriza la vida y la muerte de Jesú s como un acto
de obe diencia hacia el Padre (ypakoé); cf , en un a for mulación más tardía, Hebr
S, 7·9.
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llamados "oprimidos" katadynasténoménoi). Es, en virtud de esta
conciencia de la comunidad primit iva acerca del plano t rascendente
en el cual se reali za la vida y la muerte del Señor que los tres
Evangelios sinópticos comienzan el relato del ministerio público
par la escena de la triple tentación (Me 1,12-13; Mt 4,1-11; Lc 4,
1-13) 10 1: la trad ición original más ant igua presentaba el hecho del
Señor, en el marco de la historia de la salv ación , como un enfren
tamiento con el poder personificado del mal, el mismo que al pr in
cipi o del mundo (cf. Gen 3) había vencido al hombre 102. Pero
todo esto había sido muy real, por eso Lucas ins iste en situarlo
en su marco histórico y geográfico , igual que en su Evangelio (cf.
Lc 3,1-2) : " lo sucedido en toda Judea, comenzando por Galilea" 103

(Hech 10,37); " todo lo que (Jesús) hizo en la región de los jud íos
y en Jerusalén" (lb. 39), Se resume en esta lucha, de la cual la
resurrección es la victoria y el sello (ib . 40-41) 104. Semejante in
terpretación de la actividad terrena de Jesús no deja lugar para
ninguna actividad política, o siqu iera una incidencia política in
mediata de su misión. En esta perspectiva , su muerte es sola
mente efecto de la maldad humana y del " poder de las tin ieblas"
(Le 22,53). Es, sin duda, la perspectiva en la cual hay que situarse
para apreciar la concepción que la primera comunidad t iene de la
vida de Jesús. Esto se confirma si se atiende á la notable afirma
ción kerigmática pre-paulina que se encuentra en la primera carta
a los Corintios (15,3) : "Porque os transmito , en 'primer lugar lo
que a mi vez recib í: que Cristo murió por nuestros pecados , según
las Escrituras" 105 .

b) El proble ma de los Evangelios . Se puede responder que
estas formu lacione s y otras semejantes responden ya a preocupa
ciones teológicas y no reflejan la verd adera realidad de la vida
de Cristo, que habría sido política o comprometida en la polí tica.

.Metodológicamente, sin embargo, esta no es una respuesta seria ,
porque, primero , no hay presen tación ninguna de la vida de Cristo
que no sea, o pueda no ser , teológica, y segundo , ;' 0 se com-

testimonio apostólico (cf. 1.21-22), el discurso de Pedro incluye
tarnmen una rorrnuracion de esa vida, bajo su aspecto de ministerio
p únllco : ..Jesús Nazareno " fue un .. hombre a quien Dios acreditó
entre vosotros con milagros, prodig ios y señales que Dios hizo
por su meoio entre vosotros , como vosotros mismos sabéis " l2,22J.
La vroa puouca de Jesús es la de un homore , cuya persona y rm
sion pertenecen a LJ ios y a su plan (ib . 2JJ Y asi están llenos de
signos de esa presencia o irrupc ión oe Dios entre vosotros . Es un
.. profeta " , si se quiere 98, si bien su predicación no es puesta aquí
en rel ieve , pero oe su vida SOlO se retiene el aspecto car ismático
y maravilloso , sin ninguna reterencia a una actividad política de
cualqu ier especie .

Los cuatro restantes discursos "misioneros" de Pedro (3,11-26;
4,8.1 ;¿ ; 5,29-J2; 10,54-43) siguen el mismo esquema, aunque sólo
el últi mo desarrolla la referencia a su vida terrena ; los demás se
lim itan a ' proclamar la injusticia de su muerte a manos de las

. autor idades judías (más que de Pilato, a quien ni siquiera se nom
braP~, que es la muerte del " Santo" y del "Justo" (cf. Lc 1,38 ;
4,34; Hech 7,52 ; 22,14) , como él , sin duda, había manifestado ser
durante su vida . El quinto discurso, en cambio (10,36-43). dirigido
a Comelio y sus compañeros , paganos, expone otra vez, con ma
yor abundancia, la concepción que Lucas se hace, a la luz de la
t radición primitiva, de lo que había sido la vida de Jesús. Comienza
por subrayar nuevamente la absoluta dependencia respecto de
Dios , que lo " ungió" con el Espíritu Santo 100 y con "poder" (10,
38), como antes (en 2,22) lo había "acreditado" : Jesús es, ante
todo , un -"hombre de Dios " como los profetas del AT (cf . vgr . 1 Re
17,17.24; 2 Re 1.9.11.13 de Elías; 4,8 .21.22 .24.27.40; 5,8.15, etc, de
Eliseo). Luego viene la -des-cripción de su vida: "(Jesús) pasó ha
ciendo el bien y curando a todos los opr imidos por el Diablo
porque Dios estaba con él" (Hech 10,38). Nuevamente se alude a
los prodigios obrados en la vida de Jesús en bien del prójimo, y
part icula rmente a su acción cont ra el Diablo, o sea, a sus exorcis
mos (cf. Lc 4, 33-37.41; 8,26-39; 9,37.43.49 ; 11,14-22; cf. ib. 24-26;
13,16). Esto pone ya toda su misión terrena en un plano trascen
dente: la lucha del Señor no había sido, en la memoria de la
comunidad, cont ra las potencias de este mundo, ni directa ni indi 
rectame nt e (por medio de aquellos que se levantaban contra ellas).
sino cont ra lo que San Pablo llamará (Ef 6,12; Col 1,16) los "prin
cipados", las " potestades", los " dominadores" de este mundo te
nebroso " y que' el mismo Lucas había llamado en su Evangelio
(22 ,53) el " poder de las tin ieblas". Son sus' víctimas los que son



prende cómo se puede tener acceso a esa realidad si no es a
través de formulaciones como éstas, que son ellas mismas muy
antiguas o dependen de otras que lo son. Los Evangelios' no esca
pan a esta doble observación . No obstante, habrá que interrogarlos
igualmente a fin de descubrir qué presentación nos brindan de la
vida y la muerte de Jesús bajo 'el aspecto dicho. Repitamos que
no es nuestra intención hacer un estudio completo, sino señalar
aquellos , puntos que en nuestra opinión necesitan ser tenidos en
cuenta en el examen del asunto 106.

19 Es claro' que la pintura que los cuatro evangelistas hacen
de, la vida de Jesús supone una transformación total del hombre y
en ese sentido, una " Ilberacl ón" . El Señor, es verdad, comienza
por llamar a la "conversión" (Mc 1,15; Mt 4,17; cf . Lc 13,3), lo
cual pone el acento en lo interior y en el cambio de la actitud
íntima y personal de cada uno. Pero esta conversión interior ha
de producir frutos muy visibles, como se ve en las dos versiones
del Sermón de la Montaña (Mt 5-7; Lc 6,20-49). Además el Señor
no se limita a una predicación de conversión en vista de la
proximidad del reino, sino que anticipa el establecimiento de ese
reino mediante el remedio de las enfermedades corporales, de los
defectos físicos, de las carencias 107, de la posesión diabólica 'con
todas sus consecuencias, y de la misma muerte. En esto Jos cua
tro evangelistas están de acuerdo y su testimonio coincide con el
de los discursós misioneros de los Hechos arriba citados. Jesús
introduce un nuevo orden en el mundo, por el cual los hombres,
mediante la fe, superan las servidumbres múltiples a las cuales
están desde siempre sometidos . Muestra así cuál es ' la verdadera
fin ali dad de su misión : no es solamente convertir interiormente al
hombre sino restaurarlo en un nuevo estado que de hecho, dirá
San Pablo, es el original en el que fuera creado (cf. Ef 4,23-24;
Col 4,10 y la idea de la nueva creación: Gal 6,15; 2 Cor 5,17). Se
da en él un nuevo comienzo que abarca la totalidad del universo,
y el hecho de que algunos de sus milagros hayan sido hechos por
motivos ocasionales de uno u otro tipo 108 no debe oscurecer esta
orientación fundamental : con él el reino se instala ya en las al
deas, campos y ciudades de la Palestina del primer siglo (ct. Lc
11 ,20).

Es importante, sin embargo, advertir que, si bien el Señor
cura las ' 'enfermedades (Mc 5,30; Lc 5,17; 6,19) Y arroja los demo
nios (Lc 4,36), por su poder {dynamísJ y autoridad texousie}, en

106. Lo esencial ha sido expu esto vgr. por CULLMANN, O., I ésus el les révolu
lionnaires de son temps, pp , 19·28.

107. Com o el hambre: Mc 6,30-44; Mt 14, 13·21; Lc 9, 10-17; Jn 6, 1·14; Y tam
b ién Me' 8, 1·10; Mt 15, 32·39; el peligro en el mar: Mc 4, 35·41; Mt . 8, 23-27; Le 8,
22-25. ' El re sumen de la mi sión del Señor en MI. 11, 5; Le 7, 22 incluye todos estos
hechos .

108. La compasión : Mc 8, 2; la ami stad: Jn 11, 33·36 etc.
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cuanto Mes ías Hijo de Dios " la tradición evangéli ca ti ene concien 
cia de que su victoria sobre el mal que aliena al hombre se obtiene
principalmente partic ipando su suerte, es deci r, sufriendo él mis
mo nuest ros males o .sus efectos. El Mesías que él es "tomó
nuest ras flaque zas y cargó con nuestras enfermedades (Mt 8,1 7) .
Al conclui r él solo, con esta frase , ci ta de Is 53,4, una síntesis de
las curaciones y los exorc ismos del Señor , Mat eo ha querido hacer
ver que el Señor remedia nuestros males como el Siervo , que se
los apropia al expiar nuestros pecados. La cita de Isaías se en
cuentra, en efecto, en el cuarto cántico del Siervo de Yahweh (52,
13-53,12) Y al referirla, el evangelista refiere, conforme a la cos
tumbre de entonces todo el contexto 109. Jesús, entonces, prop ia
mente no entabla una lucha contra los males alienantes sino que
realmente los supera con su muerte de Siervo'. Esta int roduce la
liberación definitiva, anticipada en su vida . He ahí por qu é su re
surr ección es la " primacía" de la nuestra (1 Cor 15,20-22).

29 De esta manera , la luz que los Evangelios proyectan sobre
la misión " liberadora" del Señor es enteramente apolítica. Ella no
se realiza mediante una lucha con los poderes de este mundo
sobre el mismo plano, sino en otro orden que los pone, es verdad ,
más radicalmente en cuesti ón. Lo mismo vale del anuncio a los
" pobres" típico del Evangelio de San Lucas (cf. 4,18). Es claro
que tienen la predilección del Señor , según la tradición del AT,
part icularmente de los Salmos (9,10.19; 10,2.14; 22,25,34,7; 49,3; 68,
11; 72,2.4.12.13, etc .) 110. Pero la categoría no es ante todo soclo
lógica, ni asociada con una clase particular, como se ve ya por el
sentido que el texto de Isaías 61,1-2 adquiere en el uso de Lucas
los " cleqos" no son necesariamente los que no ven, ni los "ceutí
vos" los que están en la cárcel 111. Es la interpretación de los
" pobres" ya en el AT (cf. Sof 2,12 " el pueblo pobre") y será la de
Mt 5,3 (" pobres de espíritu"). Son simplemente los hombres, en

. cuanto ajenos al reino, y por consiguiente en su condición de mi
seria pero abiertos a Dios . Como esta condición de miseria sobre
.sale en los realmente desprovistos, de éstos se habla, sin ninguna
duda, y si se quiere , en primer término, pero en cuánto destituidos
de apoyo terreno dependen más de Dios. La " buena' nueva", ade
más, que allí se les anuncia no es cualquier mensaje de li beración
social y política, sino el hecho de que el reino ha venido en la

109, Cf . vgr . BROWN, R. E ., Lc ., p. 124; también T he Gospel according lo Ioh n ,
XII I. XXI t ts« Anchor Rible 30, Garden City N. Y" 1970) p . 955,

110. Cf. también en los profetas So 2, 12; Y en los sa pie ncia les Pr 19, 1 etc.
111. La cita de Lc 4, 18·19 está compues ta de Is 61, 1·2 Y 58, 6 (" dar la libe ro

tad a los qu ebrantados" ). La referenci a a los "ciegos" no es tá en el TM y vien c
de la vers ión de los LXX. Es un a adició n , en el csp íritu de Is 6, 9·10; 42, 18·19.
que demuestra cómo se ente ndía el pasaj e en el judafsmo. Lucas ha mantenido la
inte rp re tación. Esto no significa que los ciegos físico s no es tuviera n tambié n inclui 
dos , como nat uralme nte los pobres reales (cf, 7,22).
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perso na de Jesús (4,21). al cual ellos tamb ién son inv itados. Es el
reino cuya ven ida se demuestra, seq ún decíamos más arriba, por
la curación de los enfermos, la expuls ión de los demon ios , la re-

o surrección de los muertos y la misma evangel ización de los pobres
(Lc 7,22; cf . 11,20). Dicho de ot ro modo, el anuncio a los pobres
no es político sino mesián ico , en el sentido que el Evanqello da a
esta expresión , al cual ya aludíamos. Por esto también , el Señor
no transforma directamente durante su misión, la situación soc io
lógica de nadie, aunque remedia muchos males humanos, sino que
crea las condic iones necesarias para que después, en la comuni 
dad cri sti ana prim itiva, no hubiera " ningún necesitado" (Hech 5,34) .
Pero esto no es, una vez más, una di recta transformación del .orden
soci al vigente sino una ant icipación del reino.

39 Las relaciones del Señor con el conflicto polí tico entonces
vigente en Palestina, ocupada por los romanos y privada de su in
dependencia, al menos parcialmente 112 , se caracterizan por el mis
mo distanciamiento. Es relat ivamente fácil probar que no ignoraba
a los zelotes, que mantenía algún contacto con ellos, y que ciertos
actos suyos pudie ron ser interpretados, por quien no sabía leerlos
a su verdade ra luz, como favoreciendo sus prácticas 113. Es tam
bién verdad que es condenado por una combinación de los pode
rosos, jud íos y genti les , temerosos, cada uno a su modo, de que
la obra y la persona del Señor pus iera en peligro su respectiva
posición (cf. Jn 11,48; 19,12) 114. Se lo condena, por consiguiente,
como a un blasfemo y un agitador públ ico. Los motivos rel igiosos
y políticos están inext r icablemente mezclados 115. Pero el relato
evangélico deja ver bien a las claras que la acusac ión de los " ju
díos " es un pretexto (cf. Le 23,2) y que jos motivos para supri
mirlo son de 'ot ro orden . Su confesión de mesianidad ante Caifás
o el Sanhedrín (Mc 14,61 -62; Mt 26,63-64; Le 22,67-70) y ante Pilato
(Mc 15,2; Mt 27,11; Lc 23,3; Jn 18,37) es lo suf ic ientemente cuida
dosa como para que no quede duda en qué sentido la ent iende.
De ahí que los pr imeros se escanda licen por la blasfemia, y el se
gundo procure inmediatamente salvarle (cf. Jn 18,38). Es, por lo
demás, lo que hizo durante toda su vida públ ica , tratando de que
la mesianidad no fuera abiertamente proclamada porque podía ser

112. Herodes Antipas , en efecto. gobernaba la tetraquía de Ga lil ea y otras pe .
qu eñas secciones su hermano Felipe y Lisanfas ( Le 3, 1), pero por la gracia del e m 
perador romano .

113. Como la purificaci ón del Templo (Mc n , 15·19; Mt 21, 12·13; Le 19. 45-46;
Jn 2, 13·22) Y la en trada en Jerusa lén (Mc 11, 1·11; Mt 21, 1·\1; Lc 19, 28·38;
J n 12, 12·16) . Así vgr . eULLMANN, O., L c . , p . 22,33. Pe ro ambos hech os son signos
me siánicos (cr. la cita de Zac 9,9 en Jn 12, 15).

114. cr. BROWN, R . E ., l .c . pp. 791.802.
liS. La cuestión del proceso de l Señor, su desa r roll o y sus móviles es ex tremada

damen te compleja y no pue de ser t ra tada aq uí. Lo qu e decimos en e l tex to int enta
reflejar la com plej id ad de los hechos (cf . BROWN , R . E ,; ubi sup ra co n la bibllo
grafía) .
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malentendida (Mc 1,25.34.44; 3,12; 5,43; 7,36; 8,26-30; 9,6 116; Mt 9,
30). Y evitand o que se le tratara como a rey (Jn 6,15) . Tiene así
conci encia del conflicto pol ítico vigente y evi ta ser envuelto en él.
Va en ello precisamente la recta inteli gencia de su misión.

Por la misma razón, sin duda, no teme hacer gestos que, al
revés, lo comprometan negat ivamente ante la facción revoluciona
ria . Si tenía entre sus discípulos un zelote , como muchos creen 117,

tenía también un "publicano", es decir un recaudador de impuestos
por cuenta de la potencia ocupante, a quien especialmente llama ,
y el rela to de la vocación (Mc 2,14; Mt 9,9; Lc 5,27-28) queda con
signado en los sinópticos . Con esta ocasión se recuerda que "co
mía" con esa clase de gente (Mc 2,15-17; Mt 9,10-13; Lc 5,29-32).
No teme curar al esclavo de un centurión (Mt 8,5-13; Lc 7,1-10
aquí con intervención de judíos ; Jn 4,46-54). Aconseja pagar el
t ri buto al César, piedra de toque de la resistencia, pero mostrando '
a la vez que Dios está por encima de él y que Se le debe obedien
cia absoluta (Mc 12,13-17; Mt 22,15-22; te 20,20-26), frase que los
cr istianos deben haber retenido tenazmente cuando las persecu
ciones imperiales comenzaron y que está claramente reflejada en
la enseñanza de Pablo (Rom 13,1-7 118 ; 1 Tim 2,1-2; Tit 3,1) Y de
Pedro (1 Pe 2,13-15). El Señor no quiere, al responder así, interve
nir en el conf lict o público terreno de entonces, como se niega a
inte rvenir 'en el problema privado de la división de la herencia
(Lc 12,13) 119 .

49 Esta interpretación de /a vida yla obra del Señor es con
f irmada e iluminada a su vez por la versión que Mateo (4,1-11) Y
tucas (4,1-13) dan de las tentaciones del Señor 120 . Las tres ten- .
taci ones (evidentemente un esquema literario tripartito) se refie
ren a lo mismo, un mesianismo triunfal. El " Hi jo de Dios " que con
vi rt iera las piedras en panes, que se arrojara del pináculo d~1
Templo para ser sostenido por los ánge'les, que recibiera en don
del diablo todos los reinos de este mundo 121 con su poder y su
g/ar ia, ser ía el mesías político, que simplemente habría obtenido
su victoria y realizado su misión con la ayuda del diablo, en lugar

116. Se supone aqui qu e el " secret o mesiánico" no es un in vento de Ma rcos.
117. Cf, CULLMANN , o., Lc ., pp . 20·22. Quizás do s o t res, segú n él.
1I8 . Aqul e l tema de l im p uesto en 6.7.
119. Es ta ocasió n le s irve para hacer un a in s trucción so b re el pe ligro de la co

d icia y la vanida d de las rique za s , como la otra le sirve pa ra habl a r de l a bsoluto
de Dios .

120. CL el im portante a rtículo de DUPONT, J ., L'ori gine du r écit des tentations
de Jésu s au dese rt , RB '73 (1966) pp. 30·76 Con u na co ncl usión m uy m at izad a acerca
de la hi storicidad (lb . pp. 73·76). Sobre lo q ue correspo nderla en Juan a las tenta
cione s , cf, BROWN , R . E ., The Cosp el acoording lo Ioh n, I ·XII , p . 308. Ta mbién
CULLMANN, O., Le. p p. 56 s .

121. Es de notar qu e según Lucas (4, 6) , pe r tenecen a l di a blo y él " los da a
qui en qui ere" cr. CULLMANN , O., Th e state in th e New Testame nt p . 73. que ci ta a
es te propósito a Apoc 13.
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de hacerlo por la vía directa . Las dos cosas , además, no se oponen
tanto en la mente de los evangelistas , porque es sin duda el diablo
que inspira a los candidatos a mesías esta manera terrena , que
rrera y revolucionar ia de real izar el plan de Dios. No así Jesús. El
resiste a las tentaciones diabólicas y, en el mismo sentido, rechaza
a Pedro cuando éste se opone a que siga el camin o del sufrirnlen
to, después del primer anuncio de la pasión (cf. Mc 8,31·33; Mt 16,
21-23). Pedro es para él aquí "Satán", es dec ir , el diablo 122.

La razón es que Jesús ha elegido otra vía para ll evar a cabo
su obra mesiánica y seguir su vocación de Mes ías. La proximidad
entre el relato de las tentac iones y el del bautismo es aquí un
argumento 'Importante. En este último relato (Mc 1,9-11; Mt 3,13'17 ;
Lc 3,21-22) el Señor no sólo ha recibido el Espíritu que en adelante
ha de gobernar toda su vida (cf. Mt 4,1; Lc 4,1) sino que además
ha sido proclamado "Siervo de Yahweh" con el uso del texto Is 42,1
puesto en boca de Dios. El mesías del cual se trata , el " Hijo de
Dios " (cf. Mc 1,11; Mt 3,17 ; Lc 3,22) , es el Siervo sufriente de
lsa ías que ha de tomar sobre sí nuestros sufrimientos y sobrel le
var nuestros dolores (cf. Is 53,4) , que ha de " darse a sí mismo en
expiación " (lb . 10). Y que así , y sólo así " t raerá nuestra paz" (ib .
5), nuestra "curación " (Ib .l , " verá su descendencia" lib. 10) Y " [us
tif icará a muchos" lib. 11). La condición es que él "indefenso se
entregue a la muerte" (lb . 12) . La cita de Is 42,1 introduce en
la escena todo el contexto : el Siervo es el que salva por su prop ia
entrega.

Junto a esto (en Lucas . separado por la genealogía: 3,23·38)
el relato de las tentaciones adquiere su verdadero sentido, como
la otra hoja de un díptico. E~ mesías que Jesús se niega a ser pone
de relieve aquel que ha aceptado ser: el que ha de "l ibera r" los
hombres (los " pobres" en primer luqar, según Lucas) no por la
acción política, que tendría aquí algo de diabólico, sino por la
propia muerte , ofrecida como " rescate" o " redención" (Iytron) por
muchos (Mc 11,45; Mt 20,28) 123. La distancia de todo tipo de " ze
lotismo" es total .

S'? Todo esto no sea dicho para negar que Jesús, con su pala
bra y con su acción, pone en cuestión todos los poderes políticos ,
sociales y económicos , de este mundo . Lo contrario es verdad . En
este sentido su vida, como su muerte y su resurrección, tiene una

122. E l episodio ha sido omi tido por Le. pe ro cí. 22, 31.
123. Se omite el I ágion, pe ro t ien e la ins t ru cción sobre el se rv icio en la cornu

nidad en el co ntexto de la Cena (22, 24-27). Suponemos aq uí que la identificaci ón
de Jesús co n el Siervo su fri en te vien e de él mismo y no , en primer término , de la
com un idad crist iana . La cuest ión es discut ida pero la res puesta afirmativa es tá s ó
Iida me n te apoyada: cf', vgr , LEON·D UFOUR X. artícu lo " Pasió n " . S upplé me nt d u
Dict ion naire de la Bibl e 6 (1960) , col. 1482·3; Les Ev an giles et l'h istoire de I ésu s , Parí s .
1963, pp. 437 s: " t res no mbreux so nt ce ux qui pe nsent qu e Jesús Iuí-m éme a ínter
preté so n exis te nce en fonction de la Pro phéti e du Serv iteu r et du Ju st e souffran t " .
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incidencia directa sobr e el ámbito normal de toda la existenc ia hu
mana. Ricos y reyes , sacerdote s y mi li ta res , todos son re lativl
zados por su veni da. Las categ orías de este mundo no son iguales
después que antes . Pero esto no signif ica 'que el Señor tra stornara
de sí el orden reli g ioso, político, social y . económico existente en
Palest ina en su tie mpo, ni ningún otro. Los apóstoles si guen fr eo
cuentando el Templ o (Hec h 3,1; 22,26), si bien Esteban ' lo critica
[l b. 7,48·50) , pero con un texto de Isaías (66,1-2); no rechazan el
sacerdocio judío, al menos hasta que la carta de los hebreos lo
declara superado. Se someten a la autoridad constitu ida (Rom 13,
1-7; 1. Pe 2,13·15). No consideran que la comunidad de bienes en
la comunidad prim itiva de Jerusalén (Hech 4,34-35) es un ejemplo
a seguir por .los contemporáneos en el mundo jud ío o pagano de
entonces. Cuando e l conflicto polltlco-rellqíoso se vuelve agudo ,
los cristianos conv ertidos del judaísmo no toman parte en el levan
tamiento y se retiran a Transjordania 124, mientras la carta a los
hebreos explica que poseen una Jerusalén distinta , la cual no puede
ser destruida (cf. 11,10.14-16; 12,22). En suma , todos los cri st ianos
son en este mundo "extranjeros y forasteros" (1 Pe 2,11 pároikoi
kai parepidémoi; cita del Salmo 39,13). ya que su "apariencia " pa
sa" (1 Cor 7,31) .

c) La fo rmulación de la obra de Cris to en otros textos [poste
riores) del NT. Esta sección no .t iene que ser extensa. 'Por una par
te, el tema ha sido tratado ya más arr iba, a propósito del voca
bulario de la liberación; parla otra nadie duda de que estas for
mulaciones son totalmente apolíticas . Convendrá solamente nota r
que no pocas de ellas son anteriores a la redacción de los Evan
gelios sinópticos y comprobar que sitúan la obra del Señor, cohe
rentementel<on lo que hemos visto hasta ahora, en el plano de
la lucha contra el diablo, de la destrucción del pecado y de la
victoria sobre la muerte, sin omitir, por consiguiente, la referencia
corporal y mundana de este triunfo. Los textos más característicos
se hallan en San Pablo y en San Juan y a ellos nos vamos a limitar.
sin tampoco menci onarlos todos .

De San Pablo e legimos aquellos textos que identifican la "re
dención" operada por el Señor (apolytrosis) con la remisión de los
pecados: Ef 1,7; Col 1,14 125 . La importancia de estos textos reside
en el hecho que la obra de Cr is to es caracterizada por la dimisión
o la liquidación (áfesis) de los delitos o faltas de Ios pecados

124. CL Mc 13, 14; Mt . 24, i6; Le .20, 23·24 Y el test imon io de Eusebio (His t.
EcI . lll , V.3; ed. de Em ile Grapin , Pa r ís , 1905, t. 1, p . 236-7) .

125 . Sobre estos textos , cL los comentarios habituales , vgr. ~ENOIT , P., O, Le ,
épitres de la captivité (La Sainte Bi ble, Parí s , 1959 a), p . ,86; HUBY, J ., Sa int Paul .

Les épit res de la captivit é (V erbum Salutis VIII Par ís 1947) pp. 32, 162. Es posible
qu e las secciones a las cuales es tos textos pertenecen sea n himnos litúrgicos p re
pau linos , (c f. The Ie rome Biblica! Com ment ary . vol. 11, p p . 336, para Col. 1, 13-2,3) .
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(Col). El término griego es el 'que se usa para el perdón de las
deudas o de las ofensas (Mc 11,25; Mt 18,32.35 etc.). Aquí equi
valdría a "liberación" (cf. Lc 4,19 en la cita de Is 58,6). La libera
ción que el Señor aporta es la del pecado. El derramamiento de su
sangre en la cruz (Ef 1,7; Col 1,20) ha tenido ese efecto . Esto toca
a las raíces mismas de la existencia, más allá de todos los ava
tares cotidianos. Es indudable, sin embargo, que incide sobre ellos,
puesto que asperamos la "redención" (también apolytr6sis) de
nuestro cuerpo (Rom 8,23). Pero la perspectiva es escatológica
(cf. Ef 1,14 126 ) . La liberación de los erectos del pecado : la debili
dad del cuerpo Y la muerte; la esperamos para el fin (cf. 1 Cor 15,
54-55 con la cita de Is 25,8; Os 13,14). Esto no excluye que la
acción se vaya realizando a lo largo de la historia pero de .una
manera siempre incompleta y relativa. Una vez más, el problema

.político concreto desaparece del horizonte, sea el de la Palestina
del tiempo de Jesús, sea cualquier otro.

En cuanto a Juan (o la literatura 'jo éntcal , es interesante com
probar que, en la primera carta, su concepción de la misión del
Hijo de Dios comprende al diablo (1 Jn 3,8 127) : él "apareció", en
efecto "para deshacer (lYein).las obras del diablo" Estas son ante
todo los "pecados", de los cuales se habla en el contexto (cf. 3,
5-9). La obra del Señor consiste en " atar al fuerte" (Mc 3,27; Mt 12,
29; Lc 11 ,221 28 ) para poder "saquear su casa" (Mc ib.) . Se realiza
así en el plano trascendente, en el cual se juega el verdadero des
tino de las realidades humanas desde Gen 3. Es el verdadero con
tenido de la historia de salvación. La vida de Jesús, "aparecido"
en la tierra, se refiere a esto y .no tiene otro sentido. La tradición
y la reflexión cristiana primítivas, en ninguna de las tradiciones
que conocemos la ha relacionado con ningún acontecer político de
entonces ni de después, sino en cuanto también allí, y quizás prin
cipalmente allí (cf. supra), domina la obra del diablo (cf. también
1 Jn 5,19). El mundo, el diablo, el hombre pecador, son los hori
zontes de la obra de Cristo según San Juan (o la literatura joánica;
cf . 1 Jn 5,4, etc.) . El resto se esfuma.

IV . ALGUNAS CONCLUSIONES

Al final se comprueba nuevamente lo que decíamos al prin
cipio: el uso actual de la palabra" liberación", incluso en teología,

126. Con la explicación de LYONNET, S ., 1.c ., p. 33, 61·64.
127. Sobre es te texto , cf . SCHNACKENBURG, R . Die Iohannesbrieie [He rtlers

theolog isc he r K ommenlar , 11m NT, XIII , 3, Friburgo 1953) p . 168.
128. Aquí " vence r" el " más fuerte que él" . En los tres casos se trata de Beelze

bulo es decir, del di ablo. Es po sible qu e el texto de 1 Jn reflej e una alusión a este
te xto de la tradición evangé lica .
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no viene de la Biblia. Sea ésta, entonces, nuestra primera conclu
sión. El término " li beración" y ía terminología correspondiente no
son centrales en la Biblia para designar la obra de Dios respecto
de los hombres, y en todo caso no significan allí lo que hoy esa
familia de términos habitulamente significa . Esto no es de sí una
razón para no usarlo, incluso en teología, supuesto que es perfec
tamente posible una actualización del lenguaje bíblico a una manera
o un estilo de expresión que sea más accesible a nuestros con
temporáneos. Pero se debe tener claramente presente dos cosas,
y ésta será nuestra segunda conclusión. Primero, que la Biblia
utiliza otras expresiones para designar la obra de Dios y la de
Cristo y que estas expresiones contienen un significado que no
debe ser evacuado cuando se las traspone al vocabulario de la
liberación. Segundo, y más importante todavía, no se debe perde r
nunca de vista el contenido que la Biblia da a la liberación de la
cual en ella es cuestión (de una manera o de otra), y que no es
ciertamente el que implica el uso habitual , generalmente político
y económico del término. Se puede exponer esto de varios modos ,
como hemos hecho a lo largo de este artículo: aquí solamente
señalaremos tres, a manera de resumen .

En primer lugar , en la Biblia, el autor de la liberación es Dios
o Cristo, nadie más. Se puede, si se quiere, decir que el hombre
coopera en tal liberación (como es el caso de Moisés y Aarón en
el Exodo) pero no se debe oscurecer la afirmación típicamente
bíblica de la absoluta gratuidad y trascendencia de la obra divina.

En segundo lugar, en cuanto al modo de la liberación, se debe
decir que, en la Biblia, ella es en última instancia realizada por la
muerte y la resurrección del Señor, es decir, por su Pascua, en la
reinterpretación que el NT da del Exodo y la primera Pascua (ct .
vgr. 1 Cor 5,7). Otro modo de liberación no se conoce, al menos en
una lectura total de la Escritura ' (c. también Jn 13,1: el paso al
Padre). . '

En tercer lugar, el contenido de la liberación es la reconstitución '
de la condición humana en su situación ori~inal. De nuevo, una
afirmación semejante supone una lectura de la Biblia en toda su
dimensión, y no solamente del AT.. o (peor todavía) de algún texto
dentro de él, para más, separado de su contexto y mal interpreta
do. Esto es lo que se sign ifi ca con la frase que hemos comentado
recién donde se identi f ica la "redención " con la "remisión de los
pecados". .

Se puede preguntar todavía si este contenido es exclusivo, o
si la liberación bíblica (en el caso de que se elija esta terminolo
gía) se desentiende de todo el resto de la situación o condición
humana. Nuestro análisis responde, creemos, también suficiente
mente a esta cuestión, de manera que podemos aquí formular
nuestra tercera conclus ión.
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130. (f. V1CENTiNI , J. L. , La esclavitud segú lI la carta a Filemon, Revi sta Bibh 
ca 32 (1971), pp. 43-54, esp. 49 ss ,

131. Qued a ri a por estudiar aqui la cuestión del precepto del a mo r dc l prójimo \
sus implicaciones, pero ello exceder ía de l marco de es te es tud io .

caso, no ha lle gado el momento de transformar la sociedad pagana.
en' cuanto tal. Si los apóstoles sabían que algún día vendría en el
que no habría más esclavos y la conciencia colectiva no toleraría
esta forma de opres ión (al ·menos en sus aspectos más crudos)
no podemos adiv inar . Pero es un hecho que, conscientes de la ver
dadera igualdad de esclavo y amo, no predic aron la rebe l ión. La
misma insistencia con que el tema de la sumi sión aparece en la
literatura apostólica hace pensar que había una tentaci ón, sea en
la sociedad civil , sea en la comunidad cristiana, de acabar con la
esclavi t ud. Los apóstoles se habrían opuesto a ella . Es una forma
de " liberación", o una consecuencia de la " liberación" operada
por Cr isto, con la cual consc ientemente se la vincula (cf . 1 Cor 7.
17·24), que todavía no se aplica . Hay quizás en esto un ju icio im
plícito sobre la oportunidad de semejante transformación, pero hay
también la conciencia de ·que todo no se ju ega en eso. Hoy, por
consiguiente, cuando abrazamos , en vir tud de nuest ra concie ncia,
la actitud opuesta , sepamos reconocer las lim itaciones de nuestro
compromiso y la verdad de .que tampoco todo se juega en eso. La
salvación en Cristo tiene una dimensión más amplia y " t rascen
dente ", por mucho que la palabra suene a evasión . Los apóstoles
podrían ser igualmente acusados de ella , como de " mantener" y
"apoyar" las " estructuras injustas " 130 .

Según lo dicho, no se podría encontrar en la Bibl ia la jus t if i
cación para la "crist ianización" de un cierto tipo de " liberación" 131.

Más bien ocurriría lo contrario : el anál is is bíblico real izado ll e
varía , como decíamos al principio, a una depuración de esa noción ,
lo cual acabaría por hacer de ella una noción diferente de la que

. actualmente se usa en el lenguaje político. Sea ésta nuestra cuarta
y última conclusión.

Nos parece que, solamente a ese precio , se puede seriamente
hablar de una "teología de la . liberación" .

129. el. eULLMANN . o . , I ésu s e l l es r évo/lIliollllaires de SOIl temps , pp. 25 s.
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La Bibl ia no se desentiende para nada de la condición humana,
sino que la toma en su senti do más pro fundo . Por eso del Exodo
se pasa al Deutero-Isaías y de éste a Jesucristo , pasando por la
historia deuteronomística. Las liberaciones parciales, ellas mismas
ya vistas en una perspect iva más completa, ante todo religiosa, y
por eso relativizadas, son vistas como una etapa y figura de la 11
oeración total. No se t rata, repi tamos, de sacrificar lo transitorio
a lo definitivo, lo momentáneo a lo permanente, la figura a la subs
tancia. Pero subsiste que es toda la condición humana que interesa
a la Biblia y que es ella , en su totalidad, el mundo incluido, que
aspira a su restauración (cf . Rom 8,19-23). Si esta es una esperanza
escatológica, como hemos suorayado y no unida a ninguna reali
zación de este mundo , ello no sig nif ica que no se deba trabajar
aquí y ahora, en todos los planos de la existencia humana, y no
solamente en el político , para bor rar los efectos del pecado y hacer
l legar la redención obrada por el Señor a sus últimas consecuen
cias . El hecho, sin embargo , de ' que no pueda ser perfecta hasta
el fin de la historia , relativiza en una cierta medida nuestros cona
tos humanos, como lo relativiza también el hecho de que la ver 
dadera suerte del hombre se juega en ot ro plano. Por eso deben
coexistir en el cristiano las dos actitudes simultáneas, no yuxta 
puestas sino mutuamente implicadas : el interés vehemente por el
devenir del mundo y la superación constante de' la esperanza te
rrestre , el amor del mundo y su desprecio : La actitud del cristiano
es una actitud complete, como la de Cristo frente a los problemas
de su t iempo 129 . " Están" en este mundo , sin "ser" de él (cf. Jn
17,11.14.16) .

Un ejemplo de esta actitud compleja y doble es, en el NT, la
reacción de los apóstol es ante la esclavitud. Pablo sabe que ésta
ha sido superada en Cristo , según dice expresamente en Gal 3,28
y supone en Flm 16, al decirle a. éste que reciba a Onésimo q como
un hermano querido" y como a él mismo (ib . 17) sugiriéndole qui
zás a la vez ponerlo en libertad (14) . Pero .ni él (1 Cor 7,17-24; Ef
6,5-9; Col 3,22-4 ,1; 1 Tim 6,1-2), ni Pedro (1 Pe 2,18-25), tienen la
menor intención de promover la liberación inmediata de todos los
esclavos y el fin de la institución correspondiente, como había
pretendido hacerlo , por ejemplo , Espartaco poco antes . Al contra
rio , les aconsejan la surnlsl ón y el buen servicio. aunque los amos '
sean "severos" o "duros" [skotloi : 1 Pe 2, 18). De esta manera ,
se im ita a Cristo, el Siervo de Dios (ib. 21-25) con las citas de Is
53,4.7.9.12) que nos salvó por obediencia . Esta actitud puede hoy
parecer extraña o "alienante " ; no por eso corresponde ignorarla
o despreciarla . Se trata más bien de interpretarla. Hasta esa con
dición injusta es, a 'los ojos de los apóstoles, relativa, por refe 
rencia a la " libertad" que Cristo trae (cf. 1 Cor 7,22), y en todo



INTRODUCCION

6. El himno inicial de Efesios (1,3 ss) , toda la carta a los
Romanos, los cuatro primeros capítulos de la 1 ~ a los Corintios , el
himno de Filipenses (2,6-11), la celebración del primado de Cris
to en Colosenses (1,15-20), el mismo prólogo de Juan y todo el
Apocalipsis, const it uyen, en perspectivas diversas, reflexiones t~o

lógicas sobre la historia de la salvación, nacida de Dios , aconte
cimiento y proclamación de la acción salvífica de Dios , manifesta
ción de su "poder y sabiduría " . Como Autor y Actor, Creador y
Salvador , Dios hizo de la historia un compromiso suyo, asumiendo

1. L1BERACION E HISTORIA DE LA SALVACION
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provocó la teo logía de la historia, dentro de la cual la li beración
es un tema apasionante.

4 . La segunda causa, mucho más reciente, fue la conciencia
de que la misión de la Iglesia continúa en el tiempo y en el espacio
la redención de Cristo. La distinción entre redención "objet iva" y
"subjet iva" fue atenuada en favor de una visión realista de fa edi
ficación del misterio globa l de Cristo' en la his toria humana. Fue
fácil insertar en esta conciencia la preocupación misionera por
los pueblos sojuzgados por innumerables opresiones ' pecaminosas
y de los aún no " redimidos" . La liberación surge entonces como
un primer paso misionero necesario. Teología política, teología de
las realidades terrestres, teo logía- de la historia, teología de la es
peranza, teo logía del desarrollo, etc ., constituyen tentativas en fa
vor de una nueva síntesis teológico-misionera. En América Latina
fue clara la opción por la teología de la liberación .

5. Entre tanto, liberación es dimensión del misterio pascual
que el Nuevo Testamento liga a la muerte redentora de Cristo. Es
como un término a quo en función del término ad quem; porque
Dios libera de un mal (ontológicamente una privación) por la po
sesión del bien opuesto. Muerte por la resurrección, esclavitud por
la libertad, ley por la gracia, Adán por Cristo . .. El tema de la
liberación se compl eta en el misterio pascual en el que la muerte
y resurrección constituyen una unidad indisoluble. Así, liberación,
aislada del contexto pascual puede constituir un riesgo en el sen
tido de hacer pregu ntas sin respuesta; el término a quo sin la fina
lización en el término ad quem; libertar 00 de qué" o "de quién "
pueden ser preguntas que susciten respuestas subjetivas inspira
das en opciones políticas . La autenticidad de . la liberación está
sobre todo en la autenticidad de los bienes buscados en la libera
ción; está en la " fi nalización" en valores críticos. En efecto , libe
ración aparece frecuentemente en la Escritura como una paradora
intel igible solamente a la luz de la fe .

2.
CONSIDERACIONES GENERALES

EN TORNO A LA TEOLOGIA DE LA L1BERACION

Mons. Roberto M. Roxo
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1. La liberación aparece en la historia de la salvación como
una forma concreta de la acción salvífica de Dios. Liberación de
Egipto , de la esclavitud, de la muerte, de las enfermedades , del
hambre, de la sed, etc., constituyen" maravillas" de Dios que Cristo
recapitula en profundidad definitiva. Como por instinto de fe, el
cristiano sabe que tiene el derecho de pedir a Dios Padre toda y
cualquier clase de liberación. Justifícase pues, el tema de la libe
ración como tema central de la fe , como uno de los grandes "mo
dos" o formas de redención , al decir de los escolásticos.

2 . Una verdadera teología de la liberación pide la superación
de aquellos esquemas' fijos, heredados de la teología medieval, en
que natural, sobrenatural , humano-teologal , temporal-eterno, tras 
cendente-inmanente son considerados elementos yuxtapuestos y
casi antagónicos; en que la historia de la salvación está separada
de la historia unive rsal y la rnfslón de la Iglesia considerada como
una alienación frente a la realidad del mundo. La teología de la li
beración supone un volver a las fuentes de la teología global, en
la fe revelada de un Cristo "Señor" que realiza en el interior de
la historia el designio salvífico del Padre.

3. El tema teol óqlco de la liberación asume hoy importancia
decis iva, sobre todo a partir de dos causas: la primera es el redes
cubrimiento de la historia como una evolución y crecimiento en los
que el hombre es sujeto activo y responsable; tal la conciencia
histórica iniciada en el renacimiento y que Hegel absolutizó, fun
diendo subjetividad y objetividad históricas. Pero antes de él, el
hombre moderno se acostumbró a comparar el presente, no con
un "pasado glorioso", o con una " orden rígidamente establecida",
sino con una " utopía", o modelo ideal de futuro posible y mejor,
capaz de ser construido por el hombre . La f i losof ía de la historia,



un pueblo concreto para hacer públ ico este comp romiso , reve lán
dose con títulos y acciones concretas, elig iendo profetas como
confidentes de su designio , dando su Palabra y manten iéndose fiel
a ella, instaurando juicios y procesos . La histor ia de la salvación
es objeto de fe concreta desde su primera fo rmulac ión : "Yavé nos
sacó de Egipto ", es historia midrash o histor ia teológ ica .

7 . La historia de la salvación es la realización en cr eci mi ent o
del designio misterioso de Dios , concretamente , el Cr ist o, "Alfa y
Omeg a" (Ap 22,13], " el misterio " (Ef 3,3-5) ; Col 1,26-28], el Cordero
que tiene en sus manos el libro cerrado de los designios y lo abre
para revelar su contenido'; porque Dios " todo lo creó por él y para
él" (Col 1,16) de tal suerte que el designio de Dios se resu me en
"reunir todas las cosas bajo un solo Jefe , Cr isto" (Ef 1,10). He
aquí una teología global que puede resumirse en una propos ición :
antes que Cristo fuese historia , la historia era ya Cristo en el de-
signio del Padre. .

8 . La historia de las maravillas de Dios , se ref leja en las tra
diciones biblicas. La carta a los Romanos amplia los horizontes en
beneficio de los gentiles, reconociendo los cuatro siste ma de sal 
vación : la ley natural, la ley mosaica, la fe y la gracia en Cr isto, la
consumación. Los Padres de la Iglesia también ref lexionarán teoló
gicamente sobre la historia de la salvación . Si una primera te nta
tiva de materializar cronológicamente la división de la historia ca
rece de fundamento y de importancia , aparecen luego reflexiones
teológicas profundas. Ignacio de Antioquía y Justino injertan toda
la historia en el misterio de Cristo ; Ireneo muestra la misión de la
Iglesia como realización del misterio dentro de la historia que se
inició ' con la creación de Adán y debe ser llevada a la plen itud de
Cristo, el Hombre perfecto, dentro de una creciente y pujante
recapitulación . Tertuliano esboza una teología de la historia a par
tir de las procesiones trinitarias . Clemente , entre los alejandrinos ,
explica la historia como epifanía del Logos y Sabiduría divina .
Hilario y Atanaslo resaltan la redenci ón como explicación defin i
tiva de la historia. Los Capadocios profundizan la teología de la
historia ; Gregorio Nacianceno, viéndola como misteriosa dialéctica
de "ruptura y acrecentamiento " ; Juan Crisóstomo analizándola co
mo realización creciente de la condescendencia o sunkatábasis de
la acción divina , acomodada al crecimiento de la humanidad ; Gre 
gorio Niceno hace una admirable equivalencia entre la macrohisto
ria de la humanidad y la . micro-historia de cada hombre , ambas
salvíficas a partir de la historia personal vivida por Cristo. Es pre 
cisamente en esta perspectiva que San Agustín, antlrnan íqueo ,
esboza su riquísimo análisis teológico de la historia como la crea 
ción ' continuada de los siete días o siete edades (cuna, infancia,
adolescencia , juventud, edad adulta, recapitulac ión en Cristo , y con
sumación en la Iglesia Católica y Universal) que , a partir del miste-
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rio personal de Cristo, se irradia tanto en la macro-histor ia de la
humanidad, como en la mi cro-historia de cada hombre .

9 . El estudio de la Escritura y de la teología patríst ica da lu
gar a algunas conqui stas que pueden considerarse defin it ivas.

a) La historia es intrínsecamente finalista. Todo lo que , por
incapacidad est ructu ral o por voluntad con sciente rechaza el pro
ceso-designio, o es también rechazado por él, " acaece en la his to 
ria " pero " no acaece en cuanto historia" porque no llega a la
consumación en Cris to sino que vuelve al punto inicial : el caos
cósmico o el caos del ser humano. La consecuenci a es importa nte
para la teología de la li beración , en cuanto demuest ra que Cri sto
es la única def init iva " utopía " de todo y de cualquier proyecto
histórico que pretenda ser auté ntico .

1O. b) La histor ia es única . La distinción entre histor ia de la
salvac ión e histo ri a unive rsal vale como distinc ión ent re ni ve les de
la misma y única hi storia que es la rea lización del designio de
Dios en Cr isto ; en modo alguno puede signif icar la afirmación de
dos historias paralel as ; por la simp le razón de que toda la creac ión
tiene, como única y excl usiva f inalidad, su recap itulaci ón en Cr is to ,
en el cual todas las cosas ti enen su consi ste nci a defin it iva . Todo
aquell o que no se radica en esta consi stenci a cr ística , permanece
simple " fi gura de este mundo que pasa" (1 Co 7,31). .Diríase que
la his tori a donom inada universal es la fenomenología exter ior de
la histor ia de la salvació n, la histor ia "a cci dental" bajo la cual se
reali za la historia de la salvación que es la historia sustancial. La
analogía paul ina del " hombre exterior" que pasa y del " hombre
inter ior " que permanece , puede aplicarse respectivamente a la his 
tori a universa l y a la historia de la salvaci ón. Finalmente , " el Se
ñor es el f in de la h istoria human a, punto hac ia el cual convergen
las aspir aci ones de la historia y de la civilización" (GS 45) . Una
conclusi ón radical se impone : todo aquell o que en la historia sig
ni fi ca un mal objet ivo a la luz del misterio de Cristo , puede ser
combat ido en nombre de la propia edificación del misterio de Cristo ;
la li berac ión de este mal pertenece al mi smo reino de Dios .

11 . c) La historia de salv ación coinc ide con la formación de
la Iglesia universal , es decir , de la Iglesia de " todos los justos,
desde Adán , del justo Abel hasta el último elegido que serán con
gre gados ju nto al Padre , en la Igl es ia unive rsal " (LG 2) ; más aún,
es la formación de aquel la nueva creación anunc iada por los pro
fetas la cual abarca "la creación que, en expectativa, espe ra la re.
velación de los hijos de Dios " y que , sometida a la vanidad de la
cor rupción " aguarda con esperanza ser también l ibertada de la
servidumbre de la corrupción para entra r en la libertad de la gloria
de los hijos de Dios " (Rm 8,19-22). La Iglesia un iversal no se opo
ne a la Iglesia católica , sacramento suyo , simplemente porque la
Iglesia católica es la fase histórica defin itiva y recapituladora de
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toda la Iglesia universal. Esto dice mucho para la teología de la
liberación en cuanto muestra que la Iglesia es ciertamente "tras
cendente " a la historia y al mismo tiempo " inmanente" . En su sus
tanela crística (la Iglesia universal), la Iglesia de Cristo es "sacra
mento unlversa: de la salvación " (GS 45), haciénd ose en su visibi
lidad una presencia histórica de la Iglesia universal. Es verdad que
"el progreso temporal debe ser cuidadosamente distinguido del
crecimiento del reino de Cristo " pero, también es cierto que el
crecimiento crístico de la historia coincide con el mismo crec imien
to del reino de Dios; y en ' verdad, todos los biene s auténticos y
todas las auténticas liberaciones, constituyen valores crísticos pues
en el Señor" todas las promesas de Dios son en El Sí" (2 Ca 1,20).
El designio de Dios consiste en radicar en el misterio de Cristo la
creación y la historia, haciendo que el misterio personal y objetivo
del Señor se torne realidad en .Ia creación y en la historia como
el Cristo total. La fe tiene por objeto la comprensión de Cristo y
de la Iglesia a la luz de la historia y la comprensión de la historia
y de la Iglesia a la luz de Cristo.

Porque en Cristo y en la Igl esia están todas las promesas de
liberación y de bienes, todo lo que en la historia coi ncide con esta
li berac ión y con esta posesión de bienes, significa misión de Cristo
y de la Iglesia. La historia de la salvación es la eternidad "creado
ra" en formación . la cual no consi st e solamente en vivir en la
historia para la eternidad sino también en insertar la eternidad.
liberación total y plenitud de bienes; en el mismo corazón de la
historia. Se puede discutir la te oría propuesta por Theilard de
Chardin para explicar el procesoevoJutivo de la creación para
Cristo; pero en una conciencia esclarecida de la fe , no se puede
discutir el hecho mismo de esta evolución-crecimiento. Es un he
cho notable que la historia a veces se encamina a la rebeldía de
la estructura visible de la Iglesia. hacia un crec imi ento y que esta
misma estructura acaba por aceptar. como valor erístico, lo que
antes rechazara. No debería ser así porque. en verdad . la obra mi

.slonera de la Iglesia es " la epifanía del plan divino y de su cum-
plimiento en e l mundo y en la historia " (AG 9) .

11 . L1BERACION y TRINIDAD

12. Santo Tomás afirma : .. en toda y en cualquier criatura se
encuentra algo que necesariamente es reductible a las Personas
Divinas como causa" (1,45,7) . Ahora bien: la causalidad divina en
la historia se resume: el Padre profiere y entrega su Palabra al
Hijo-Verbo; el Padre y el Hijo se aman y se entregan el fruto de
este amor mutuo: el Espíritu-Amar-Posesión. Jesús es la primera y
última Palabra porque es Palabra en plenitud; el Espíritu es la pri -
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mera Y última decisión porque es decisión-plenitud . En el Hijo ,
prim ogénito de las criaturas, es concebida la his toria ; y en el Es
píritu , Amor en plenitud , la historia se dec ide . La efusión misione
ra del Hijo y del Espíritu es efusión causal de los arquetipos de
la histor ia. En ot ras palabras, la historia es necesariamente un pro
yect o t ri nitar io; toda la creación lo es en su explicacíón última.
Pero las misiones divinas son " histór icas" y tienen como respuesta
o efecto una historia-acogida. En todos los seres hay una acción
trin itar ia pues "las procesiones de las personas son la causa y la
razón de la creación" (1,45,7) de tal modo que la semejanza de
Dios en las criaturas no es un crecimiento en el ser y en el obrar
sino " el principio activo ' de 'las mismas criaturas" (1,14,11 ; ad 1;
115,3,ad3). .

13. Existe , ciertamente, una acogida en la semejanza-vestigio,
porque en el cosmos irracional, la Trinidad está toda presente mi
sioneramente pero el cosmos irracional es " objeto" y no "sujeto "
de la relación Padre-Hija-Espíritu ; las personas divinas se relacionan
"en él " pero no "por medio de él". Por eso los seres irracionales
son también únicamente "objeto" en la vocación escatológica, pero
no poseen "individualmente", como el hombre, la vocación hacia
el destino pascual ; participan de una vocación com ún ala historia
que tiende globalmente hacia la escatología. En el hombre, ade
más, está la misma Trinidad; él puede ser .. sujeto" participante
de la relación de las personas divinas ; y en esta participación puede
insertar su ser, su obrar, su trabajo, sus proyectos. Es una parti
cipación de " imagen" y el Vaticano 11 recuerda que " la ve rdadera
libertad es una señal eminente de la imagen de Dios en el horn
bre" (GS 17). En consecuencia, el hombre tiene el derecho de exi
gir esta "verdadera libertad" o simplemente luc har por su verda
dera liberación ; y esto por el simple hecho y el más grandioso de
ser hombre. portador como t al , de la " simiente divina " (GS 3;
15;16;17).

. Esta semilla divina le da una vocación "Indlvldual" para ser
plena realización de la imagen en él, cara a cara con Dios .

14. En la vida teologal, la participación t r in itaria l lega a su
cúlmen. Por la fe participa el hombre del sec reto , del discerni
miento y de los criterios de Dios . Por la esperanz a, part icipa de
los proyectos divinos, del prog reso como dinámica escatológica,
del juicio fu turo. Por la caridad, participa del amor divino, se rel a
ci ona con las personas divinas al modo propio de estas per sonas.
se hace partícipe de un diálogo permanente con Dios. Dim ensiones
de grandeza indescriptible pero no abstractas , que se concretan en
la formación del misterio de Cr isto en el hombre : " nos vamos
tra nsformando en esta imagen" (2 Ca 3,18) Y " nos tornamos un
mismo ser con Cristo " (Rm 6,4-5). La liberación del hombre frente
a todo lo que lo oprime en su qrandeza cristiana se torna problema
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teológico; más aún, teologal. De hecho, la negación de la Iglesia
como proceso de crec imiento en Cristo equivale a la negación de
la ef icacia misma de las misiones trinitarias . Este crecimiento tiene
como término a Cristo en la consumación de su gloria, es decir, el
Señor que lib ró de toda escl avitud y que entró en posesión de to
dos los bienes. En consecuencia, todos los proyectos de liberación
y de conquis ta de bienes que se relacionan con la gloria o la vic
toria del Señor sobre el mal , tienen pleno derecho de ser tomados
en serio y realizados por el cristiano y por la Iglesia en nombre de
la fe , esperanza y caridad .

lij. L1BERACION Y REDENCION

15. El don supremo de Dios es Cristo . El inserta en la Trinidad
la experiencia de la historia que vive e inserta en la historia la
vida trinitaria que t iene : es el plan de Dios y la realización personal
de este plan: " todas las cosas fueron hechas por él y para él" (Col
1,16); es la fuerza creadora entregada como sustancia de la histo
ria: "todo subsiste en él " (Col 1,17-18); es la plenitud personal de
la historia: "de su plenitud todos hemos reclbfdo" (Jn 1,16); es el
té rmino ya realizado de la historia : "aquel que el cielo guarda hasta
la restau ración universal " (Hch 3,21); es el dinamismo intrínseco a
la verdadera historia: antes de Cr isto ser historia, la historia era
Cristo en la mente del Padre; es el Señor del pasado, del presente,
del futuro, aquel que vivió, vive y vivirá.

16. Cristo es alpha. " El Verbo existía en el principio . .. era
Dios" (Jn 1.1). De la confrontación entre "aquello que es" y "aque 
llo que no es" emerge la única explicación definitiva de haber ini 
ciado Dios la obra creado ra: de la nada al cosmos material, al
hombre, al Cristo pascual. En el principio ' de las criaturas está la
nada, el no-ser. Esa nada fue concientizada y elegida por el hombre
y se tornó pecado en el corazón del hombre. La nada, contradicción
al crecimi ento de todo hacia Cristo , se tornó pecado de los padres ,
de los hijos , de todos, del mundo, misterio de pecado, sólo inte 
li gible a partir del todo que es Cristo, término del crecimiento. La
historia es intrínsecamente mesiánica, espera y necesidad de Cris 
to; y el mesianismo es la palpitación profunda del corazón de la
historia , su instinto de realización por la [lberaclón de todos los
males y posesión de todos los bienes; es concretamente, la con
fesión de la incapacidad cósmica y humana de llegar a su glorioso
destino sin aquel que debe venir, el único que puede salvar del
no-ser , del pecado, de todo mal . Desde el comi enzo, aún sin saber
lo, el pecado es esencialmente "a nt i-cr isto" en cuanto es oposición
al crecimiento hacia el Señor y opción por el término "a qua" de
la historia: la nada.

17. Ei Cri sto pascual es centro . "Y el Verbo de Dios, por
quien todas las cosas fue ron hechas, se encarnó y habitó en la
tierra de los hombr es. Como hombre perfecto ent ró en la historia
del mundo, asumiendo en sí mismo y recapitulando en sí mismo
todas las cosas" (GS 38). El hace el Paso-pascua, del Padre a la
historia. Hijo de Dios , nace también como hijo de la historia, se
torna integralm ente hombre, reali zando la meta de la creación: "el
primer hombre era figura de aquel que habría de venir, Cr isto, el
Señor" (GS 22). El himno áe FI 2,7ss, describe este paso-pascual
que realiza la '" suprema condesc endencia" de Dios (DV 13). Cristo
hace el paso-pascua, de la historia al Padre. Asumiendo toda la
realidad humana, murió matando y sepultando lo que asumiera para
resucitar, creando en vida nueva lo que mur iera. Transforma " por
dentro" la realidad histórica asumida; realiza el "misterio pascual "
o el gran paso de salvación: de la realidad humana a la vida en la
gloria de Dios, del tiempo a la eternidad, de lo temporal a lo ete rno,
de la derrota a la victoria.

Todo "en definitiva" (hapax, ephepex). El Resucitado inaugura
en Sí mismo el fin de la historia y por ,la eficacia de su " poder y
gloria" comunica a la historia este fin: el destino concreto de en
tregarse al Padre como victoria del Señor (1 Ca 15,24-28).

18. Todo lo que en la historia significa un peso del mal, de
corrupción, de provisorio, encuentra su respues ta : la liberación
realizada por el Señor. El gran mal es el pecado; Cristo es cele
brado como la vi ctoria de Dios sobre el pecado: " nuest ro hombre
viejo fue crucificado con El para que fu ese dest ruido este cuerpo
de pecado (Rm 6,6) porque "su muerte fue definitivamente (epha
pax) muerte al pecado y su vida es una vida para Dios. Conside
raos, pues, muertos al pecado, viviendo para Dios en Cristo Jesús"
(Rm 6,10). El se ent regó por nuest ros pacados y resuci tó para nues
tra justificación" (Am 4,25). Otras t res dimensiones de liberación
son especialmente consideradas: la liberación de la servidumbre
diabólica (Ef 2,2-3); la li beración de la muerte por su t ransf igu
ración en resurrección (Rm 5,17; 6,5); la liberación de la ley , pe
so inútil que multipli ca pecados sin of recer la justicia de Cristo
(Rm 7,4).

19. La liberación es dime nsión esencial de est e miste rio.
Resumiendo con f ideli dad to da una interpretación de la f e en la
redención, Santo Tomás escribe : Cristo " murien do, sopor tó los
males para librarnos de los males y fue glorif icado por la resu rrec 
ción para promovernos alas bienes" ; más aún precisamente " la
pasión de Cristo obró nuestra salvación, en sent ido estricto, en
cuanto a la remoción de los males ; y la resurrección, en cuanto
al principio y modelo de los bienes" (111 ,53,1). De hecho, Cr isto
recapitulador en su misterio pascual, no es una f il tración de valo
res, bienes y deseos de la his toria ; es una tota lización sólida o una
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IV . L1BERACION y SALVACION
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pasos. El paso-conversión es transformación en algo más perfecto
y tiene tantas dimensiones como los bienes ofrecidos al Señor .
Así el paso de los fenómenos a la interioridad: de las teofanías a
la fe, de las instituciones a la vivencia interior, de las leyes a la
justicia evangélica, de las relaciones humanas a la unidad erística;
cada interiorización es . una pascua en la historia-designio, una con
quista de interiorización en Cristo. El paso de las antítesis a la
síntesis; en el cosmos y en el hombre. El paso de 'la ignorancia a
la fe en diversos grados; el paso de las figuras a la realidad, del
" tener " al "ser", del aislamiento ala planificación. En fin, todas
las ciencias podrían anotar innumerables pasos auténticos y la fe
podría garantizar ser ellas liberaciones y posesión de bienes autén
ticamente erísticos.

23. "La obra de la redención de Cristo tiende, por sí misma,
ala salvación de todos los hombres e inclusive la restauración de
toda la obra temporal" (AA 5) . Esto significa una vocación uni
versal hacia Cristo a través de la integración vertical de los
grados de ser y de vida hasta la misteriosa unidad en Cristo que
integra en sí mismo la totalidad de la creación; y a través de la
integración horizontal de los tiempos en el "tiempo de salvación"
o kairós bíblico en el cual el pasado, el presente y el futuro se
funden misteriosamente en la recapitulación realizada por el Señor,
de tal modo, que todos los tiempos se tornarán "el tiempo favo
rable, el día de salvación" (2 Ca 6,1). El progreso se hace cuando
hay verdadero crecimiento, un proceso de liberación del tiempo
de la salvación .

24. Lo natural y lo teologal, la naturaleza y la gracia, la crea
ción y la redención, lo temporal y lo eterno, la ciudad terrena y la
Jerusalén celestial, historia universal e historia de la salvación,
constituyen binomios y no antinomias; son términos convergentes y
no divergentes. No se resuelven ni por la separación, ni por la
confusión. Se distinguen y se integran en la unidad de Cristo que
es el arquetipo y la eficiencia de la unidad de la historia. El ser
y el existir, la vida y la salud, la liberación de los males tempora
les y la posesión de bienes objetivos son formas de salvación. Lo
teologal "estructural" o la vocación-tendencia hacia Cristo es el
comienzo de lo escatológico y " o definitivo. Además ninguna de
estas formas de dones significa la salvación definitiva. Ellas exi
gen otros dones que formalizan la integración en Cristo: fe, espe
ranza, caridad, la divinización oel ser en Cristo, la acción trans
formante del Espíritu; aquello que realiza como historia la vida
eterna. Solamente en la posesión de esta integración efectiva es
como lo natural, lo cósmico, lo humano, lo temporal, realizan su
vocación-tendencia hacia el ser y existir en Cristo. Finalmente, a
partir de Pentecostés, la historia se hace definitivamente" eclesial",
en cuanto es proceso de formación del Cristo total, es decir, de
la Iglesia universal recapitulada en la Iglesia católica.

21. Salvación en la Escritura se identifica "negativamente"
con la liberación del mal. Su climax es la destrucción del pecado;
pero también es liberación o "destrucción" de toda especie de
mal: enfermedades, peligros, enemigos, esclavitud, en una palabra,
de todo lo que significa oposición a la victoria total de Cristo: for
mas de no-ser que se oponen al ser-existir en Cristo; formas es
táticas que se oponen al crecer en Cristo. Salvación se identifica
"positivamente" al • sí" de ser-existir, de devenir en Cristo. Cristo
realizó personalmente y realiza todavía en la historia esta doble
dimensión de salvación . Salvarse significa vivir "históricamente" ·
el comportamiento "histórico" de Cristo.

22. El gran comportamiento histórico de Cristo fue su "pas
cua", el paso; y la historia-designio es un crecimiento hecho de
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unidad completa de todos los valores, bienes y deseos de la his
toria: "todas las promesas de Dios tuvieron en El el Sí" (2 Ca 1,20).
Pero el paso-pascua del Señor es también objetividad en la histo
ria por el Espíritu Amor-Posesión-Comunión: el Resucitado se torna
gloria escondida en la historia y la historia posee su misterio
pascual.

20. Cristo es Omega de la historia. Cristo no es un simple
punto de llegada sino una eficiencia operante que atrae "por den
tro" la historia, venciendo aún en la macro-historia a los mismos
enemigos que venció en su micro-historia: .y cuando todas las
cosas le fueron sometidas, entonces él mismo se someterá a aquel
que le sometió todo a fin de que Dios sea todo en todos" (1 Ca
15,28). La historia crece en la interiorización y perfeccionamiento.
La fe es "la sustancia de las cosas que se esperan, la convicción
de las cosas que no aparecen" -(Hb 11,1), es decir, un futuro antici
pado en el presente y un presente aplazado en el futuro. Por eso
la historia es escatológica: porque el Señor de la resurección
está simultáneamente "dentro" y "trente" de la historia, dándole
la tendencia irreversible de una 'finalidad erística. Escatología es
avance para esta finalización-construcción del futuro esperado, es
peranza fundada en la posesión. La Iglesia que desconoce las • año
ranzas del pasado", tiene en la esperanza las "añoranzas del fu
turo" en las cuales están todos los bienes y todas las liberaciones
que deben ser edificados como historia de la salvación o simple
mente como salvación en la historia. La verdadera teología de la
liberación es reflexión de esperanza fundada en la fe en el Señor
de la victoria pascual. Cada liberación auténtica es una victoria del
Señor sobre uno de sus enemigos o en uno de los "anticristos".



V. L1BERACION E HISTORIA

25. La Iglesia no se sitúa solamente en un proceso histórico;
ella es ese mismo proceso histórico de la historia-designio. "la
construcción del hombre perfecto en la fuerza de la edad, que
realiza la plenitud de Cristo" (Ef 4,12-13). Más que el compromiso
en la historia es el compromiso o la integración de la historia en
Cristo. Más que "situada" históricamente. ella es "la situación"
presente de la historia-salvación.

Cristo " def inió" la historia; la Iglesia es esta definición como
término histórico del Cristo total. Donde es misión de la Iglesia
la plenitud en Cristo de todo el crecimiento: cósmico, natural, hu
mano, teologal. Ella es la Nueva Creación en cuanto historia. Por
eso, la liberación de cualquier mal y la posesión de todo bien es
parte de su misión. Es lícita la discusión sobre la "obletlvldad" de
una liberación o de un bien temporal; asegurada, además, esta
" objet ividad", cabe a la Iglesia ser el proceso de esta liberación y
de esta posesión. Dios, en efecto, se entregó históricamente tam
bién como salvación temporal. Cristo la realizó expulsando demo
nios, curando enfermedades, alimentando al pueblo, enseñando ver
dades, denunciando errores. El primer acto comunitario de la Igle
sia está descrito en los Hechos: "los creyentes vivían juntos y
tenían todo en común; vendían sus propiedades y los bienes se
distribuían entre todos, conforme cada uno necesitase" (Hch 2,45).
En su historia, fueron innumerables los santos llamados por el
Espíritu para desempeñar oficios temporales : educación, hospita
les, liberación de cautivos, asistencia a los esclavos, promoción
humana. Toda la liberación efectiva es aplicación histórica de la
muerte del Señor; todo bien valioso es don de su resurrección:
en todos los niveles del ser; sin dicotomías entre lo temporal y
lo eterno, entre lo cósmico y lo teologal.

26. Pero la Iglesia es presencia de la plenitud del misterio
pascual; en este sentido toda la acción que ejerce está interesada
escatológ icamente. Pan, ropa, cultura, casa, salud, dinero, ' deben
ser para la Igles ia lo que fueron para 'el Señor: señales del Reino
mesiánico y eterno. Dándolos o exlql éndolos la Iglesia sólo es ver
daderamente auténtica al quererlos "consumados" o "transfigura
dos" en muerte-resurrección, lo definitivo en la inserción en Cristo.
Se comprende fácilmente la consecuencia : la edificación de la ciu 
dad terrestre, en cuanto busca la liberación de los bienes que
carecen de objetividad evangélica o en cuanto se concentra en la
preocupación de construir la figura que pasa, no pertenece a la
historia definitiva o crística. Pero la construcción de la ciudad te
rrest re en cuanto trae la verdadera liberación de un mal y posesión
autént ica de un bien, se inserta en la historia definitiva o crística;
se hace construcción del Reino de Dios. Y aparece otra consecuen-
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cla: el progreso, como acumulación e instrumentales o perfeccio
namiento técnico, se distingue de la construcción del Reino; pero
en cuanto "crecimiento " de perfecciones, pasos hacia un " mejora
miento" es también parte de la historia-designio . El designio sal
vífica no es solamente "aprovechamiento" de lo que sucede; es
"iniciat iva" poderosa que fue confiada a la acción histórica del
pueblo de Dios. La Iglesia, más que "asistente" al crecimiento de
la historia, constituye la autenticidad de este crecimiento. Le co
rresponde la iniciativa de despertar en cada momento de la histo
ria las liberaciones y los bienes necesarios al crecimiento de la
historia-designio; hasta realizarse como nueva Jerusalén, "sin lá
grimas, ni muerte, sin llanto, sin gemidos y sin castigos" (Ap 21,4).

27. "Todas las cosas son vuestras . . . el mundo, la ·vida , la
muerte, el presente, el futuro. Todo es vuestro, pero vosotros sois
de Cristo y Cristo es de Dios" (1 Ca 3,21-23). La Iglesia es el
proceso de esta integración y para ello tiene la visibilidad de ser
vicios que integran en el Señor. Todos los tiempos se vuelven una
unidad en ella y cada sacramento es simultáneamente concentra
ción del pasado, del presente, del futuro; todos los justos son
recapitulados en ella como el único y universal pueblo de Dios:
todas las cosas que llegarán a la parusía para la glorificación,
serán simplemente "nueva creación" o Iglesia.

VI . L1BERACION E IGLESIA

28. La Iglesia una y única se realiza históricamente como las
Iglesias locales, formando la "comunión universal de las Iglesias".
El Vaticano 11, al abordar la teología de la Iglesia particular o local ,
presenta tres tesis fundamentales:

a) En la Iglesia particular" reside y obra Una, Santa, Católica y
Apostólica la Iglesia de Cristo" (ChD 11) de suerte que en cada Igle
sia local se encuentra en verdadera plenitud la Iglesia de Cristo.
Con ello se corrige el falso concepto de una Iglesia universal "hi
postasiada" , separada de las Iglesias particulares tanto como pers
pectiva de la Iglesia universal, que como "suma" de Iglesias par
ticulares.

La Iglesia particular es verdadera encarnación de la Iglesia
universal (LG 26) de tal modo, que pertenecer a la Iglesia particu
lar es sinónimo de pertenecer a la Iglesia universal. Así, si por
una parte la Iglesia particular recibe su ser de la Iglesia universal
y tanto más auténtica es cuanto mejor vive fielmente el misterio
uno y único de la Iglesia universal; por otra parte, la Iglesia uni
versal 'encarnándose toda en cada una y en todas las Iglesia par-
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VII . L1BERACION y DIALECTICA

31. Al realizar su historia personal , Cristo asumió grandes
momentos de dialéctica. Vivió momentos de ira e indignación, probó
tri steza profunda, llegó aún a la agonía y sudor de sangre: pasó por
la dialéctica de la muerte para llegar a la resurrección. Lucas lo
presenta también como "señal de contradicción" y Juan hace de la
vida de Cristo un proceso en el cual como víctima, llega a la vic 
tori a. La'dialéctica está presente en la historia de la salvación que
es la formación del Cristo total. Por lo mismo, liberación y creci
miento significan una dialéctica misteriosa sólo comprensible a
los ojos de la fe.

32. El tema de la gloria escondida muestra una facta de esta
dialéct ica. La gloria de Cristo fue construida en el aniquilamiento
de la muerte para tornarse resurrección; al cuerpo crucificado sigu e
el "cuerpo de la gloria". En otras palabras , la gloria de Dios , con
cretamente Cristo, se construye interiormente por la maldad de
los hombres: "una sabiduría de Dios, misteriosa y escondida, des
ti nada a nuestra gloria y que ningún grande de este mundo conoció;
porque si la hubiese eonocido, no habría sido crucificado el Señor
de la gloria" (1 Co 2,7-8). Así, la historia-designio es construcción
de la gloria en la opacidad de la historia: exige la destrucción de
esta opacidad para ser" esplendor" . La gloria humana es tentativa
de vacío de la gloria divina; la respuesta divina es la humillación
que suprime la gloria humana y la sustituye por la edificación de
la gloria divina. El " vacío" es el "anticristo" frente al misterio de
la gloria escondida en la historia. El poder temporal obra como el
ant icr isto frente al poder escatológico o manifestación de la Gloria .
Una batalla de la sabiduría humana contra el profetismo: de los pro
yectos vacíos contra el Evangelio ; del mundanismo contra la esca
tología. La victoria de Dios se construye" por dentro" con una opo
sición sistemática. Cristo obliga a sus enemigos a buscarlo en

.niveles siempre más profundos de la historia ; tal es el tema pro
fundizado en el Apocalipsis de San Juan. Cristo abre el libro por
que fue inmolado: el León se hizo Cordero y el Cordero fue in
molado ...

33. La liberación es por lo mismo obra misionera y misteriosa
que se procesa como un testimonio de fidelidad a Cristo dado por
los cristianos, recorriendo los mismos caminos y con la certeza
de la misma victoria. Difícilmente se hará con el apoyo del poder
"del mundo". interesado radicalmente en preservar un "statu quo"
que venga a ser negación de crecimiento hacia Cristo. Solamente
al profetismo "interior" dictado por el Espíritu Santo compete co
nocer la verdadera fase de los caminos de grandes liberaciones. Y
solamente a los humildes queda bien el derecho de dar testimonio
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ticulares, es tanto más auténtica, cuanto más fiel sea a esta en
carnación. De esta manera, la unidad universal supone las variedades
locales; y las variedades locales viven de la unidad universal. Más
aún: como el Hijo de Dios se condicionó a su encarnación, asumien
do todas las realidades concretas inherentes al hecho de ser
hombre, así la Iglesia universal debe condicionarse a su encarna
ción histórica en las Iglesias particulares, asumiendo las realidades
de los pueblos, sus aspiraciones de liberación y de crecimiento.

29. b) El Vaticano 11 hace otra gran afirmación, repitiendo un
axioma de Hilarlo. Gregorio y Basilio: "El cuerpo místico es tamo
bién el cuerpo de las Iglesias" (LG 23); es decir, misterio indivi
sible real izado de modo multiforme. En este ámbito, el Colegio
Episcopal significa la variedad de las Iglesias particulares en la
unidad común de la Iglesia universal. Esto lleva a concluir que:
En la Iglesia particular, que clama por alguna liberación de sus
hijos, está contenido el gemido de liberación de toda la Iglesia
universal. Pero: todas las Iglesias particulares tienen el derecho y
el deber de conseguir la totalidad de liberaciones y de bienes que
constituyen el patrimonio de la redención de Cristo, tesoro de la
Iglesia universal. Es inconcebible una unidad universal en la cual
no resuenen los sufrimientos de las Iglesias partículares.

30. c) En una tercera afirmación recuerda el Concilio que las
Iglesias particulares son "formadas a imagen de la Iglesia univer
sal" (LG 23). Imagen, bien entendido, en aquella dimensión teoló
gica de la tradición, es decir, semejanza por origen o comunicación
de idéntica sustancia o naturaleza. Lo cual equivale a decir: los
bienes definitivos de la liberación proceden, en todas las Iglesias
particulares, de la Iglesia universal. Y son estas liberaciones y
bienes crísticos el centro mismo de la acción misionera de todas
y cada una de las Iglesias particulares. Pero precisamente: la uto
pía definitiva de todo el proyecto de liberación y de crecimiento es
la consumación escatológica en Cristo. Una Iglesia particular que
sacrificase esta utopía en beneficio de otro proyecto histórico, es
taría, por lo mismo diferenciándose de la Iglesia universal. Más
precisamente: las Iglesias particulares no tienen el derecho de
comprometerse en liberaciones y crecimientos que pongan en pe
ligro la unidad sustancial de la Iglesia universal, su misión es
catológica. Por otra parte, a través de las Iglesias particulares la
Iglesia universal se torna "histórica"; y a través de ellas se hace
proceso crístico de crecimiento. Entonces la dirección de cada
Iglesia particular se hace compromiso misionero de la Iglesia uni
versal .



de aniquilamiento liberador de Cristo. En el Apocalipsis, los anti
cristos caricaturizan al mismo Cristo para confundir la historia.

Se organizan "políticamente" y organizan estructuras podero
sas contra los testigos... Es un imperio de fuerza, dinero, fama,
poder, felicidad, bienestar ante el cual aparece la Iglesia fiel como
sufrimiento, paciencia, pobreza, resignación, muerte. Y sin embar
go, el imperio aparece como un "vacío" desprovisto de sentido; y
los testigos constituyen una plenitud de Cristo. En esta plenitud
interiores cuando los testigos profundizan en la propia liberación
y pueden sacudir la figura vacía del imperio que los persigue.

34. Este es un tópico fundamental en la teología de la libe
ración. Significa un parto doloroso, constituye una dialéctica, es la
parte de muerte en el misterio pascual. Se hace contra un poder
estructurado, contra enemigos que frecuentemente se esconden
como sociedad anónima; es esperanza de los humildes, difícilmente
comprensible a los que están afianzados en el poder. En una pala
bra, es una empresa evangélica, en cualquier campo en que se
desarrolle.

Es verdad que, salida del corazón del pueblo de Dios, ella es
irreversible y terminará venciendo, pero muy probablemente y con
forme a las leyes del evangelio, exigirá testimonios difíciles que
pueden ir, inclusive hasta el martirio.

35. La liberación necesita de una teología que resuelva pro
blemas agudos respecto al proceso histórico, por ejemplo, el pro
blema de la violencia y la paz; porque hay una violencia-destruc
ción y hay una violencia-construcción; hay una paz "tranquilidad en
el orden" y hay una paz sinónimo de crecimiento; hay formas nue
vas de dominación y hay formas nuevas de liberación; existe el
problema de la necesidad de continuidad yel de las rupturas neo
cesarias. Existen "los signos de los tiempos" indicando liberacio
nes en gestación" y existen utopías falsas de liberación. Hay una
perenne misión de la Iglesia que debe ser encarnada en el • ahora"
concreto e histórico del proceso histórico; hay una fidelidad al pa
sado y hay un liderazgo de avances en la actuación misionera de
'la Iglesia. Hay toda una síntesis por realizar, en donde aparezcan
los valores del evanqelfo y de la fe que se habían olvidado en
síntesis anteriores.
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3.
ELEMENTOS CRISTOLOGICOS PARA
UNA TEOLOGIA DE LA L1BERACION

P. Melecio Picazo Gálvez

La Sagrada Escritura nos dará los elementos cristológicos ne
cesarios para una teología de la liberación. Examinaremos en con
creto el Nuevo Testamento en aquellos pasajes que, en el texto o
en su contexto, contienen el vocabulario en torno al cual gira la
teología de la liberación.

Los vocablos que directamente dicen relación con el tema son
los siguientes:

Liberar = Eleutheroo
Liberación = Eleutheria
Liberado = Eleutheros
Rescate = Apolutrosis y antilutron
Salvar = Sozo
Salvación = Soteria
Salvador = Soter
Perdón (Remisión, Liberación) = Afesis

Se hará un examen objetivo (yen lo posible completo) de los
textos en relación con Cristo y su obra salvífica, a fin de poder
sacar las conclusiones bíblicas básicas para los elementos cristo
lógicos. En la presentación de los escritos neotestamentarios se
omitirá ordinariamente la repetición de los pasajes que contengan
dos o más términos semejantes en el mismo contexto.

Procederemos de la siguiente manera:
1. Presentación de los textos biblicos

11. Cristo liberador
111. Consideraciones acerca de la liberación
IV. Reflexión sobre la Iglesia liberadora
V. Conclusiones
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1. PRESENTACION DE LOS TEXTOS BIBLlCOS

11 . Mt 1,21: "Dará a luz un Hijo a quien pondrás por nombre
Jesús, porque El salvará a su pueblo de sus pecados".

12. Lc 19,10: "El Hijo del hombre ha venido a buscar y salvar
Jo que estaba perdido".

Aquí es preciso mencionar el contexto (v.9) que alude a la
salvación concreta de la casa de Zaqueo.

13. Jn 3,17: "Porque Dios no ha enviado a su Hijo al mundo
para condenar al mundo, sino para que el mundo se salve por 'El "

En los tres pasajes evangélicos precedentes se nos habla de
la misión de Cristo en el mundo que consistió en salvar a los
hombres del pecado.

14. Rm 5,9-10: "Con cuánta más razón, pues, justificados aho
ra por su sangre, seremos por El salvos de la cólera! Si cuando
éramos enemigos, fuimos reconciliados con Dios por la muerte de

C. Salvar (sozo)

6. Col 1,13-14: "El nos libró del poder de las tinieblas y nos
tr asladó al reino del Hijo de su amor, en quien tenemos la reden
ción: el perdón de los pecados".

Es Cristo el gran liberador del pecado y esto es un don de Dios,
de manera que no podemos gloriarnos como de cosa nuestra
(1 Ca 1,30).

7 . Ef 1,7: "En El tenemos por medio de su sangre, la reden
ción, el perdón de los delitos, según la riqueza de su gracia".

De esta manera Cristo adquirió (rescató, v. 14) para sí a un
" pueblo de su posesión".

8. 1 Tm 2,5-6: "Porque hay un solo Dios y también un solo
mediador entre Dios y los hombres, Cristo Jesús, hombre también,
que se entregó a sí mismo como recate por todos".

Aquí es el único pasaje en toda la Biblia en donde se emplea
la palabra antulitron con el sentido de rescate.

9. Hb 9,15: "Por eso es mediador (Cristo) de una nueva alian
za; para que, interviniendo su muerte para remisión de las trans
gresiones de la primera alianza, los que han sido llamados reciban
la herencia eterna prometida".

La proyección escatológica de la liberación (salvación) es un
tema constante en el Nuevo Testamento.

1O. Otros aspectos:
Liberación con proyección escatológica: Lc 21,28; Rm 8,23;

Ef 4,30 (?); Hb 11,35.
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B. Rescate-redención (apolutrosis-antilutron)

5 . Rm 3,23-24: "Todos pecaron y están privados de la gloria de
Olas y son justificados por el don de su gracia en virtud de la
redención realizada en Cristo Jesús".

Cristo nos rescató por su sangre ofreciéndose como propicia
ción (ilasterion, v. 25) por nuestros pecados.
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A. Liberar-liberación-libre (eleutheroo-eleutheria-eleutheros)

2. Rm 8,1-2: "Por consiguiente ninguna condenación pesa ya
sobre los que están en Cristo Jesús. Porque la ley del espíritu que
dá la vida en Cristo Jesús te liberó de la ley del pecado y de la
muerte" .

La ley del pecado lleva a la muerte, pero Dios envió a su Hijo
en carne para liberarnos de esa ley (vv. 3-4) y esta liberación tiene
repercusiones cósmicas (v. 21).

3. Jn 8,36: "Si pues, el Hijo os libera (del pecado), seréis
realmente libres" . '

La verdadera libertad es la libertad del pecado; el que no se
libera de él permanece esclavo, aunque se crea libre (vv. 33-34).

4. Otros aspectos:
Libre de tributos: Mt 17,26
Libre de la ley: Ga 2,4; 4,22-31; 2 00 3,17
La ley que libera: St 1,25; 2,12
La mujer libre con respecto al marido: Rm 7,3; 1 Ca 7,39
Libre de la esclavitud: 1 Ca 7,21-55; 9,1.19 (?) Ef 6,8; Ap 6,15;
13,16-19; 1 P 2,16 (?)
Libertad de conciencia: 1 Ca 10,29; P 2,19.

1. Rm 6,18,20: " ... liberados del pecado os habéis hecho es
clavos de la justicia", "pues cuando érals esclavos del pecado,
érals libres respecto de la justicia".

6,22: 11 Pero al presente, libres del pecado y esclavos de Dios ,
fructificáis para la santidad; y el fin la vida eterna".

Todo este pasaje está dirigido por la idea del contexto (Rm 6,
1-11) en el que se habla de Cristo cuya muerte y resurrección
constituyen la garantía de la nueva vida para el cristiano. Este
por 'el bautismo Se incorpora al misterio total de Cristo. Así se
lleva a cabo la perfecta unidad en la Iglesia en donde ya no habrá
ni esclavo ni libre, sino que todos serán uno en Cristo (Ga 3,28;
1 Ca 12,13; Col 3,11).



su Hijo, con cuánta más razón, estando ya reconciliados, seremos
salvos por su vida!".

Hay que considerar este pasaje en el contexto de los vv. 6-8:
esto es obra del amor universal de Cristo.

15. 1 Tm 1,15: "Es cierta y digna de ser aceptada por todos
esta afirmación: Cristo Jesús vino al mundo a salvar a los peca
dores".

16. Hb 7,25: "De ahí que pueda también salvar perfectamente
a los que por El se llegan a Dios, ya que está siempre vivo para
interceder en su favor".

Considerar el contexto de los vv. 26s.

17. Otros aspectos:
Salud corporal (o peligros): Mt 8,25; 9,21-22; 14,30; 27,40.42.49;

Mc 3,4; 5,23.28.34; 6,56; 10,52; 15,30s; Lc 6,9; 7,50; 8,36.48.50; 17,
19; 18,42; 23,35.37.39; Jn 11,12; 12,27; Hch 4,9; 14,9; 27,20.31. (Mu
chos de estos aspectos pueden tomarse en sentido espiritual).

Sentido espiritual y salvación final: Mt 10,22; 16,25; 19,25;
24,13.22; Mc 8,35; 10,26; 13,13.20; 16,16; Lc 9,24; 13,23; 18,26;
Jn 5, 34; 10,9; 12,47; Heh 2,40,47; 4,12; 11,14; 15,1.11; 16,30s; Rm
11,14.26; 1 Ca 3,15; 5,5; 7,16; 9,22; 10,33; 15,2.

Por la fe en Cristo (en su nombre): Rm 10,9.13; Ef 2,1 (ctx vv.
5.8); Hch 2, 21.

Por la cruz de Cristo: 1 Ca 1,18, (ctx vv. 21.23).

D . Salvación (soteria)

18. Lc 1,77: • Y dar a su pueblo conocimiento de salvaCión por
el perdón de sus pecados".

La primera parte del cántico de Zacarías se mueve en un con
texto del Antiguo Testamento, que tiene en vista la liberación de
los enemigos de Israel, pero a partir del versículo 76 nos presenta
una visión neotestamentaria de la salvación que tiene su centro
en el 77.

19. 1 Ts 5,9-10 : • Dios no nos ha destinado para la cólera,
sino para obtener la salvación por nuestro Señor Jesucristo, que
murió por nosotros, para que, velando o durmiendo, vivamos junto
con El".

20. Ef1,13: "En El también vosotros tras haber oído la Palabra
de la verdad la Buena Nueva de vuestra selveci án .y creído tam
bién en El, fuísteis sellados con el Espíritu Santo de la Promesa".

El texto está enmarcado en un cuadro completo del plan de
Dios, que nos eligió de antemano por 'ser sus hijos en Cristo (v. 5),
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..

el cual nos redimió de nuestros pecados por su sangre (v. 7) uni
fi cando todas las cosas del cielo y de la tierra (v. 10) y ahora so
mos sellados por el Espíritu Santo como prenda de nuestra heren
cia (v. 14) para la liberación definitiva en la parusía del Señor . En
este sentido, aunque menos completo, va el pasaje siguiente.

21. Hb 2,10: " Convenía, en verdad, que Aquel por quien es ·t o
do y para quien es todo, llevara muchos hijos a la gloria, perfec
cionando mediante el sufrimiento al que iba a guiarlos a la salva
ción" (cf. ctx.).

22. Hb 9,28: •Así también Cristo, después de haberse ofrecido
una sola vez para quitar los pecados de la multitud, se aparecerá
por segunda vez sin relación ya con el pecado a los que le esperan
para su salvación".

El sacrificio único de Cristo es suficiente para purificarnos de
los pecados. El pasaje debe ser considerado en el contexto de los
versículos 9,12,14,26. .

23. Otros aspectos:
Salud corporal: Hch 4,12; 27,34; 2 Gol 6; Hb 11,7.
Camino de salvación (y sentido escatológico): Hch 16,17; Rm

13,11; 1 P 1,5.9.10; 2,2; FI 2,12; 2 Tm 2.10.
Salvación universal (los gentiles): Rm 11,11; Hch 28,28; Tt 2,11;

Hch 13,47 (ctx. 46,48 en proyección escatológica).
Por el Evangelio (la fe, don, etc. de Cristo): Rm 1,6; Hch 13,26

(ctx de pecado v. 24); Rm 10,10; 2 Tm 3,15; 2 P 3,15; Hb 1,14; 2,3.
S. atributo de Dios, de Cristo: Lc 2,30; 3,6 Ap 7,10; 12,10; 19,1.
Varios: Jn 4,22; Hch 7,25; 2 Ca 6,2; Ef 6,17; 1 Ts 5,8; Flp 1,19,

28; Hb 5,9; 6,9; 2 Ca 7,10.

E. Salvador (soter)

24. Hch 5,31: "A este le ha exaltado Dios con su diestra como
Jefe y Salvador, para conceder a Israel la conversión y el perdón
de los pecados".

Cristo resucitado (v. 30) es el Salvador de los pecadores, que
llama a la conversión.

25. Hch 13,23s: "De la descendencia de éste, Dios según la
Promesa, ha suscitado para Israel un Salvador, Jesús. Ante la proxi
midad de su venida, Juan predicó un 'baut ismo de conversión a todo
el pueblo de Israel".

El pasaje contiene varios temas que formaban parte del ka
rygma primitivo.

26, 2 Tm 1,10:" ... se ha manifestado ahora con la Manifesta
ción de nuestro Salvador; Cristo Jesús, quien ha destruido la muer-
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te y ha hecho irradiar luz de vida y de inmortalidad por medio del
Evangelio".

La aparición de Cristo como hombre y la redención, entran en
el plan eterno de Dios.

. 27. Tt 2,13s: • Aguardando la feliz esperanza y la manifesta
ción de la gloria del gran Dios y Salvador nuestro Jesucristo; el
cual se entregó por nosotros a fin de rescatarnos de toda Iniquidad
y purificar para sí un pueblo que fuese suyo, fervoroso en buenas
obras" .

Cristo, el Salvador, es Dios.

28. Tt 3,4-7: • Mas cuando se manifestó la bondad de Dios
nuestro Salvador y su amor a los hombres, El nos salvó no por
obras de justicia que hubiésemos hecho nosotros, sino según su
misericordia, por medio del baño de regeneración y de renovación
del Espíritu Santo, que El derramó sobre nosotros con largueza por
medio de Jesucristo nuestro Salvador, para que, justificados por
su gracia , fuésemos constituidos herederos, en esperanza de vida
eterna" .

Magnífica síntesis del plan de Dios, Uno y Trino, manifestado
en la obra de Cristo (Ef 1,13 Y ctx).

29. 1 Jn 4,14: ·Y nosotros hemos visto y damos testimonio
de que el Padre envío a su Hijo para ser salvador del mundo".

El amor de Dios se manifiesta en que El nos envió a su Hijo
como "proplclacl ón por nuestros pecados" (v. 10).

30. Otros aspectos:
Como simple apelativo aplicado a Dios y a Cristo:
Dios-Salvador: Lc 1,47; 1 Tm 1,1; 2,3; 4,10; Tt 1,3; 2,10;

Judas 25.
Cristo-Salvador: Lc 2,11; Ef 5, 23 (de su Iglesia); Flp 3,20; Tt 1,4;

2P 1,1.11 ; 2,20; 3,2.18; Jn 4,42 (del mundo).

F. Perdón (remisión. liberación) (afesis)

31. Mt 26,28: • Esta es mi sangre de la alianza (nueva?) que
va a ser derramada por muchos para remisión de los pecados".

Cristo es el autor de la Nueva Alianza por el nuevo sacrificio
que El instituye. Esta sustitución o creación de un nuevo pacto está
claramente en la comprensión del Nuevo Testamento, v.gr. Lc 22,20;
Hb 9,15.

32. Lc 4,18: • El Espíritu del Señor sobre mí, porque me ha
ungido. Me ha enviado a anunciar a los pobres la Buena Nueva, a
proclamar la liberación de los cautivos y la vista a los ciegos, para
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dar la libertad a los oprimidos y proclamar un año de gracia del
Señor" .

Cristo anuncia el cumplimiento del oráculo profético. La Buena
Nueva no es el patrimonio de los poderosos. Los pobres, los opr i
midos, los que son generalmente olvidados (todos) recibirán el men
saje de salvación.

33. Lc 24,47: "Se predicará en su nombre (de Cristo) la con
versión para perdón de los pecados a todas las naciones".

El mensaje de perdón (remisión) de Cristo es universal. En
tendido en el contexto de su pasión (v. 46).

34. Hb 10,18: •Ahora bien, donde hay remisión del pecado
de estas cosas, ya no hay más oblación por el pecado".

El autor de la carta a los Hebreos habla de la eficacia del úni
co sacrificio de Cristo .

35. Otros aspectos:

Bautismo de conversión para perdón de los pecados: Mc 1,4;
Lc 3,3; Hch 2,28 (Hch 5,31; cf. N9 24).

Perdón de los pecados en el nombre (por la fe) de Jesús : Hch
10,43; 13,38 ctx v. 39; 26,18 (cf. Ef 1,7 N9 7).

Pecado contra el Espíritu sin remisión: Mc 3,29.

G. Cristo Salvador. contexto real

36. Existen muchos otros pasajes que hablan del sacrificio de
Cristo para salvación (del pecado) de los hombres, y otros que
aluden a la liberación definitiva (proyección escatológica). Esos
t extos forman parte del tema, aunque no utilicen la terminología
de los aquí presentados. Constituyen un • contexto real" y algunos
ya han sido señalados anteriormente al transcribir las citas ex
plícitas.

Entre los contextos reales pueden señalarse: Lc 24,46ss., Hch 3,
17ss; Rm 5,21 ; 6,1-14; 1 Co 15,3; Col 3,1-3; 1 P 2,21 -24; 3,18; 4,1ss;
1 Jn 1,7; 2,1s: 3,5; 4,10; Ap 1,5; Jn 1,29, etc.

11. CRISTO LIBERADOR

37. De los textos expuestos relacionados con Cristo, su misión
y su obra, se deducen las siguientes constantes:

-La misión de Cristo como salvador (liberador), consiste esen
cialmente en salvarnos del pecado. En recrear la armonía del hom
bre con su Creador.
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-Esta misión es llevada a cabo a través del sacrificio reden
tor de Cristo.

-La misión salvadora de Cristo no es patrimonio de un grupo
privilegiado; tiene carácter universal.

-La plena liberación del hombre tendrá lugar en el momento
en que participe de la inmutable existencia del Señor (en la "vida
eterna" a la que se hace constante alusión).

38. La liberación a partir de Cristo, debe entenderse en primer
lugar como una 'liberación de toda ruptura personal con Dios y de
todo lo que trae como consecuencia esta desarmonía esencial. Es,
en otras palabras, un conocimiento (bíblicamente entendido) y una
fe en Cristo, que nos libera del pecado en todas sus formas y un
vivir en conformidad con esa fe. 0, si queremos a la inversa, es un
vivir en conformidad con la fe en Cristo que nos libera del pe
cado en todas sus formas.

Tiene que partir de la fe . Tiene su inicio en Cristo revelador.
Cristo que se revela como Dios-Hombre. Cristo que se revela co
mo Hijo de Dios. Cristo que nos hace conscientes de nuestra uni
versal filiación divina. .Cristo que se nos revela como liberador del
pecado por el misterio de su cruz. Cristo que nos unifica por la
comunicación (comunión) de sí mismo y que finalmente nos lleva
a la participación del misterio íntimo de Dios de una forma perma
nente e inmutable por medio de la liberación definitiva.

39 . La armonía del hombre con Dios es inseparable de la ar
monía del hombre con el hombre . Esta es su consecuencia lógica.

Cualquier actitud del hombre que obstaculice la obra de Cristo
que consiste en liberar al hombre del pecado, introduce una ruptu
ra con Dios.

Sólo a partir de esta premisa se puede llegar a comprender y
a practicar la fe. Disociar una cosa de la otra no es cristianismo.
Pretender estar en camino de salvación (de la verdadera liberación)
cuando hay una ruptura con el Cristo presente en el prójimo, es
equivocar el mensaje cristiano y estar en desarmonía con el Señor.
Son abundantes los pasajes bíblicos en este sentido. Baste citar un
pasaje de la 1 Jn 3,15; "Todo el que aborrece a su hermano es un
asesino y sabéis que ningún asesino tiene vida eterna permanente
en él" .

40. La teología de la liberación otra teología?

La teología de la liberación no establece una teología nueva.
El fundamento de donde parte la TL es el mismo que el de la

teología de siempre : 'Cristo Revelador', en los aspectos básicos
enumerados anteriormente.

Se trata de un énfasis en la teo/ogia. La teología está metida
en la historia de la salvac ión, no como un aditamento, sino como
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una luz que dá razón de ser a esa historia y que a su vez de alguna
manera, es iluminada por ella.

Los signos de los tiempos van marcando la urgencia en el
énfasis particular que se dá a los diversos temas de la teología .
Un tiempo se concentró el esfuerzo teológico en la comprensión
del misterio de Dios y se trabajó en estructuraciones teológicas
que dieron lugar a nuestros actuales tratados de teología. Ahora la
urgencia está puesta en ese mismo misterio de Dios en el hombre.
Hoy día los tratados de teología deberían orientarse en esta línea.

La constante es siempre Dios. Cuando ésta se pierde de vista,
comienza a perderse de vista o atenuarse- el verdadero sentido de
la teología.

41. La actitud política de Cristo en la teología de la liberación.

Eh la TL se menciona con frecuencia la actitud política de Cris
to. Conviene señalar brevemente el sentido de esta actitud.

Cristo habla con frecuencia del reino. Un reino que está ya
vivo, operante en el mundo, pero que al mismo tiempo trasciende
este mundo.

Cuando la multitud entusiasmada quiere arrebatarle para ha
cerl e rey, El se esconde. Este no es el sentido de su reinado.
Declara solemnemente ante Pilato que su reino no es de este
mundo (Jn 18,36).

A pesar de haber explicado esto ante sus disc ípulos, nunca
pudieron comprenderlo (Lc 24,21; Hch 1,7); sino hasta la iluminación
del Espíritu Santo (Hch 2,29·36).

La única vez que admitió una aclamación triunfal fue al dar
cumplimiento a una profecía que lo señalaba como heredero de la
promesa davídica, el día que entró triunfalmente a Jerusalén. En
tal ocasión proclama el carácter pacífico de su mesianismo.

El reino predicado por Cristo no prescinde de las realidades
terrenas. Las asume, las tiene plenamente en cuenta y las 'encauza
hacia una realidad - permanente. No les quita el valor que tienen
en el contexto concreto de la historia. Por eso atiende y dirige (co
rrige) las inquietudes políticas de los suyos con respecto al Reino
mesiánico.

Al proclamar las bienaventuranzas no aprueba las situaciones
que causan esas persecuciones, esas injusticias, odios y calumnias,
sino que señala el v-alar que tiene el soportar y superar estas con
tr adicciones por amor al reino.

Con su actitud y con su doctrina Cristo nos está enseñando
cual es la dimensión del reino que El ha venido a fundar. Sólo a
part ir de este criterio el cristiano de toda época podrá asumir una
opción concreta, para dar pleno valor a las realidades presentes.
Interpretar de otra manera el sentido de los pasajes bíblicos, sería
distorsionar el significado de la liberación a parti r de Cristo y reali 
zada plenamente en El.
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El ideal evangélico no es ilusorio desde el momento que se
realiza en toda su perfección en un Hombre (Cristo) como proto
tipo de toda la raza humana. Fuera de este caso tipo, solamente
podrá esperarse plena y definitivamente en una visión escatológica,
con valor en el momento histórico presente, como un proyecto en
constante realización.

La razón de esta perspectiva radica en que no podemos pres
cindir de la realidad del pecado. Esta realidad no excusa del trabajo
que tiene todo cristiano para hacer posible una liberación del pe
cado y de toda situación de pecado en ese momento de historia
que le pertenece.

111. CONSIDERACIONES ACERCA DE LA L1BERACION

42. Lo esencial de la salvación, por lo tanto, en el mensaje re
velado consiste en el plan de Dios para liberarnos del pecado por
la acción salvadora de Cristo; por parte del hombre consiste en la
conversión hacia Dios.

Bíblicamente más que en un aspecto negativo (fuga, evasión ...)
implica un movimiento positivo: un caminar, un armonizar definiti
vamente al hombre con Dios. No puede omitirse como algo esencial
la libe ración del pecado. Está explícita y repetidamente indicado

. en los pasajes citados . Es la nota constante.

El pecado en el mundo no es otra cosa sino la desarmonía del
hombre con Dios. Esta ruptura personal del hombre con Dios es
la causa del desorden y desarmonía en la sociedad humana.

Un cambio eficaz por lo tanto, en las estructuras sociales, que
engendran situaciones de injusticia, debe comenzar por el hombre
mismo como individuo. Sólo así podrá luego ser agente y fermento
de un cambio en la comunidad.

43. El caminar del cristiano hacia Dios no debe ser interrumpido
o suspendido por el hecho de que existan situaciones de injusticia
o estructuras de opresión e inhumana dependencia.

Puede darse un cristianismo en definitiva orientación hacia
Dios , o sea en definitivo camino de salvación y en crecimiento de
este, en un contexto histórico de opresión e injusticia. Prueba de
ello es la misma historia de salvación a partir de Cristo. El hombre
en medio de circunstancias adversas ha podido llegar a Dios. Cons
tatamos, por otra parte, que una situación próspera en el terreno
económico, cultural, político, etc. no necesariamente ha llevado al
hombre a conseguir la verdadera liberación (bíblicamente entendi
da como una ruptura con el pecado); a las veces ha sucedido pre
cisamente lo contrario.
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El cristiano, a la luz de su fe , sabrá descubrir que tales situa
ciones no son una consecuencia lógica de esa fe, sino al contrario ,
y por tanto deberá luchar por suprimi r esas anomalías.

44. La consecuencia que se sigue de esa salvación (liberación),
que esencialmente consiste en la armonía del hombre con Dios,
será la liberación de toda situación de pecado en todos los órde
nes: religioso, cultural, económico, político.

Al decir que esta liberación no es algo esencial sino conse
cuente al mensaje cristiano, no significa que sea opcional a las
exigencias de lá fe. Es una obligada consecuencia que urge procu
rar. El Sínodo de los Obispos (Roma 1971, Introd.) va en este senti
do cuando afirma: "La esperanza y el impulso que animan profun
damente al mundo no son ajenos al dinamismo del Evangelio, que
por virtud del Espíritu Santo libera a los hombres del pecado per
sonal y de sus consecuencias en la vida social".

Esta liberación que constituye una consecuencia del cristianis
mo, podrá a las veces conseguirse por otros medios , pero aún
entonces si no existe una conversión en el hombre, una armonía
con Dios, no hay una verdadera liberación. Podrá constituir un
obstáculo menos hacia ella, una puerta abierta para conseguirla.

El cristiano debe ser agente de cambio para crear una sociedad
más justa, para suprimir situaciones de pecado, pero si no es par
tiendo de una exigencia de su fe, desvirtúa el contenido de caridad
y justicia cristiana y se sitúa en el plano de las ideologías que
inmediatizan las 'Soluciones, sin dar una verdadera respuesta a las
necesidades del hombre en su dimensión total.

El procurar esta auténtica liberación es un quehacer constante
del hombre, especialmente del hombre crist iano.

45. La liberación total será en el momento en que entremos a
participar del equilibrio perfecto en la inmutable eternidad de Dios.
Esto es patrimonio del estado de vida definitivo, después del paso
por fa vida presente ; mientras tanto el trabajo para llegar a po
seerla, será parte de las realidades terrenas.

La razón de esta lucha constante radica en la realidad ineludi
ble de la existencia del pecado en el mundo, que marca la tarea
humana con una nota de constante conversión al Señor . Esto no
quita valor a los esfuerzos por hacer un mundo mejor, más confor
me con las realidades futuras y que sea como un preludio de ellas.

Por lo mismo una visión escatológica de la salvación no con
siste en suspender toda actividad humana en espera de un desenlace
final que arreglará todo al fin de cuentas, con o sin esa actividad.
Tampoco consiste en un desprecio de los valores y realidades tem
porales, para dar únicamente valor a presupuestos que sólo tendrán
eficacia en ese momento futuro y definitivo.

Una recta comprensión del sentido escatológico de la plena
liberación cristiana, no favorece la evasión del presente (el hoy
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y aquí de la historia), sino al contrario, promueve a un dinamismo
siempre actuante, que d á al mismo tiempo su pleno valor a los
logros y realidades temporales, pero les infunde el optimismo de la
esperanza cristiana en esa otra realidad que culmina las anteriores
y les dá su sello permanente. Esto a la vez ayuda a la aceptación
de las limitaciones y deficiencias de una obra constantemente sus
ceptible de perfeccionamiento.

Cristo prometió una 'vida eterna', Fue su constante promesa
ligada a la obra de salvación. Esta perspectiva entra de tal manera
en la liberación de Cristo, que no anunciarla como objetivo final
y defintivo, así como disminuir su importancia en el mensaje cris
tiano, sería una verdadera evasión del auténtico sentido de la vida
según el Evangelio.

En una óptica bíblica es imposible dejar al margen, o tratar
de • evasión" el considerar el carácter episódico de la vida presente.
La Iglesia (los fieles, los hombres que la form an) va peregrina,
camino de salvación y en cada una de sus actitudes en el momento
presente de su historia tiene una responsabil idad ineludible con
valor para ese presente y al mismo tiempo con un signi ficado y
valor definitivo para el futuro.

IV. REFLEXION SOBRE LA IGLESIA LIBERADORA
EN AMERICA LATINA

46. La Iglesia Latinoamericana, responsable de su misión en
el momento histórico que vive el continente no puede permanecer
en una actitud de simple expectativa.

Su misión en el mundo como signo de salvación, queda cada
vez más cuestionada porque las diferencias entre los países ricos
y pobres y entre diversas clases sociales en un mismo país, esta
blecen condiciones de vida infrahumanas en sectores de población
cada vez más numerosos. Mientras más crece la opulencia de unos
más se agrava la miseria de otros. El difícil papel de la Iglesia
están precisamente en que cada vez se le interroga con más insis
tencia acerca de los problemas concretos que plantean las dife
rencias aludidas. Por otra parte a la Iglesia no corresponde dar
esas soluciones concretas, ni dispone de los medios necesarios
para hacerlo .

47. Solución: la lucha de clases?

La Iglesia no puede ignorar el hecho de un enfrentamiento real
de 'clases sociales ' en América Latina con características 'de mayor
tensión que en otros continentes. Al mismo tiempo es consciente
de que el Evangelio de Cristo se opone a toda clase de margin a-
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ción: todo hombre, rico o pobre, bueno o malo , es susceptible de
salvación. Por lo tanto el servicio que presta al hombre no puede
limitarse a un determinado grupo o número de fieles . Es conscien 
te de que forman parte de ella hombres que pertenecen a todas
las clases sociales, que son a la vez antagónicas.

Tarea de la Iglesia es promover la unión, la fraternidad entre
los hombres. No puede favorecer un odio entre clases que corre
grave riesgo de terminar en desgarramientos y luchas fratricidas.
El pensar que la Iglesia en su papel de liberadora y consciente de
la lucha de clases operante en América Latina, ha de promover
esa 'lucha para lograr el cambio liberador y pretender que por este
camino no se llegue a enfrentamientos extremos, sería desconocer
la realidad latinoamericana. Por otra parte un cambio violento de
esta naturaleza no haría sino incubar el siguiente por los mismos
medios . .

La auténtica liberación no se va a lograr únicamente .. cuando
cese la opresión del oprimido, sino cuando el opresor deje de ser
lo" . Esto significa que la Iglesia al tratar de liberar al oprimido no
puede por su misma misión marginar al opresor. Su misión de uni
versalidad la lleva a procurar la verdadera liberación de unos y
otros, aunque tenga que hacerlo por diferentes caminos.

48. Quehacer de la Iglesia (a modo de sugerencia).

El quehacer de la Iglesia puede ir en una triple línea de acción :

a) Orientar con claridad para lograr la concordia entre todos
los fieles que la forman . Se intenta a veces partir del hecho ' inevi
table' de un antagonismo que sólo se resolverá a través de enfren
tamientos. Hay la posibilidad de la existencia de terrenos interme
dios entre opresores y oprim idos y que sean las fuerzas activas
que ayuden a establecer el equilibrio y propicien el clima pacífico
a través del cual Jos oprimidos puedan ser agentes de su propia
liberación.

El trabajo de nivelación es una tarea constante de la humani
dad y un quehacer de la Iglesia.

La teología en la enseñanza y en la vida debe promoverse y
orientarse en este sentido (a nivel de estudio una reestructura
ción de los tratados teológicos se impone en este sentido).

b) Denunciar toda actitud que obstaculice al hombre para con
seguir su auténtica liberación.

La Iglesia por su misión, por el influjo que en todos los cam
pos ha venido a ocupar y por el sentir de los cristianos que repre 
senta; debe hacer oír su voz en toda situación de pecado que im
pida al hombre su realización como sujeto de salvación.

No es tarea de la Iglesia el emitir un juicio ante toda opción
concreta en el orden político o económico . (Menos todavía a nivel
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de América Latina, ya que a pesar de las semejanzas existentes
se nos revela con un panorama cada vez más complejo).

e) Tomar actitudes concretas. Este es el terreno más delicado
ya que la Iglesia 'oficialmente' (entendido el término como repre
sentación jerárquica) deberá a las veces orientar ante determinadas
circunstancias, sin parclalízarse por una opción concreta ni ejer
cer presión sobre sus miembros hacia esa opción.

Como individuos o grupos eclesiales, las actitudes pueden ser
múltiples y no necesariamente deberán esperar una 'opción oficial'.

49 . Los riesgos de la teología de la liberación en América
Latina pueden ser los siguientes:

-subrayar de tal manera los aspectos económicos y políticos,
que hagan pasar a segundo plano (como temas secundarios) los
aspectos fundamentales de la teolog ía,

-que se acepte o propicie la lucha de clases (casi) como una
tarea de la Iglesia para solucionar las situaciones de injusticia exis
tentes en América Latina,

-que se pretenda instrumentallzar a la Iglesia en opciones po
líticas o económicas concretas .

V. CONCLUSION

50. La salvación-liberación a partl r de Cristo consiste en Ii
berar al hombre del pecado. Sin tener en cuenta este elemento
esencial se quita el verdadero "sentido teológico" a la teología de
la liberación.

Esta liberación en el mensaje de Cristo se pone en constante
relación con la liberación definitiva.

El Evangelio no favorece una 'lucha de clases' como solución
en las contradicciones existentes.

'Teología de la liberación' es un .término adquirido por la teo
logía moderna para enfatizar los alcances antropológicos de la
teología .

La teología de la libereckm a partír de Crísto

Podría describirse como • aquella actitud y doctrina de Cristo
que permiten al hombre encontrar los caminos para vivir su fe de
manera coherente con su dignidad y destino de hombre-redimido".

4.
TEOLOGIA BIBLlCA DE LA L1BERACION

Mons. Samuel Ruiz G.

INTRODUCCION

1. La necesidad de someter a examen siempre renovado el
uso que de la Biblia hace la teología de la liberación, se asienta
sobre el hecho de que comienza a ser abrumadora la mole de es
cri tos de liberación cristiana donde, (como en todas las teologías
surgidas a lo largo de veinte siglos). se utiliza profusamente la Bi
blia . En este uso, lo mismo que en teologías anteriores, se emplea
a veces desacertadamente el argumento bíblico. Como por ejemplo
cuando situaciones bíblicas veterotestamentarias se quieren tras 
ladar mecánicamente a situaciones determinadas de América Lati
na; o cuando se asume. el Antiguo Testamento como norma para el
cr ist iano, sin mirarlo a la luz de Cristo .

2. El propósito es llegar al fondo de algunos problemas que
se plantean en la teología de la liberación:

aJ Apoyándonos en el hecho global de la revelación bíblica y
en los hechos bíblicos, más que en uno u otro vocablo bíblico . Que
remos abarcar todo el Antiguo y el Nuevo Testamen to deten iéndo
nos más en la Cristología, conscientes de que la Encarnación es
la clave de la revelación del Padre.

b) Reflexionando -en un segundo tiempo- sobre pasajes con
cretos del Antiguo y del Nuevo Testamento. Para ese estudio so
mos conscientes de que detrás de cada palabra valedera hay una
realidad y que a esta le ha dado consistencia la historia . De ahí
que no sólo la filología, sino la política, la economía y el espíritu
religioso del tiempo deban ayudarnos a desentrañar el sentido , en
la esperanza y la fe de la Iglesia. Desvirtuaríamos la Biblia, si la
consideráramos como un diccionario de conceptos abstractos, y no
como historia de las relaciones de Dios con un pueblo, con una
humanidad que rescata de las tinieblas para llevarla a vivir su co
munión con El.
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c) Respondiendo a los cuestionamientos que, desde el seno
de la praxis y de la reflexión liberadora hacen los cristianos al exé
geta ; lo cual exige definir con precisión las preguntas que desde
ahí son formuladas.

3. Los cuestionamientos de la teología de la liberación . po
drían formularse desde cualquiera de estas tres posiciones:

a) Una posición es la de una salvación individual. en la que
la liberación se identifica con salvación y se restringe a una libe
ración del pecado. Liberación de cada uno (privada), para llegar a
la salvación (en la otra vida): liberación íntima. espiritual. privada .
El término a qua de esta liberación es el pecado que consiste en
un rompimiento con Dios .

En el calvinismo se radicaliza esta posición al considerarse
todo pecado como mortal (Institutio relig ionis cñristienee, Lib . 11 ,
cap. VIII . 59). Todos los hombres son pecadores y merecen, cuando
Dios lo quiera. la reprobación eterna. El hombre nunca debe poner
la confianza en la justicia personal, sino que debe suplicar la mise
ricordia de Dios, siempre totalmente inmerecida. La liberación se
obtiene pidiéndola a Cristo .

Muchos cristianos suscribirian con todas sus consecuencias
esta posición que refleja una postura rel igiosa connatural a muchas
metrópolis capita listas.

b) Una segunda posición podría formularnos así su pregunta :
La liberación incluye la salvación terrena? Con lo que se da un
paso adelante al supe rarse la idea de que Cristo vino a liberarno s
del pecado dándonos la salvación únicamente en la otra vida.

En la Biblia la salvación terrena no es mera sombra y figura
de la única salva ción del pecado que nos viene por los méritos
de Cristo. La salvación terrena tiene un valor en sí y se reconoce
ya el proceso revelador en la historia terrena de Israel y de Jesús.
El Antiguo Testamento y la vida terrena de Jesús aparecen como
el proceso histórico completo de la mar¡ifestación de Dios.

La dimensión terrena de la salvación creemos que es en '10
general aceptada por exégetas y teólogos modernos, sobre todo a
partir del Concilio Vaticano 1I que ampliamente habló de esto, par
ticularmente en el Documento Gaudium et Spes, poniéndose de
manifiesto que el aspecto escatológico de la Salvación no puede
significar desprecio por las tareas terrenas (GS 21c, 3ab, 57,58;
AG 3; LG 13).

c) La pregunta , con mayor concreción. proviene de una terce
ra posición : Puede la teología ser una reflexión en la fe a partir
de una historia. de una historia actual. historia que es conflictiva.
por los hechos de una dependencia. historia en la que por tanto
el hombre es. más aún deb e ser liberador ?
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4 . De ahí las 6 partes de este trab ajo. para cuya elaborac ión
se si guen básicamente tres criterios :

Prime r criterio: Colocarnos ante el hecho glob al de la revela
ción de Dios en toda la Biblia.

. Segundo criterio: Estudiar el problema de la liberación a la
luz de ia Biblia sin mutilar el testimonio de la Escri tura , sea por
reduc ir lo a textos esquemáticos, o a textos que no abordan el pro 
blema , sea por introducir criterios dicotómicos como si la obra de
Dios fuera opuesta al obrar humano .

Así no obraríamos correctamente si procediéramos como si
no existie ran las leyes del Pentateuco en las que Dios se muestra
defen sor del pobre. o como si no exi st ieran las rig urosas exigen 
cias ét icas y la gran compasión al pobre del nebismo, ni el radi
calismo social de Amós , de Miqueas o de lsalas, ni las angustias
y protestas de Jeremías y Ezequiel . ni la esperanza del .. resto de
Israel" en el libro de lsa ías. ni el Magn ificat y las Blenaventuran
zas sobre todo en San Lucas , ni las malaventuranzas y las parábo 
las lucanas contra las riquezas, ni la lucha antif.arisaica de Jesús ,
ni el precepto del amor en el cuarto Evangelio. ni el juicio a las
naciones de Mt 25,31ss., ni se tuvieran en cuenta las impl icaciones
de la humanidad de Cristo (en concreto su pasión y su muerte), ni
se le diera importancia al sentido igualitario de las primit ivas ce
lebraciones eucarísticas.

Tercer criterio: Colocarnos en una óptica de solidaridad con
los sufr imientos, preocupaciones y esperanzas de los pobres , como
condición para poder entender la Escritura . Si es difícil que un rico
ent re en el reino de los cielos, difícil será también que un rico (o
quien haga juego a los ricos) no oscurezca la Revelac ión de .este
Reino. .

l . LA TEOLOGIA COMO FE VIVIDA Y REFLEXIONADA
EN LA HISTORIA

1. Base fundamental para una teologia de la liberación.

Es absolutamente esencial para una teología de l iberación , pa
ra una teología lat inoamericana cons iderar la revelación como un
proceso histórico.

Dios se ha revelado desde la historia de los hombres y en ella ;
ent endiendo por historia. en sentido general. un proceso de rela 
ciones entre hombres . En otras palabras , Dios se revela en el pro 
ceso de relaciones entre hombres .
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al Un ejemplo concreto de cómo se concibe la salvación en
una historia concreta, tendrá quizá más fuerza que la disquisición
que sobre esto se haga. Tomemos, pues, como foco de nuestra re
flexión el Exodo por su valor paradigmático y de importancia en la
historia de Israel (y no precisamente porque juzguemos que se
trata de un argumento bíblico para demostrar la teología de la ll
beración) .

Antes del Exodo
Teniendo en cuenta las adquisiciones pacíficas en los estudios

veterotestamentarios nadie osaría juzgar el Exodo a partir del Gé
nesis; sino viceversa .

Así podemos afirmar que antes del éxodo los israelitas , no
eran pueblo, no tenían historia, no eran adoradores de Yahvé .
Eran una masa de gente sin conciencia de su valor y de su pasado.
Tenían fuerza numérica y ni de esto eran plenamente conscientes .
Eran gentes sin pasado, sin presente y sin futuro. No eran antes
adoradores verdaderos de Yahv é, que fue su Dios desde el país
de Egipto (Os 12,10; 13,4). La familia de Jacob acostumbraba car
gar ídolos (Gn 31,19.30ss; 35,2-4) y los Patriarcas , como buenos
nómadas, veneran al Dios de sus padres: Isaac al Dios de su padre
Abraham (Gn 26,24), Jacob "al Dios de mi padre, al Pariente de
Isaac" (Gn 31,42). pájad=pariente. Así traduce la Biblia de Jerusa-
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3 . Consecuencias de este cambio

La revelación es un proceso de hechos, acontecimientos, su
cesivamente interpretados y nuevamente comprendidos .

Esta interpretación, esta palabra revelada que da sentido a los
hechos, a -Ia historia realizada por los hombres, es una interpreta 
ción autoritativa de esa misma historia.

usar la filosofía para expresar la fe, había un aspecto positivo en
el lo: una fe vivida históricamente se horrorizó cuando se le quiso
revest ir de la sordidez 'de la filosofía abstracta y racionalista.

Después de siglos purificatorios para la teología, el Concilio Va·
t icano 11 volvió a retomar decididamente la corriente histórica. Unl
camente en virtud de esta conversión radical, (y aprovechado todo
lo bueno que el inst rumento filosófico aportó a la teología), pu
dieron los Obispos conciliares pronunciarse en un párrafo tan ma
ravill oso y dinámico como este: La Tradici ón Apostólica crece , "es
decir, crece la comprensión de las palabras e instituciones trasrnl
ti das cuando los fieles las contemplan 'y estudian repasándolas en
su corazón r: : ' La Iglesia camina a través de los siglos hacia la
plenitud de la verdad, hasta que se cumplan en ella plenamente
las palabras de Dios" (Deí Verbum 8).

Esta concepción 'está en la base profunda de la Constitución
Dogmática sobre la divina Revelación, sin lo cual no hubiera podido
llegar el Concilio Vaticano 11 a la admirable Constitución Gaudium
et Spes. Sin una madura asimilación de la Constitución Dogmática
sobre la divina Revelación no se podrá comprender fácilmente el
viraje teológico al que hoy asistimos.

Decir que Dios se revela en la historia de los hombres, im
plica una determinada visión del hombre, de la fe, y de 'la teología;
entendida esta visión se pueden evitar muchas discusiones.

2. Elementos que implica este cambio

a) En la antropología : Hay una teología que supone una no
ción individualista de persona , como sustancia en sí, como un ser
cerrado colocado frente a Dios : RationaJis naturae individua ' subs
tantia. La teología de la liberación en cambio, supone a la persona
como un ser relacional en la historia, tal como lo ha ido descu
briendo la humanidad. La relación no .es un accidente, sino de la
esencia misma de la persona en una perspectiva histórica, evolu
tiva, dinámica. De aquí que no se pueda hacer una crítica legítima
de la teología de la liberación desde una antropología radicalmente
individualista y estática.

b) En la fe: Santo Tomás en la lIa lIae O. 11 considera la fe
como un acto de la inteligencia que asiente a verdades. Dentro de
esta visión estaba elaborado el documento que se llamara De ion
tlbus Revelationis y en el cual se afirmaba que los hechos no re
velan sino en cuanto contienen verdades.

Pero en la Biblia la noción de fe es mucho más compleja y se
sitúa : en la vivencia; en la práctica, en la opción libre ante una
persona, en la relación histórica de personas. Es la aceptación del
otro; es la confianza que se da a una persona fiel y que cornprome 
te todo el hombre . Por eso puede penetrar, por palabras y signos ,
a realidades que lo trascienden (Cf. Dei Verbum 2). .

e) En la teología: Partamos de una noción elemental de teolo
gia : reflexión sobre el dato revelado (sobre la fe) .

Si para mí creer es asentir verdades, la tarea de la teología
será el estudio, la reflexión , la sistematización que la inteligencia
hace de esas verdades .

Pero si yo acepto la fe como una opción, una actitud y una
práctica, mi teología será una reflexión sobre una fe-vida. Se usa
rán las mismas palabras que en la anterior concepción, para defi
nir la teología; pero con un contenido diverso.

Cuando Gregorio IX en 1228 increpaba duramente a los te ólo
gos par isienses (Denz 442s) por estar cometiendo el crimen de



lén . Cf. Allbright, From Stone Age to Christianity, p. 1885). José lo
ll amará "el Poderoso de Jacob" (Gn 49,24). Los Patriarcas son pre
sentados como fundadores de santuarios, de lugares en que eri 
gieron un altar e invocaron el nombre de Dios. De hecho se trata
de antiguos santuarios cananeos en donde los Patriarcas encon
t raron el culto al Dios .. El" Y los relatos mencionados signi
fica n la adopción y asimilación que ellos hicieron del Dios ·
del padre - el Dios particular del grupo nómada -al dios de los
sedentarios con los que entran en contacto (R. de Vaux , Hlstolre
Ancienne d 'l sreel. p. 267). Es decir: en realidad estos datos están
ya considerados retrospectivamente desde la experiencia de la
Al ianza, sobre todo en la tradición sacerdotal.

En el Exodo

En el Exodo se contiene la primera revelación de Yahvé ex
plíc ita, registrable históricamente, hecha a un grupo de hombres .
Se trata de un grupo de esclavos. Moisés ciertamente no lo era ;
pero no está en la línea correspondiente a sueños escapi stas de
otros pueblos: [Sarq ón, niño salvado de las aguas que lle ga a ser
Rey; o el niño del texto sumerio-acádico , hallado, confiado a una
nodr iza y que adoptado llega a ser escriba. Llegan ambos en estas
leyen das a ser grandes). En el caso de Moisés, pasa lo contrario :
Aunq ue adoptado por la hija del Faraón, regresa con su hermanos,
se da cuenta de su opresión, se solidariza con ellos hasta el grado
de matar a un egipcio asesino de hebreos (Ex 2,11) Y aun sus pro
pios hermanos se desolidarizan de él (Ex 2,12).

Los mot ivos que Di os da para actuar, se reducen a uno solo :
" He visto la opresión de mi pueblo " , (aunque propiamente aún no
es pueblo, ni pueblo del Señor, pues en la Alianza es donde se
constituye como tal) . " He oído sus quejas contra sus opresores ,
me he fijado en sus sufrimientos" (Ex 3,7), "su clamor ha llegado
hasta mí y he visto cómo los t iranizan (Ex 3,9) .

"El pueblo creyó, y al oír que el Señor visitaba a los israeli tas
.y se fijaba en su opr esión . . . le adoraron " (Ex 4.31). La opresión
es el único motivo mencionado. Al revelarse el Señor libera a un
grupo humano sin conciencia, sin fuerza y sin gusto por la libertad ;
a sacarlos de esa situación es enviado Mo isés (Ex 3.10-12).

El Faraón también lo entiende así al no ver en Aarón y en
Moisés más que unos subversivos (Ex 5,4) y en sus peticiones
pretextos para holgazanear (Ex 5,8). Su respuesta es mayor repre 
sión (Ex 5,7-18), porque no quiere perder una mano de obra barata .
Esto exaspera al pueblo contra los que intentan liberarlos (Ex 5,21).

M ois és no tiene 'ot ra preocupación que la liberación. Al recru 
dece rse la opresión y la crisis de los oprimidos , le pide cuentas a
Dios: "Señor, por qué maltratas a este pueblo? Por qué me has
enviado? Desde que me presenté al Faraón para hablar en tu nom-

bre, el pueblo es maltratado y tu no has librado a tu pueb lo "
(Ex 5 .23).

El culto que celebrarán no es concebible ni tiene razón de ser
sin la liberación , porque pertenecer a Yahvé es no pertenecer al
Faraón. Por eso se rechaza el culto con escl avi tud: (vayan a ofre
cer sacr if icios en mi país " (Ex 8,21); se rechaza la libertad cont ro
lada (" vayan al desierto a cond ición de que no se alejen " Ex 8,24);
se rechaza la libertad chantajeada ("vayan sólo los varones " Ex
10.10) se rechaza la libertad sin medios de subs istencia . ( "Tam
bién los niños pueden ir con ustedes, pero dejen las ovejas y las
vacas" Ex 10,24).

Después del Exodo

Después del Exodo la fiesta de Pascua se convierte en una
cele braci ón de la liberación ; pero es interesante mirarl a en toda
su tra yectori a evolutiva.

Del ant iguo relato de la Pascua narr ado por el yavis ta en Exo
do 12,21-23.27b.29-39, se pueden sacar est as conclusiones:

1. La Pascua existía ya (Ex 12,21 la presenta como ya exis
tente: " degüell en la víctima de Pascua") y de sus r itos esenciales
descr itos se colige que era una fiesta de nómadas o semi nómadas
pastores: se celebra fuera de todo santua r io , sin sacerdo te y sin
altar, la vlctima es asada, se com e con el pan sin levadura de los
beduinos y las hierbas amargas del desierto , la celeb ran en la no
che cuando ya no hay preocupación por el ganado y a la luz de la
luna llena, o sea en noche de mayor claridad . Se trata de una fi esta
anual celebrada en la primera luna de primavera cuando había que
ir en busca de otras tierras , past izales y agua, con peligros en el
camino asi para las personas , como para el ganado joven ; pelig ros
que se personifican en un ser destructor (Mashjit , Ex 12,23) de
cuyos golpes malignos se protegían untando las tiendas . (R. de
Vaux, Historie Ancienne a'tsreel , p. 345 sl .

Se celebraba así la dependenc ia de las fu erzas descon ocidas
en la naturaleza, el eterno repet irs e de la inseguri dad.

2. En cambio lo s israelitas celebrarán en la Pascua el paso
li berador del Señor que los sacó de una esclavitud a la que nunca
han de volver (Ex 12,27; 13,15-18). Por eso el paso del Mar Rojo
es paso decisivo hacia la liberación que Dios quiere para su pueb lo ,
pues ordena a Moisés avanzar (Ex 14,12-15) cuando el puebl o pres a
del miedo no sólo reprocha a Mo isés la sal ida de Egipto , sino que
incluso confiesa su determinación de volver a la esclavitud .

3. La Pascua tiene un valor paradigmático , gracias a la con
ciencia que nos transmite de un Dios y de sus exigencias de lib e
ración, lo que no disminuye aun cuando pudiera tratarse de una
banda de esclavos que huían.
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La evolución de la Pascua se continúa hasta el Nuevo Testa
mento; pero lo dicho basta para ejemplificar lo que implica decir
que la revelación, que la salvación se manifiestan en la historia
del hombre .

b) El carácter histórico de la Revelación es fuente de renova
ción, de crítica, de desmitización.

Es .ínnato en el hombre el deseo de dominar lo trascendente:
así lo muestran la magia y aun la endiosada tecnología.

En el carácter histórico de la Revelación sobrenatural tiene la
Iglesia el arma desmitificadora de las ideologías. Ahí está el víncu 
lo indisoluble entre el cristianismo y la historia y, más radical
mente, entre el cristianismo y el hombre de todos los tiempos. La
desmitización definitiva de todas las formas de la religión, de toda
ideología, de toda institución que trata de "instalarse ", es la en
carnación de Jesús Hijo de Dios, en la humanidad y en la historia.

La tendencia mágica subyacente en el proceso religioso de
Israel y agudizada -en cierta medida- por la misma revelación
bíblica , en cuanto que impulsaba a la búsqueda de nuevas formas
religiosas; se ve, por otra parte, sometida a una fuerte y constante
crítica a partir de la experiencia histórica. El Pentateuco en su pro
ceso de composición de diferentes tradiciones (yavística, elohlstlca,
sacerdotal, deuteronomístlcal la crítica de los profetas contra es
'quemas de alianza ; la crítica de la monarquía y del templo -cosas
ambas queridas por Dios-; la crítica del culto y del sacerdote;
la crítica radical hecha por Jesús -que ni era sacerdote ni podía
serlo por no ser levita- a muchas formas de religión y sobre todo
a la institución sacerdotal, muestra con claridad , a partir de la his
toria, cómo lo revelado por Dios es desplazado por otros. La lite
ratura sapiencial es; a su vez, una revisión de la sabiduría (que
podría llamarse antihistórica) en función de la .histor ia bíblica y de
la elección viva y actual.

La Iglesia a lo largo de veinte siglos es víctima de la dialéctica
al querer estabilizarse en ciertas instituciones ; pero es renovada
por la historia como mediadora del Espíritu , por la toma de con
ciencia de su misión en el mundo y hacia el mundo.

La .revelac lón de Dios en la historia repercute esencialmente
en el mismo corazón de la teología; que por siglos hizo un enorme
esfuerzo de estabilización, sometido hoy día a un proceso estruc
turado y maduro de nueva reflexión. En este proceso quiere inscri
birse también Latinoamérica con el aporte y la mediación de su
propia historia, marco en el que se inscribe la teología de la libe 
ración que pretende así situarse eriel coraz ón mismo de la teología.

Un contraste entre una concepción teológica y otra nos hará
tomar conciencia del cambio operado .

La primera concepción -individualista y moralizante- está
presente en los profetas y en muchos esquemas teológicos cris
tianos: El hombre está ante Dios y debe responder ante El.

Todos los hombres -el" hindú, el musulmán, el hebreo , el cr is
tiano- tienen necesidad de ir hacia Dios, de creer en El, de obser- >
var los deberes que El impone. Entre esos deberes para con Dios
está la justicia con los hombres, pues Dios considera como ofensa
a El las injusticias que se cometen con los demás. Este es el fun-

. damento del orden social en el mundo . Los Profe tas inculcaron el
deber de la justicia con los hombres dentro de este esquema en
que la justicia con ellos está entre los deberes para con Dios.
Jesús aparece como un profeta más que inculca con mayor radica
lidad la apertura y la entrega a Dios, sin que la encarnac ión cam
bie el esquema . La comunidad es como un accidente que podría
existi r o no en el proceso de salvación . El hombre y la historia no
se consideran como valores teológicos en sí; sino como objeto de
deberes que Dios impone al hombre. Los Sacramentos tampoco se
integran adecuadamente y suenan como accidentes dependientes
de una voluntad un tanto arbitraria de Dios. .

La teología de la liberación, 'a partir de la Biblia y de la fe
cri st iana,' quiere aceptar que este esquema ha sido superado radio
calmente por la encarnación. La encarnación proclamada por nues
tra fe introduce una novedad absoluta y el hombre y su historia
for man parte de esa novedad. El objeto de nuestra fe se ha despla
zado: en Jesucristo con su historia humana yo adoro a Dios. Y en
eso insiste la teología de la llberaclón: en desplazar el problema
teológico de Dios a la historia del hombre en Jesucristo. Vamos a
Dios, por el encuentro y la relación con el otro en un contexto his
tór ico concreto.

Las consecuencias de esta concepción son enormes ; lo fueron
para Pablo (Cf . S. Lyonnet, La nouveauté de I'Evangile); sonia preo
cupación palpable de Juan al insistir en el amor a los hermanos;
noestán, fuera del horizonte de los Sinópticos ya que el problema
número uno del hombre, de la existencia humana, es su relación
con el otro y sólo resolviendo este problema se resuelve el propio
problema y el de la relación con Dios . Como una consecuencia
clara aparece ·Ia Encarnación como la superac ión del dualismo
Dios-Histor ia (dualismo que aún existente 'quiere superar la teolo
gía de la liberación) y que lleva a muchos a hablar de liberación
rel igiosa, espiritual , pr ivada, en oposición a una liberación sécula
rizante; o a concebirla liberación social como exigiendo una libe
ración de Dios o al menos su reducción al campo privado de la
conciencia; o a distingui r entre lo político y lo religioso, '10 históri
co ' y lo sagrado en los relatos de la Biblia , distinción ' ausente en
la perspectiva de los. autores sagrados que, sin negar esos aspec
tos, nos presentan la acción divina actuante en la historia humana.
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c) El particularismo histórico.· Merece toda nuestra atención el
hecho de que una revelación que Se hace en la historia , se reviste
por eso mismo de part icularismo. En la historia de Israe l , - histo
ria part icular . conc reta e irrepetible- se hizo la revelación autori
zada de Dios.

. De aquí podemos concluir :

o dec imos que los hechos particulares no t ienen ningún valor
revelado. o a lo sumo en cuanto contienen alguna " verdad" (posi 
ción del esquema sobre la Revelación rech azado en el Concilio) ,

o admitimos tamb ién el valor de la historia particular actual
como mediación en función del sentido revelado en la palabra de
Dios.

11. LA TEOLOGIA COMO FE VIVIDA Y REFLEXIONADA
EN LA HISTORIA ACTUAL

1. Peligros de la mentalidad mitica

a) No basta viv ir la fe a partir de acontecimientos pasados. El
pasado no puede constituirse en un arquet ipo mítico . Sería de
nuevo negar. al menos parcialmente, la revelac ión de Dios en la
historia. Es menester vivir la fe a partir de ,acontecimientos pre
sentes . La historia y el acontecim iento presente desm itiza el pasa
do. En el corazón de la libertad creadora del acontecim ien to pre
sente debe hacer se presente el pasado histórico como ref lexión
de fe .

b) No basta conocer el depósito de los hechos pasados como
mensaje term inado y ent regado como depósi to inviolable, para des
pués decir: saquemos algunas apl icaciones prácticas.

. c) La teolog ía. si quiere ser f iel y coherente con "su alma que
es la Sagrada Escr itura" (De i Verbum), debe integrar el pasado en
el presente y evi tar la mitificación del pasado med iante la tensión
a la historia actual.

2. Nuevo dualismo

Quedó asentado antes que la historia bíbl ica, proceso de en
carnación que culmina en la encarnación. resurrección de Dios en
Jesucris to. supera los dualismos : religioso-profano, privado-público,
creador-salvador, fe-historia. teología-antropología y supera sobre
to do la suma de todos los dualismos : la dicotomía entre fe y vida
tan dramáticamente lamentada desde Pío XII.

Pero una nueva formulación de estos dual ismos es la dicoto
mía en la histor ia: la distinción entre una historia' santa , milagrosa,
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hecha por Dios (historia sagrada) y otra histor ia profana. pecam i
nosa. secular . que necesita ser bendecida para ser salv ífica . En
este sentido la historia actual quedaría fuera de la historia de
salvación .

Al influjo de esa dicotom ía el lenguaje usado por el magisterio
y los teólogos es abstracto . ideológico, incomprensible en la ma
yoría de los casos para el pueblo de Dios e inepto para hacerle
vivir el sentido salvífica de la his toria en el hoy de la humanidad.

En cambio el lenguaje que, bajo inspiración del Espíritu . que
ría dar también sentido a la historia particular del pueblo de Israel .
es comp letamente distinto : encarnado, arraigado en la situación
históri ca, lleno de imágenes y de sentimiento ; en una palabra : den-
samente humano . .

Este hecho debe cuestionarnos .

3. La historia biblica arquetipica bajo el dinamismo del presente

Los hechos reveladores de Dios : (éxodo, conquista . monarquía .
dinastía. templo) , fue ron siempre nuevamente entendidos por Israel
en función de .situaciones nuevas en el presente del pueblo. El
presente daba nuevo senti do al suceso primordial inicialmente in
terpretado como revelador para la fe de Israel.

Esto lo comprende cualquiera medianamente conocedor del pro
ceso de composición del Antiguo Testamento. con las tradic iones
del Pentateuco , las colecciones de Salmos, de Profetas, de expre
siones sapienciales. Midrashim, Apocalipsis. Muchas de estas ex
presiones se consideraron como ahistóricas per o ahora se ha visto
mejor su profunda raigambre histórica.

Los estudios modernos, de los evangelios. con el visto bueno
genér ico del Magisterio (Dei Verbum, Instrucción sobre la histo
ricidad de los Evangelios), van revelando poco a poco el lento y
labori oso pro ceso de su composición. Se ha llegado a un gran con
senso de los escrituri st as de todo el mundo sobre numerosos pun
tos que demuestran hasta la saciedad cómo el presente de la Igle
sia primitiva era facto r determinante en la formulación de la fe ex
presada por Jesús . La situación vital de la comunidad cristiana se
proyectaba en lo que quer ía ser expresión de hechos y dichos de
Jesús. Se buscaba la verdad del presente y no la mitificación del
pasado. De esta manera se evitaba la evas ión . La plenitud de sen
tido y de verdad del pasado. sólo se lo puede dar el presente.

La historia pre sente de los hombres enriquece y acrecienta el
sentido del hecho primordial y tipológ ico . al mismo tiempo que
reciben de él nuevo sentido y fuerza salvífica, en la presencia de
todo lo pasado que es Cristo resucitado (Iglesia, sacramentos.
gracia) .
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4 . Defensa de la trascendencIa

Que la historia es conflictiva es un hecho constatable que no
le toca probar ni a la teología, ni a la exégesis; sino que es fruto
de la observación. Ni toca a la exégesis definir las modalidades
del conflicto en que se vive la historia de las relaciones entre los
hombres.

Lo que sí puede constatar el exégeta es que la salvación se
da en el conflicto, y no puede menos de lamentar que se interprete
la esencia del mensaje evangélico como un intento de suprimir el
conf li cto, lo cual únicamente se dará en la historia escatológica.

Jesús en el conflicto: contemplar la historia de Cristo es dar
se cuenta de como vivió su vida terrestre en el conflicto: Jesús es
autor de la unidad; pero su prendimiento y su condenación como
profeta revolucionario nos muestra esto. con evidencia.

1. Jesús autor de la unidad

111. FE VIVIDA Y REFLEXIONADA
EN LA HISTORIA ACTUAL CONFLICTIVA
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a) Partimos de la convicción de que Jesús vino a traer la- re
conciliación de los hombres entre sí y de los hombres _con Dios,
pues 'el designio de.Dios es un plan de unificación en el amor entre
los hombres y con Dios. Esta reconciliación se realiza entre Dios
y cada hombre y entre los hombres entre sí ; de suerte que es im
posible una reconciliación sin la otra: no puede un hombre estar
reconci liado por Dios sin estar reconciliado con sus hermanos. De
ahí que sea imposible disociar fe en Jesús y sociedad . La encar
nación y resurrecc ión de Cr isto marcan la superación de todo in
dividualismo.

Por eso la unidad, de que la Iglesia es agente , debe tender a
realizarse en el seno de la historia concre ta de los hombres.

Hubo otra visión en la que se suponía que los Evangelios si 
nópt icos predicaban un reino escatológico , sobrenatural, que Dios
mismo implanta. La unidad y la paz en esta visión son metahlst ó
ri cas: Cristo se nos mostró manso y humi lde de corazón; anunció
el Evangelio a los pobres y a los humildes, víc timas tradicionales
de todo tipo de injusticias y de violencias ; recomendó a sus discí
pulos ofrecer la mejilla derecha a quienes le golpeasen la izquer
da y entregar la capa a quien es les pidiesen la túnica ; rehusó toda
mani festación de fuerza y de violencia. As í es aún la imagen que
de Cr isto t ienen muchos de nuest ros crist ianos y de nuestros re
lig iosos .

b) Es cie rto que la paz promet ida por Cr isto no se puede con
fundir con la paz que pueden real izar los hombres. La sicología y
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5 . La Iglesia siempre presente como historia de salvación

Aunque se pretenda negar, cada ' generac ión de cristianos -y
entre 'el los cada generac ión de teólogos- habla desde su propio
contexto la vivencia de la fe.

Pero a pesar de ciertas teologías, la Iglesia se ha encarnado
en las situaciones concretas.

Esto implica la imposibilidad de una teología cristiana sólo a
partir de la praxis, pero también la imposibilidad de una teología
cristiana sólo a partir del pasado mitificado. Jesucristo, como reali
dad humana e histórica y como meta presente de la misma da sen
tido total a la historia actual.

La praxis cristiana en Latinoamérica como acontecimiento nue
vo da plenitud de sentido al acontecimiento primero (bíblico) . Este
acontecimiento primero no se agota en el sentido que ·le dá el
lenguaje o la escritura. Por la mediación del lenguaje el aconteci
miento original llega a una nueva plenitud abierta en el aconteci
miento actual; en la praxis histórica del momento.

La teología de liberación quiere dejar crecer en la libertad y
decisión libre e interpersonal el primer acontecimiento mediante
la nueva acción, al mismo tiempo que libera de lo mítico y estático
al pasado.

Dejar abierto el acontecimiento, contingencia de la historia
bíblica , es la afirmación de la trascendencia de Dios; es no identi
ficar a Dios con la imagen de Dios; es aceptar el segundo mano
damiento bíblico : (no tendrás otros dioses ' delante de mí) .

La palabra de Dios no se agota en lo contingente de un len
guaje o de una situación, de una formulación o de un rito . La pa
labra de Dios está lejos de agotarse en una filosofía con una an
tropología individualista, estática, racionalista y antihistórica .

Jesucristo mismo no cumplió las fórmulas y letras de las pro
fecías . El presente de Jesús implica una superación de las profe
cías. El no las cumplió a la letra sino que las llevó a la perfección
dándole sentido . Véase sobre ésto la exégesis de Mt 5,17-20 (por
ejemplo en Trilling) .

El acontecimiento actual, la praxis, fe-vida , trae la novedad de
la encarnación. Quien vive la situación tIene una nueva capacidad
de encontrar a Dios, de la cual carece quien sólo conoce a Dios
en las "verdades" y en el pasado.

Quien no vive el compromiso está incapac itado para vivir el
cri stianismo: quten no ama ef icazmente a sus hermanos , perrna 
nece en la muerte .



la sociología pueden mostrar caminos para la reconci Iiación con
los hombres ; pero ellas solas nunca podrán dar el sent ido pleno
de la reconciliación humana . Pero esto no significa que la paz no
sea una tarea para el homb re.

Jesús no vino a predicar la violencia : sino a evangelizar. Pero
qué significa evangelizar? Esta es la pregunta a la que no dan ca
bal respuesta quienes quieren una evangelización desencarnada.

La paz que Cristo trae (Ef 2,14) es la paz fundada en la unlfi 
cación de los pueblos (Col 1,19s,: Mt 5,9: Rm 12,18s.), es la supe
ración de los antagonismos históricos que existen entre los hom
bres, y el antagonismo que hoy se da en la historia , divide a los
hombres: es el que los hace ser explotadores a unos y explotados
a otros .

La paz de Cristo supera todas las otras paces en cuanto que
va mucho más allá, hasta una plenitud de comunidad que sólo Crls
to puede dar . Si bien esa paz que está en el término es dada a la
Iglesia como tarea en las condiciones concretas de la historia .

c) Aun si alguna vez debiera el cristiano comprometerse con
la violencia, este objetivo de unidad y de amor debe guiarlo siem
pre . La Iglesia al no poder -según el decir de Pablo VI- solida
rizarse con regímenes o estructuras que mantienen la desigualdad,
queda colocada en una tensión violenta .

Lo más justo es preguntar a la teología , a la exégesis, qué nos
dice Jesús sobre estos problemas . Una respuesta satisfactoria no
puede venirnos. de una teología que, prescindiendo de la historia,
quiera dar sentido a la vida, pasión y muerte de Cristo . Sólo podre
mas esperar respuesta de una teología cuyas bases exegéticas mi
ren a Jesús situado en su contexto hlstórlco .

El tema de la violencia , más que examinarlo en algunos textos
determinados, debe mirarse en el conjunto de la vida de Jesús .
Ante todo aparece claro que Jesús no se refugió en el desierto
para predicar, ni tuvo como preocupación esencial el obedecer a
las autoridades para evitar el enfrentamiento con ellas . Tampoco
puso como objetivo de su acción el evitar la violencia, antes bien,
la provocó contra sí mismo de una manera consciente y serena .
Si hubiera Cristo seguido lá política de las manos limpias no ha
bria muerto en la Cruz. Esto presentó graves dificultades a la co
munidad primitiva que las resolvió diciendo que todo estaba pre
fijado por el plan divino.

De varios episodios que pudieran invocarse para ver cómo Je
sús siguió una política de cambio, recordemos el de la purificación
del templo (Mt 21,12-17; Jn 2, 13-22; Mc 11,15-19: Lc 19,45-48); he
cho cuya historicidad ha querido ser negada con razones insufi
cientes o minimizada (E. Trocmé: L'expulsión des marchands du
temple NTS 68 (1968) 1 ss.) al reducir el acontecimiento a un gesto
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de origen zelote inspirado en lo que se cuenta de Finees (Nm 25,
6ss.). Los zelotes buscaban una reforma del culto, del templo y de l
Sacerdocio por medios violentos y en una dimensión terrena. De
manera similar la secta de Oumrán aspiraba a reformas en el templo.

Pero la actitud de Jesús que va a modificar esencialmente el
culto, el sacerdocio y que va contra el orden establecido (por más
que estuviera éste inspirado y revelado en la Palabra de Dios], es
mucho más radical y profunda que la de los zelotes, pues buscaba
una nueva economía relig iosa .

Conviene que tratemos de conocer cuáles fueron las palabras
precisas de Jesús, pues no sólo se refieren al edificio material ,
sino a toda la institución religiosa .

Las palabras: "puedo destruir este templo hecho con manos
de hombres y en tres días levantar otro que no será hecho por
manos humanas" (Mc 14,15s.], dichas por Jos testigos (!?) ante
el sanedrín no parece que hayan sido pronurrcladas por Jesús .
Suenan a fanfarronería antiestética, son expresiones de cuño leví 
tico (cf. Hch 7,8: 17,24; 2 Ca 5,1) y Lucas no las relatas (cf . Lc 15.
29 Y Mt 26,61 donde tampoco existe la expresión "hecho por ma
nos de hombres").

Las palabras: "en tres dias lo levantaré ", no implican necesa
riamente la experiencia de la resurrección a los tres días , pues la
expresión era usada para designar un tiempo corto (Os 6,2).

En el proceso de Jesús jugaron un papel importante , más aún,
agigantado, otras palabras : "Maestro , mira qué piedras y qué edi 
ficios!" dijeron los discípulos, a quienes Jesús respondió : ovéis
estos grandes edificios? Aquí no va a quedar ni una piedra encima
de otra. Todo se va a destruir". El alcance de estas aseveraciones
llega a todas las instituciones religiosas y quien esto afirmó me
recía la muerte (cf . JI' 7,11 Y 26,20-23 que ilustran el pasaje). Lo
que se ventilaba era pues algo de capital importancia para el sane
drín; pero la acusación no prosperó, sea porque Jesús calló, sea
porque no concordaban los testigos (tema redaccional de Mc) .

El pueblo judío, como lo prueban los textos de Oumrán, . es
peraba junto al Mesías Rey un Mesías sacerdote de Leví. Caifás,
sumo sacerdote, piensa en un contrincante que va a revolucionar
las instituciones sacerdotales y concluye: Es menester ser decldi 
dos! Este tema es profundamente reflexionado en Hebreos.

No obstante el hecho evidente de que Jesús no fue , ni podía
ser, sacerdote según la ley, minimizó el sacerdocio de la Antigua
Ley apareciendo, en este campo, con un comportamiento revolu
cionario. Su misma fidelidad a un culto y a un sacerdocio distin
tos, lo llevó a oponerse al "orden establecldo" y no retrocedió ni
ante la muerte.
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2, Prendimiento de Jesús

Es posible que hayan circulado dos relatos sobre el prendi
miento de Jesús. En el primero -conservado en Mc 4,43 y ss.
Jesús no interpretó ni el beso de Judas, ni el combate; en el se
gundo toman realce las palabras con que comenta ambas cosas. En
cuanto al combate , Jesús le da su verdadera dimensión: los discí
pulos creen que ha llegado la hora de empeñar el combate por el
Mesías guerrero y uno de ellos hiere con la espada al criado del
sumo sacerdote. '

Jesús explica que hay dos tipos de combate: en el primero se
cumple la regla de que el que pelea con la espada a espada mo
rirá . Si se tratara de este tipo de combate el Padre mandaría más
de doce legiones de ángeles (Mt 26,53s.). No hace falta que, por
mencionarse la palabra . leqtones, debamos tener como posteriores
estas palabras, pues se'nos hacen inteligibles cuando sabemos que
en el rollo de guerra de Qumrán los ángeles están divididos en
legiones como los ejércitos romanos. Con más de 72.000 no sería
difícil triunfar.

Pero no se trata de un combate así, con tan fácil victoria.

3 . Jesús condenado como profeta ' revolucionario

El sumo sacerdote pregunta .a Jesús: "Eres tú el Mesías, el
hijo del Bendito?" (Mc 14,61), términos que, según la Mishna, son
una fórmula de juramento; si bien nadie había sido perseguido por
declararse "mesías", ni la expresión "h ijo de Dios ". era propia
mente un título mesiánico. Pero esto da base al desarrollo teoló
gico sobre la blasfemia en la comunidad primitiva,

En todo caso, con declararse Mesías, Jesús se sitúa en la
sospecha de ser un revolucionario, cosa sobre la que también in
quiere Pilatos pues no había rey entre los judíos (Luego tú eres
Rey?), Jesús' es consciente, por tanto, del contexto político de sus
afirmaciones, y la vlolencla qua eso traía consigo no 'era 'mito,
sino realidad presente en él; pero no se había propuesto como
meta evitar la violenc ia, sino ser fiel a su misión, sin retroceder
aunque con ello provocara la violencia.

Desde el punto de vista histórico quedan muchos interrogan
tes; pero lo que recogió la' primera tradición es que por declararse
Mesías , Jesús se expuso a ser considerado como un revolucionario
y no lo negó, cuando era cosa bastante fácil evitar el conflicto
abundando ampliamente en que su reino no era de este mundo,
que era un reino de otro orden, reino espiritual. Pero Jesús arros 
tró el conflicto, lo provocó y no retrocedió ni aun ante la muerte .

Un dato muy claro -que va contra posteriores tendencias- es
que las turbas simpatizaban con Jesús y esto lo sabían los jefes
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enemigos; por eso habían' tramado el proceso para la cercanía de
la f iesta ; pero no en medio del tumulto de ella (Mc 14,1-2).

Otro dato original es que los sanedritas maquinaron contra
Jesús. Quién dio la orden de captura no es fácil determinarlo. Los
términos militares empleados por Juan (Jn 18,3.12) sugieren tropas
romanas, lo que tiene en su favor que contradice la tendencia pos
ter ior de excusar a los romanos. Si Pilatos no estaba de antemano
de acuerdo, es difícil entender una sentencia que le es arrebatada
con tanta rapidez , máxime si se tiene en cuenta el carácter de
Pilato que era duro e inflexible cuando se trataba de jefes religio
sos de los judíos (cf. Filón, Leg. ad Gai. 301). Jesús, además, fue
sentenciado por los romanos y ajusticiado por ellos que acostum
braban la crucifixión, mientras que sentenciado por los judíos hu.
biera sido lapidado (Hch 7,58).

Probablemente en el primer relato -de los dos que supone
mos que existieron- no se definían las responsabilidades. Sólo
se habla en general del sanedrín y sobre todo de los escribas y
sumos sacerdotes, y no aparecen los fariseos , que fueron antes
los adversarios públicos de Jesús.

Sea lo que fuere de los considerandos anteriores, no cabe la
menor duda de que Pilatos consideró y condenó a Jesús como un
revolucionario. No faltaban circunstancias que apoyaran esto: La
purif icación del templo y 'el violento diálogo que suscitó; la entra.
da triunfal a Jerusalén; el car¡ÍG~er peculiar 'de la predicación me.
siánica; la reacción de Herodes al considerar el movimiento de Je
sús tan sospechoso como el de Juan Bautista ; el intento de pro
clamación como rey (Jn 6,15) etc,

4. "No" alodio

Un amor apasionado ;"un deseo encaminado al bien ' de los hom
bres, lleva a Jesús a afrontar la violencia que su misma acción ha
suscitado. La fuerza de ese amor es el Espíritu de la Resurrección ;
es fuerza -don y gracia ·en Jesucristo resuc itado- es una fecun 
didad nueva en el hombre .

Sobra decir: no a la violencia , como realización inmediata del
reino,

IV, FE VIVIDA Y EXPRESADA EN UNA HISTORIA ACTUAL,
CONFLICTIVA POR LA DEPENDENCIA

1, Teologia incapaz de la historia

El tema de ~ I a dependenc ia como elemento teológico puede pa
recer raro y extraño a una teología incapaz de la historia, Por eso
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4. El conflicto "dominación-dependencia "
antes de la Biblia

presentes en la Biblia puedan caer en la óptica de la Iglesia o de
la teología.

Un conflicto que no esté presente en la Biblia, pero que se
presenta en la historia actual, debe ser resuelto también a partir
de la revelación . Lo que rechazamos es la búsqueda en la Bibl ia de
form ulaciones apl icables mecánicamente a situaciones actuales ,
sin la mediación de la praxis y de la reflexión .

Pero un conflicto que 'está presente en la Biblia se convierte
en objeto de estudio particular para el exegeta.

Las dos preguntas planteadas se resuelven si se estudia el
problema dominación-dependencia en el contexto general de la his
toria de salvación . La historia humana que sirvió de contexto a la
palabra de Dios vivió el conflicto dominación-dependencia?

Que el hombre sea conflicto, y por consiguiente , la historia ,
es un tema que se podría tratar desde una antropología filosófica .
Pero nos interesa más tratarlo desde la historia concreta que han
vivido los hombres. Dios aparece precisamente como quien inter
viene en la solución de este problema. De modo que ahí mismo se
sitúan, por así decirlo, los primeros esfuerzos teológicos del hombre.

Veamos algunos textos :

a) En Egipto un papiro de la 19 dinastía (fines del 11 Milenio
a. c.) dice: .. Salve, rey, Señor .del derecho, tú que escuchas la
oración del oprimido, que proteges al angustiado contra el que
hace violencia , que haces justicia al pobre y al que está en la
desgracia " .

En un himno escrito por funcionarios de Tebas en memoria
de Aman-Re, se lee: .. El que auxilia al pobre en el sufrimiento, él
que da el aliento al que es débil " .

Un empleado egipcio se dirige al dios Sol así : "Tu eres un
juez de justicia que no aceptas una botella de vino , que promue
ves al hombre que no tiene nada, y proteges al pobre sin tender
la mano al poderoso" .

b] En Mesopotamia el reyes el lugarteniente de los dioses.
pastor- fiel, defensor de los humildes, promotor del progreso de
las ciudades, responsable de la justicia, mediador de los dioses y
salvador, a través de quien pasan las bendiciones divinas. Por eso
el reyes el protector de los débiles .

El agua es la fuente de la vida, y los canales , que son fuente
de la abundancia, no pueden ser acaparados por algunos : esto sería
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El exegeta debe hacerse por lo menos dos preguntas: Está
presente este conflicto en la historia bíblica? Desde cuándo está
presente? También conviene clarificar que el sentido de estas pre
guntas no supone el principio de que sólo los conflictos históricos

3 _ Competencia del exegeta

2 . Competencia de las ciencias humanas

Toca pues a lag ciencias humanas determinar las formas en
en que se presenta el conflicto y la dominación-dependencia . Sería
un error buscar esas formas en la revelación, o a partir de la re
velación. Lo que podemos buscar en la Biblia es el sentido pro
fundo de la historia, en medio de la historia y de la dominación-de--

pendencia.

se impone aceptar primero que Dios se revela en la historia y .en
la encarnación. Si no se hace est e acto de conversión es inútil

seguir adelante .
Una vez reconciliados con la historia , podemos abordar el te

ma de la dependencia, tema que se impone de manera ineludible,
cuando se trata de historia, pues la historia es realización social

de los hombres.
El exegeta, convencido de la revelación de Dios en la historia ,

a priori intuye que un análisis de la historia hecho con los medios
que tiene el hombre, o sea un análisis ci entífico, es necesario para

comprender esta revelación.
Por otra parte está seguro que no puede esperar ese análisis

ni de una teología incapaz de la historia que es relegada a la ca
tegoría de un accidente, ni tampoco puede esperar un análisis ac
tual de la historia de la misma Biblia, que empleó el análisis de la
historia hasta donde pudo . Si es necesario el análisis y la viven
cia para encarnar la palabra, debe por consiguiente recibir de quien

. científica Y responsablemente le pued.~ ofrecer.

Modernamente tenemos muchos análisis históricos basados
fundamentalmente en Marx. Un fruto de estos análisis históricos
económicos de la situación de América Latina , madurados a mu
chos niveles, podría ~er lo que están haciendo los cancilleres en

' Boqot á, quienes a pesar de estar dentro del sistema capitalista,
juzgan la dependencia como raíz de muchos problemas. 'Tan pro-

tuberante es el hecho.
Aunque los científicos abandonen el esquema dominación-de

pendencia, es precisa anotar que la teología funda su reflexión en
los hechos, no en el análisis de escuelas .



el comienzo de una opresión. Para evitarla el rey debe controlar
los canales en favor de los pobres .

Urucagina, rey sumerio del tercer' milenio a. C., autor de la
primera reforma social, se autoglorifica por haber suprimido la
opresión ' Insttsuclonallzada de los poderosos, concretamente, de
una oligarquía sacerdotal política' y su atención se dirige especial
mente "a los pobres, a las viudas y al huérfano". (Aparece ya la
fórmula estereotipaáa que expresa los tres niveles de la debilidad
social).

, Hammurabi se dice elegido "para hacer prevalecer la justicia
en el país, para destruir al impío y al malo, para que el fuerte no
pueda oprimir al débil, que la justicia sea otorgada al huérfano y
a la viuda . He erigido mi estela para administrar la ley del país,
para asegurarla justicia a los oprimidos, para que todo , oprimido
que tenga un litigio venga ante mi estatua, a mí, el rey de la justi
cia (sar misarim) y lea las prescripciones de mi estela".

Un texto cuneiforme de Nabucodonosor describe el panorama
de las injusticias sociales: - '

..El poderoso acostumbraba despojar al débil , que no era igual
en el tribunal: el rico solía tomar los bienes del pobre. Los prín
cipes no querían llevar ante el juez la causa del arruinado y de la
viuda; y si ellos comparecían ante aquel, éste no quería intere
sarse por su caso . . . " El rey interviene salvando, en nombre de
Dios , y restablece el orden trascendente. Explica luego los puntos
concretos de su revolución hecha en nombre de Dios y a favor del
pobre.

Cuando Ramsés IV sube al trono, su personificación de la dlvl
nidad es proclamada como un: u Día feliz : los cielos y la tierra
desbordan de gozo; los hambrientos se sacian ' alegremente; los '
sedientos se embriagan; los desnudos se visten de lino fino " , " .

Conclusiones:
De todos estos textos podemos sacar muchas conclusiones ,

Como ejemplo pueden servir éstas :
-Existían opresores y oprimidos en base a una situación eco

nómica .
-Dios se revela a estos hombres en el corazón mismo del

problema de dominación-opresión .
-La justicia de Dios 'no consiste en distribuir a cada uno el

castigo o el premio; sino en salvar al pobre de las manos del
opresor.

-Esta acción se encarna en el rey.
-La acción revolucionaria, como restablecimiento de la justi-

cia mediante la defensa del pobre, se espera del rey. Un nuevo
rey despertaba esa esperanza. Hoy no se esperaría eso del rey (cf.
S. Sroetto : La función del poder, Revista Bíblica 34 (1972) 99-106).
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5 . El conflicto "domtnectán-dependencle"
en el Antiguo Testamento

El aspecto de Dios liberador del pobre , esperanza de los opri 
midos lo vemos más acentuado aún en los profetas:

a) El profetismo pagano

Entre los griegos no era desconocido el profetismo; ya en la '
Odisea (14.328) tratan de adivinar la voluntad divina en el susurro
de una encina.

En Dodona esos u profetas" contestaban con un " sí" o un "no "
escuetos, sobre asuntos completamente privados. Eran pagados
por el Estado o por particulares, pero en todo caso eran pagados.
Proceden generalmente de las clases altas (Amandry: Convention
re/lgleuse conclue entre Delphes et Skiathos). Gozan de gran es
ti ma social, encabezan delegaciones, adivinan el futuro; un futuro
que no construye el hombre, sino que se le impone sin que él haga
esfuerzo S1lguno. No anuncian nada que transforme la vida del pue
blo , que tenga importancia para su historia que los cambie . El fu
turo que anuncian en nada se distingue del presente .

b) Los primeros profetas de ' Israel

1. El profetismo de Israel comienza entre grupos en los que
se dan fenómenos estáticos, (baste recordar la experiencia de
Saúl) ; pero desaparece pronto esta forma ante hombres singula
res, llenos de Dios, apasionados de su justicia , poseídos de su
clarividencia, portadores de sus juicios y de sus promesas de
salvación.

2. Diferencia con los profetas griegos : Los profetas de la Bi
blia tienen una marcada oposición al totalitarismo, al abuso del
poder'; no ocupan puestos importantes y muchos sufren la impo
pularidad y la soledad: (Miqueas ben Yimló y Elías están en pugna
y son rechazados por Ajab. Amós es juzgado subversivo por el
poder sacerdotal. Miqueas de Moraset pred ica abiertamente con
tra los acaparadores, explotadores y profetas vendidos. Jerem ías
es rechazado por todo el pueblo reacio a la verdad); el espíritu
de oposición en todos ellos , es fruto de una conciencia que tienen
de que la injusticia y Dios son irreconciliables; es una confronta:
ción a fondo porque Dios no es ídolo que esté al servicio de los
déspotas. (Así es como hay que entender la actitud tan crítica de
los profetas ante el poder : de Gad (2 S. 24,11-23), aun de Natán,
que está muy metido en la corte (2 S 12), de Abdías con Jeroboam
(1 R 14) de Miqueas Ben Yimló con Ajab (1 R 22); hablan sin que
se les pida, aun sabiendo que son inopor tunos, y sus juicios van
dirigidos sobre todo contra los detentares del poder (2 S 12,1 ss. :
24,12ss,; 1 R 11,29-39; 14,7-16; 16,1 -4).
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Las dos primeras y las dos últimas van dirigidas directa y ex
clu sivamente contra las clases dom inan tes. Lo que condena el pro 
feta en la tercera , cuarta y quinta malaventuranzas es caracterís
tico de los dominadores .

No es necesario poner una so la palabra hebrea para aclarar
los versículos del 8-10. Todo habla aquí de una proclama fúnebre
del latifundismo y demás formas de acaparamiento de la propiedad :
campos', casas, palac ios arrasados , improductivilidad, desolaci ón:
no son palabras ajenas a la política ni a la economía . Para el is
raelita la tierra no era del dinero , era de Dios , y Dios la pone a
disposición de sus hijos' Ict . Lv 25,23).

Los versículos 11-14 no son un ataque moralizante contra el
alcohol ismo, porque no cualquier borracho puede pagar música y
banquetes. Los que desde la mañana se emborrachan, no trabajan .
Es una "descripción de clases altas cuya principal preocupación es
cumplir sus antojos" (O. Kaiser, Der Proph et Jesaja , p. 52) . Hay
un marcado paralelismo entre este pasaje y los de Is 28,7-13 y 22,
8-11.12-14). Es un ambiente de decadencia social , gente parasitaria
sin voluntad ni capacidad de comprensión , mucho menos de sentido
de la historia y de Dios .

Los versículos 15-16 son glosa o texto desplazado (Auvray,
Isaie 1-39, p. 79); adición (Alonso-Schokel , Isaias, p. 40). es otra
inventiva (W. Eichrodt, Der Heilige in Israel, p. 72). habría que co
locarlo después de 2,17 [Jean SteinmannJ,

Los versiculos 23-25 nos dicen que quienes oprimen al pobre
se podrirán (5,24), no tienen nada que hacer ante Dios . La fe en
Dios implica la esperanza de que El terminará con el despojo de
los desposeídos.

El pasaje de Is 10,1-6 la prepotencia de los que legislan ini 
cuamente, el abuso de los que explotan a los desvalidos, a los
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la propiedad basada en la opresion . y esto sólo es muerte y ene
mistad con Dios . A pesar de las incertidumbres textuales hay algo
muy seguro: el profeta anuncia la pérdida de todos los bienes
raíces de los lat ifundistas y acaparadores . Esa sociedad se acaba.
El Señor la acabará.

a) Las malaventuranzas son contra :
1. Los latifundistas y acaparadores de terrenos (ls 5,8-10).
2 . Los ricos disolutos (ls 5,11-12) .
3 . Los que no reconocen el plan de Dios (Is 5,18-19).
4 . Los que deforman la verdad (ls 5,20) .
5 . Los que se creen sabios (Is 5,21).
6. Los borrachos (Is 5,22).
7. Los que corrompen la justicia en los tribunales (ls 5,23-25).
8 . Los principales opresores (Is 10,1-4).

El Nabismo es una fuerte reacción contra la paganización de
la fe: a Dios no se le puede I educir a puro instinto, a fuerza ciega .

El Nabismo surge como un contrapeso a la monarquia, a la
burocracia, a las intrigas cortesanas, a la corrupción y a las gue
rras civiles, al despilfarro de los recursos nacionales para reforzar
el poder, al cinismo político, al abuso del poder, a la opr esión
organizada contra los campes inos, a las alia nzas serv iles con ex
tranjeros, al endiosamiento de todas las formas posibles del poder.
Por eso el profetismo decae cuando se adapta al poder (cf. Walther
Eichrodt, Theologie des Alten Testamentes, c. VIII , Sec, 6, )1) . "

3. Para los profetas Dios es exigencia de justicia.

Amós predica en un reino floreciente , injusto, corrompido . He
aquí un bosquejo de su anuncio.

A Israel lo pone en el mismo plano que los paganos, porque
la vida del pobre solo es un medio de enriquecimiento de los po
derosos (Am 2,6-7).

La acumulación de bienes es fruto de vejaciones y de despre
cio al pobre, es fruto de robos y atropellos (Am 3,10; 5,11; 8,4-7).

Las mujeres ricas son llamadas vacas, por causar con sus lu
jos la opresión de los pobres. Dado que la miseria y la humillación
del pobre son fruto del pecado, las clases dominantes no tienen
destino histórico, están perdidas (Am 4,1-3). Amós ve la violenc ia.
la insensibilidad ante el dolor del pobre que supone una vida de
lujo y disolución (Am 6,1-6) como ruina del pueblo y alejamiento
de Dios (Am 6,7ss.).

Sin justicia la misma piedad es abominable a Dios (Am 5,14-16.
21-23). Sin justicia incluso se llega a la imposib ilidad de encontrar
la palabra de Dios (Am 8,11 -12). Para 10s que mantienen estructu
ras injustas no hay escapatoria (Am 6,1-6.9,1-4); son fruto en pleno
proceso de putrefacción (Am 8,1-8). Sólo les espera la destrucción .
Escaparán : si se opera en ellos un cambio radical : "Odien el mal,
amen el bien y defiendan la justicia en el tribunal" (Am 5,15); si
obran la justicia que consiste en optar por el explotado, dado que
la injusticia es atacar al pobre (Am 5,11 -12,8,8). y Dios odia los
logros de una sociedad de esta clase (Am 6,8) .

"Isaias. La acumulación de bienes en manos de unos cuantos .
los latifundios, el acaparamiento de cosas son un éxito desde un
punto de vista financiero. Incluso legalmente no son un robo. Pero
lseles, imbuido de la fe en Dios. no lo ve así, y en sus malaventu
ranzas, que no son un llamado a la conversión, sino denuncia y
anuncio de castigo (Is 5,8ss .) diagnostica esta situación como des
composición del pueblo .

Ozías, rey de Judá y su minoría privilegiada, conocieron un
gran auge (2 Cro 26,7ss.) . Al desaparecer la igualdad entre los
grupos familiares . aparecen las clases sociales, consecuencia de
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huérfanos, a las viudas empuja a Yahvé a cast igar con la vara de
Asur que invadirá y ni aún así se aplacará su ira.

El análisis lingü ístico es revelador: Awen es palabra usada
sólo en un lenguaje poético y significa: 1. falsedad de palabra , de
doctrina o de ídolos (Za 10,2; 1 S 15,23); 2. falsedad ética , maldad ,
injusticia (Pr 19,28: Sal 7,15; Is 59,6; Ex 11-2). Amal: vejac iones
(cf. Sal 10,7; 55,11 ; Pr 24,2). Dal : además de significar débil , en
clenque o enfermizo (2 S 13,4), significa pobre 'y, colec t ivamente,
los irrelevantes que carecen de importancia soc ial (Jr 5,4-5): dal es
el opuesto a rico eshlr "la fortuna del rico es su baluar te ; la mise
ria es el terror del pobre " (Pr 10,15); "el rico ofende y encima se
ufana; el pobre es ofendido y encima pide perdón" (Si 13,3-4) . " El
asno salvaje es presa del león en el desierto ; así tamb ién los po
bres son pasto de los ricos" (Si 13,9.23).

Como se ve hasta la evidencia , en todos estos casos está re
calcada una condición social.

b) El oráculo de Is 3,13-15 es un buen ejemplo de cómo Dios
a los que presiden las reun iones de culto les exige la just icia .

Análisis lingüístico : En el v. 12a. debe aceptarse un cambio
en el texto masorético que ofrece no pocas dif icul tades y que es
suscept ible de ser entendido en formas distintas, como ya lo mues
tran las versiones antiguas. Suele traducirse : " Pueblo mío! un niño
(ngs) lo gobierna; y mujeres lo dominan" . El contexto inmed iato
no justifica una tiranía femenina (nashim). Si se acepta cambiar
neshlm, mujeres por noshlm, usureros y se separan las consonan
tes en forma dis tinta , (a saber, en vez de: ngs(y)w m'wll/wnshm,
etc . leyendo : ngsym 'w llw / nshm, etc .) se tendría esta traducción :

3,12a: "! Pueblo mío! ,
sus opresores los' despojan ,
sus usureros los devoran " .
As í: se tiene un equil ibrio estilístico : (un participio activo se

guido de un verbo en perfecto en cada part e del dístico) ; se en
juiciaría una situación permanente ; se obvia el problema de la lrn
probable mención de mujeres gobernando en tiempo de Isaías; se
restablece el paralel ismo en el dístico, pues el 12a hablaría de
las injust icias y despo jos y el 12 b de la claudicación de los men
tores del pueblo ; se t iene el apoyo de los LXX, Aquila y Theodotion
(texto griego) . !

V. 13 y 14: El Señor se levanta para lleva r a juicio a los an
cianos y jefes del pueblo por vivir de los despojos hechos al po
bre (g'zl t = lo arrebatado por la fuerza o con dolo al pobre ('any).

V . 15: El reproche que Dios hace a los jefes es: " tr ituran a
mi pueblo (dakk ' =triturar, pisotear, humillar) y muelen el ro stro
de los pobres" (fQn =tri turar con piedras de molino). Como "tritu
rar (dakk ') es paralelo a " moler' mm); así " mi pueblo " ('my) es
paralelo a " pobres" , " opr imidos" ('nyym) . Aunque la raíz de nyym =
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pobres (nh) permanece en discusión, su significado básico acep
tado de "agacharse" nos perm ite captar un significado de humilla
ción (cf: Is 31,4 Y 53,7). Son, pues, los aníyylm los que ocupan el
escalón ínfimo de la sociedad, los que son socialmente impotentes
para defenderse de los más fuertes y quienes por su misma po
sición social deben "agacharse" ante los de arriba, ante los pode
rosos a cuyo arbitrio están . (Sal 35,10; 10,9; Jb 24,2-11; 29,12-17).
(Cf. Jacques Dupont, Les Béatitudes, 11, pp. 26-29).

Comentario: El puebl o -':"que son los oprimidos- es de Dios :
Dios es su aliado (tres veces en el oráculo se pone en boca de
Dios la expresión (ami=pueblo mío!). Contra los jefes, que hacien
do lo contrario de lo mandado por Dios se aprovechan de su pue
blo, y contra los domin adores que "destrozan el orden esteblerkio
por Dlos", Jahvé toma partido, pues nadie puede enseñorearse
de un pueblo que sólo a El pertenece.

Quienes 'no def ienden la causa del pobre, estando encargados
de proteger la viña del Señor, hacen lo mismo que los animales
devastadores (ls 3,14). Robar al oprimido no es únicamente despo
jarlo a él ; sino atropellarlo como propiedad del Señor : v. 15. "Qué
es esto? Tortura n a mi pueblo?" (cf . W. Eichrodt, Der Heilige in
lsreel, p. 59). .

La injusticia ti ene alcance universal (hoy se le llamaría lmpe
r ialismo) (ls 10,7-11). Pero Isaías no puede legitimar las pretensio
nes del rein o dominador, ni su desprecio del derecho y su filosofía
del éxito como justificación de todos sus desmanes, pues eso es
vehícu lo de muerte y conduce a la negación misma de Dios. Pre
cisam ente por esto último todas las expresiones religiosas sin la
justici a, se convierten en aberración, en celebración de la maldad;
se haría de Dios una mercancía adquirida a cambio de rezos u
ofrendas .

c) Is 1.10-20 es un texto clave que revela esta relaci ón entre
justicia y culto.

Los jefes y el pueblo serían como Sodoma y Gomarra si no
hubiera Yahvéh dejado "u n resto" . De ser pueblo escogido se ha
bla de él como pueblo corrompido (ls 1,10, cf . 1,4).

El Señor está harto de los sacrificios (ls 1,11) y hasta de la
prese ncia de ellos en los atrios del templo (ls 1,12); las ofrendas
carecen de sentido, las fi estas se tornan odiosas e insoportables
y la más pura expresión religiosa es vacía si no va acompañada
de una búsqueda de justicia (Is 1,13-14). Sin ella es imposible el
trato con Dios, porque la Liturgia que el Señor pide que Se celebre .
es la li beración de l oprimido (Is 1,1 6-17). Notable el est il o de estos
vers os, en forma de un decreto sacrificial sacerdotal .

Lo que se les pide es que levante al "oprimido" (lJamus) (cf .
Sal 71,4). El ser "oprimido" no es una actitud espiritual , pues se
menciona en el mism o plano que el huérfano y la viuda.
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En el v. 17 hay una rrase que conviene aclarar con amplitud:
.. busquen el derecho" (dirshw mishpet} .

..Mishpa( ' generalmente es traducido por .. juicio", .. derecho" ,
etc.; pero refiriéndose a Dios o a lo que Dios nos exige respecto
de los demás , su significado es más profundo: .. El Señor espera
para apiadarse, aguanta para compadecerse, porque el Señor es un
Dios recto ('Elohe mishpet) (ls 30,18).

El "derecho" de Yahvéh está siempre en relación con el pue
blo oprimido; por que el fundamento de ese "derecho" [mishpet]
es la fidelidad de Dios a su alianza . Así se deja ver desde el prin
cipio en la Escritura. (Volkmer Herntrich, TWNT, 111, p. 929-932).
Basta señalar unos ejemplos: uno tomado del Deuteronomio, otro
del Salterio y finalmente uno del propio Isaías .

1 . Dt 10,17-18: "Yahvéh, vuestro Dios es el Dios de los dioses
y Señor de los señores, Dios grande, poderoso , terrible ; que no
anda con favoritismos, ni recibe sobornos; hace justicia (mishpet]
al huérfano y a la viuda ; ama ('oheb) al refugiado, para darle sus
tento y vestido".

El Señor no consciente favoritismos y su acción protectora se
dirige hacia los indefensos; El es poderoso en favor de los que no
tienen poder y concibe su justicia como un acto de amor hacia los
que menos amor reciben .

2. Sal 76,9-10: ..Desde los cielos tú haces oír la sentencia , la
tierra se estremece y calla, cuando Dios se pone en pie para juzgar
(Iammishpat) , para salvar (I'hoshiya') a todos los oprimidos de la
tierra ('enw é-eres]",

Queda claro que la justicia de Dios es un acto de salvación
para los hombres. Las relac iones con Dios están totalmente fal 
seadas cuando se destierra la justicia y se implanta la opresión .

3. Is 1,21-27: .. Cómo se volvió una prostituta (Zonah)' la ciudad
fiel (ne'emanah)? Llena, estaba de rectitud (rnishpet}, la justicia
(sedeq) moraba en ella .. . ' ' . Si faltan la justicia y el derecho, nues
tra existencia toda está echada a perder, se pervierte nuestra si
tuación ante Dios.

La falta de justicia se maniflecta en que los gobernantes: son
socios de ladrones (I)abre ganablm ; ganab= robar") son amantes
del soborno ('oheb shchedl, ansiosos de compensaciones (rodef
shalmonlm), así ShO~18d como .. shelmonlm" nunca tienen sentido
espiritualizante; son movidos por dinero en su vida y no están
comprometidos con la causa de los más indefensos (literalmente :
.. no defiende la causa del huérfano, y la querella -rlb- de la
viuda no llega hasta ustedes".

Dios no permanece neutral ; sino que toma partido como pro
tector i'eblr) del pueblo , luchando contra los injustos (v . 24), llrn-
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piando al pueblo de la deshonestidad (v. 25), para cambiar a fondo
la situación de su pueblo (v. 27).

Miqueas recibió tal vez el inf lujo de [salas. Para Mi queas la
miser ia es f ruto del pecado (Mi 2,1-2; 6,9-12). Por eso procl ama la
incompat ibi l idad de Dios con la injusticia, con el soborno, con el
dominio del dinero (M i 2,3; 3,4; 6,10-14).

Una soc iedad al servic io del lucro, donde se util iza el poder
como med io de saqueo y que busca para todo ello con apoyo en el
mismo Dios , no significa nada para Dios , ni t iene por qué exis tir
(Mi 3,9-12).

Jerem ias contempla la agonía de Jud á a fines del siglo VI a. C.
después de la postración militar tras la batalla de Meguido, cuando
muchos falsos profetas engañaban al pueb lo con consuelos bara
tos, cuando el Rey sólo piensa en sus propiedades y no en el ma
rasmo del pueblo y cuando a todos molestaba saber la causa de
sus desdichas .

Para Jeremías el alejamiento, la rebeldía, la falta de temor de
Dios, cons isten en explotar, cometer fraudes, mantene r t ribunales
venales, no solidarizarse con la causa de los desheredados, cimen
tar la, prosperidad en el crimen.

Pero de todo eso tomará venganza el Señor (Jr 5,23-29) pues
Jerusalén está destinada a la ruina , porque la codicia y el abuso
se ha generalizado (Jr 6,13) y todo dentro de ella es opresión
[Jr 6,6) .

Lo .que Dios ent iende por justicia aparece claro en las palabras
a los Reyes: (Jr 21 ,11 -12 y 22-5: dos pasajes que trasunten las
mismas palabras en dos formas diferentes, una más breve y la
otra más detallada) . La justicia consiste en liberar al oprimido
(gazul literalmente' "robado" , "despojado") de la mano del opresor.
Justicia es tomar partido en favor de los depojados... Despojados " ,
" huérfanos" , "refugiados " , " viudas" son expresiones que conc reta 
mente se dan en un contexto político económico (cf. Claus Wester·
mann, Comentario al Profeta Jeremías, p. 90).

La injusticia cons iste en abusar del poder aprovechándose de
los de abajo. El pro feta le pred ice a Joaquín , por injusto , muerte
de asno y profanación de su cadáver (Jr 22,13-19), lo que era el
peor cast igo que a un jefe jud ío se le podía anunciar. Cuando se
vive en función del di nero y por lo mismo se cometen abusos y se
derr ama sangre inocente, se pierde el sent ido de Dios; "porque
sentenciar a favo r del opr imido y del pobre " es conocer realmente
a Dios . Las inst ituciones religiosas son una guarida de bandidos
(Jr 7,11) si a Dios y sus exigencias de justicia no se las tiene en
el centro de la vida; entonces toda oración y toda religiosidad es
palabra engañosa (Jr 7, 4 Y 8) ; Dios no estará con nosotros si por
una parte vivimos con criterio de poderosos oprimiendo y despo
jando y por otra parte buscamos en nuestros actos rel igiosos un
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apoyo al botín que adquirimos neqando con eso mismo a Dios
(Jr 7,8-11).

Una religiosidad sin justicia es hipocresía existencial ; por gen
te que es religiosa, así, le dice Dios al profeta que no vale la pena
orar (Jr 7,16). En cambio el israelita atribulado que tiene fe en Dios
defensor del pobre, se acerca al Señor con la confianza de que
"El juzgará (yshpt} al orbe con justicia y regirá las náciones con
rectitud. El será refugio para el oprimido (dak), refugio en tiempo
de angustia" (Sal 9,8·9) .

(Dak, el que padece atracos, el que es despojado y sufre la
violencia de los poderosos cf. Salla y 74). Se bendice al Señor
-considerando que en eso consiste su grandeza- porque " levan
ta del polvo al miserable (dal) .y del basurero al pobre ('ebyon} pa
ra colocarlo con los príncipes" (Sal 113,5-6).

El deutero-Isaías celebra el nuevo Exodo que no se limita a
la vuelta del destierro; sino que se proyecta hacia el futuro (Is 45,
8.14.22.23; 51,S etc.). Los componentes del nuevo Exodo son los
pobres, los oprimidos (Is 41,17), los desamparados (ls 49,13: aniy·
ylm ebyonlm). Dios mismo abre camino a su pueblo y no permite
que desfallezca en su marcha, pues va a poner fin a su esclavitud
(ls 49, 9a se le llama tinieblas).

El misterioso "Siervo de Yahvé" tiene el espíritu del Señor
para traer el "mlshpet " del Señor a las nacjones (ls 42,1) y es
puesto como garantía del compromiso de Dios con el pueblo (ls 42,
3-9), con el pueblo que sufre , que está esclavizado y reprimido en
su libertad; por eso la salvac ión es también política dándonos la
posibilidad de vivir en la libertad (cf . Elliger, Jesaja 11, p. 236).

El Trito-lseles ejerce su actividad después del regreso del exi
lio que no tuvo nada' de prodigioso como lo esperaban : el templo
no había sido aún reconstruido; se veían en circunstancias econó
micas duras (Is 60,81. en la inseguridad (ls 62,4). A un pueblo des
alentado y empobrecido el profeta anuncia la salvación ; ha sido
enviado a los oprimidos (anawlm) a los de corazón quebrantado,
a los cautivos, a los prisioneros, a los afligidos (abelim) (ls 61,1 -3).

A cautivos y pr isioneros ya no por el exilio, sino como en Is
58,6, por deudas y cosas parecidas (cf. C. Westermann, Das Buch

;lesaja, 40,66), a ellos les lleva la Buena Noticia (beséer], les pro
clama la amnistía y la libertad, les lleva el consuelo (nabam). Ya
la misma proclamación de este anuncio provoca un cambic en toda
esta gente a quienes el mensaje va dirigido. (No se puede silenciar
el parecido de vocabularios y de temática 'ent re este pasaje y las
Bienaventuranzas : a pobres y afligidos se les anuncia la Buena Nue
va, son consolados, se les cambia su suerte) .

Oráculo cul tural : 15 58,1·12. El pueblo sin templo, tenía sus
días de ayuno. Algunos suponen cuatro que conmemo raban acon
tecimientos importantes : la fecha en que comenzó el sitio de Jeru-
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salén, cuando cayó la ciudad, cuando ésta y el templo fueron ln
cendiados y finalmente el día del asesinato de Godalías. En uno
de estos grandes días el profeta se dirige a la gente que tiene
toda la apariencia de buscar a Dios, que le pide su justicia y su
cercanía (v. 2) y que, al no encontrar respuesta, se siente con de
recho a reprocharle a Dios su abandono en medio de una 'crisis
reli giosa que esto les provoca (v. 3).

La respuesta de Dios (v. 4·6) a la angustia de estos hombres
es muy fuerte: 1. Su ayuno carece de sentido porque oprimen y
su preocupación es la gananda (v. 4).2. Ese ayuno es ridículo (v. 5).
3 . El ayuno que Dios quiere, la verdadera liturgia penitencial que
es de su agrado, es la obra de la liberación: "abrir las prisiones"
(I)arsubbot, cadenas, ataduras) injustas, hacer saltar las cuerdas
de la opresión (moten, yugo puesto a los cautivos para que cami
naran encorvados), dejar libres a los oprimidos (rasas: literalmente,
quebrantado, Dt 28,33; 2 R 18,21; Is 36,6; Os 5,11) y arrancar todo
yugo .

Con un estilo incisivo (v . 7) a base de imperativos manda el
Señor ayudar al hambriento, al sin techo y al desnudo. Remata con
la fuerte expresión: "y de tu carne no te esconderás". (El verbo
' 1m está en hitpa ' el y significa: hacer frente a la necesidad aje
na Dt 22,4; responder a la súplica, Sal 55,2). El homenaje a Dios es
el servicio liberador que comparte lo que se tiene y lo que se es
con el hambriento y el oprimido, que deben ser considerados como
parte de nuestra misma realidad (nuestra carne: basár). Quien
obra así (v. 8) está rodeado de la presencia del Señor (cf. Sal 85,
14), Y hay en él el comienzo de una nueva vida ('arukah, cf . Jr 8,
22; 23,6). Entonces sí responderá el Señor y se tendrá la salvación,
que consiste precisamente en poder entablar diálogo con El (cf. Is
65,24). Aquí aparece la justicia como algo indispensable en nues-
tro encuentro con Dios . .

El pasaje tiene estrecho parentesco con Mt 25,31 ss. : (pan,
hospedar, vestir, hambriento, sin techo, desnudo) . Aquí Dios está
con los oprimidos; en Mateo Cristo está con ellos. .

Se puede concluir que:

1. Dios no es amoral : a diferencia de los dioses del Medio
Oriente y de Egipto , Yahvé no esta ligado a las estructuras de
poder; Dios no es ni siquiera neutral, sino defensor de los oprimi
dos y al revelarse lo hace como exigencia devoradora de liberación.

,2. . Por pura bondad (hesed), por la qrandeza de su' justicia,
Dios hace suya la causa del pobre y del desvalido.

3. La aceptación total de Dios, corazón de la historia, cornpo r
ta una aguda visión de la real idad y genera la liberación .
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4. Dios es creador de un futuro justo. El creyente no cierra
los ojos ante la brutal realidad que se opone a la voluntad de Dios
y sabe que hasta los encargados de proteger y defender ~I pueblo
abusan de él ; pero ante todo 'sabe que la base, la última realidad
en la que apoya su certidumbre no son ciertos hechos brutos, sino
la fidelidad con la que Dios se ha comprometido con su pueblo .
y esta fidelidad de Dios no depende de las imperfecciones de
los hombres, pues es ilimitada y en ella se finca la esperanza
(cf. Mi 7,18-20).

Ezequiel 34,1-27: Una época dura para Judá fue el destierro.
Al quedarse sin dinastía, la promesa de 2 S 7 quedaba en el aire
y se ponía en entredicho la palabra de Dios; ya no había Patria , ni
templo, ni la gloria de Yahvé, ya no había consuelo alguno. El pue
blo recriminaba al profeta y a Dios porque tenían que sufrir las
consecuencias de pecados que no cometieron. Ezequiel deslinda
responsabilidades y les hace ver las faltas personales de diferen
tes sectores de Jerusalén: de los malos pastores que se aprove
chan del pueblo, que nada hacen en defensa de los más necesita
dos y dejan al pueblo a merced de las fieras (Ez 34,1-10). Por eso
el Señor promete que El mismo apacentará sus ovejas, tendrá cuida
do de las que están en condiciones más precarias, será centro de
unidad salv ándolas de los peligros y, a diferencia de los malos
pastores, sabrá distinguir entre los rnlembros de su rebaño : "A las
gordas y fuertes -dice- las exterminaré ('ashmid); yo las apa
centaré Con justicia'" (mlshpet¡ (Ez 34,16). Muchos comentaristas,
empezando por los Setenta, cambian "exterminar" por "guardar"
( ' ashmld por 'ashmir) mirando más bien el comportamiento ordi 
nario de un pastor, mas no el modo como realiza 'Dios la justicia
(cf. J. Dupont o.e. p. 75). La razón de este acto justiciero de Dios es
que las "gordas" humillan , despojan y oprimen a las débiles y
éstas tienen que sufrir las consecuencias de la violencia de aque
llas (Ez 34,18-19) .

Dios promete que salvará a . sus ovejas. Sus ovejas son las
débiles y no volverán a ser botín de nadie ·(v. 20). Para que puedan
vivir en paz les suscitará a su siervo (' ebed) David, (a quien llama
Rey por las connotaciones de absolutismo que tiene esta palabra) .
(W. Eichrodt, Der Prophet Hesekiel, p. 332). No se trata de un
asunto cultural, -ni siquiera Se menciona el templo en todo el
capítulo, como lo hace notar W. Eichrodt-; sino de una situación
social, a la que el profeta se refiere con la misma intensidad que
Amos y Miqueas lo hicieran respecto de las clases altas e injus
tas. Cuando Yahvé asuma su cargo de pastor, su juicio herirá a
los violentos y explotadores (W. Eichrodt, Der Prophet Hesekiel,
p. 329) .

Dios quiere estar en estrecha relación con su pueblo (v. 24).
El pondrá la naturaleza totalmente al servicio del hombre (v. 25ss.).
Es una esperanza, no una añoranza mitológica: es la certidumbre

de la fuerza liberadora del Señor que en la experiencia de libe ra
ción manifiesta como El es: " sabrá que yo soy el Señor cuando
haga saltar las coyundas de su yugo y los libre del poder de los
tiranos" (v. 27). Esta promesa es y será cada vez más alegría para
los pobres, los oprimidos, las víctimas del mundo opresor que se
opone a la justicia de Dios ; en cambio para los arrogan tes y tira
nos ('a';$), para los que dañan al inocente, para los despiertos a
la injust icia no habrá lugar en esta época de salvación, en la cual
Dios conduce inseparablemente a la transformación del hombre y
a la transformación de la naturaleza (Is 29,17-21). Sólo un espiri
tuali smo falso puede reducir las metas . de Dios (cf. W. Eichrodt,
Der Herr der Geschichte, p. 158).

El rey ideal en Is 9,1-6; 11,1-16. En el año 734 Tiglat Pileser
había quitado a Israel : el distrito de Dan (región de la costa , cami - '
no del mar), Galilea (distrito de los gentiles) y Galaad (la región al
ot ro lado del Jordán . (Así opina Alten , Kleine Schriften 11 , p. 157).
Esta región no sólo yacía en' la opresión; sino que corría el riesgo
de desaparecer como pueblo. El profeta entrevé la liberación de
estos territorios; pero más allá de este hecho concreto ve la gran
alegría que Dios concede a un pueblo abatido porque term ina todo
inst rumento de opresión (ls 9,3) como en el día de Madián (cf . Jc
7,15-25) y destruye toda la viol encia que la mantiene (Is 9,4) pues
el Señor suscita para siempre un Liberador (Is 9,5-6). El Príncipe
de la paz sostendrá el reino con el "derecho de la justicia " (b 'ml sh
pat Wbi!}daqah en el sentido veterotestamentariQ de estas palabras)
y esto es decisión irrevocable de Dios (Is 9.6).

Sobre este rey esperado reposará (naI;Jah) el espíritu del Señor .
porque con él estará la verdad, la justicia y la sinceridad de Dios ,
con una presencia estable como de nadie se había dicho antes
(Is 11,1 -2) . La justicia y la lealtad serán sus armas inseparables
(Is 11,5) porque defiende a los pobres (dallTm) y oprimidos (' aniy
ylm) y castiga a ,los tiranos y malvados . (Es pacífica la corrección
de ' ere$= t ierra por ' arTs= t irano, que no trunca el paralelismo
(cf . Is 13,4; 25,3-5; 29,20).

La justicia de este descendiente de David favorece :a los dé
biles. Los' fuertes ya no podrán aprovecharse : n i el lobo del corde 
ro, ni el león del novillo ... Hasta la terrible serpiente jugará con
el niño . Sólo así se instaurará el paraíso: la naturaleza en armon ía,
reconciliada con los hombres en una paz total (ls 11,4-9). La justicia
de Dios, el reino de su justicia hacen posible la transformación
radical de la tierra. De tal manera quiere dios que se olvide su
pueblo de sus angustias , que le anuncia un cambio equiparable a
una nueva creación de un mundo que nada tenga que ver con el
pasado (cf . Is 65,15). La alegría de Dios es la del pobre (Is 65,19) y
creer en Dios es alegrarse con los pobres, lo cual borrará hasta
las huellas de los actuales horrores y nos hará viv ir en diálogo
constante y amistad con Dios Ils 65,24s.)...
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V . FE VIVIDA EN UNA HISTORIA ACTUAL
CONFLICTIVA POR LA DEPENDENCIA
EN LA QUE EL HOMBRE ES LIBERADOR

VI. FE VIVIDA EN LA HISTORIA ACTUAL
CONFLICTIVA POR LA DEPENDENCIA
EN LA QUE EL HOMBRE DEBE SER LIBERADOR

Jesucristo vino a encarnarse para comprometer a los hombres
en la liberación de sus hermanos. Sólo haciéndose hombre podía
comprometer al hombre en un amor radical por el hombre .

Lo esencial para el cristiano que quiere vivir su fe, es saber
lo que Dios quiere. Para el cristiano todos los mandamientos se

. reducen al único que los comprende todos: • Amarás a tu prójimo
como a ti mismo" .

Para introducir la parábola del buen Samaritano Lucas plantea
la cuestión sobre los dos mandamientos fundamentales. Ahora
bien, el medio para practicar el amor a Dios , es el amor al prójimo.
Por consiguiente, la pregunta definitiva es saber quién es el pró
jimo (Lc 10,25-37). Y para saber quién es el prójimo, Jesús supera
todas las teorías y le dice al cristiano pregúntate qui én necesita
de tí? Si quieres evadir esta pregunta o no quieres responder, no
vas por. el camino cristiano. .

En el Lv 19,18, en Sal 139;21-22; 15,4; 125,5; en los Qumran
(Manual de la disciplina 1,9-11) se podían buscar subterfugios para
evadir el compromiso. La novedad de Jesús es que anula toda es
capatoria de raza, color, lengua, teoría de dependencia o economía.
Se atiene a los hechos: all í está el neces itado, atiéndelo eficaz
mente , pon tu capacidad a su servicio; lo demás es evasión: eva
sión de la historia, y automáticamente evasión de la vida crtstlana.

No podemos olvidar que cuando Jesús plantea así el problema
de la relación del hombre con Dios es un buen teólogo.

San Pablo también lo comprend ió: un solo precepto contiene
toda la ley en su plenitud : amarás a tu prój imo ' como a tí mismo
(Ga 5.J1). En este solo precepto están contenidos todos los otros.
de manera que el amor al prójimo es la " plenitud de la ley " (Rm
13,8-9) .

Santiago compite en radicalidad: • no entre la acepción de
personas (prosopolempsia) en la fe que tenéis en la gloria del
Señor Jesucristo " (St 2,1). La fe no puede aceptar la división de
los hombres (St 2,2-4). De ahí la religión pura y sin mancha delante
de nuestro nuestro Padre, es ocuparse de los huérfanos y las viud as
cuando están necesitados . . . (St 1,27).

y San Juan. Quién no lo recue rda como apóstol de .la transfor
mación de las relaciones entre los hombres? Para él la consecuen- .
cta inmediata de la experiencia de Dios no es el retorno inmediato
a Dios, sino el amar eficazmente al hermano : • si Dios nos ha ama
do tanto, amémonos los unos a los otros" (1 Jn 4,11). Para Juan es
esencial a la fe un programa social (cf. Spicq . C., Agape, 111 , p. 284) .
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Concluyendo: 1. Dios se compromete cada vez más con las
causas de los pobres, cada vez más se identifica con sus espe
ranzas. 2. Dios promete estar definitivamente con ellos. 3. La
transformación de la tierra y del hombre se hará a través de la
consagración a la justicia de Dios, libertador del oprimido. 4. Con
Ia justicia Dios nos abre hacia el futuro.

1. La mediación humana, estrategia salvífica de Dios

La mediación humana, específicamente humana como libertad
en acción, es una de las características fundamentales de la reve
lación bíblica. Llega a su rnaxtrna y definitiva expresión en la en.
carnación.

Sin una fe profunda en la- encarnación, con todo lo que signifi
ca en el hombre y en la historia concreta de los hombres determi
nados, será imposible una teología de liberación. En cambio si se
acepta radicalmente la mediación humana, la teología de liberación
se inscribe naturalmente en la línea.

No puede ser la salvación obra solamente de Dios al cual hay
que pedir misericordia por los méritos de Cristo (posición intimista
que fue admitida por muchos teólogos) . La tarea del hombre es
realizar la historia de la salvación en la cual cada hombre se salva
y todos se salvan por mediación de los otros.

Es evidente que una base sicológica de 'esta realización por el
otro queda supuesta. La teología de liberación insiste en el aspecto
social y económico .

Ahora más que nunca el hombre se siente responsable y
planificador del futuro de la historia . En esta responsabilidad se
inscribe su misión de transformar su historia para el bien del her
mano. Esa es la esencla misma del cristiano.

Este planeamiento implica que el hombre debe ser liberador
La acción de Dios se inscribe en la acción liberadora del hombre .
por su hermano. Pero nunca habrá un sistema absoluto y definitivo:
pues todo sistema es superable.

2. Por la mediación humana a la resurrección

Jesús liberó al hombre tomando como punto de partida la hu
manidad y punto de llegada la resurrección. Así supera todo siste
ma que /leva en sí el sello del eecado.
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La experiencia de Dios está en la experiencia del compromiso
con el necesitado. Si esa es la experiencia más genuina de Dios,
debe ser verdadera teología la que surge de la experiencia del
servicio al pobre. El hombre ha hecho y sigue haciendo ' un esfuer
zo asombroso para evadir estas conclusiones . No quiere admitir
que toda la ley o sea la experiencia de Dios se sintetice en el
amor geoeroso y de servicio al necesitado. '

Los padres de la Iglesia, exégetas auténticos porque leyeron
la Biblia con el mismo espíritu con que fue escrita (Dei Yerbuml,
no se equivocaron en punto tan central.

San Agustín escribió: "los diez mandamientos Se reducen a
dos : Amar a Dios y amar al prójimo. Y estos dos se reducen a
uno: no hagas a otro lo que no quieras que te hagan a tí. En este
se contienen los diez, y en el mismo se, contienen los dos" (PL 38,
86, ser . 9,14). '

Santo Tomás: también lo expresó bien: "ergo omnia praecepta
quast 'ad hoc ordinantur ut hamo benefaciat próximo et non rno
lestet eum" (sobre Juan 15, lección 2; Ed. Marietti, N'? 2006).

La teología es la reflexión sobre el primer mandamiento ae
la trascendencia de Dios. Pero inclusive el primero se reduce al
amor del prójimo. El amor al prójimo es experiencia de Dios. El
compromiso efectivo con el necesitado es la participación con que
Dios y Cristo nos aman en el espíritu.

Esto lo entendió Pablo desde muy pronto: "en cuanto al amor
mutuo no necesitáis que os escriban, .ya que vosotros habéis sido
instruidos por Dios [teodldektoi¡ para amaros mutuamente. Y lo
practicáis bien con los hermanos de toda Macedonia" (1 Ts 4,9-10).

Este amor, fuente de compromiso cristiano por el pobre, 'no
es posible sin .la gracia de Cristo que comunica por el espíritu.
Es una gracia , un don sólo posible por el Espíritu Santo (Rm 8).

Una auténtica teología de liberación quiere salvar siempre la
gratuidad de la salvación, como don de Dios en Jesucristo por el
espíritu. Pero al mismo tiempo sabe que no puede ser comprendida
sino a partir de la experiencia de un amor comprometido con el
necesitado.
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5.
DIALOGO

1 . MONS. SAMUEL RUIZ

-Parece que.. existe una laguna que es necesar io cubr ir : un ma
yor análisis de todo lo que concretamente . desde el punto de vista
bíblico , implica la noción de pecado. Da la impresión de que se
ubica el pecado sin repercusión en la vida, sin enraizamiento en
la actividad concreta del hombre .

También me parece que existe una laguna en la forma como
se usa la Sagrada Escritura en la teología de la liberación en el
aspecto cristológico.

2 . P. JORGE MEJIA

-Unas preguntas a Mons. Samuel y al P. Melecio.

a) Me parece un poco apresurado afirmar que la primera re
velación de Dios tiene lugar en el Exodo. Hay una revelación a
Abraham. La tradición bíblica más antigua , concretamente la Jahvis 
ta. en eso es bastante sequro , el Jahvista en el cap. 12 del Génesis ,
en los primeros versos, y el . Eloista en un capítulo de difícil inter
pretación, que es el Cap. 15. Yo interpretaría de otro modo la
revelación a los Patriarcas. No creo que sea solamente una adap
tación de los cultos cananeos, sino que hay algo que los Patriarcas
traen de antes y que ha servido de vehícu lo para la revelación di
vina. En esto hay estudios modernos y no tan modernos que son
útiles. Con todo debemos reconocer que hay ciertas presentaciones
de la hIstoria bíbl ica en las que aparece el pueblo como idólatra.
Aparte de Ezequiel, hay afirmaciones que tienen un carácter histó
rico , en el sentido vago de la palabra , pero que se refieren más
bien ala vida de los Patria rcas antes del llamado divino. Por ejem
plo el texto del Cap. V de Josué: "Los padres adoraban los dioses
cuando estaban todav ía al otro lado del río (Eufrates) ".

Hay otro tema que quisiera suscitar aquí, que toca más bien
a lo teológico, pero también a lo bíblico . Yo oí decir esta mañana
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3. MONS. SAMUEL RUIZ

-Respondo al P. Mejía. Al principio indiqué que me refería al
contexto real de las palabras que tenían como una superación o
modif icación en el NT -si queremos utilizar términos de la her
menéutica bíblica- y una especie de sentido pleno que les da al
NT y que superan al que podían tener en el AT. Además omití
hacer más por razones de tiempo. En un trabajo más completo esto
sería necesario integrarlo.

En cuanto al análisis más ·completo de las palabras en el NT
seguía las corrientes teológicas, requería evidentemente una ela
boración mucho más larga y pormenorizada , sobre todo en el as
pecto semántico. Yo advertí que estaba omitido en mi trabajo y
casi dado como ·un presupuesto. Esto se presta a objeciones como
las que hizo, sobre todo lo que se refiere a la palabra sozo. Todo
el vocabulario que yo examiné en el NT lo ví en relación con la
f igura de Cristo; el resto de las palabras encontradas en el NT
griego (excepto esos cinco vocablos' que después encontré y que
no están incluidos atlü Ios acumulé en una especie de léxico al
f inal conio indicativos de esos lugares de la Biblia, en donde en
contramos todo este vocabulario que manejamos someramente en
torno a la liberación. Faltaría solamente Iisustral que está en otros
tres pasajes y un pasaje en que se usa litrotés en el discurso de
Esteban, en los hechos referidos a Moisés .

. 373

4. P: MElECla PICAZa

-Respecto a la primera anotación 'del P. Jorge sobre la reve
lación de Yahvé al pueblo de Israel mi afirmación está en la Iínee:
es la primera revelación explícita con dimensión comunitaria. Por
que es claro que Dios se revela en el seno de cada grupo humano.
Conforme a su cultura . Cabalmente el documento Ad Gentes nos
habla de estos gérmenes del Verbo, de esta presencia de Dios
actuando allí. Al decir que es la primera vez que Olas se revela,
no quiere decir que es la primera vez que Dios es conocido en la
historia, sino la primera vez que en una forma explícita se rnanlfles
ta para congregar a un grupo humano, a una comunidad . Si fueron
o no paganos, si tuvieron un tinte pagano o no, los Patriarcas, hay
algunos textos que sí lo avala. Hay uno un poco penoso de citar ,
porque hay un sarcasmo indicado, en donde una mujer se sienta
sobre unos ídolos, y para evitar una requ isitoria, dice que está en
regla. No era únicamente porque tenía una materia preciosa, sino
porque había una preocupación relig iosá.

En cuanto a lo segundo: la muerte y la resurrección le da una
ubicación en todos los límites de la historia . Claro que nos salva
mos en él. Es un hecho histórico fundamental que es el misterio
pascual , pero no en la historia particular de un pueblo determinado.

a Mons. Samuel que • nosotros no nos salvaríamos por los hechos
de una historia pasada, porque Dios se revela en una historia ac
tual" . Yo quisiera estar seguro de cuál es el sentido de esta frase,
porque, de qué otra manera somos salvos por Cristo sino por los
hechos de una historia pasada -que es aquella en la cual sucede
la Muerte y Resurrección, que inmediatamente trasciende en toda
la historia-, pero que sucede, como dice nuestro credo, bajo Pon
cio Pilato . Estos hechos tienen una situación en el tiempo y, sin
embargo, una eficacia que trasciende todo tiempo. Somos salvados
por un hecho que ocurrió en un momento dado del tiempo y que
sin embargo' abarca toda la historia hasta el fin .

b) En cuanto al P. Melecio yo quiero anotar de paso, que hu
biera preferido en su trabajo una mayor referencia al AT griego.
Interpretar las expresiones del NT sin una referencia constante al
uso de las mismas expresiones o a la carencia de su uso en el AT
griego -y, según las diferentes traducciones, el AT hebreo-, deja
el NT sin suficiente continuidad con la intención salvífica, es decir,
con el plan salvífica de Dios .

Notaría también que ciertos análisis de palabras podrían haber
sido más completos en el sentido de que se viera mejor qué co
rrientes teológicas del NT usan tales palabras y por qué. Por
ejemplo la palabra •sotería " , salvación, no es usada por todos los
autores del NT; la palabra sozo tiene muy diversos sentidos en
el NT. Alguno de los sentidos que tiene debería ser incorporado
a la teología de la palabra (?) ; por ejemplo, el verbo sozo en los
sinópticos significa, muchas veces, la restauración del bienestar
corporal: el Señor que salva a la mujer hemorroísa y cosas por
el estilo. Hay una cierta continuidad entre el uso de esa expresión
y el uso de la misma para designar la obra capital de Cr isto.

Hay que tratar a las palabras, tanto del NT como del AT, no
sólo de una manera lineal o unidimensional, sino de una manera
pluridimensional.

Quiero subrayar la importancia de dos textos que el P. Mele
cio Picaza utilizó esta mañana y que me parecen capitales en la
teología de la liberación porque identifican la acción de Cristo, ex
presada con la categoría veterotestamenaria de redención y de
rescate. Son los textos de Col 1,14 • en quien (en Cristo) tenemos
la redención , el rescate, la • politrosis". Y dice inmediatamente
como si fuera lo mismo, la remisión ' de los pecados". De modo
que las dos cosas est án identificadas ahí. Lo mismo en Ef 1,7: • en
quien tenemos la redención (la politrosis) por su sangre , la rernl
sión de los delitos" .

En mi escrito he estudiado estos dos textos, que resumen muy
bien el pensamiento del NT sobre -la interpretación del hecho de
Cristo.



Quisiera hacer un comentario al trabajo de Mons . Samuel. El
nos presentó una figura de Cristo que es interesante porque nos
muestra el contraste entre la figura de Cristo y el contexto hlst ó
rico de su tiempo ; aunque me pareció un poco unilateral, dado que
también Cristo, en medio de su rechazo a los ricos, a los publica
nos" está cumpliendo con su misión de Salvador, y acoge, inclusive,
a aquellos publicanos que son de buena voluntad. El reproche a
esta clase de personas está en que teniendo mayores medios que
la clase más desprovista culturalmente, económicamente, no los
aprovechan para la aceptación del mensaje. Si no, parecería que
él está cayendo también en una marginación de aquellos que tal
vez necesitarían más, bajo muchos aspectos, ser liberados de las
opresiones de la riqueza .

En cuahto al trabajo del P. Jorge, haría tres observaciones :

a) Yo no estaría de acuerdo en su primera conclusión sobre
"el término liberación y la terminología correspondiente no son
centrales en la Biblia para designar la obra de Dios respecto de
los hombres". Creo que son centrales en el NT y sobre todo viendo
ese contexto real. Allí adquieren una mayor plenitud de significado.

b) Ha hecho también un énfasis al texto de 1 Co 7,21. El Ap .
San Pablo dice: "si has sido llamado a la fe cuando eras esclavo ,
aprovecha esa situación de esclavitud para madurar en tu fe" . No
habría que darle tanta importancia a este pasaje, ya que puede
traducirse de otra manera: "si puedes obtener la libertad, aprové
chate de ello" . El primero que comenzó con esta interpretación
fue Harinq, así está en la traducción ecuménica del NT.

c) Hay otra frase sobre la que no estaría muy de acuerdo con
él : "esto es lo que se significa con la frase que hemos comenta 
do recién, donde se identifica la redenció-n con la remisión de los
pecados . Quien olvida esto no entiende la Biblia o mutila su testi
monio , además de no entender las normas corrientes de la exé
gesis ". De tal manera están mezclados los significados de estas
dos palabras, que solamente se podría interpretar su verdadero
sentido en base al contexto, más que a su significado etimológico
o la semántica de las mismas palabras .

5 . MONS. EDUARDO F. PIRONIO

-Una pregunta a cualquier.a de los tres : Bíblicamente qué dife
rencia hay entre salvación , redención y liberación?

Según eso no entiendo, eso de que el. término liberación no es
centraJen la Biblia.

Cuando el P. Jorge afirma de la gratuidad de la liberación -ple
namente de acuerdo-, entonces insiste en que solo Cristo, Dios ,
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y nadie más libera. Parece cerrar la gratu idad y que los hombres
apenas seamos cooperadores desde fue ra. Esto me plantea la sl 
guiente pregunta: si la Iglesia no asume plenamente la tarea sal
vadora y por consiguiente liberadora. "Si la gratuidad del don de
la liberación no compromete a que toda la Iglesia y los hombres
se hagan liberadores y salvadores " .

6. P. JORGE MEJIA

-La primera pregunta se puede contestar de dos modos. Si uno
se pone en el hecho objetivo no hay ninguna dlferencla: la salva
ción es la redención ; la redención es, a veces , expresada con la
categoría "liberación". En un segundo nivel de términos es impor
tante, sin embargo, retenerla' distinción, e interrogarse por qué
algunos autores del NT, en ciertas etapas de su evolución del
pensamiento utilizan unas palabras y no otras . Esta es .la investiga
ción que yo he querido hacer en mi trabajo. Es notable que a veces
Pablo utilice la categoría de redención, otras la categoría de res
cate, otras de salvación, y otras , muy pocas, la de liberación. En
el contenido esencial, si se le entiende bien , no hay ninguna dife
rencia. Es el mismo Señor, que con diversos matices, salva, redime,
rescata , libera.

Cuando yo digo que el vocabulario no es central, quiero decir
que la categoría principal en el NT para designar la salvación - el
hecho por el cual somos transformados en Cristo- no es la cate
goría de liberación. La categoría de liberación es utilizada en cler
tos contextos particulares: el contexto de Pablo sobre ley, pecado
y muerte en la carta a los Romanos, y en el caso de Juan en el
contexto de la verdad y del Hijo que nos libera , y nunca más. Por
eso digo que no es central , no es una categoría principal en el NT.

Se puede explicar esto diciendo que las otras categorías: la
de redención, de rescate, de salvación , de remisión (éiesis ton
emertion), pueden ser subasumidas todas por la liberación.

Yo estoy muy convencido de que la Iglesia es un sacramento
universal de salvación. Veo la posibilidad y el hecho de una coope
ración. Solamente que en el NT está muy subrayada la iniciativa
divina de esa salvación, incluso con referencia a la Iglesia. De tal
manera que la Iglesia es "ministra" del Verbo.

7. MONS. SAMUEL RUIZ

-Yo encuentro en la Sagrada Escritura una división entre el
aspecto religioso o el político en el término liberación, salvación;
aparece siempre englobante. No encuentra que exista una oposi
ción o una división entre el aspecto religioso o el aspecto político
que pueda tener el término liberación, sino que aparece englobante .
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Por otra parte no se puede desconocer que hay ciertas formas
de expresar en dónde se hace una atribución a Dios de lo que es
una acción humana. Típica es la forma como se habla en el AT de
la conquista de la tierra prometida donde se dice que no es la
fuerza de los caballos ni la fuerza de los soldados, sino la fuerza
del Señor. Y siguen siendo verdaderas las dos afirmaciones. No
por eso se puede decir que no hubo derramamiento de sangre ;
que no hubo esfuerzo humano.

8. P. SEGUNDO GALILEA

-Los ponentes han abordado eL asunto de Cristo y la situación
socio-política de su época. Me hubiera gustado que Se hubiera
profundizado más y fuera más completo. En la materia que nos
ocupa tiene importanda para inspirar y norrnar la acción pastoral
de la Iglesia, sobre todo en lo socio-político. Lo que nos . Interesa .
al final es el Cristo de la fe, es decir el Cristo como lo ha enten
dido la Iglesia y lo aplica en su vida, más que el Cristo literal de
la historia, que siempre es limitado en buena doctrina católica.

Católicos y protestantes reconocen que Cristo no tuvo un me
sianismo político. Sin embargo 'no parece que quedó claro lo com
plejo y lo misterioso de la posición de Cristo frente a los con
flictos socio-políticos de su época, y la mordiente política del anun
cio del Reino. Cristo tuvo un mesianismo religioso, ' anunció el
reino ; pero su mensaje por convocar a los pobres , por · relativizar
a todo ídolo, por anunciar al Dios verdadero, y por anunciar un
reino que ya comienza en este mundo, tiene una vertiente política
que sitúa a Cristo en una forma interesante y original ante la si
tuación de su época, y que lo llevó a confrontaciones no únicamen
te con el orden religioso, sino también con el orden temporal y
con el gobierno.

Se nos ha recordado .que Cristo nos vino a salvar del pecado.
El problema está en cómo es ese pecado, " cómo lo percibe hoy
la Iglesia". Se trata de un pecado siempre histórico y que cristaliza
en la historia, no sólamente en el interior del hombre, sino tam
bién en la sociedad, " en diversas formas de servidumbre" (Mede
llín) . Por tanto, si Cristo nos vino a salvar de toda forma de ser
vidumbre y en el AT "hay situaciones de pecado" (Medellín) se
enlaza la salvación de Cristo con la liberación humana.

Me sorprendió un poco la opinión del P. Jorge sobre la posi
ción de San Pablo ante la esclavitud. Me parece que del NT no se
puede sacar que los Apóstoles o Cristo o San Pablo tuvieran tales 
o cuales actitudes o posiciones socio-políticas. Más bien San Pablo
quiere dar un mensaje espiritual y decirle a los que no tienen li 
bertad completa, que a pesar de todo, Cristo es el que nos Ilbera.

A pesar de ser esclavo , Cr isto es capaz de lle nar los deseos de
su vida .

9. MONS. SAMUEL RUIZ

-Concuerdo con Segundo en que el pecado es una realidad que
trasciende a la sociedad y no se ubica solamente en las vértebras
del subconsciente. Podría hacerse una lectura, por ejemplo, de los
Hechos de los Apóstoles sobre la forma en que incidió su activi
dad sobre los aspectos socio-políticos de la época. Por ejemplo el
hecho de Pablo que pone en conflicto al sindicato de los plateros
de Efeso, que habían venido a menos . En otras ocasiones juega
con las corrientes político-religiosas de la época. Siempre apro
vechando para decir el mensaje . Pero no se puede decir que no
hayan tomado en su actividad posterior, en la forma práctica de
actuar, posiciones con repercusiones conscientes en la situación
socio-política.

10. P. JORGE MEJIA

(Sobre el segundo comentario del P. Segundo Galilea) .

-Estoy de acuerdo en la figura de Cristo en rasgos generales.
Cristo pone en cuestión todos los poderes de este mundo, sean
políticos, sociales o económicos. Todos, siervos y reyes, r icos y
pobres, son relativizados por su venida. Sin embargo hay un hecho ,
quisiera que todos fuéramos muy conscientes de eso, aunque no
corresponda, a nuestra manera de pensar actual ; el NT en conjunto
tiene una actitud sumamente distante respecto del poder político.
No se preocupa del tema. y .hay que ver que en aquel momento
había un imperio, dentro del cual se mueven los Apóstoles y los
autores del NT que hoy sin duda calificaríamos de opresor y que
además estaba atravesando por toda ' clase de tensiones y de difi
cultades, cuando no de revoluciones . El único libro que los encara
es el Apocalipsis, como la lucha entre el reino del mal y el reino
de Dios. Y en élel Estado aparece como la bestia.

Yo he hecho en mi escrito la lista de los textos donde los
Apóstoles y los autores del NT recomiendan a los esclavos la su
misión a los señores, aunque sean duros o insoportables. Y con
esto es convergehte la actitud que tiene Pedro y Pablo en cuanto
a la sumisión de los cristianos a los poderes establecidos.

Por lo que toca al pecado, aparece como una potencia que
domina a este mundo. San Pablo habla del pecado estructural. Ha-
bría que estudiar más esto. .
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11 . P. MELECIO PICAZa

-Yo quisiera que la sugerencia del P. Segundo entrara como
una propuesta sobre la que se ha sugerido para la teología de la
liberación porque ciertamente está como un presupuesto que no
ha sido suficientemente estudiado.

Se hace una observación a mi escrito (se refiere a un escrito
repartido a los asistentes sin el permiso de la coordinación de la
semana) "bajo la perspectiva de la alianza, la antigua y la nueva,
se ve que las afirmaciones de' Picaza . .. según las cuales primero
es recrear la armonía del hombre con su Creador, una liberación
de toda ruptura personal con Dlos y después viene, como conse
cuencia lógica, la armonía del hombre con el hombre. No es en
realidad un pensamiento bíblico" . Yo estoy totalmente en des
acuerdo con esto, porque sí es un pensamiento bíblico. Hago una
cita del Sínodo de los Obispos: " fa esperanza y el impulso que
animan profundamente al mundo , no son ajenos al dinamismo del
Evangelio que por virtud del Espíritu Santo, libera a los hombres
del pecado personal y de sus consecuencias en la vida social". Se
impone. pues, hacer un estudio de eso que es el pecado, del poder

. del pecado en el mundo, que se traduce en forma personal y que
redunda después en ese pecado social que tiene múltiples mani
festaciones.

15. MONS . ROBERTO ROXO

-Una primera observación sobre el método exegético literal. Es
insuficiente. Por ejemplo si nosotros tuviéramos que seguir este
método no nos salvaríamos. En el NT no consta la palabra sacerdo
te, no consta la palabra Sacramento del Orden , no consta la pala
bra Jerarquía, no consta la palabra Sacrificio de la Misa .. . y todo
esto nos designa a nosotros.'

Hay también un poco de exageración en ligar al lenguaje del
NT la traducción de los LXX por una simple razón, que el NT no es
solo una continuidad , hay también una ruptura . Tan es verdad que
el NT opta por una palabra y le da un sentido nuevo , la palabra
Ecclesia ; la palabra kyrios, es sacada del mundo griego e lntrodu
cida en el NT como una expresión nueva, característica, con un
sentido típico cristiano.

Hay que recordar que Israel es una teocracia en la que todo
es religioso y al mismo tiempo todo es social y todo es temporal.
Por ejemplo en el libro de los Números, en el Levítico y hasta en
el mismo Deuteronomio, se encuentran toda una serie, casi totali 
dad, de prescripciones sociales y son prescripciones religiosas pa
ra aquel momento histórico. Esto para subrayar un poco que esa
diferencia entre religioso y temporal. para Israel , tiene un sentido

muy restr ingido. Así San Mateo marca milagros de orden tem poral.
lo que no significa que no tengan un sentido escatol ógico . Sabemos
cómo San Juan hace de un milagro una señal o sacramento del
mismo misterio escatológico. Sabemos que había carismas: las
lenguas, las interpretaciones de las lenguas, dados por el Espír itu ,
carisma de curaciones, etc. Y todos ellos mirando a bienes tem 
porales .

Respecto a la situación de Filemón. Obviamente tenemos que
tomar en cuenta lo que nos recuerda la Consto Dei Verbum: " todo
lo que está en la Biblia es inspirado, pero no todo es revelado " .
San Pablo, hace esta distinción bien clara , por ejemplo en 1 Ca
respecto de los casados y de las vírgenes . " En cuanto a los casa
dos, dice el Señor y no yo ... ' '. "en cuanto a las vírg enes, 'digo yo
no el Señor . . . ' '. No podemos toma r un pasaje ubicado en un de
terminado contexto social y extenderlo simp lemente como una re
velación . Sería como decir que la Iglesia ha preconizado la libera
ción de los esclavos , que nadie en absoluto pretendería .

16. P. JORGE MEJIA

- Entre el AT y el NT hay una ruptura o una continu idad? Yo
creo que es muy difícil decidir. Yo creo que hay las dos cosas a
la vez: Hay una ruptura en la continuidad; valga la paradoja . Yo
estoy cada vez más convencido de la contlnutdad más que de la
ruptura. Así el ejemplo que puso Mons. Roxo sobre la palabra ky·
rios . Siento decir que viene del Al griego.

17. P. GUSTAVO GUTIERREZ

- Vay a tomar las conclusiones de Jorge . Cuando habla del tér
mino liberación, como se toma en la Sagrada Escritura, t iene raz ón.
Las palabras liberación, salvación , redención no tienen un sentido
puramente poi ít lco, Esto abona en favor de la perspectiva de la TL

. Yi que en TL el .término liberación no se reduce a lo político ; más
aún, yo diría. que hay una insistencia en la liberación del pecado y
en la entrada en Comunión con Dios, que es su consecuencia in
mediata y su razón de ser . Esta liberación del pecado ' es lo que
da unidad al proceso de liberación. Una de las características que
tiene la TL es colocar el pecado en el centro de su reflexión, y,
por lo. tanto. la liberación de él, y, por tanto, Cristo, redentor y
salvador en el eje de su perspectiva . La cuestión que plantea la TL
es la del lazo entre esta liberación del pecado de un lado y la li 
beración política y la liberación de diferentes dimensiones del hom
bre por otro. Yo insisto tercamente en que se olvida con frecuencia
en ciertas interpretaciones de TL la dist inc ión entre est os tres ni-
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veles. El nudo esta precisamente por el lazo entre esas diferentes
dimensiones de un proceso de liberación ·único.

Dice el padre Jorge que la salvación toma toda la condición
humana. .vo estoy de acuerdo. De allí que en el AT los pasos del
vocabulario de lo social a lo religioso y viceversa se dan con gran
facilidad.

Sobre el Exodo. Se repite insistentemente -yo quisiera de
jar muy clara mi posiclón- que .el Exodo es el tema central de,
TL. Comprendo que algunos lo piensen así a partir de trabajos me
nores y de divulgación sobre Tl., pero lo comprendo menos cuando
son lecturas un poco rápidas de otros textos que me permito con
siderar más serios. Me parece que leídos a la luz de la Teología
de la Revolución o a partir de versiones aproximativas de TL no
puedo negar que el Exodo aparece muy importante. Sin embargo, en
algunos intentos, -creo estar entre ellos- el Exodo no ocupa un
lugar central. Si se trata de una cuestión cuantitativa -me disculpo
de citarme- en mi trabajo hay cuatro páginas sobre el Exodo, once'
sobre Mateo 25 y un capítulo entero sobre la pobreza. Los tres
son temas bíblicos. La diferencia es muy grande cuantitativamente.

Sin duda en la Biblia el Exodo tiene una significación muy im
portante. Es un hecho fundamental de la historia de Israel, releldo
constantemente. En el NT se vuelve a asumir la perspectiva del
Exodo. Es un tema, pues, importante. En teología de la liberación
nos referimos a él en la medida en que es un acto político que
tiene un sentido profundamente religioso. Es un caso bastante típi
co de esa relación entre un acto político y el profundo sentido
religioso de la historia humana.

•

SEXTA PARTE

ASPECTOS ECLESIOLOGICOS

1-

ASPECTOS ECLESIOLOGICOS DE
LA TEOLOGIA DE CA L1BERACION .

P. Lucio Gera

INTRODUCCION

El tema que me han propuesto versa sobre los aspectos pas
torales de una teología y una pastoral de la liberación. Algunos me
habían pedido que, ya que es la última ponencia, tratara de resu
mir y hacer una síntesis de puntos anteriores . Realmente es pre
tencioso y no puedo hacerlo . No obstante haré referencia a algunos
puntos anteriores. Lo único que pretendo es ubicar algunos puntos
de convergencia y algunos interrogantes que han quedado abiertos.
Esto, para poder seguir trabajando en adelante .

1. IGLESIA V L1BERACION •

1. El problema fundamental global sería las relaciones entre
la Iglesia y la liberación. Se podría proponer con una fórmu la co
nocida : • si la Igles ia debe asumi r el proceso de liberación" . El

• Tomado de la cinta magnetolónica .
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concepto de asumir es muy compl ejo , por tanto convendría expll
car qué quiere decir uno cuando usa esa palabra. Yo no entraré
en esto.

Estos días se ha planteado lo que podríamos llamar el punto
de partida, el origen del problema: El hecho de la dependencia .
Fue uno de los puntos convergentes. No digo la teoría de la de
pendencia, sino el hecho . No se trata de un hecho bruto -lo que
sería una pura factividad-, sino que entendemos la toma de con
ciencia. No es que sólo los pueblos sean dependientes , sino que
además tienen conciencia de serlo . La conciencia de la dependen
cia es constitutiva de la misma facticidad histórica . Oué grado de
conciencia? Es otro problema. '

Precisamente porque se trata de una conciencia de la depen 
dencia no solamente hay una constatación del hecho de la depen 
dencla, sino que hay como un proyecto de pasar a la situación
contraria, como un proyecto de liberación. No se trata de un pro 
yecto concreto de sociedad, sino simplemente un proyecto de ll
beraci ón .. la conciencia de América Latina que constata su de
pendencia, y, en una especie de fantasía (que no es puramente
fantástica, fantasmagórica), tiene conciencia de la posibilidad de
liberación. Esto es sustancial, porque de otro modo no habría
historia. Fantasía del futuro es la conciencia de un futuro posible
distinto de la situación actual, no como utopía -como si la libe,
ración fuera totalmente llocallzable en la historia- aunque no sea
una realidad totalmente localizada en la historia.

Además, está también constituida por una decisión de futuro .
Una toma de posición . Por tanto se torna praxis, movimiento hls 
tórico. Los pueblos inician cierto movimiento histórico hacia su

- Ilberac l ón a través de lo que llamamos una cie rta praxis política
(no política en el sentido más específico de- la palabra) y también
cultural.

Resumiendo : un primer punto es preguntarse si la Iglesia, por
el hecho de la dependencia , ha de asumir ese proyecto de libera
ción , si ha de solidarizarse con él en América Latina, activamente ,
con cierta eficacia. Normalmente se habla de una aspiración a la
liberación .

2 . Otro punto que me parece de cierta importancia pastoral
es el siguiente. Si pensamos que la conciencia de la dependencia
la toman s,plamente algunos grupos o son los pueblos, como con
junto, los que toman conciencia de su dependencia y cuyo grado
de profundidad habría que investigar. Si esto es así entonces el
sujeto, el hecho inicial, adquiere una densidad histórica extraordl 
naria. Esto me parece importante para la teología de la llberacl ón.
porque desde el comienzo debemos reconocer que los pueblos son
sujetos de su propia historia, de su liberación . Si pensamos que
en ellos no hay nada de conciencia de su dependencia, ni conclen
cia de liberación , entonces, somos nosotros los que hacemos el
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proyecto, lo creamos y se lo damos . Si pensamos que de ellos
surge, entonces tenemos que estar atentos para ver eso. Es lo que
decía Mons. Roxo, saber que en el pueblo hay profetismo y no
puramente individual -algún profeta que haya aparecido por allí
sino que en ellos hay que escuchar su propio proyecto.

Personalmente en estos últimos años me he plan teado mucho
este problema. Aún para tratar de ver qué conexiones hay entre
una pastoral popular en su vertiente religiosa y una pastoral po
pular en su vertiente pol ítica , o sea el proyecto hist órlco -potltlco .

El terreno en que se mueve este punto de partida es el :

a) social,

b) económico,
e) político. Se ha discutido un 'poco, sin llegar a clarificar so

bre la prioridad de lo político. Oueda por estudiar sobre la conver
gencia de si la fe tiene algo que ver con la dimensión política ;
queda por estudiar también qué entendemos por política .

d) ' cultural

Podríamos indicar como deficiencia en esta semana que no
hemos señalado para nada la dependencia cultural. Lo juzgo pero
sonalmente un vacío sustancial. Entendiendo como cultural, no sólo
las expresiones culturales, literarias o científicas, Sino algo más .
En todo pueblo hay un núcleo cultural, un modo de ser trentea la
realidad: la vida , la muerte, la historia, una conciencia orgánica
de valores que lo inclina a actuar de algún modo peculiar , con un
sentido determinado, frente a las realidades. Este centro tiene que
organizarse. Esto no es individual solamente, siempre es coleen
va. .Al expresarse se organiza . Pero esta expresión no es sólo ver 
bal, no es sólo científica conceptual. Es de toda forma ; es jurídica ;
se expresa a sí misma cuando se da una estructura económica ,
cuando se da una estructura política . Aquí vendría el planteo de
las estructuras que organizan la conciencia y la vida de un pueblo.
Cuando se le imponen a un pueblo organizaciones o expresiones
ajenas a sí mismo se convierte en un pueblo alienado . La aliena
ción cultural está allí fundamentalmente, cuando a un pueblo se
le imponen organizaciones o expresiones ajenas, extrañas . Cuando
un pueblo puede expresarse y, en base a lo que él es como estilo
de vida , en base a su propia experiencia histórica y a su propia
situación , puede darse una organización , una expresión coherente
con él mismo, entonces es ,un pueblo libre.

Esto es un vacío. El planteo concreto es interrogarse, por
ejemplo, si la organización de tipo liberal, ' que se da en nuestros
pueblos latinoamericanos es una organicidad alienante , opresora o
liberadora. Si fuera así , entonces a qué se pasa cuando se habla
de liberación?
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Todo esto lo podemos encerrar en la palabra " secular" . De
modo que el problema es sobre la relac ión de la Iglesia con todo
lo que llamamos secular.

Me parece que se plantean dos problemas fundamentales :

A. Cómo reconoce la Iglesia el hecho de la dependencia? O'
sea, cómo lo conoce? La Iglesia no conoce sólo un hecho en su
secularidad, sino todo hecho secular, político, económico lo conoce
en su religiosidad , en la perspectiva de la fe .

Pero' no puede sostener su conocimiento en bases puramente
científicas, sino debe inscri bi r esos conoc imientos científ icos en
horizontes de fe y reubicarlos y transformarlos -en la medida en
que lo neces iten - conforme a la perspectiva de la fe . Si pensamos
que esta perspectiva de fe no tiene tanto como objetivo los con
ten idos universales y permanentes -Dios existe, Dios es crea
dor-, sino los contenidos contingentes que se van dando en la
historia por el ejercicio de la libertad humana, tenemos que hablar
de conocimiento de t ipo profético : cómo en lo contingente se cono
ce, desde la fe , el plan de Dios .

Esto planteó el problema del conocimiento teológ ico y, a la
vez, como tal conocimiento asume el nivel científico de las cien
cias que versan sobre la fact icidad histórica, y el problema de los
métodos correspond ientes. .

Cuando se dice que se trata de un conocimiento no puramen
te histórico, a nivel de la filosofía de la historia, sino teol ógico ,
me he comenzado a plantea r este problema que para mí es muy
difícil: tenemos la tentación en teología de procede r por método
demostrativo y concluir a lo fáct ico-histórico, cosa que no se pue
de: o tenemos modernamente la tentación de partir del modelo
de la cienc ia cien tífico-matemática que busca lo necesario. para
concluir también en la fact ici dad histórica . .. y tampoco se puede.

Esto se puede resolver de dos maneras : 1. por la introducción
de un conocimiento humano de tipo dialéctico (ya propuesto aquí)
y 2 . la posibil idad - me interrogo- de un conocimiento que po
dríamos llamar sacramental o simbólico-sacramental , es decir, el
que sale del conocimiento humano - que .lIamamos "signos de los
tiempos"- y que son los símbolos de la reali zación o no realiza
ción del plan de Dios en un momento dado de la historia. Este co
nocimiento ser ía de tipo profético ; no cuenta con silogismos de
ductivos, ni tiene verificac iones al modo de la ciencia experimental
moderna . Es un tipo de conocimiento.

B. El segundo problema que se plantea, a través de lo que se
ha dicho , es el siguiente: La Iglesia puede asumir la responsab i li 
dad de los proyectos seculares cuando los pueblos se enfrentan a
ella presentándole su prop io proyecto de liberación, su situación
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de dependencia , y planteándoles el deseo de ser asumidos por ella
en la fe?

Una cosa es hacer un 'proyecto secular, cosa que de ninguna
manera le compete a ·Ia Iglesia, y otra es asumir el proyecto secu
lar, que, me parece, le compete por esencia. Por la esencia de ser
sierva de la humanidad, al servicio de los pueblos .

Si hiciera el proyecto secular, político de los pueblos, sería
t ípicamente una dependencia teocrática de cristiandad, en el sen
t ido negativo de la palabra. Sería no aceptar aquello que tiene de
auténtico el proceso de secularización: aceptar que los proyectos
políticos, los proyectos históricos no los hace la Iglesia.

Pero si la Iglesia dijera: "No debo asumir los proyectos de los
pueblos, en ninguna medida" -asumir no es una cosa mecánica.
es dialéctica, es criticar-, entonces se desprendería de la histo
ria, se alejaría de ella, que es la pretensión de la ideología secu
larizadora.

11 . EL PROYECTO DE DIOS EN LA HISTORIA

Si la Iglesia asume el proyecto de liberación esto la obliga a
reconocerse a sí misma, porque la obligó a descubrir si estaba
llamada a asumir el proyecto de 'liberación que le presentan los
pueblos, como es el caso de América Latina, si es su misión, si
está en su naturaleza. Esto la hizo acudir a la Palabra del Señor,
la Biblia, a través del proyecto de Dios en la historia.

A este planteo nos hemos introducido a través de los temas
del AT que explicó Jorge, y especialmente a través del tema de
la salvación .

Sobre esto quiero hacer algunas observac iones :

. Un tema central por el que hay que entrar en el Antiguo Tes
tamento y, por tanto, a Dios, es el tema salvífico. Habrá que entrar
por el análisis lexicográfico, como lo hizo Jorge , pero no basta . Es
necesario ir al contenido. No podemos concluir todo lo que pueda
decirse sobre liberación a través de un puro análisis lexicográfico,
si bien es necesario. Temáti_camente es mucho más importante.

Un punto esencial hacia el cual hay que ir a donde va la teolo
gía de la liberación es precisamente a ver la conexión entre lo que
solemos llamar plano religioso y plano político ; y 'ver si el tema de
salvación abarca lo religioso solo, o lo político solo , o la totalidad .

Parece que hay ciertas tendencias unilaterales. Depende de
cómo se plantea uno el trabajo, de cómo lo enfoque. El partidario
de la teología de la liberación puede poner acentos en la afirma
ción política de la salvación y descuidar explicitar del todo la te-
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rn ática religiosa. Viceversa, aquel que enfrenta muy críticamente
la teología de la liberación, puede poner el acento en el aspecto
religioso y olvidarse de introducir suficientemente la dimensión
política o secular en el tema.

Aquí pretendemos todos el equilibrio. Yo creo que está bien
pretenderlo. También saber de antemano que nadie de nosotros
pretende tener el equilibrio perfecto, porque es un poco escatoló
gico. Por tanto ser pacientes un poco con los demás.

La convergencia aquí es que el tema salvífica es un tema
totalizador. Pero habiendo una convergencia, es una convergencia
muy inicial, habría que seguir explorando la cosa en ese sentido.

Tomando como ejemplo el tema del Exodo, se dice: la acción
de Dios en el Exodo tiene una dimensión política, pero hay que
afirmar, como lo hizo Jorge, que supera la dimensión política. En
el lenguaje bíblico la expresión salvar no se reduce a la dimensión
política, sino que la supera. En Gustavo esto está explícitamente
reconocido. Pero, superar no es negar, es asumir. Cuando Se su
pera la dimensión política se la asume. Yo propongo esta especie
de principio: "la salvación de Dios, escatológica, no viene sólo
por el proceso de la liberación de la dimensión política de la his
toria, pero no viene tampoco sin ese proceso: la dimensión políti
ca no lo es todo, pero es algo que pertenece al cuadro de la
salvación" .

Convendría rescatar ciertos puntos. Se dice ordinariamente en
los libros de exégesis del Nuevo Testamento que Cristo se dirige
a la persona individual. Esto es verdad en cierta medida. En efecto
a la persona le predica el reino interior, la libertad. Pero Cristo va
a esto: aún cuando el hombre esté social o políticamente oprimi 
do, puede ser libre. Esto me parece que hay que tratar de resca
tarlo del Evangelio. Habría que tratar de responder a sí mismo, co
mo ser libre aun cuando sea oprimido social o políticamente. Es
el tema del esclavo Onésimo. Aunque sea esclavo, tenga concien
cia de ser libre en Cristo. Esto me parece de una hondura extra
ordinaria, porque es la raíz que hará, a la larga, explotar toda for
ma de opresión social o política: lo que continuamente va a acu
dir a la dimensión política social para que se resuelva en libertad
y no en opresión.

Pero, por el hecho de que el Evangelio va hasta esa raíz, hasta
ese fondo -como ser libre aún cuando sociológicamente se sea
esclavo- no hay que bloquear todo el Evangelio en esa raíz, sino
saber que es una- raíz que está exigiendo en la historia una libera
ción política y sociológica. Pueda ser que no la exija en el instante,
en la actualidad, porque hay estrategias políticas, y si uno quiere
ser libre hoya toda costa, a lo mejor lo único que consigue es ser
más esclavo polfticamente. Hay una prudencia que también tiene
su medida de espera. El Evangelio lo recuerda: ser prudentes, no
solo ingenuos como las palomas.
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Hay una dimensión muy humana y mística de la liberación. El
Evangelio le dice esto al hombre: ..aún cuando tengas la peor es
clavitud que es la del pecado -porque nadie es más esclavo que
cuando peca, cuando no ama- eres libre frente a Dios. en Cristo.
que te permite decir que aunque te hayas autoesclavizado por el
pecado, eres libre, si confiesas el nombre de Cristo".

ur. EL TEMA CRISTOLOGICO

Derivado de lo anterior está el tema cristológico.

Una alusión al tema del Padre Melecio. Lo acepto. Me parece
bueno.

El procedimiento lexicográfico, aún teniendo en cuenta el con
texto, es necesario, pero no es todo como método. Hay que ir más
allá: tratar de captar las perspectivas 'o los centros temáticos que
permitieran abrir o poner en contacto a una Cristología con el tema
de la liberación aún política.

Me parece -no lo tengo identificado del todo: es una hipóte
sis de trabajo- que el tema desde donde hay que abordar la Cris
tología en relación con el tema de la teología de la liberación, es
el tema del señorío o de la soberanía sobre los imperios, las na
ciones, -las razas, los pueblos.

No tanto partir del Cristo histórico: si asumió una figura po
lítica o no la asumió, porque va a asumir una figura mucho más
radical, tan radical que abarque todo. -

Hay que partir de Cristo resucitado. No solamente tendrá una
soberanía sobre las naciones en la Parusía, sino que ya actual
mente la tiene y la ejerce. Gaudium et Spes afirma la presencia
activa de Cristo en la historia. La reflexión teológica y la praxis
de la Iglesia, cuando se planteó el problema de sus relaciones con
el Estado, apeló, en último término como tesis teológica, al tema
de la soberanía de Cristo. De tal manera apeló que, en un mo
mento "dado, exageró y dedujo de la tesis de la soberanía de Cristo
que la Iglesia, el Papa, tiene una soberanía política sobre las na
ciones y los imperios; cosa totalmente ilógica; no se puede de
ducir. De aquí la línea clericalista de la cristiandad. En ciertos mo
mentos esto fue notablemente criticado. Esta tesis es criticada por
Vitoria : Vitoria es el teólogo fundamental de América Latina. Cul
turalmente es el inspirador de la teología de la liberación.

Vitoria niega esta consecuencia. No es teocrático. Niega que
el Papa tenga poder temporal. No obstante, del tema de la sobera
nía de Cristo, concluye todo el tema del derecho internacional: los
pueblos tienen que ser hermanos, tienen iguales derechos, etc., y
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IV. LA IGLESIA

388

V. LA FE

El problema central eclesiológico que habría que plantear es
el siguiente: de cualquier manera que se considere la Iglesia,
siempre hay una constante común, la fe. No quiero decir sólo la
virtud teologal de la fe, sino también los valores que atrae la fe ;
por tanto, la esperanza y la caridad; la fe y los valores evangéli
cos de esperanza y de caridad.

La vida de la Iglesia es eso: vivir de fe, esperanza y caridad.
Entonces su originalidad tiende a la fe. El pueblo de Dios es pue
blo de Dios por la fe, no por la raza o por la cultura.

Más allá de la afirmación general de que la fe tiene algo que
ver con la liberación, habría que reflexionar sobre todas las me
diaciones que están entre fe y liberación, que son múltiples y pue
den darse sea a nivel de la vida, que es conocimiento y práctica,
sea a nivel de la ciencia y de la teología .

La primaria relación es que la fe nunca se da en abstracto.
siempre se da en un sujeto ; este sujeto puede considerarse in
dividualmente, individuo cristiano; o puede ser considerado colec
tivamente, el pueblo cristiano.

Su primaria relación no es lo que podemos llamar liberación,
sino lo que podemos Ilamar el ámblto de las virtudes en el sujeto.
Ahora bien, lo más típico de un sujeto humano es que sea un su
jeto de cultura. Cultura significa todo: tanto la actividad económica,
como la social y política, como la religiosa. Es la relación hom
bre-naturaleza, es la relación hombre-hombre (familia y polltica), es
la relación hombre-Dios.

Pero en el trasfondo de toda cultura hay un proyecto. La acti
vidad tiende a realizar un proyecto, un destino. La cultura es aquel
centro interior del hombre -antes que el hombre comience a ejer
cer cualquier actividad- donde organiza sus valores, de modo tal
que se inclina a actuar en un sentido dado, en un rumbo dado. Hay
pueblos que organizan sus conciencias de valores en un sentido
preferentemente fatalista, entonces actuarán en un sentido deter-
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No dejemos sólo al laico el problema de la liberación y de la
política. La Iglesia como institución también tiene una responsa
bilidad específica de asumir la dimensión de la liberación o de lo
político o de la justicia .

En realidad esto llevaría a un planteo muy complejo. En la
praxis, qué le corresponde a la Iglesia como Pueblo de Dios, como
jerarquía, como laicado? No lo puedo descifrar en sus puntos
prácticos.Cuando hablamos de Iglesia y liberación debemos ser claros:

Qué entendemos por Iglesia?
Iglesia es un concepto polivalente.
Podemos considerar su dimensión vital (LG cap. 1) o su dimen

sión jurídica (institucional). Esta distinción es de importancia por
que tiene trascendencia histórica no sólo lo que se da carismática
mente sino también lo que se da institucionalmente; es decir, el
poder para modificar la historia no sólo se encuentra en lo carIs
mático sino también en la institución. Ahora bien, si solo recono
cemos la institución, tendremos que renunciar a modificar la histo-
ria desde la Iglesia. .

Estos dos aspectos que son distinguibles, no son disociables:
lo que pertenece al ámbito de la vida de la Iglesia excede de he
cho al ámbito institucional con mucha frecuencia.

Esto es entender la Iglesia como dimensión. Es una visión un
poco abstracta. Los latinoamericanos consideramos más a la Igle
sia desde un punto de vista subjetivo, la Iglesia como sujeto : no
consideramos nunca la vida, sino el viviente; nunca la fe, sino el
creyente.

La Iglesia debe verse siempre como Pueblo de Dios (Cáps. 11,
111 Y IV de la LG) y así se incluyen las dos dimensiones. Verla como
jerarquía es verla sectorialmente; la lqlesla no es sólo jerarquía.
Verla sólo como laicado es verla sectorialmente.

A raíz de esto quisiera sacar lo que comenzó a plantear Guido.
Si Guido quiere decir que los curas nos hablen sólo de lo explíci
tamente religioso y que nunca se refieran a lo político -no creo
que lo haya querido decir-, no estaría de acuerdo con él. Silo
que quiere decir: sólo nos habla de temática política y nunca de
Dios , estoy totalmente de acuerdo con él. Porque aún al hablar de
lo político tenemos que hablar desde la perspectiva de la fe.

La teología y la práctica pastoral de la Iglesia ha evolucionado
un poco. Mientras hace unos años atrás se planteaban en la pasto
ral las funciones peculiares de la jerarquía y del laicado por sepa
rado: qué es lo especifico del laicado, qué es lo específico de la
jerarquía . . . ahora vemos que es todo el Pueblo de Dios, el que
tiene que plantearse los problemas de un orden cultural, social,
político, y llegar a las opciones debidas. No es un sector de la
comunidad, sino la comunidad total.

la Iglesia está en cierta medida al servicio de ese derecho inter
.naclonal de gentes.



minado; hay pueblos cuya organicidad de conciencia cultural es
fundamentalmente esperanzada.

La fe cae en ese centro que es lo que determina a un hombre
o a un pueblo su idiosincrasia. Aquí se decide lo que son los pue
blos latinoamericanos. Es el entronque entre la fe y la cultura. La
fe tiene algo que ver con la cultura de una raza, de un pueblo, de
un individuo. En el núcleo cultural, que es de contenido secular,
como instaurar las relaciones económicas, las relaciones políticas,
las relaciones religiosas, que también pertenecen a la cultura. La
fe modifica la relación religiosa natural y también modifica, de
cierto horizonte a 'los otros tipos de relaciones.

Por otra parte , toda cultura no es simplemente una cosa está
tica. Siempre está en proceso; es una historia. No es una actividad,
es el conjunto de las actividades en proceso. Por tanto al plantear
se el problema entre fe y cultura, se plantea el problema entre fe
e historia, y el problema de si hay dos historias o una sola histo
ria . Me parece que hay una sola historia, sólo que esa historia no
es simple, es complejísima; está complicada con dimensiones in
teriores, de fe, de política, religiosa, que no se superponen sino
que se imbrican, se introdeterminan una a otra, se condicionan. En
este sent ido no es que haya una historia de la cul tura y otra histo
r ia de la salvación, sino una sola historia que es salv ífica, polí t ica,
cultural, etc.

Con esto no quiero decir que la historia mecánicamente, auto
máticamente, sea histo ria de salvación. No existe una historia que
se verifica en una dimensión secular, natur al, y otra historia que
se veri f ica en una dimensión sobrenatural salvífica; porque lo so
brenatural, lo salvable es lo natural, -pero desde una perspectiva
sobrenatural- es lo natural, es el hombre. No se puede afirmar,
pues, que cada época es época de salvación , puede ser etapa de
condenación; que cada acción es acción salvífica, puede ser acción
condenatoria, acción de pecado. El pecado no es un concepto pu
ramente secula r. Cuando Medellín dice que la si tuación económic a
o política es un pecado le pone una apelación salvífica negativa a
la historia latinoamericana, al contenido secular lati noameri cano.
Cuando Medellín dice que está en pecado esta sociedad, no quiere
decir solamente aquello que dicen los sociólogos y los pol ítlcos
cuando dicen es independiente. Quiere decir que por ser depen
diente estará en pecado. Cuando el pueblo lati noamericano es
oprimido, se le hace injusticia, no es tocada simplemente una
creatura, es Dios puesto en juego. Esto es lo que en último térmi
no quiere decir el tema del pecado. No se toca únicamente al hom
bre, sino que enel hombre, se destruye, se ofende a Dios. Por
tanto es una historia en la que Dios es de alguna manera dest ruido,
en sus hijos , en el hombre, en el. pobre.

Habría que volver sobre el tema de la Encarnación; Es un tema
muy hondo.
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Se t rata , pues, de una sola historia. Pero no es unifo rme: sólo
histori a buena o sólo una historia mala.

Es típico del catolicismo decir : la his to ri a no es solam ente
una historia mala. Yo creo que este es el tras fondo de lo. que lla
mamos teología de la revolución, es decir que la historia es mala,
el poder político es malo, por lo tanto sólo cabe revolucionar los
poderes políticos y siempre, permanentemente, a través de la his
toria; por lo tanto, la Iglesia no es más que institución crítica.
Lo único que tiene que hacer es criticar al Estado, nunca asumirlo
en sus realizaciones. Siempre denunciar. Creo que este es el tras 
fondo de la teología de la revolución. Además, la teología de la
revolución niega la historia, porque, como decía Gustavo, con lo
que destruye la historia, no hay historia, no hay continuidad his
tórica como historia salvífica -porque la his toria como tal no es
de ninguna manera salvífica-. Sólo hay acciones puntuales de
Dios en la historia, que son como rincones pequeños de Dios en
la historia , pero -que no const ituyen la historia; al contrario, salen
de ella .

Yo creo que esta no es la inspiración .de fondo de la teología
de la liberación. .

Habría otra manera de ver en una concepción de una teolog ía
desarroll ista y puramente evolucionista: sería el optimismo de que
la historia no es nada más que buena. Es lo que a veces se piensa
cuando se dice que todo es historia de salvación , entendiendo que
todo es bueno y nada más que bueno. La historia no es solamente
historia de salvación, porque también es historia de condenación.

Yo creo que la teología de la liberación es mucho más com
plicada y ve en la historia la posibilidad del bien, y ve también ,
sobre todo en el poder político, el aslento del adversar io, el mis
terio de indignidad. Y, por lo tanto , tiene una relación a lo político
que es mucho más dialéctico de lo que puede ser en la teología de
la revolución o en una teología desarrollista.

Es pues, a través de la cul tura, por tanto , de la modalidad po
líti ca de una historia que es contradictoria, antitética, de bien y de
mal, donde venimos a encontrar la conexión de fe con lib eración.
Detrás de ella hay muchos pasos que explicarían qué se entiend e
en el fondo por liberación.

Me quedaría un problema, que es sumamente importante: el
de la unidad de la Igles ia, el de la Eucaristía .
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1. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

2.
DIALOGO
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-Una y otra escuela entienden la historia de la salvación como
la salvación en cuanto historia. Esto es fundamental. Los alemanes
son mucho más optimistas con relación a la salvación universal,
los franceses son en general más duros, Es un problema de inter
pretación. En el mismo Evangelio encontramos las dos posiciones.
Cristo vinos salva r a todos los hombres" . SOI'l poquísimos los
que se salvan .

3 . MONS, ROBERTO ROXO

2. P. LUCIO GERA

afi rman, que el compromiso político, es coincidente con la historia
de la salvación y el crecimiento del Reino. Esto conduce a grandes
confusiones.

Este planteamiento no es algo nuevo en la teología: la • historia
de salvación " circulaba en las intervenciones de Dios y en el Pue
blo de Israel. Y no se habla de historia de salvación con relación
a los imperios vecinos o a los de ingente poder conocidos a lo lar
go de la historia. Sin embargo, en esos imperios , ha habido histo
r ia de gracia, de aceptación, o de rechazo .

Me parece que la alusión que se ha hecho sobre la interpreta
ción de Guido, habría que decir: "addo tertlum ", Me parece que
Guido no ha querido decir quienes son los que han de entrar en
lo político, sino que mostraba que no era tan ajustable el liderazgo
político con la misión correspondiente al sector jerárquico en la
Iglesia. No es que un sacerdote no deba entrar en lo político. Ha·
bría que saber qué se concibe por ese término, y cuél es la forma
concreta de entrar en el compromiso político. El Sínodo de los
Obispos se refiere concretamente a {a militancia y al liderazgo.

-Yo creo que en teología hay diversos sentidos y que todos
pueden ser adoptados (se refiere al sentido de historia de salvación).
Cuando la TL se usa en un sentido más popular, y no en el sentido
de las escuelas -creo que también el Concilio utiliza el sentido
popular- tiene una intención peculiar, que es ,la de no establecer
una especie de doble historia en el sentido normal de la palabra:
una historia de salvación que fuere por arriba y otra que fuera
totalmente del otro lado: se entreteje lo secular, lo natural, con
este orden de gracia o de pecado.

Yo exageré el planteo de Guido , no atribuyéndoselo a él sino
tomando pie de lo de Guido, para plantear el problema en pastoral

.donde me parece que lo tenemos planteado en este momento, don
de vemos a la Iglesia como totalidad y no sólo ni prioritariamente
como funcionalidad específica de sectores.

-Estoy de acuerdo en que el tema central eclesiológico, quede
para discusión posterior, porque me parece absolutamente central.
No ha sido ni siquiera abordado.

Hay otro punto que me parece merecería aclaración: es verdad
que toda la historia es historia de salvación? Me parece que Lucio
plantea el problema desde la utilización corriente del lenguaje, lo
cual es válido, pero no desde {a utilización propiamente teológica,
más exigente, en la que el término • historia de salvación" tiene
otras implicaciones. Dentro de la única historia, afirmación que
tiene su pase en GS 22, la • historia de salvación", representa la
veta profunda, densa, intensa. Es conocido el ejemplo de un famo
soescriturista : toda la historia, que es única, es como una gran
alfombra. Sin embargo, su trama fundamental, aquella que muchas
veces no es visible a nuestros ojos, sería lo que constituye pro
piamente la historia de salvación . 'Convendría distinguir claramente
lo que es • historia de gracia": todo hombre tiene una vocación
divina, de gracia o de repulsa , se salva o se condena, está en
amistad o én pecado. Pero, en el lenguaje teológico, la historia de
gracia no es idéntica a la historia de salvación. La historia de sal
vación es el fundamento secreto de la historia profana, la inter
preta y declara públicamente. Esa pública interpretación es para
Adolf Darlap , lo mismo que para Rahner, la • historia de salvacl óa".
Otros teólogos, como Danielou, reservan la expresión • historia de
salvación" a las acciones que Dios realiza , las " magnal ia Del".
Hay acciones solo atribuibles a Dios! sólo El crea, sólo El salva .

La tendencia existente, en cambio, es la de darle el grado de
historia de la salvación a los acontecimientos ambiguos, cuya orien
tación es difícilmente detectable. Pues en ellos se entremezclan mu
chísimos 'valores con inmensos yerros, y más concretamente, (es
un algo curioso) se le otorga el rango de " histor ia de salvación" a
los fenómenos políticos en América Latina. Si hay algún fenómeno
verdaderamente ambiguo, es el fenómeno político. Hay quienes
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4. P. PIERRE BIGa

-De paso señalo una dimensión que me parece faltó en todo
el seminario para vincular lo rellqioso y lo político; es decir la
dimensión simbólica. Me parece fundamental. Mientras no veamos
que toda la existencia sin excepción es signo y sacramento: es
decir, ya está presente la realidad definitiva; y sin embargo no
está presente en su forma definitiva. Si no tenemos presente esto
pasamos de lo puro religioso a lo puro político sin establecer el
vínculo. Y este vínculo me parece muy importante porque nos per
mite definir lo que es precisamente el pecado, que es la sacrali
zación, lo que es precisamente todo lo contrario del sacramento.
Aquí viene lo que decía el P. Lucio Gera sobre la soberanía de
Cristo, que sometió a sí todos los poderes. Cuando los poderes,
tanto el político, como la riqueza, como el poder sexual pretenden
ser divinos, se invierten en el pecado fundamental. De aquí la di
mensión política de la Iglesia de enfrentar todos los poderes en
su pretensión a absolutizarse. A mi juicio es de suma importancia
preguntarse, si la Iglesia asume un hecho ya interpretado o desde
la partida está ya presente en la fe en la interpretación misma del
hecho. Esto está vinculado con el problema teológico fundamental.
Me parece que hubo cierta falta de profundización. Hubo algunos
indicios. Es el punto absolutamente central si queremos establecer
esta mediación, este eslabón, del que hemos hablado muchas veces
entre lo religioso y lo político.

5. P. LUCIO GERA

-Desde la partida está presente la fe en la interpretación. Pero,
estoy totalmente de acuerdo con el P. Bigó. Nosotros no nos hemos
planteado mucho, cómo la teología-ciencia interpreta el hecho, y
cómo Ias ciencias interpretan el hecho. Nosotros vamos a seguir
discutiendo años, cómo interpretar teológicamente y científicamen
te el hecho de la dependencia. Y, no obstante, la Iglesia no puede
paralizar su acción pastoral hasta que nosotros saquemos conclu
siones claras. Tiene que obrar no en base a una teología ya clara,
porque todavía no la tenemos, sino en base a una fe que interpreta
el hecho y que da lugar a un acto ,prudencial pastoral de la Igesia.

6. MONS. SAMUEL RUIZ

-Sin negar el punto de partida de la liberación a partir de la
soberanfa, yo iba a proponer a partir de ia Encarnación , o de la
Pascua que también fue mencionado, porque me parecía que esto
podría llevar a la ratificación del statu quo.
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Otro de los aspectos que me interesó muchísimo es ver la
utilización de todo esto para el avance de la antropología, en e)
departamento de misiones. Yo veo por una parte que en las cul
turas índígenas como que se aglutinan todos los valores en torn o
a lo religioso. Se ve claro que una modificación (en e! sentido de
dlnarnlzactón. no de destrucción), de una transformación de la glo
balidad de la cultura se puede llevar muy bien a través de una
evangelización profundamente encarnada. y en este sentido se trans
forman y se dlnarnlzan todos los otros horizontes de la cultura.

Pero, lo que no alcanzo a ver, es cómo se podría llevar a cabo
esto en las culturas no indígenas sin una destrucción o sin una
acusación de una interferencia externa en los aspectos políticos y
económicos . Lo veo en lo religioso. No veo la repercusión de la
fe en la modificación de la cultura occidental para modificar tam
bién lo económico.

7. P. LUCIO GERA

-La fe, cómo puede modificar los núcleos de la cultura oc
cidental?

8. MONS. SAMUEL RUIZ

-Me refiero a la simbiosis entre las dos culturas. Presento
también un interrogante sobre un aspecto táctico en el camino de
la liberación.

Tenemos que formar una cortina de hierro en una toma de
conciencia que surge en toda AL de las éticas indígenas? Esta
cortina de hierro serviría de correctivo transformante de la socie
dad de consumo? O habrá que ir por pasos? Aquí el problema es
muy agudo para nosotros porque el indígena no puede mirar desde
el ángulo estratégico de nuestra cultura occidental lo que hay que
hacer. Aquí está una función de suplencia que tenemos que dar.
Pero no sé hasta dónde lleguen los límites de esa suplencia.

Por último yo agregaría: en el análisis de la dependencia cul
tural, hay que señalar también la destrucción cultural que se está
llevando a cabo.

9. P. LUCIO GERA

-Me parece importante lo primero que dijo Mons. Samuel: el
aglutlnamiento de todos los valores en torno a lo religioso. Esto
nos lleva de lleno a todos los problemas de la religiosidad popular
y del proceso de secularización, que habría que abordar a fondo.

395



10. MONS. ROBERTO ROXO

11 . P. ALFONSO GREGORY

12. P. HECTOR SAMPERIO

desde un ángulo tan importante como este, todo el anális is de la
realidad y su interpretación , sobre todo para las culturas minori
tarias, tipo brasllelras, morenas e indígenas. Hay que buscar tam
bién canales para que la experiencia de los misioneros, su praxis
pastoral , llegue hasta el Equipo de Reflexión .

Otra observación: rescatar una idea que salió en uno de los
grupos, que está en el centro de muchas de nuestras oscuridades,
divergencias; dentro del concepto de salvación universal -la Igle
siaes sacramento de esto- el Evangelio tiene una categoría de
destinatarios preferenciales que son los pobres. Esto nos ayuda a
clarificar posturas, porque alguien dice : la TL nos puede llevar a
un enfrentamiento de clases , se olvida de los ricos , etc . Tomar en
cuenta que no son solamente los pobres, no hay un enfrentamiento
ni una exclusividad de los pobres ; pero ciertamente en todo el
Evangelio hay el contenido expl ícito de una preferencia por los
pobres.

13. P. RENATO POBLETE

-No es necesario darle un énfasis como casi totalízante, tan
fuerte como el que me pareció que le daba Lucio, al hecho mismo

'de la dependencia, que nos haga perder de vista otros aspectos
que son.esenclales para lograr la liberación concreta de cada pue
blo. Tenemos que construir con el material que tenemos. Hay un
hecho de dependencia que va a durar muchos, muchos años. Hay
un hecho de dependencia cultural que es mixta , porque hay ciertos
valoresculturales, que toda cultura t iene, que pueden ser muy po
sitivos y debemos aprenderlos, incluso depender de ellos para me
jorarnos, sin caer en etnocentrismos. Y me refiero a valores in
cluso indígenas, ya que tienen mucho que enseñarnos sobre so
lidaridad y otros valores. Ciertamente hay una correlación verbal
entre dependencia y liberarnos de ella . Más bien realizar diagnós-

.t lcos totales de otras situaciones que nos tienen amarrados e im
piden la liberación: la situación de postración social en nuestros
pueblos y que tendríamos que ahondarla más para ver cómo y qué
estrategia tendríamos que utilizar para salir de esa situación de
frustración.

Estoy de acuerdo con Lucio cuando afirmó que deberíamos
ser más amplios y más pacientes con personas que piensan de
otro, modo. Pero también darnos cuenta que somos más impacien
tes , con aquellos que hablan de liberación o que exageran eltér
mino porque creemos que tienen una connotación más mala o más
maligna, por ejemplo en relación con el marxismo, y por- el con
trario, somos pacientes con los grupos más reaccionarios, que es
tán más lejos no sólo de los principios básicos del cristianismo,
sino de la Iglesia institución como tal. El caso concreto de Chile:
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-Yo encuentro muy importante distinguir técnicamente lo reli
gioso de la fe. Lo religioso tiende a ser un sistema cultural , eco
nómico, político; en el occldente Ja fe, que a su vez arrastra la
religión, se hizo su sistema rellqlpso , Cuando la fe occidental
llega a la religiosidad indígena se produce el choque porque lleva
consigo elementos que no pertenecen a la fe.

Estoy simplemente traduciendo lo que Pablo VI dijo a la prime
ra peregrinación china que fue al Vaticano después de la revolución.

Añado: yo creo -usando una frase de Tillich- que todos los
valores de tipo religioso, son la sustancia de la cultura, aquello
que da una modalidad a toda la cultura. Por tanto cuando en el
AT Dios llama a Israel en el Exodo para modificar su religión, para
que deje la idolatría y pase al monoteísmo, toca ·Ia raíz que va a
modificar la visión histórica de Israel y su interpretación de la his
toria y, por consiguiente, toda la dimensión política. Por eso me
parece fundamental lo que ' dijo Jorge: lo fundamental en el Exodo
es que Dios toca la dimensión religiosa; por consiguiente todo
el orden de valores. '

A la idolatría está ligado un tipo de valores políticos y al mo
noteísmo otro.

-Sin querer introducir' dualismos creo que la organización deci
siva para la liberación del hombre en el sector secular: la libera
ción del analfabetismo, del hambre , y la - liberación frente a una
dependencia exterior en términos de un nacionalismo es estatal.
Por eso la importancia de la relación Iglesia y política. Teología y
política. Me parece que en nuestras dtscuslones la concretización
en relación 'a este orqanlsmo estatal queen gran parte abarca la
dimensión política, si no toda, ha sido un poco olvidada. En el fu
turo debe ser retomada.

-El tema del P. Lucio Gera nos ha ayudado a descubrir un va
cío: la necesidad de profundizar la relación o mediación 'entre fe y
cultura. Así ha apuntado a un concepto más antropológico. Una
preocupaclén que transmito ala presidencia del CELAM, es ver
si en el. Equipo de Reflexión no está faltando, 'como elemento esen
cial, unantropólogosociat, 'con. la vlsió~ cristiana, para integrar
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la derecha chilena está mucho más lejos y mucho más crítica y
tal vez se siente menos interpelada por la Iglesia en su crítica
contra el Cardenal, contra los Obispos.

14. Dr. FRANCISCO GUIDO

-Quiero manifestar mi acuerdo con Lucio. Ayer yo intenté un
aterrizaje. En definitiva mi esquema es este: yo acepto que toda
la Iglesia tiene como misión evangelizar; entonces, me pregunto:
en esa misión, los miembros de la Iglesia, necesariamente tene
mos distintas funciones? Conviene que tengamos distintas funcio
nes en la estrategia, en la concreción directa de nuestra misión?

Supuestas las dos hipótesis anteriores, la teología es sinónimo
de evangelización? De no ser así, cuál es la misión específica de
la teología? Si tiene una función específica, no debe integrarse con
otras ciencias, la filosofía, las clenclas positivas?

Existe un sacerdocio ministerial en la Iglesia? En tal caso, con
viene que el sacerdote ministro asuma ordinariamente el rol po
lítico? Veo que con motivo o so pretexto de la utilización de
determinadas teologías los sacerdotes se dedican prioritariamente
al rol político .

Hoy la sociedad indudablemente es pluralista, no es una cris
tiandad; en esta sociedad, la Iglesia qué aporte específico dará al
proyecto histórico de cada pueblo? Puede ser la luz evangélica so
bre los acontecimientos, sobre diagnósticos, sobre los objetivos? V,
entonces, en este caso, es cuando se replantea de nuevo el pro
blema . Hagámoslo todos, como Iglesia, pero procuremos que cada
uno dé lo que mejor pueda dar.

15. MONS. ANTONIO QUARRACINO

-Una pregunta muy simple, y quizás puramente de forma. La
TL parte de un hecho muy concreto: la dependencia. Quizás por
esto la TL toma una característica muy latinoamericana. Las pala
bras liberación y dependencia han sido tomadas en su sentido am
plio, completo, comenzando por dependencia y liberación del pecado.

Pregunto: Una teología de la liberación no debe ser hecha, si
se entienden esas dos palabras en su sentido total, amplio, com
pleto, aún en países desarrollados? Porque entiendo que también
en Alemania Oriental hay una dependencia que tiene aspectos muy
particulares, pero al fin y al cabo dependencia, de la que deban
ser liberados.
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16. P. LUCIO GERA

-Tenemos que hacer una teología no sólo en la que nos enten
damos como dependientes, sino también en la que nos entendamos
como dominadores. No debemos olvidarnos que en AL los grandes
países viven de los países pobres.

17. P. JORGE MEJIA

-Al tema del señorío de Cristo, solamente quisiera hacer notar
que ese tema me parece capital. El tema del señorío de Cristo no
está separado del tema del Cristo histórico, porque los Evangelios
están escritos desde la perspectiva del Cristo glorioso. Se dan
tres señales entre muchas:

a) El título de la Cruz de Cristo que está escrito en tres len
guas, según Juan, con lo que mira al mundo entero. Esto es inten
cional en el Evangelio de Juan. Todo el Evangelio de Juan está
escrito en esa perspectiva de gloria universal.

b) En el Evangelio de Mateo esto se ve muy claramente en el
conflicto con Herodes: el conflicto de la dominación del Señor con
el pequeño rey del Estado de Israel.

c) En los cuatro Evangelios el mismo tema sobresale en la
entrada triunfal en Jerusalén.

399



ANEXOS

1.
LAS TENTACIONES DE LA TEOLOGIA DE LA L1BERACION

Fray Buenaventura Kloppenburg, o.t.m.

He acompañado la teología de la liberación desde sus primeros
pasos, en Medellín, 1968. Estoy verdaderamente persuadido de que
sus principales preócupaciones son absolutamente legítimas y ex
celentemente cristianas. Lo son, cuando subraya la dimensión so
cial o "política" del mensaje cristiano, la función crítica de la fe
(y de la Iglesia) ante las realidades sociales concretas, la func ión
hermenéutica (como verdadero locus theologicusJ de la situación
o de los signos de los tiempos; cuando denuncia la realidad del
pecado de injusticia social, los mecanismos de dominación que
tienden a mantener situaciones de dependencia , la insuficiencia de
las medidas tomadas para eliminar las injusticias sociales , el pe
cado de omisión de muchos cristianos (individualismo, "privatiza
ción" de la fe) en el campo social; o cuando insiste en el deber de
fidelidad al hombre completo (incluyendo el cuerpo) y a todos los
hombres yen la obligación que tienen los cristianos de colaborar
activamente en la construcción de un mundo mejor, más justo, más
humano y con más amor.

Si, pues, hablo aquí de sus tentaciones, y por lo tanto subrayo
ciertos aspectos negativos, no es por desconocer su lado positivo ,
sobre el cual, además, he hablado muchas veces. Nótese también
que digo a propósito "tentaciones", nada más. La tentación no es
pecado; es una tendencia a cierta dirección no verdadera o inco
rrecta. En buena hora la tentación puede vencerse, sobre todo
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cuando tenem os conciencia de ella. Creo por eso sea una colabo
ración para la misma teología d-e la liberación ayudarle a tener con
ciencia de posibles desvíos.

Bi~11 sé que, cuando digo teología de la liberación, en singular,
será tal -vez más exacto usar esta expresión en plural. Son ya nu
merosos los ensayos de esta especie de teología y de muy variado
valor: en forma de libros y artículos, como declaraciones o mani
f iestos, en folletos y hojas volantes (las más de las veces mimeo
grafiadas , dis tribuidas subrepticiamente); hay también una divul
gación no escrita y por lo tanto más dífícil de captar, con ocasión
de cursos y encuent ros, quizás la más perretrante de todas. Más
por causa de la unidad en sus preocupaciones fundamentales, es
ya común hablar de la teología de la l iberación simplemente en
singular.

H TENTACION: PRIMADO DE LA SITUACION
SOBRE EL EVANGELIO

La teolog ía de la liberación es y quiere ser una t eología de la
situación. De la sociedad a la teologia se anuncia en el título de
una obra. La situación sería su texto el lugar teológ ico referenc ial
primero.

La reflex ión teol ógica a part ir de la situación concreta y exis
tencial de una comunidad es una de las grandes preocupaciones de
nuestros días. Dicen que la teología clásica era esencialista, con
cept ualis ta, estáti ca, fija, definitiva, dis-tante de las situaciones
concretas del individuo o de las comunid ades invitadas a creer. Es
precíso conceder que, en parte, es justa esta grave acusación a la
teología tradicional. De hecho el Evangelio no puede reducirse a
una abstracta proclamación de los misterios divinos, sin ningun a
relación con la situación concreta del hombre que debe ser salvo.
Ni creo que en lo pasado haya habido un solo teólogo de renombre
que hubiese defendido una teología tan abstracta. La teología sa
piencial de San Buenaventura o la teología práctica de Juan Duns
Scotus están enteramente impregnadas en la realidad a la cual se
di r ige el mensaje dela fe.

Como quiera que sea, la atención del teólogo de hoy se dirige
más al hic et nunc, a las mil ci rcunstancias de la vida, del ambien
te, de la cultura y de los acontecimientos que condicionan y do
mestican las comun idades y los individuos. La fe que les pedimos
debe ser una respuesta significativa a sus problemas concretos.
Sólo así ser á también existencial, viva y vivida. A la luz de los
datos , de las situaciones y de los hechos concretos el propio con
ten ido de la fe recibirá una nueva comprensión (y aquí reside su
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f unción hermenéutica, hoy tan fuertemente exaltada por los exls
t encialistas) y, si es necesario, también una nueva formulación o
a lo menos una expresión más adecuada a las circunstancias.

Según Rudolf Bultmann, éste habría sido el proc eso en las
primeras comunidades, cristianas, en las cuales los actuales textos
del Evangelio habrían recibido su formulación como respuestas ke
r igmáticas a sus necesidades prácticas; nada les habría dicho la
cuestión de si los hechos que suscitaban la respuesta de la fe hu
bieran sido realmente históricos o no. Lo importante y únicamente
válido era la fe. Para Bultmann sería hasta ingenuidad pensar que
fuera posible encontrar en aquellas his torias un núcleo histórico.

Este radical escepticismo hist6ri co de Bultmann no veía ni pre
tendía ver una continuidad entre el Jesús histórico y el Cristo ke
r igmático. Pero con ello el Evangelio cristiano parecía tra nsformar
se en una simple reflexión subj et iva de la comunidad crist iana
primitiva. La reacción cont ra Bultman n veía con razón que, si el
cristian ismo fuera reducido a eso, entonces no solamente lo sepa
ramos de la historia, sino que autorizamos a toda comunidad para
formular su propio kerigma a base de su si tuación existencial.

Es necesario reconocer y procl amar que la situación es cierta
mente importante; más con igual fuerza debemos decir que la si
tuación no es el Evangelio. El Jesús his tórico t endrá que 'ser siem
pre la base histórica del Cristo de la fe . Anterio res a la situación
y como pasando por sobre ella para iluminarl a, e stán las verdades
y los valores perennemente vál idos (trascendentes) del Evangelio.
Si concedemos a la situación un valo r o una func ión de primera
instancia -como parece ser el caso en el concepto de Cr isto ke
r igmát ico de Bultm ann y de ciertas teologías existenciales o de
situación- no habrá control posible para las fantasías, ref lexiones
y especula ciones existenciales de la comunidad. También en una
teología cristiana plenamente encarnada en la situación hay y debe
haber artículos de fe que, como ta les, son trascendentes y ante
riores al hlc et nunc, indepe ndientes de la situación, or iundos del
Jesús histórico y llegados a la si tuación a tra vés de los siglos ,
mediante la Sagrada Tradic ión de la Iglesia.

Es verdad que el lenguaje bíbl ico (y por consiguiente la reve
lación) se hace también mediante acontecimientos históricos, pero
no exclusivamente , ni tampoco pr incipalmente . ·Los libros sapien
ciales del AT, los Salmos y gran parte de los Profetas, las Cartas
Apostólicas del NT, sobre todo los discurso s de Jesús, ta les como
nos fueron t ransmiti dos por los cuatro Evangelistas, son muchas
veces directamente de pura doctrina. Jesús era el maestro, que
enseñaba. Y la solíci ta insis tencia en la santa doctrina es una he
rencia que la Iglesia recibió del tiempo apostólico. .

La situación podrá exigir una formulac ión nueva o más ade
cuada. Sin embargo, el t eólogo de la situación no deberá olv idar
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que, como la Iglesia, tampoco él está por encima de la Palabra
(que incluye doctrina, sin la cual sería vana), sino a su servicio; y
que la respuesta de la fe no es el resultado de sus nuevas formu 
laciones o de su lógica o retórica, ni tampoco del esfuerzo o de
la buena voluntad del creyente, sino de la acción del Espíritu Santo
que mueve el corazón, lo orienta hacia Dios, abre los ojos de la
mente y concede gusto y suavidad para aceptar la Palabra.

El teólogo de la situación tampoco olvidará que en el conjunto
del Evangelio (o de las verdades de la fe en él contenidas). hay
siempre un núcleo divino y misterioso, inaccesible a la mente hu
mana, por más que se esfuerce (y no le "faltó esfuerzo en el pasa
do cuando el Evangelio encontró mentes humanas del más alto
nivel) ante el cual nuestro lenguaje no pasará de un respetuoso y
humilde balbucir y toda la búsqueda de nuevas palabras o formu
laciones resultará siempre y necesariamente inadecuada. El mismo
Jesús lo experimentó en la sinagoga de Cafarnaúm. Su discurso
tuvo entonces un efecto desastroso: •Son duras estas palabras!
Quién puede escucharlas?" (Jn 6,60). Si nuestro esfuerzo de adap
tación llegase hasta el punto de hacernos entender en todo o hi
ciese desaparecer la dureza de la Palabra, tendríamos una prueba
verdadera de no estar en el camino del Señor.

2! TENTACION: MENOSPRECIO
DE LA DIMENSION ONTOLOGICA EN LA TEOLOGIA

Según algunos, la teología de la liberación no sería solamente
un capítulo más de la teología, sino sencillamente, de la teología
cristiana , La idea de la liberación debería estar omnipresente en
todos los tratados teológicos, como un nuevo principio de síntesis .

Una continua y exclusiva acentuación del aspecto existencial
(esto es: la pregunta por el significado para nosotros de la reve
lación , o de la fe como respuesta significativa) haría la reflexión
teológica no solamente monótona y fastidiosa, sino que terminaría
en una teología unilateral, unidimensional, pobre, pragmática e
insatisfactoria para las capacidades y justas exigencias especulati
vas de la Inteligencia humana, que instintivamente tiende también
al conocimiento de la naturaleza íntIma de la esencia, del en si de
la realidad y, por lo tanto, también de la revelación o de las verda
des de la fe.

Precisamente la revelación divina y la relación del hombre con
Dios, en la intimidad de la contemplación y de la oración personal ,
ha alimentado y enriquecido las más nobles mentes cristianas; y
fue también el alimento cotidiano de los que más se destacaron
en la total dedicación y entrega al prójimo.
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Rechazar ese enriquecimiento inte r ior, personal , espiritual e in
telectual como individualismo o pr ivatización de -' a fe sería lo mis
mo que prohibir a un individuo el alimento corporal bajo pretexto
de ser cosa demasiado individualista. Semejante menosprecio de
las dimensiones ontológicas en la teología sería una condenabl e
y condenada actitud escéptica frente a las capacidades reales de
la razón humana. Pues, como enseña el Concilio Vaticano 1, • en
verdad, la razón, iluminada por la fe, cuando investiga con diligen
cia, piedad y sobriedad, consigue, con la ayuda- de Dios , alguna
comprensión de los misterios, la cual es fructuosísima" (Dz 1796) .

3! TENTACION: REDUCCION DE LA TEOLOGIA
A LA POLlTOLOGIA

Es cierto que no debemos reducir la liberación cristiana ex
clusivamente a la esfera de lo individual (la pr ivatización denun
ciada por J. B. Metz). del interior (gracia) y de lo definitivo (es
catología) . Ahora vemos mejor que lo social, lo histórico y lo tem 
poral también deben entrar como parte integrante en el concepto
de la liberación que Cristo vino a traernos. El Sínodo de los Obis
pos de 1971, en el documento sobre la justicia, no tuvo dudas en
aprobar esta proposición: • La acción por la justicia y por la parti
cipación en la transformación del mundo se nos aparece claramen
te como una dimensión constitutiva de la predicación del Evangelio.
Más aún: La misión de predicar el Evangelio requiere en los tiem
pos actuales, que nos comprometamos en orden a la liberación
integral del hombre, ya desde ahora en su existencia terrestre " .

Al cristiano de hoy no debe bastarle ya una actitud individua
lista, preocupada únicamente por la salvación propia y, tal vez por
la salvación de las almas, sin interés activo también por los pro
blemas propiamente sociales de libertad y justicia y por la cons
trucción de un mundo más humano y más cristiano. El cristiano de
hoy debe ser humanista, pero sin reducir su cristianismo a un puro
humanismo, a una simple declaración de los derechos humanos, a
una violenta protesta contra las injusticias de los poderosos o a
una mera reflexión crítica sobre la realidad política. La anunciada
politización o desprivatización de la fe no nos debe llevar al olv ido
de los derechos estrictamente privados o individuales.

Nuestra teología no puede ceder su lugar a la politología.
Porque esta nueva acentuación del humanismo y la prioridad dada
a la dimensión social y política del Evangelio podría llevarnos al
desinterés por la santificación interna personal (gracia santifican
te) y por la salvación interna individual de las almas.
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Perderíamos entonces la esencia del Evangelio.

El hombre nuevo anunciado por San Pablo ciertamente no es
el hombre nuevo de las esperanzas marxistas. Lo importante para
el Apóstol -y lo repite constantemente en sus cartas- es la san
tificación obrada por Dios en nosotros por el bautismo. .. Porque
también nosotros éramos en algún tiempo insensatos, incrédulos,
extraviados, esclavos de infinitas pasiones y deleites, llenos de
malignidad y de envidia, aborrecibles y aborreciéndonos los unos
a los otros. Pero después se manifestó la benignidad de Dios, nues
tro Salvador y su amor para con los hombres y nos ha salvado, no
a causa de las obras de justicia que hubiéramos hecho, sino por
su mise ricordia , haciéndonos renacer por el bautismo y renován
donos por el Espíritu Santo, que El derramó abundantemente sobre
nosotros, por Jesucristo, Salvador nuestro, para que just if icados
por la gracia de El mismo vengamos a ser herederos de la vida
eterna conforme a la esperanza que de ella tenemos" (Tt 3,3-7).

Basándose en estos jubilosos pensamientos escribe el Após
tal: .. Por consiguiente, el que está en Cristo es creatura nueva.
Lo antiguo pasó. Se hizo un mundo nuevo, pero todo viene de
Dios que por Cristo nos reconcilió consigo" (2 Ca 5,17s).

Este es el mundo nuevo, la creatura nueva y el hombre nuevo
obrado por Cristo.

Es aquí en estas profundidades de la santificación personal,
donde está propiamente la liberación que Cristo vino a traernos
y que sus discípulos pretenden llevar a todos los hombres. Y aún
habiendo esclavos en el sentido económico-social de la palabra,
el Apóstol puede decir: .. porque todos vosotro s que fuísteis bauti 
zados en Cris to , estáis revest idos de Cri sto. . . no hay esclavo o
libre. .. porque todos vosotros sois uno en Cristo" (Ga 3,27-28) .
También a los esclavos en su tiempo podía decir el Apóstol: ~ Cris
to os hizo libres; manteneos, pues, firmes y no os dejéis sujetar
de nuevo al yugo de la servidumbre" (Ga 5,1). Aquí está -laten te
más fácil de explicar- el verdadero concepto de la .. liberación"
t raída por Cristo. También el esclavo es un " liberado por el Se
ñor" (1 Ca 7,22).

..Demos gracias a Dios Padre, que nos hizo capaces de la he
renci a de los santos en la luz, que nos libertó del poder de las
t inie blas y nos transportó al reino de su Hijo bien amado, en el
cual tenemos la redención, la remisión de los pecados" (Col 1,
12-13). El " poder de las tinieblas" había establecido entre los hom
bres su reino y dominaba sobre los hijos de Adán manteniéndolos
esclavizados. Este es el fondo constante del mensaje del NT y no
sólo de San Pablo. El Verbo se hizo hombre, habitó entre nosotros
y muri ó por nosot ros, precisamente para destruir este infausto do
mi nio del "pod er de las tinieblas", a fin de l ibertar a los hombres
de ese maléfico poder, para instau rar en la tierra ' el Reino de Dios
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y para llevar a los hombres a este Reino que, sin embargo "no es
de este mundo" (Jn 18,36). En esto consiste esenci almente la ac
ción liberadora de Cristo.

Esta es nuestra redención o liberación.

Este es el Evangelio (la buena nueva) . .

Con la venida de Cristo comenzó la lucha contra el reino de
las tinieblas. Cristo es el gran vencedor y libertador. Pero la lucha
continuará hasta la parusía , la victoria completa y definitiva. Se
gún la doctrina cristiana, def ini da por la Iglesia como art ículo de
fe, todo hombre que nace aún después de la muerte de Cristo
- poco importa si es social mente libre o esclavo, opr imido u opre
sor, pobre o rico- nace individualmente bajo el poder de las ti
nieblas y del pecado; y de este estado sólo será libertado por
Cris to en la Iglesia, mediante el bautismo. .

Esta es también esencialmente la acción liberadora de la Igle
sia, como continuadora de la acción liberadora ,de Cristo.

Toda teología cristiana y católica de la liberación deberá tener
aquí su indispensable punto de partida, sin olvidar jamás que hasta
la parusía esta liberación cristiana será siempre un proceso in
fieri, nunca terminado, siempre frágil como la misma fragilidad hu
mana, amenazada por el poder de las tinieblas que ronda a su
derredor como león rugiente, buscando a quién devorar" (1 P 5,8).
Antes de la parusía un Reino de Dios ya realizado aquí en la tie
rra será engaño e ilu sión . Nuestra esperanza cristiana es escato
lógica y como tal, difiere esencialmente de la esperanza marx ista.

Esta redención (o liberación) y santificación primera, que es
estrictamente personal y obrada solamente por Cristo, tendrá en
tonces también su dimensión soc ial y aún cósmica, no a modo de
apéndice sino como exigencia int rínseca. El esclavo Onésimo, con
vertido al cristianismo, no deberá ser cons iderado por su amo File 
món como esclavo sino como hermano amado (Flm 1,16).

Y como el pecado (individual) tuvo su dim ensión social y des
t ruyó la armonía del hombre consigo mismo, con los demás hom
bres y aún con las cosas creadas (GS, 13a), así la liberación del
pecado, con la cons iguiente santificación del hombre, tendrá tam
bién su dimensión social y tenderá a restau rar la armonía del hom-.
bre consigo mismo , con los demás y con las cosas creadas.

Pero con todo ello nuest ro humanismo trasc iende inmen sa
mente los límites de lo humano y deja de ser sólo humanismo .
Nuestro humanismo se torna cristicéntrico y nuest ro cristianismo
se hace teocéntrico .
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18 Liberaci ón

4! TENTACION: DESVALORIZACION
DEL PECADO INDIVIDUAL Y PERSONAL

En el ambiente de la teología de la liberación no es raro asis
tir a un juego constante y simplista con el binomio oprimido-opre
sor. Las estructuras económicas. y sociales (capitalistas como di
cen) de dominio y opresión parecen ser las únlcas de todos los
males de los oprimidos. Por eso será necesario destruir estas es
tructuras; y los oprimidos estarán en el paraíso de la libertad .. .

Aquí se esconde un equívoco fundamental, presente también
en las concepciones de los socialistas y marxistas (el economicis
mo): pensar que los desequilibrios sociales tienen su origen úni
camente en la tensión existente en las estructuras económicas,
políticas y sociales y que, cambiadas estas, desaparecerán las per
turbaciones sociales; y que, de esa forma, el hombre podría res
tablecer una especie de paraíso perdido. En el fondo es éste el
sueño dorado de la esperanza marxista. Ciertamente ellos tienen
razón en ver y denunciar la existencia de mecanismos de domina
ción y de estructuras de opresión; en afirmar que tales estructu
ras también son causa de situaciones de injusticia y dependencia;
y que, removidas o aún destruidas tales estructuras, la vida huma
na individual y social podría y debería mejorar. Pero tampoco en
tonces viviremos en un paraíso, ni será esta la situación nueva
que nos fue prometida por el Señor Jesús como" Reino de Dios".

Pues aún en esta nueva situación social, que algunos descri
ben como la del "hombre nuevo", continuará en el interior del
mismo hombre otra causa más profunda, identificada con la pro
pia condición humana y situada en el mismo ser humano desde su
nacimiento: su congénita inclinación al mal. San Pablo describe
esta condición en términos realistas: " . . .Yo soy carnal, vendido
como esclavo al pecado. Porque no entiendo lo que hago; pues no
practico lo que quiero, sino lo que aborrezco, eso hago; y si lo
que no quiero es lo que hago, reconozco de acuerdo con la Ley
que ésta es buena. Pero ahora no soy yo el que obra, sino el pe
cado que habita en mí. Porque sé que no habita en mí -esto es,
en mi carne- cosa buena; pues el querer está en mí, pero reco
nozco que el obrar lo bueno no; pues no hago el bien que quiero,

.sino el mal que no quiero, eso es lo que hago. Si lo que no quiero
yo, eso es lo que hago, ya no soy yo el que lo hace, sino el pecado
que habita en mí. Al querer yo hacer el bien, hallo pues, esta Ley:
que el mal se me pone delante; porque me complazco en la Ley
de Dios según el hombre interior; pero veo otra ley en mis miem
bros, que lucha contraJa ley de mi razón y me esclaviza a la ley
del pecado que está en mis miembros. Desdichado de mí! Quien
me librará de este cuerpo de muerte?" (Rm 7,13-24).

Este es el gran problema del Apóstol.
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Jesús había dicho: " Del corazón del hombre proceden los pen
samientos malos, las fornicaciones, los hurtos , los homicidios , los
adulterios, las codicias, las maldades, el fraude, la impureza, la en
vidia, la blasfemia, la altivez, la insensatez. Todas estas maldades
del hombre proceden del interior y manchan al hombre " (Mc 7,21-23).

Para nosotros, cristianos y, por consiguiente, como teólogos,
la cuestión de la liberación y redención se desplaza hacia este
nivel profundo del ser humano, al hombre mismo, como individuo
singular, independiente de su condición social y de las estructuras
económicas . La .. esclavitud" de la cual Cristo y los Apóstoles nos
hablan y de la cual el Redentor nos libertó, está en este nivel pro
fundo de la condición humana: El es el Cordero de Dios que quita
el pecado del mundo (Jn 1,29); El salva rá al pueblo de sus peca
dos (Mt 1,21); El dará su vida por nuestra redención (Mt 20,28).
.. En verdad, en verdad os digo: todo el que comete pecado escla
vo es del pecado . .. Si el Hijo os librase, seréis verdaderamente
libres" (Jn 8,34-36). Sin la eliminación por Cristo - y exclusiva
mente por EI- sean como fueran las estructuras económicas, po
líticas y sociales, no habrá verdadera libertad, o, según la expre 
sión de Jesús en Jn 8,36, no seremos "verdaderamente libres" .
Este es el estribillo constante en las cartas de San Pablo: antes ,
sin Cristo, érais esclavos del pecado; ahora, con Cristo, sóis libres
del pecado (Rm 6,16-22), cualquiera que sea la situación social ,
inclusive la de los esclavos:

Por todo esto, como cristianos, no podemos aceptar aquel op
timismo social que, según el Concilio, "espera una verdadera y
plena liberación de la humanidad. solamente por el esfuerzo hu
mano y piensa que el futuro reino del hombre sobre la tierra habrá
de satisfacer todos los deseos de su corazón" (GS 10a); o aquella
utopía economicista que, también según el Concilio, "espera la
liberación del hombre, sobre todo su liberación económica y so
cial" (GS 20b). No se pone en duda la necesidad del esfuerzo hu
mano y la importancia de la liberación económica y social. El Va
ticano 11 y los católicos después del Concilio insisten con razón
en el deber de fidelidad al hombre y a la tierra (cf. GS 21a); se
afirma solamente que esto no basta y, sobre todo. que no está en
este nivel la específica contribución liberadora de Cristo y, por
consiguiente, la de la Iglesia.

S! TENTACION: UNION EXCLUSIVA DEL EVANGELIO
CON EL SOCIALISMO

En casi todos los teóricos de la teologfa de la liberación se
nota una tendencia abierta a un determinado sistema económico
llamado Socialismo; y algunos se proclaman simplemente soclalls-
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6! TENTACION: DESCUIDO EN LA CONSIDERACION DE
LA ~MBIGUEDAD DE LA LlBERACION

temas -se impongan .como formando parte .de una situación) sino
en pretender ligar la Iglesia, de modo exclusivo e indisoluble a
tales sistemas, hasta .el punto de denunc iar a quienes no lo están
como infieles al mensaje liberador del Evangelio.

Realmente es un elemento positivo de gran valor. ver y reco
nocer que un estado de opresión y dependencia creado o manteni
do por el hombre es, en sí, una situación contraria a derechos in
alienables humanos y, sobre todo , opuesta a la voluntad de Dios .
Cierta espiritualidad veía en los sufr im ientos (palabra empleada
aquí para todas las contrariedades y contratiempos de la vida hu
mana) un lugar priv ilegiado de la voluntad de Dios , con la cual era
necesario conformarse , produciendo así verdaderos estados pasivos
de alienación (de ahí la acusación de " opio del pueblo ") y desinte
résen la conquis ta de la liberación y en la construcción de la ciu
dad terrestre.

Ciertamente con esto todavía no se pretende resolver el pro
blema del mal, ni mucho menos la cuestión de la necesidad del
sufrimiento para la madurez humana y cristiana. Además, por mu
cho que luchemos contra el sufrimiento, jamás nos libramos de él.

Lo que pretendemos es luchar contra el sufrimiento que tiene
su origen en la incuria o en la mala voluntad de los hombres; y,
en la medida de lo posible, disminuir el sufrimiento causado por
la 'naturaleza, procurando dominarla mediante la ciencia y la técni
ca. Aún así, el hombre tendrá siempre los sufrimientos necesarios
para su_madurez; y al cristiano nunca le faltarán preciosos momen
tos para sus ejercicios de conformidad con la voluntad de Dios y
de participación en la pasión de Cristo, para " completar en su car-

. ne lo que falta a las tribulaciones de Cristo por su Cuerpo, que es
la Iglesia" (cf. Col 1,24).

La predilección de Jesús por los que penaban al margen de la
vida no debe llevarnos a la exaltación del sufrimiento y de la po
breza. Porque Cristo quería precisamente reconducir los margina
dos al centro de la vida, los enfermos a la salud, los tristes a la
alegría. Por voluntad del Creador el hombre debe ser el señor , el
dominador. el centro y el rey de la creación y no su esclavo , ni
estar dominado por la naturaleza. Por eso y para eso el hombre
fue creado a imagen de Dios . El creador se complace con su creatu
ra realizada. Esta es la lección constante de todos los capítulos de
la primera parte de la Gaudium et Spes del Concilio Vaticano 11 .

El Concilio nos presenta aquí una doctrina humanista que nada
debe a los más antropocéntricos humanismos de nuestro tIempo.
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tas revolucionarios. Llegan a decir que no es posible ser cristiano
auténtico en un sistema económico de tipo liberal o capitalista .
Insinúan que sólo sería posible vivir la fe cristiana participando
activamente en el proceso de la liberación, mediante la incorpora
ción en organizaciones o partidos que sean auténticos instrumen
tos de lucha de la clase oprimida. El "compromiso" en el que tan
to insisten sería el compromiso de la construcción de una sociedad
socialista, la única sociedad justa -según ellos- sin opresores
ni oprimidos. Parecen ignorar por completo la situación real de los
hombres en los países socialistas y las actitudes que los modelos
socialistas concretos han tomado y continúan tomando frente a la
religión y a las Iglesias. Quien no piensa como socialista y según
los rígidos esquemas marxistas difícilmente podrá participar en
los debates de ciertos círculos latinoamericanos de teología de la
liberación. En algunos grupos o encuentros se tiene la sensación
de que toda la teología estudiada en el pasado es tan sólo un lastre
inútil y que mejor hubiera sido estudiar economía o al menos so
ciología con especialización en marxismo .. . Ciertamente no estoy
en condiciones de opinar sobre el alcance o la verdad de ciertas
incursiones en lo económico , de cqlegas en el ministerio .. .

De hecho, la Iglesia tiene y debe tener la capacidad de estar
presente y encarnarse, como ahora se dice, en cualquier cultura
humana, sistema político, económico y social que, como tal, no sea
Intrínsecamente malo (como podría ser el caso de un "marxismo
sin metafísica", si es que entonces todavía tenemos verdadero
marxismo y supuesto que éste, como puro "método científico",
sea cosa realmente aceptable); pero aún entonces necesitamos
mantener también ese otro principio que formuló el Concilio Va
ticano 11 en la siguiente forma: "La Iglesia no se adhiere, por fuer
za de su misión y naturaleza, a ninguna forma particular de cultura
humana, sistema político, económico y social" (GS 25d); porque,
como enseña el Concilio en el mismo contexto, "la misión propia
que Cristo confió a su Iglesia no es de orden político, económico
o social: la finalidad que Cristo le asignó es de orden religioso"

(GS 42a) .
La Iglesia es al mismo tiempo inmanente (y como tal, entra

en la historia de los hombres) y trascendente (y como tal, está
por encima de los tiempos y de los límites de los pueblos) enseña
el Concilio (LG gc). Por ser inmanente, tiene el deber de encar
narse en las diversas culturas humanas y comprometerse con los
hombres; por ser trascendente "no está , ligada de una manera ex
clusiva e indisoluble a ninguna raza o nación, a ningún género de
vida particular, a ninguna costumbre antigua ó reciente" (GS 58c).

Lo malo de algunos ensayos de teología de la liberación no
está en la tentativa de encarnar la Iglesiá en un sistema socialista
(esto, en la medida en que fuera , realmente compatible con el Evan
gelio, es excelente y hasta necesario r, dondequiera que tales sts- '
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Jamás podremos subrayar lo suficiente este principio que encuen
tro en el Catecismo holandés: Cuanto más una creatura fuera ella
misma, tanto más actúa Dios en ella. Es decir: cuanto más el hom
bre se realiza plenamente como Imagen de Dios y rey de la .crea
ción, tanto más Dios estará con él y en él actuará. Tampoco de
bemos olvidar esta otra verdad : a la luz del Evangelio, el hombre
vive ahora en una situación de prueba (tentación), en la cual un
estado plenamente realizado se hace ambigua: puede llevarlo a
Dios, pero también es capaz de conducirlo al orgullo, cuando co
mienza el pecado. Antes de la parusía, la libertad crist iana será
siempre una liberación in fieri; y, por lo tanto inacabada, poliva
lente, bajo la constante amenaza del egoísmo y del orgullo, aún
en el hombre nuevo.

7~ TENTACION: OLVIDO DE LA RESERVA ESCATOLOGICA

Los teóricos de la teología de la liberación gustan de enfatizar
que el hombre (y los pueblos) debe ser artífice de su destino y el
constructor activo o demiurgo de su hlstorta.

No se ha de olvidar que, a la luz de la Revelación, la historia
del hombre tiene una meta final que le está marcada por el Señor
de la historia.

Este destino escatológico no está bajo el dominio del hombre
ni puede ser modificado por él. Por lo tanto, todo esfuerzo humano
de construcción de la historia deberá tender siempre a ese fin. Sin
esta constante y omnipresente reserva escatológica (tomo la pala
bra de J. B. Metz) sería vano nuestro trabajo. "Ninguna actividad
humana, ni siquiera en el dominio temporal puede sustraerse al
imperio de Dios" (LG 36d).

8~ TENTACION: INJUSTICIAS
EN LAS DENUNCIAS PROFETICAS

Cuando afirmamos o denunciamos la existencia de dependen
cias injustas, de instituciones sociales de opresión o de situaciones
de pecado, no hemos de olvidar que no todas las situaciones so
ciales de pecado son el resultado de una acción libre de inmediata
responsabilidad; y, por consiguiente, no siempre son señales de
pecado subjetivo actual.

El pecado es antiguo aún en las instituciones sociales y nos
otros somos sus herederos. El pecado antiguo causó el desorden
y destruyó la armonía . Por causa de él "la criatura sufre y gime . . .
y suspira por la liberación" (Rm 8,19-23).
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Un determinado sistema económico puede estar de tal modo
implantado en una época o región, que cualquier empresa, para po
der sobrevivir, sólo podrá funcionar si se adapta al sistema vigente.
Por eso, en la denuncia de situaciones objetivas de pecado, podría
mos ser injustos, si al mismo tiempo denunciásemos indiscrimina
damente también las personas actualmente responsables de situa
ciones heredadas. De ahí que podrían ser injustas ciertas huelgas
eucaristicas, cuando el sacerdote, en un gesto profético, niega al
patrón o al jefe de la región la participación activa en la Eucaristía.

Justamente en estas situaciones la Eucaristía, "señal y causa
de unidad", podrá ayudar a opresores y oprimidos a superar juntos
el sistema económico reconocido ahora como injusto.

La herencia de siglos no se puede cambiar en un día. "A ve
ces es necesario un tiempo prolongado para que lleguemos al fin
deseado", recuerda el Concilio al hablar de la necesidad de "lu
char denodadamente contra cualquier clase de servidumbre, tanto
social como política" (GS 29d).

Sin embargo , también hay casos evidentes de personas sub
jetivamente responsables y, entonces, el gesto profético se hace
obligación.

9~ TENTACION: NUEVO TIPO DE CLERICALISMO

No hay duda de que la misión de la Iglesia (Iglesia aquí, no
como identificada con el clero) incluye también la acción por la
justicia y por la participación activa en la transformación del mundo.

Es deber de los pastores de la Iglesia animar a los grupos
apostólicos a trabajar también por la promoción humana integral ,
campo específico del apostolado. "Compete (a los laicos) a su

. conciencia primera, ya adecuadamente formada, grabar la ley di
vina en la vida de la ciudad terrena. Los {ateos esperan de los
sacerdotes orientación y fuerza espiritual; pero no piensen que
sus pastores sean siempre competentes, hasta el punto de poder
ofrecer una solución concreta para cada nuevo problema, ni si
quiera para los más graves, o que estén llamados a eso en virtud
de su misión: los laicos mismos deben asumir sus propias respon
sabilidades, iluminados por la sabiduría cristiana y atendiendo res
petuosamente a la doctrina del Magisterio" (GS 43b).

Silos pastores asumiesen para sí esta tarea específica de los
laicos, tendríamos una nueva forma de clericalismo.

El reconocimiento y la enfática proclamación hecha por el Con
cilio Vaticano 11 (cf. LG 36, GS 36, AA 7) de la autonomía del orden
temporal, significa también una clara limitación de la competencia
del clero. Reconocemos que, en el pasado, el clero se inmiscuía
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demasiado en las cosas que, por derecho divino, no hacían parte
de su campo específico. Era el clericalismo y la clerocracia.

Uno de los elementos positivos de más valor en el proceso de
secularización, fue el reconocimiento, por parte de la Iglesia, del
pluralismo social, político y cultural; por ello, el rechazo de la pre
tensión integrista de querer dominar y controlar, como Iglesia, to
dos los sectores de la vida social. Antes se hablaba de emancipa
ción de la sociedad y de la cultura de la tutela eclesiástica; ahora,
la misma Iglesia desea emanciparse y liberarse de su anterior in
tegración social, como condición previa absoluta para poder cum
plir su misión evangelizadora en un mundo secularizado.

Pero entre los actuales clérigos, fautores de la teología de la
liberación, se nota la tendencia o tentación de empeñarse ellos
mismos, personalmente, como sacerdotes, en la lucha partidaria por
la emancipación o liberación de las múltiples formas de dependen
cia político-económica. Se repite así el mismo error que condena
mos en los cler ócratas del pasado.

10~ TENTACION: RECURSO A LA VIOLENCIA

En vista de lo mucho que se ha dicho y escrito sobre la vio
lencia, no será necesario detenerme en este punto. Quiero sola
mente nombrar el recurso a la violencia como una de las tentacIo
nes que encuentro en algunos teóricos y prácticos de la teología
de la liberación .

1H 1ENTACION: HETEROPRAXIA

La teología de la liberación tiene la convicción de estar ante
nuevas dimensiones de la teología, sobre todo en su dimensión
existencial (con atención especial para la situación concreta de
América Latina) y social o política. Sin entrar aquí en la cuestión
sobre hasta qué punto se trata de verdadera novedad en teología
(esto es: hasta qué punto la teología anterior de hecho ignoraba o
descuidaba estas dimensiones), se puede afirmar que estamos al
menos ante un nuevo énfasis de estas dimensiones; y que este
nuevo acento es en sí bueno y enriquecedor para la teoloqía.

Pero la euforia de la novedad y por la novedad podría impul
sar el péndulo al otro extremo y llevarnos a ignorar o a descuidar
las justas y necesarias preocupaciones teológicas anteriores . No
podemos dejar de lado los antiguos manuales bajo pretexto de
estar ya superados o caducados. La vida, la experiencia y la sabi
duría cristianas del pasado son un tesoro, precioso también para
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el presente y el futuro. Hay elementos cristianos perennemente
válidos que deben ser conservados con gratitud, vividos con ale
gría " y transmitid6s con fidelidad. Es un deber que tenemos para
con el pasado y et futuro.

Si, por ejemplo, la desprivatización de la fe (o su politización)
sign ificase o insinuase la negación de la dimensión estrictamente
privada, individual o personal de la fe, entonces esta desprivatiza
ción sería un atentado a la propia médula de la fe cristiana o, en
otra palabra (que ya no es del gusto en la actualidad) , sería sim
plemente una herejía. Es cierto que esta negación no es explicita
da, pero en la práctica, muchos sacerdotes influenciados por la
teología de la liberación, callan en su predicación o catequesis
esta dimensión personal y no hablan de las maravillas de la gracia
santificante, de la necesidad de la salvación de las almas, de la
urgencia de la oración individual , etc. Sería la heteropraxia.

La omisión o el silencio también pueden ser una herejía.
Semejantes consideraciones podrían hacerse igualmente con

relación a todos -absolutamente todos- los elementos conside
rados nuevos . Siempre existe la tentación de ir de un extremo a
otro . Tengo la impresión de que esta heteropraxia ya está llevan 
do a algunos a una explicitada heterodoxia: no sólo no hablan, por
ejemplo, de la necesidad de la oración individual, sino que tam
poco la practican y llegan a afirmar su inutilidad; no sólo no ha
blan del pecado estrictamente personal y puramente interno, sino
que llegan a ponerlo en duda; no sólo no hablan de la posibilidad
de una condenación eterna, sino que la niegan explícitamente; no
solo no hablan de la existencia de los ángeles (buenos y malos).
sino que abiertamente anuncian su inexistencia. Y no seda d1~ícil

continuar la lista. Como teólogo que procura ser fiel a la sana tra 
dición recibida, quae est "eb Apostolis, siento frecuentemente un
verdadero malestar en ciertos círculos eclesiásticos de hoy. Bien
sé que no debemos culpar la teología de la liberación por todo
ello . pues es universal el fenómeno de la contestación , del cuestio

.namiento y de la falta de alegría por haber nacido o ser católi
co-apostólico-romano. Pero fue en este clima donde nació la teolo-
gía de la liberación y de él absorbió no pocos elementos y en él
vio una especie de liberación de la propia teología.

Quiera Dios que, en América Latina, la teología de la libera
ción no se transforme en liberación de la teolog ía.

* * *
Son éstas las tentaciones que temo 'están más o menos laten

tes o patentes en las fuentes , no siempre claras o escritas, de la
teología de la liberación. No son pura imaginación de meras po
sibilidades abstractas. Si conseguimos superarlas, creo que nuestro
esfuerzo latinoamericano será efectivamente capaz de ayudar cris
tianamen te en la solución de los graves problemas que nos af ligen.
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2.
LA SOCIOLOGIA LATINOAMERICANA EN PROCESO

Dr. Alberto Methol Ferré

1. EL PUEBLO EN AMERICA LATINA

Esta meditación está condicionada por fines prácticos . Los que
impone la misión de evangelizar. Y esa tarea acaece en el seno de
las naciones, por la que tiene -para nosotros- dos sujetos entre
lazados: la Iglesia y el pueblo latinoamericano. Qué relaciones
tienen? Cómo se compenetran y convocan?

Se nos ha fijado un tema que desborda. Y hemos tenido el
atrevimiento de asumirlo, porque es tan amplio, tan imposible, que
sólo reduciéndolo a algunos aspectos básicos es factible conside
rarlo. El asunto sólo tiene interés si esa reducción nos lleva a al
gunas cosas esenciales, nos abre caminos en tierra firme. Cierto,
es sólo un bosquejo, al costo de cortar infinitos hilos y matices,
y su valor será su capacidad virtual para recuperarlos dentro de
un marco congruente.

Se nos impone la exigencia de un cierto orden, despiadado ,
para salvarnos de la divagación , de la amenaza de un laberinto,
aunque no pasemos de un ensayo. No nos sentimos en plenas con
diciones de respuesta, que será tarea de muchos, de la Iglesia.
Pero, quizás sea buena, en la maraña actual de inquietudes, atosl
gamiento de ideas, angustias y esperanzas, el intento de formular
el nivel en que se nos plantean algunos desafíos capitales. No que
rríamos dar saltos intelectuales, pues ahí se rompen cabezas y
los consiguientes zurcidos sólo multiplican la desorientación. Esa
misma desorientación nos muestra la caducidad de viejas respues
tas, y es el paso previo a una reorientación, que se alcanzará en
el momento de formular bien las preguntas, los problemas, que
es el comienzo de toda auténtica nueva respuesta.

Intentaremos una visión articulada de los • puntos neurálgicos"
a nuestro criterio principales, para que la misión de la Iglesia sea
realista, esté ala altura de las necesidades del pueblo latinoame
ricano . Esto nos pone en la obligación de fijar ciertas nociones
básicas, sin las cuales nos iríamos por las ramas, sin agarrar nin
guna raíz.
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Estamos lejos de creer decir todo, ni siquiera mucho. Pero no
Inslstlmcs en excusas obvias de tema, espacio, ' capacidad tiempo.
etc. El que acepta un reto que no chiste.

El planteo básico

Se nos pide el tema El pueblo en América Latina. El título es
ambiguo. Pues abarca necesariamente a la Iglesia, al Estado y al
pueblo. Vayamos por partes.

El pueblo. Tanto puede significar "los pueblos " como "el pue
blo". Hay un pueblo latinoamericano o hay varios pueblos latino
americanos? Es una pregunta decisiva. De sus diversas interpreta
ciones o respuestas, saldrán para la Iglesia muy distintos modos
de concebir la predicación' de la Palabra. El singular o el plural
cambian toda la problemática. Y aún si no se toma al singular y al
plural como pura antinomia, sino que se muestra una " singularidad
compleja, diversa" que es realmente un pueblo, es necesario vert
ficarla concretamente en el único lugar donde hay pueblos: en la
historia. América Latina es un pueblo? Qué nos dice su historia?
Hacia dónde apuntan sus tendencias?

Pero no basta detenerse en el pueblo, para saber del pueblo
o actuar en el pueblo. No se nos dice que "el Estado es el pueblo
organizado?" Quizá no sea estrictamente así, pero de hecho las
nocion es de pueblo y Estado se convocan de alguna manera. Y
lo que sí es constatable a primera vista es que América Latina está
dividida en una veintena de Estados. Cómo se relacionan Estado y
pueblo. Sin este segundo punto, parece que una ref lexión sobre ei
pueblo se haría evanescente, pues toda realidad social está en la
órbita de tales o cuales Estados. Si se habla de liberar un pueblo,
eso significa cambiar al Estado. Es necesario extender la medita
ción del pueblo al Estado.

Finalmente, si se quiere determinar al pueblo en América Lati
na, aludimos también a ese otro pueblo , muy extraño, que es la
Iglesia. Ella es un pueblo en América Latina. Un pueblo muy pecu
liar, pues sólo es en el seno de los pueblos. No t iene ni requiere
ningún lugar aparte, carece de territorio propio . No es ni quiere
ser tampoco Estado. Ese pueblo extraño que es la Iglesia, cómo se
relaciona, cómo forma parte de los pueblos lat inoamericanos? Y
esa pregunta nos lleva a la otra; cuál la relación del pueblo eclesial
con los Estados de América Latina? Pues la función que cumple
la Iglesia en los pueblos latinoamericanos no escapa a la órbita
de los Estados, pasa necesariamente por los Estados. La Iglesia
está sometida a las horcas caudinas de los Estados, pues no es
Estado.

Así, la misión de la Iglesia en América Latina implica a la vez
el pueblo y los Estados. Esta tríada Iglesia, pueblo , Estado, es in-
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separable, y considerarlas aparte, sin su radical inserción mutua,
es un error demasiado habitual, que nos lleva a los callejones sin
salida de un idealismo irr.esponsable. Cristo envía a convertir a las
naciones , pero la Iglesia 00 puede por sí tomar a los Estados.
Singular madeja! Es pueblo, pero no se confunde con los pueblos,
no siendo más que ellos. Es autoridad suprema, pero no es Esta
do, y sólo vive en los Estados sometida a sus reglas, acatándolas,
pero no haciéndolas suyas, irreductible. Parece imposible acumular
más paradojas . En términos naturales, es la existencia histórica
más precaria, más frágil, y sin embargo, todo el sentido de la his
toria converge hacia ella.

Este entrelazamiento que mostramos de pueblo, Estado e Igle
sia está en pugna con modos de abordar el misterio de la Iglesia
'que se han hecho comunes. Pues creemos que ninguno de los tres
términos puede comprenderse cabalmente sin el otro. Tienen una
relación intrínseca, y no se trata simplemente de trazar sus auto
nomías , sus diferencias. Pues, de algún modo, esas diferencias
muestran sus privaciones recíprocas, su incompletez radical que
será hasta el fin de la historia, pero que son ausencias operantes
en cada uno de los tres términos. Si no tenemos a la vista que, en
el horizonte último, Iglesia, Estado y pueblo se identificarán abso
lutarnente, o sea que desaparecerán en su diferencia, entonces no
podremos comprender jamás su atracción mutua, sus conflictos,
sus repulsiones, de qué modo íntimo las vicisitudes de uno son
vicisitudes del otro. El Tratado de la Iglesia separado de la histo
ria de los pueblos y los Estados, lleva a un espiritualismo que hoy
hace 'est ragos, que genera tanta ingenuidad eclesial como política,
y que exila de tal modo a la Iglesia de la historia que, o la hace
superflua por pura ajenidad a la política o por tal disolución en la
política, en una vuelta campana de ese espiritualismo insostenible.

El asunto es inmenso y urgente. Hace poco leía el lema de un
instituto católico de investigación social, que en esencia decía:
Para la relación del hombre con Dios, teologia. Para la relación
del hombre con el hombre, sociologia. Más allá de la intención de
tal lema, para los cristianos es un dualismo inaguantable. Una
teología divorciada de la sociología? Una sociología divorciada de
la teología? Es una agregación que lleva a la incoherencia, al cisma
de la razón y la fe. Pero refleja bien una situación contemporánea.
Teología y ciencias humanas no comunican entre sí, se yuxtaponen
simplemente. Corren de modo paralelo, y cuando quieren vincular
se no establecen lógicamente mediaciones, lo hacen a modo de
agregación . A la verdad, si la teología no es la máxima "ciencia
humana", entonces se nos hace históricamente prescindible. Este
separatismo de teolog ía y "ciencias humanas" es típico de nuestra
época. Pero seamos claros: si Cristo no nos ilumina la historia
toda del hombre , si no implica la mayor inteligencia de la historia,
la más profunda sociología, entonces es mejor volver la espalda
a Dios tan sobrante. La realidad , por cierto, no es esa, aunque nues-
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tro conocimiento esté en aguas de borraja. Sigue siendo verdad
aquel pensamiento de Francisco Vitoria cuando decía, en su Reelec
ción sobre la Potestad Civil: "El deber y la función del teólogo es
tan vasto que ningún argumento, ninguna discusión, ninguna ma
teria, parecen ajenas a su profesión. Este _es acaso el motivo de
que se diga de ellos lo que de 'los oradores decía Cicerón: que
han de ser contadísimos, por ser también muy pocos los que se
revelen esclarecidos en todas las materias necesarias para esta
profesión de buenos y sólidos teólogos. El estudio de esta disci
plina ocupa el primer lugar en el mundo, y le llaman los griegos
tratado de Dios. Por lo que no debe parecer extraño que en tan
difícil situación se encuentren pocos varones consumados".

y sin embargo, todo cristiano es un aprendiz de teólogo. No
habrá laico adulto. como ahora se dice de modo pintoresco, sin
teología. Lo malo es que en los últimos siglos, los teólogos han
estudiado teología, y han quedado al margen, especialmente desde
el siglo XIX, que es justamente el de mayor empuje y renovación,
el gigantesco proceso de las ciencias humanas (economía, políti 
ca, sociología, antropología, etc .). Hicieron como esos extraños
literatos, que sólo se alimentan de literatura. Claro, esto tuvo
profundas motivaciones en la conyuntura histórica, que no es el
caso ahora de examinar. Hoy, por fin, abren otra vez las ventanas
al mundo de Dios, y no es tampoco raro que nos empachemos , y
que la indigestión cause tormentos. Bienvenidos. Por lo menos así
nacerán los contadísimos varones consumados, faro de la Iglesia .
Entretanto, suframos con esperanza, de frente a los problemas pro
curando su dogma sin baquia, pero con tranquila confianza en la
inteligencia de la fe. Dios no falla, fallamos nosotros.

11 . LOS ANALlSIS SOCIOLOGICOS

Estamos en pleno boom sociológico. Las viejas" humanidades"
son desplazadas en todas las universidades de América Latina por
una avalancha de aspirantes a la "ciencia social". Literatura y fi
losofía sufren un claro eclipse. La historia se conserva discreta
mente. Sólo compite la psicología, en diversas gamas de "profun
didad" o variantes psicoanalíticas, pero ella es de más en más
invadida por "lo social", por las " est ructuras". Quién no habla de
estas? Ni los Obispos. Todo lo macro-social despierta furor.

Aquí la sociología nos importa porque, en cuanto "ciencia de
la sociedad", algo tiene que ver con los pueblos, si bien no nece
sariamente toda "sociedad global" equivale a un " pueblo" . Pero
es indispensable ver, dada su difusión, cual es el abordaje a la
realidad de las sociologías actuales, para determinar:
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a) cuál es el tipo de información que nos alcanza sobre los
pueblos latinoamericanos;

b) cuál su relación con la lqlesta y la teología;

e) qué problemas y necesidades nos plantea.

El boom no es un fenómeno exclusivamente latinoamericano.
También acaece en Europa, menos, y en Estados Unidos , más. En
cuanto al área de Rusia, Polonia, China, etc., también impera "lo
sociológico", entendido en un sentido muy amplio. Habrá que ma
tizar y señalar que el marxismo no se considera a sí mismo una
sociología, en sus acepciones norteamericanas o europeas occiden
tales, pues forma una totalización sistemática que entrelaza filo
sofía y economía política, y que incluye por cierto a la sociología,
pero no como especificidad científica propia . Sin desconocer que
en los últimos años las interacciones han aumentado, y también
se habla de "sociología". Así, puede afirmarse una situación mun
dial sociológica, aunque implique una gran disparidad de enfoques
y presupuestos intelectuales.

En Estados Unidos, Talcott Parsons afirma el advenimiento de
una era sociológica como suceso ideológico generalizado. Tarn
bién empieza a suceder entre nosotros, por lo menos en la masa
estudiantil y los medios más o menos cultivados. Pero no se trata
de una mera imitación, pues ni tiene los mismos rasgos, ni respon
de a las mismas necesidades, aunque existan visibles influencias.
Estas se entrecruzan cada vez más, entre nosotros, con las del
marxismo (más el europeo occidental que el soviético) y puede
observarse un gran sincretismo actual, pero que no es agotable
en ese rótulo, pues tiene motivaciones y significaciones propias,
internas de América Latina. Como última observación, en este or
den del confluir ideológico de los dos polos mundiales en América
Latina, digamos que mientras que en Estados Unidos la influencia
marxista es relativamente pequeña, los marxistas norteamericanos
del grupo de Baran y Sweezy han tenido más eco aquí, que allá.

Pensamiento sobre la sociedad ha habido siempre. La teoría
social es de todas las épocas, bajo múltiples formas y prespectivas,
teológicas, políticas, jurídicas, etc. Pero estrictamente una ..ciencia
de la sociedad" en sentido moderno sólo aparece con Saint-Simón,
en Europa al abrirse el siglo XIX. Es aquel momento de gigantescas
convulsiones europeas, la Revolución Francesa y la Restauración,
la emergencia de la revolución industrial capitalista, la caída del
antiguo régimen. Saint-Simón constituye una ciencia nueva, una
"física o fisiología social", tomando -dice- como modelo los
métodos de las ciencias positivas de la naturaleza . El pensamiento
de Saint-Simón es extraordinariamente rico y ambiguo, liga de ma
nera extraña "ciencia" y "utopía" junto con la primera teorización
coherente de la "sociedad industrial", pero de modo tan ambiguo,
con tantas vertientes, que de él proviene el "positivismo", de Comte,
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el "socialismo" de Marx, el .. anarquismo" de Proudhon, el primer
socialista católico Buchez, y pueden reclamarse de su herencia
tecnócratas y grandes empresarios. Es el primero que liga la socie
dad industrial a la necesidad de un .. evangelismo" cristiano pura
mente moral, sin trascendencia, .. amor al prójimo", al modo de
ciertas corrientes del protestantismo liberal. El catolicismo será
.. feudal". El hecho es que con Saint-Simón nace la sociología: to
dos sus temas capitales están all í. Y cuando la sociología llega a
América Latina, no cuaja en ningún gran sistema. Pueden recordar
se sí , muchos ensayistas, de diverso valor, del abigarrado positi
vismo latinoamericano finisecular, productor de una vasta literatura
.. cientificista" . Luego viene para la sociología un remanso profeso
ral, se instala en eclécticos ..sociólogos de cátedra", que ni en
frían ni calientan a nadie. Así llega hasta mediados de la década
del 50 y se abre el período que nos inte resa.

Limitemos pues nuestra mirada a la era del boom. y de modo
simplificador, para fijar esquemáticamente los caracteres de las
diversas corrientes, podríamos señalar en principio, dos grandes
hitos: la "sociología científica" Y la ..sociología comprometida". El
boom comienza pausadamente con la ..sociología científica" Y pro
sigue acelerado con la .. comprometida". Veamos qué muestran y
cómo, de la realidad del pueblo latinoamericano.

111. SOCIOLOGIA CIENTIFICA

Con la progresiva fundación del instituto de investigación so
cial (México, Buenos Aires, Sao Paulo, etc.l, fueron creciendo los
análisis empíricos de la realidad social, monográficos Y cuantifica
dores. Pero todo esfuerzo de investigación de campo, supone siem
pre una visión -tácita o expresa- de una sociología .. global" .
Esa sociología global se formuló Iímpidamente en la concepción ,
ya archiconocida, de .. Sociedad Tradicional versus Sociología Mo
derna". Esta bipolaridad fundamental orientadora para el análisis
social, es la que ha dado su carácter a la reciente "sociología
científica" latinoamericana . Como teoría, no es en absoluto nove
dosa: tiene una larga y abundante tradición en la sociología, en
las célebres dicotomías de Tonnies (comunidad-sociedad), de Dur
kheim (solidaridad mecánica Y orgánica) y ha proseguido hasta
nuestros días, en especial en el ámbito norteamericano, con Cooley
(grupo primario Y secundario), Becker (sociedades sacras Y secul a
res), Redfield (el continuo folk-urbano), etc ., etc . Aunque elaborada
primeramente en Europa, con gran éxito en el pensamiento alemán ,
nos llega ahora bajo sus transmutaciones estructural-funcionalistas

de los norteamericanos.
Estos tipos polares de Sociedad Tradicional-Sociedad Moderna

han sido el lugar común de la sociología científica latinoamerica
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sociedades ya desarrolladas, que se manifiesta en el crecimiento
de nuevas clases medias, en la aspiración a una mayor participa
ción política. La soc iedad secular tiende a una democracia de ma
sas, a la vez que los hombres se "individualizan " - en léxico habi
tual entre católicos: se personalizan- más. Tal, en su sencillez el
sent ido del proceso. Las mayores complicaciones no agregan de
masiado a esta, diríamos, espantable simplicidad.

En efecto, esta tipología bipolar abarca nada menos que toda
la historia humana, y es obvio, el medio milenio his tórico de Amé
rica Latina. Es una tipología de una generalidad máxima . Aunque ,
sin duda, es más general todavía en relac ión a la soc iedad tradi
cional que en relación a la sociedad moderna, que toma más con
cisamente rasgos de una cier ta ideología li beral capital ista. Res
pecto a la polaridad " sacro-secular", ta l como está formulada, el
propio impu lsor, Becker, ha admitido que es un " t ipo esponja" y
que, por consiguiente, dada su generalidad, en muchos casos (1) no
se puede emplear para una inves tigac ión científica concreta. Y es
así que, con estos sociólogos científicos, "tradicional" ha absor
bido desde investig aciones de antropólogos hasta, indiferenciada
mente , el "feudalismo" a la vez que, en lo sagrado, caen en la
misma bolsa desde las religiones incas o aztecas hasta la Iglesia
Catól ica. Los atri butos de la socied ad tradicional abarcan tonto que
no aprietan nada. Esto se habría remediado si los sociólogos cien
tíficos latinoamericanos hubieran por lo menos tomado esos tipos
de modo " heuríst ico", para lrlos especi f icando, modificando, en
función de invest igaciones históricas concretas. Pero no ha sido así.

La biloparidad sociedad tradicional versus sociedad moderna se
ha manipulado como un axioma, para reencontrar -en lo empírico
la mera generalidad previamente postulada. Toda la historia, tan
compleja, de los pueblos de América Latina ha sido reducida a tan
vacuos esquemas. La mayor víctima ha sido, sin duda, la "sociedad
t radicional" , pues los acontecimientos de la historia actual, han
obligado a los sociólogos científicos a introduci r mayores varia-

_bies en relación a la sociedad moderna. La otra sigue en esa no
che en que todos los gatos son pardos ; y es manipulada con
ext rema ir responsabilidad, indemne en su presunta inmovilidad y
congelac ión. Y es que hay un hecho fundamental : estos sociólogos
cient íf icos no saben historia, y menos aún historia latinoamericana,
la más olímpicamente ignorada . Su cultura se alimenta primordial
mente de "sociología", con la que se revuelven en la noria . Una
soc iología de América Latina ignorante de la historia, es verdade
ramente la cuadratura del círculo y un Max Weber , tan evocado,
quedaría atónito. La sociología se hace para entender la historia.
Se comprende que esta sociología científica no nos enseña nada
sobre los pueblos latinoamericanos, sobre su cultura, sus procesos
religiosos, etc. Los pueblos latinoamericanos quedan así envueltos
en el masivo sudario de " lo tradicional", " lo sagrado", etc . Lo que
t ienen de específico, se pierde irremediablemente.
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na, y puede simbolizarse su apogeo con la fundación en 1961, del
Grupo Latinoamericano para el desarrollo de la Sociologia, que se
realiza en Palo Alto, California, con nombres tan representativos
como Gino Germani, Camilo Torres, T. Di Tella, J. Graciarena, Flo
restán Fernandes, Fals Borda, Silva Michelena, González Casanova,
Peter Heintz, etc. Nombres familiares en todo este ciclo latlnoarne 
ricano. No es nuestro asunto entrar a distinguir variantes e incurrir
en precisiones secundarias, para individualizarlos con justicia, sino
el mostrar el esquema básico operante. Este enfoque se extiende
a todos los ámbitos académicos, incluso al Flacso (Facultad Lati
noamericana de Ciencias Sociales) creada en 1957 por la Unesco
en Santiago de Chile.

Tomemos como pretexto a Gino Germani, que engloba prome
dialmente los temas principales, en especial su obra Política y
sociedad en una época de transición (1962). La situación actual de
América Latina se caracteriza por una era de transición. Desde
dónde y hacia dónde? Es el pasaje de la sociedad tradicional a la
sociedad moderna. La transición es la lucha por la modernización.
La caracterización de los dos tipos polares, es lo que permite como
prender el significado del "cambio social". Apuntemos brevemente
sus rasgos .

Los atributos básicos de los dos tipos de sociedad se agrupan
en los sectores comunes de tecnoloqta-eccnornta-orqantzaclón so
cial-autoridad y control social-sociedad, cultura y personalidad . Pe
ro, sin pormenorizar, yendo a lo esencial: la oposición tradicional
versus moderno es intercambiable con la de sagrado versus secu
lar. Modernización es secularización. Lo sacro, que corresponde a
sociedades pre-industriales, es heterónomo, fijo, inmutable, y está
ligado a comunidades muy integradas. En tanto que lo secular se
basa no en una tradición inmutable, sino en actitudes racionales
acerca del cambio, a través del libre análisis y antes que nada se
basa en el uso de la razón. Y el cambio de la sociedad sagrada a
secular, que es también la industrial, se condensa en tres propo
siciones:

a) Se transforma por el tipo de acción social. Pasa de la ac
ción prescriptiva a un relativo acento puesto sobre las acciones
electivas, de preferencia de tipo racIonal.

b) Se produce un cambio en la institucionalización de la tra
dición a la institucionalización del cambio.

c) Hay un cambio de un grupo de instituciones relativamente
indiferenciadas al de su creciente diferenciación y especialización.
Adviene, parece, la edad de la razón. De la razón científica.

América Latina está en tránsito de la sociedad tradicional sa
cra y rural a la sociedad industrial , urbana, secular y racional. En
esto juega un rol movilizador el "impacto tecnológico" de las otras



Es verdaderamente extraordinaria la abstracción y el esquema
tismo de la bipolaridad "tradicional-moderno". En el fondo, poco
avanza sobre su más remoto antecedente, que es aquel reacciona
rio aristócrata católico Luis de Bonald, quien su obra Teoría del
poder político y religioso de 1796, la formulaba por primera vez
bajo los términos de Sociedad Constituida versus Sociedad No
Constituida. La sociedad constituida (tradicional) se basa en las
leyes inmutables de la naturaleza, es esencialmente conservadora,
de unidad religiosa, agraria, 'estatutaria, etc. La "no constituida"
(moderna) es por el contrario dinámica, plural, industrial-comer
ciante, contractual, democrática, etc . Claro, para Bonald lo valioso
era la "constituida". El "fideísta" Bonald rechaza el "racionalismo",
en el que sucumben por supuesto Santo Tomás y demásescolás
tlcos. Aunque el tradicionalismo de De Bonald fue condenado, in
cluso por el Concilio Vaticano 1, la influencia de sus esquemas fue
mucho mas profunda de lo sospechable. A nosotros llegó arropado
en la oratoria de Donoso Cortés, y marcó la mentalidad conserva
dora católica del siglo XIX y algo más .. .

Pero al nivel que ahora nos importa también , a pesar del olvido
actual que hay sobre este protagonista sociológico, tuvo gran re
perucusión, casi invertida, en Saint-Simón y Agusto Comte. Les
dejó sí la nostalgia de una" sociedad integrada". Estos nacimientos
son muy importantes, pues la idea empobrecida, el rol feudal que
atribuía a la Iglesia como cosa constitutiva de ella, hizo que este
regalista 'lo transmitiera, indirectamente, a través de Comte, a innu
merables sociólogos, que no se caracterizan, por cierto, por conocer
con profundidad ni la Iglesia ni su historia. Definirla por una situa
ción histórica determinada, que aparece casi un milenio después
del nacimiento de la Iglesia, es un tanto excesivo. Pero nada tran
sita más fácilmente que los estereotipos. Y Bonald, paradójicamente,
anti-racionalista, era el colmo de un racionalismo estrecho. Basta
leer su discurso, de un logicismo abstracto cerrado. Y a título de
ironía científica, recordemos también que fue otro tradicionalista,
Federico Le Play, quien inició la investigación sociológica de "cam
po", con técnicas sistemáticas. Los cientistas sociales rememoran
gustosos a Le Play, pero no saben hasta qué punto la sombra de
su maestro De Bonald pesa sobre ellos, aunque puesta al revés.

Si se considera que "lo mejor" es la sociedad tradicional, que
es anterior a la moderna, entonces la historia aparece como "de
generación". Es la posición de De Bonald. Si se cree lo inverso,
entonces la historia es una evolución lineal a lo "superior". Es la
posición esencial de Germani.

De todos modos , es evidente que la bipolaridad social de tra 
dicional-moderno se constituye como una tipología ideal de extre
mos utópicos en la historia, ésta, justamente, para ser entendida,
lo que necesita son en todo caso sub-tipos mucho más específicos ,
que todo el curso histórico es entonces una larga y compleja " in-
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termediación" entre las dos utopías. A los " subtipos", la sociología
debería poner atención. Esto, en el supuesto de que esa t ipología
principal merezca mejor destino.

Pero la .. sociología global " de los científicos se verá pronto
conmovida por otras objeciones: su modelo es insuficiente porque
no es "científico", no es cierta su " neutralidad valora tiva", sino
que ella es una opción política. El modelo refleja una política cul 
tural neocolonialista, dependiente. Es la crisis de la .. sociología
científica": la disyuntiva es ahora entre "sociologías comprometi
das": lo son todas ; unas con la dominación sobre América Latina,
ot ras por la liberación nacional y social de América Latina.

IV . LA SOCIOLOGIA COMPROMETIDA

Es el segundo momento, el actual, de la sociología latinoame
ricana. Si bien no es posible trazar un momento cronológico pre
ciso del "cambio" en la sociología, intentaremos fijar los hitos del
proceso, aunque sea de modo ideal ", es decir, simplificándolo, to
mando sus determinaciones más prominentes y haciendo una gé
nesis histórico-lógica, que responde aproximadamente al movimien
to real, por supuesto más rico y complejo. Pueden se-ñalarse dos
etapas: compromiso con el desarrollo, compromiso con la liberación.

i, Desarrollo y subdesarrollo

Es imposible dar cuenta del proceso de la sociología en Amé
rica Latina sin asignar la debida importancia a la Cepal, organismo
internacional ubicado en Chile, pero configurado por latinoamerica
nos de casi todos los países, que desde la segunda mitad de la

. década del 50 comienza a ejercer un influjo decisivo en todo nues
tro ámbito. Los primeros enfoques de la Cepal, que datan desde
1948, se mueven en un plano exclusivamente económico. Comienza
ante todo por una crítica de las relaciones entre el "centro" y la
"periferia"en lo que respecta al comercio exterior, y paulatina
mente va ampliando su temática, hasta abarcar" lo social".

La tipología básica es la siguiente: las sociedades industria
les son las desarrolladas, el "centro". Las sociedades agrarias son
las "subdesarrolladas", la "periferia". Cómo hacer que el subdes
arrollo alcance el nivel del "desarrollado". Es un planteo en prin
cipio evolucionista, lineal. Distingue tres etapas históricas:

a) El desarrollo hacia afuera donde el motor está en el dina
mismo de la demanda de los centros industriales de las materias
primas. El período abarca desde 1850 a 1930.
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b) La industrialización sustitutiva, en el período 1930 a 1955,
que posibilitó la coyuntura de crisis y guerra en los centros in
dustriales. Una industrialización limitada a la industria liviana, de
sustitución de importaciones.

c) El estancamiento, de 1955 en adelante, es decir, la dificultad
de proseguir con un "desarrollo hacia adentro", industrial. Esta
era se caracteriza por el endeudamiento externo creciente, la rela
ción desfavorable de los términos del intercambio, la inflación,
desempleo, etc. Los obstáculos del desarrollo industrial provienen:

1. de la estructura social;

2. del comercio exterior con el "centro":

3 . de la escasa dimensión interna de los mercados de los
países latinoamericanos.

Es justamente al abrirse los años 60 que la Cepal comienza
sus estudios sobre la sociedad latinoamericana desde el ángulo
los obstáculos al desarrollo. Esto confluye con el auge de la meno
tada sociología científica, y se comprende que se produjera una
intensa interpenetración. Modernización se hace equivalente a des
arrollo, que comienza a rebasar el ámbito económico, para hacerse
totalizador. Comienza a hablarse de "desarrollo integral". Es en
esta ampliación por donde se inserta la Iglesia, especialmente es
timulada por los esfuerzos del equipo de economía y humanismo
del P. Lebret, y los católicos elaboran hasta una "teología del des
arrollo". Veremos esto luego, de manera más detenida. El hecho
es que sociología, economía y hasta teología se aproximan.

La paralización del crecimiento económico de América Latina,
en términos cepalinos, se funda en el "estrangulamiento externo"
de su balanza de pagos y en su propia estructura social que difi
culta la utilización de los recursos, por diferencias de renta per
cáplta, la escasez del ahorro, los gastos suntuarios, etc. Pero si
industrializar es movilizar el mercado interno, desarrollarse hacia
adentro, entonces la dimensión de los mercados latinoamericanos
limita radicalmente las posibilidades de la industrialización, subuti
liza los recursos, y surge la temática de la "Integración de Amé
rica Latina". Para América Latina, desarrollarse es integrarse. La
Cepal propala 'entonces la fundamentación económica de la unidad
de América Latina, para el desarrollo. La sociología científica toma
fácilmente una escala latinoamericana.

Así, pueden determinarse dos vertientes en la constitución del
"boom sociológico" latinoamericano. Por un lado la influencia del
poder hegemónico yanqui sobre América Latina, que difunde la
tipología polar "tradicional-moderno", y por otro lado, la presencia
de la Cepal, que al ampliar el "desarrollismo", desemboca también
en lo social. No hay duda que los análisis de la Cepal, con todas
sus cautelas, son un proceso original, 'interno, de América Latina,
aunque se logre en un organismo internacional, autónomo de Es-
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tados Unidos, que incluso mira con recelo las críticas cepalinas a
las teorías económicas del Fondo Monetario. La simbiosis de eco
nomía y sociología se facilita todavía más por la convivencia en
Santiago de Chile de la Cepal con los centros sociológicos más
específicamente de escala latinoamericana.

2. Dominación y dependencia

El signo de toda temática de la década del 60 es ya, arrollado
ramente, "América Latina". No lo había sido antes, en nuestra his
toria, con tal intensidad, salvo quizá en la generación del 900, pero
de proporciones y repercusiones muy diferentes, o en situaciones
esporádicas. Nunca como tema determinante, en toda la vida lnte
lectual de nuestros países. Con esto no queremos decir que sea
la primera vez que se elabora algo valioso sobre América Latina
en su conjunto. En absoluto, estarnos lejos de tal suposición. Pero
veamos la crisis de la "sociología científica", y determinemos los
caracteres y tendencias actuales. Inevitablemente, aquí, por tratar
se de nuestra actualidad, seremos, en la brevedad, extensos.

El tránsito del "desarrollismo" a la teoría de la "dependencia"
pasa lógicamente por 'la reflexión sobre los "obstáculos al desarro
llo". El desarrollismo modernizador suponía que la meta del sub
desarrollo era la de alcanzar a los desarrollados. Eran vías parale 
las, pero la propia Cepal, a partir de sus teorías sobre el "estran
gulamiento externo", abre paso al análisis de la relación entre el
desarrollo del "centro" y el subdesarrollo de la "periferia". La so
ciedad industrial existente ya no entra simplemente a "movilizar"
desde afuera a la sociedad tradicional, sino que impide que ésta se
desarrolle con plenitud hacia la socledad industrial.

Sobre esta temática, las variaciones son infinitas. Los proble
mas se desplazan hacia 'la interacción de las sociedades con diver
sas "altitudes" de desarrollo, y aparece así, claramente, el fenóme
no de dominación. Los desarrollados imperan sobre los subdesarro
llados, son imperialistas y "subdesarrollantes". Pero su imperialis
mo se asienta en la estructura social interna de América Latina, y
entonces los obstáculos para el desarrollo se unifican en un solo
sistema. Desde el ángulo de la sociología científica es el derrumbe
de su bipolaridad tradicional-moderno, en su versión lineal . Más
aún, la versión ' evolutiva lineal aparece como escamoteo, oculta
miento, de la relación dominación-dependencia. Los cientistas eran
políticos, y políticos neocoloniales. Tal es la lógica del asunto.

No puede trazarse una divisoria tajante entre las dos fases,
la científica y la comprometida. Pero es posible señalar la nueva
vigencia, alrededor de los años 1964 al 66. Como vigencia ya domi
nante, pues las obras que pregonan 'el compromiso tienen más
vieja data. Incluso el viraje tiene como protagonistas a muchos de
los representantes de la "sociología científica". Quizá el precursor
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fue el brasilero Guerreiro Ramos, en "La reducción sociológica"
(1958), que sostenía ya la "ley del compromiso del investigador" y
se pronunciabla contra la "sociología consular ", justamente por la
trasposición indiscriminada de "tipos" elaborados para el examen
de otras circunstancias, y que no se adecuaban a las nuestras. A
la verdad , este autor pertenecía al círculo del (SEB. instituto fun
dado en la época de Kubitschek, y animado por Helio Jaguaribe,
Cándido Mendes, Alvaro Vieira Pintos, etc., que tenía muy otra
configuración que la de los "sociólogos científicos " resumidos en
Germani. De un nivel intelectual mucho más elevado, más rico,
merecerían un tratamiento aparte, pero el hecho es que sólo eran
excepción en el panorama latinoamericano del pensamiento social
institucionalizado. Pero la ola del compromiso tendrá su mayor dl
fusión a través de otro brasilero, Luis A. Costa Pinto, en especial
en su obra : La sociología del cambio y cambio de la sociología,
de 1963 .

Poco a poco los títulos se hacen torrenciales y hasta monóto
namente significativos, por ejemplo: Del sociólogo y su compromi
so, Ciencia y compromiso, Crlsts .de la sociología Latinoamericana,
Sociología del desarrollo y subdesarrollo de la sociología, La nueva
sociología y la crisis de Améríca Latina", etc., etc. En los autores
podemos encontrar a muchos de los " cient istas" que están "de
vuel ta ", como Fals Borda, lanni, Florestán Fernandes, etc. Otros
quedan reticentes, como Aldo Solari y Juan F. Marsal. Hay, cierto,
toda una gama, desde moderados a extremistas. Los moderados, se
limitan a introducir las "teorías del conflicto", de procedencia
norteamericana; los extremistas Hegan, como Fals Borda, a hacer
ponencia sobre " sociología subversiva".

En general, como vimos, la crisis del ciencismo sociológico es
la del desarollismo. Sin dificultad, puede afirmarse que los soció
logos científicos estaban también "comprometidos" con el desarro
llo. Todo acto humano es comprometido, y abundar sobre el como
promiso no dice nada. Sólo que aquí se menciona el "compromiso"
como riesgo, como elección contra valores políticos establecidos:
por ejemplo : los sociólogos pueden perder sus cátedras, o los ins
titutos de sociología quedar sin financiación, etc. Hay entonces un
compromiso que no mata, y otro que pone 'en peligro. Por eso la
nueva línea de sociólogos ven que su pensamiento entre en terre
no prohibido, y se sienten, más que los anteriores , comprometidos .
Pero el estancamiento, los obstáculos al cambio , el impacto de la
Revolución Cubana, los golpes militares contra gobiernos típica
mente " desarroll istas" como en Brasil y Argentina, pone en cues
tión la pertinencia misma de los "conceptos" del desarrollo, puesto
que se suponía no había tal. La sociología entra en una "era revo
lucionaria". Ahora, la vía de la modernización 'es la revolución. El
hecho es que también "el desarrollo" era tomado como leit motiv
por aquellos que lo frustraban, que 'lo resistían: su institucionali
zación interamericana era la "Alianza para el Progreso" . Así, casi
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de golpe , los sociólogos se ven arrojados a la revoluc ión. Camilo
Torres muere en la guerrilla, aunque sin haber reelaborado una
nueva sistematización. Es un símbolo t rágico de la cris is del des
arrolli smo. Estamos a mediados de la década del 60.

El sentido de las revisiones es cla ro : ya no se trata de una
presunta "sociolog ía mundial", presupuesta de modo bastante acrí
tico por los científicos. Pues cualquiera que lea sobre las cuestio
nes epistemológicas de la "cientificidad" sociológica , encontrará un
verdadero caos, casi tan múltiple como la exis tencia de filosofías .
y la mul tipl icidad ha sido un argumen to tradicional contra la fil oso
fí a como "ciencia " . Es el caso de los sociólogos, que buscan mi
metizarse con los " cient ífi cos" para salv arse de los filósofos . No
es tan fácil, para su pesar. El hecho , es que la crisis ha sumergido
a la sociología en un tembladeral, quizás más fecundo que certezas
infundadas. La sociología perdió pie; ahora también se convierte
en política, y con la polít ica ent ra el valor : ahora constatación y
valor, ser y deber no son sim plem ente separables. Los juic ios de
valor que pululan en la sociolog ía, se ponen a la luz del día. La
politicidad evidente de sociología lleva a la revisión de la idea
misma de "ciencia social ". Así {a crisis se agudiza. La ciencia so
cial es nacional? La ciencia requiere para constituirse la opción
por los oprimidos? Qué significa esto? Con la política , no ent ran
también la filosofía , la ética, los fundamentos del valor? El asunto
es muy grave. La idea misma de la ciencia al modo posi tivista, está
en crisis en las " ciencias sociales".

y así , en este tiempo, ya la influencia del marxismo era creo
ciente en los ámbitos sociológicos. En el marxismo se unifican
"filosofía " y "ciencia " -por lo menos así lo pretende- y unif ica
"lo social" con la economía y la política. Todos los haces antes
separados, convergen . Conjuga todas las vertientes. Reunía la
ciencia opción por los oprimidos; y en relación a la "dominación"
de América Latina por los "centros industriales capital istas", tenía
una vasta teorización sobre el "imperialismo". Este vasto poder
sintético, explica su influencia. Esto como totalización general, es
realmente poderoso. Presenta , sin duda, ambig üedades y contra
dicciones, que no es ahora momento de examinar. Respecto de la
• cien tificidad", digamos que Marx, ese filósofo que quiso realizar
la filosofía, tiene un concepto de "ciencia" mucho más afín - a la
idea que tenían Fichte y Hegel, que a las ciencias positivas de la
naturaleza: La unificación equívoca vino luego con Engels y otros.
y ahora en América Latina, esa equivocidad se vio providencial
mente revitalizada por el neomarxismo de Althusser, que rechaza
esa herencia hegeliana, que rehusa la "filosofía", que en su "es
tructuralismo"se emparenta con el estructural-funclnnaltsmn de la
sociología anterior, y de tal modo la crisis de la • cientificidad" se
disimula.

Con Althusserlos "clentlstas" salvan la ropa, la continuidad.
Ese es su éxito latinoamericano: exorclsa el tufiHo "filosófico" de
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la "dialéctica", que sumía a los científicos en repugnancia. Pero la
progenie althusseriana, muy vasta, sigue anónima, pues no ha pro
ducido nada de interés, salvo la difusión de sus categorías abstrac
tas, de sus disquisiciones sobre "ciencia" e "ideología", que se
han vuelto monserga. Sin embargo, eso no impide que los cientis
tas sean invadidos por conceptos tales como "alienación", "explo
tación", "reconciliación del hombre con el hombre", etc. La filoso
fía amenaza a los cientistas, empeñados en despreciarla, en el
centro mismo de sus tareas: el conocimiento objetivo de la socie
dad. Un compromiso racional implica la justificación del valor. Bien
señala Leo Strauss en Qué es la Filosofía Política?: "Toda acción
política está encaminada a la conservación o al cambio. Cuando
deseamos conservar, tratamos de evitar el cambio hacia lo peor;
cuando deseamos cambiar, tratamos de actualizar algo mejor. Toda
acción política, pues, está dirigida por nuestro pensamiento sobre
lo mejor y lo peor. Un pensamiento sobre lo mejor y lo peor im
plica, no obstante, el pensamiento sobre el bien... Cuando esa
propensión se hace explícita y el hombre se impone explícitamente
la adquisición del conocimiento del bien en su vida y en la sociedad
entonces surge la filosofía política".

Así, mientras la sociología comprometida no reflexione sobre
su base, sobre su filosofía política, será pre-crítica, ingenua. Y
sabemos que a los sociólogos no les gusta la filosofía y son flacos
en ella. Podrán resistir rústicamente su asedio? Difícil, pues si aún
con Weber los cientistas admitían que, en cierto sentido, los "ti
pos" .eran una • utopía" necesaria para comprender la realidad,
ahora el problema se ahonda y la "utopía" no es sólo una cuestión
metodológica, sino que se adensa, y se convierte en la "condición
de posibilidad" de un sentido de la historia, lo que no sólo nos
permite entender lo real, sino también comprometernos en una
dirección determinada, evaluar el significado de las tendencias
reales de una sociedad. Y con el "cielo" de la utopía, como condi
ción de la • cientificidad" misma de las "ciencias humanas", hasta
nos topamos, de golpe, con lo imprevisto y hace tiempo expulsado:
la teología. Esta, a través de la "utopía", asoma todavía tímida
mente, su rostro , en el corazón de las ciencias humanas. En este
aspecto, cabe señalar la obra de Franz Hinkelammert Ideologias del
desarrollo y dialéctica de la historia, que es el más profundo índi
ce de esta trasmutación cualitativa de la sociología: a través de
Marx se realiza la superación de los presupuestos de la sociología
norteamericana, pero a través de la crítica de Marx, desembocamos
en San Agustín. Quizá el rigor de Hinkelammert, nada habitual en
tre los sociólogos latinoamericanos, sea tan temible como su des
embocadura teológica, yeso explique su todavía escasa e injusta
falta de repercusión . Los platos fuertes ahuyentan a la mayor par
te de maestros sociólogos. Pero la cuestión ya está allí, y se hace
necesidad el resolverla. La renovación radical de la sociología no
renovará a la teología misma?
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La crisis de la cientificidad tiene otras consecuencias meno
res. Digamos, la mayoría de los • sociólogos comprometidos " se
han vuelto ensayistas. Antes, los sociólogos cientistas habían con
denado tajantemente al ostracismo al "ensayo" latinoamer icano . Y
con 'ell o habían cortado amarras con lo peor . . . Y lo mejor, de la
tradición intelectual latinoamericana. Ahora, un Fals Borda, que
niega la diferencia entre sociología y pol ítica , nieg a también la
diferencia de la "sociología" con el .. ensayismo". Claro. él no hace
otra cosa. A la verdad, el ensayismo es un género peligroso: puede
ser fermental, profundo, buceador, pero no tiene una preocupación
sistemática, yeso es un peligro para la razón, para la ciencia. En
el ensayismo hay de todo , y sin duda la lectu ra de un Juaretche
nos da una inteligencia superior de la realidad socia l argent ina
que todos los equipos de Gino Germani, que lo habían excomulga
do a priori. Pero, en sentido aristotélico, la textu ra misma del ensa
yo está a nivel de la opinión, de la doxa, no de la episteme. Cierto.
sobre la pseudoepisteme de muchos sociólogos, la historia tenderá
un piadoso manto de olvido. De todos modos, la vuelta del .. ensa
yismo" sociológico, muestra que la sociología anda a tientas , res
pecto de sus principios.

Hemos visto la "crisis de fundamentos" que el compromiso
lleva a la sociología como "ciencia", a la aparición, desde esa cr i
sis, de la filosofía, de la "utopía", e incluso -horresco referens
de la teología, en su intimidad. La "utopía" es un nombre vergon
zante de la teología. Pero esta es una punta extrema de la crisis .
Por la otra punta, por el otro extremo, la pone tam bién en jaque
la historia latinoamericana. Pasemos a ella.

Dejando de lado la mitología de un "consenso científico" de
la "sociología mundial", vimos que ella era mucho más localizada.
especialmente en algunas corrientes norteamericanas, y que impl i
caba una tipología de las sociedades globales que no se adecuaba
al análisis latinoamericano. En este sentido fue ya sintomático un
artículo de Camilo Torres de 1961 : El problema de la estruc turación
de una auténtica sociologia latinoamericana. La realidad latinoame
ricana 'exigía una nueva tlpoloq ía de las sociedades globales, dife
rente de la recibida, para poder comprenderse. Resistía el mero
transplante de "tipos" desde la metrópoli , supuestamente neutros
y universales . Justamente, contra Gino Germani , quizás por ser el
más arquetípico de la corriente "clentlsta", se desencadenó la ma
yor virulencia crítica . Los presupuestos filosóficos positivistas y
las opciones políticas de Germani eran demasiado claros .

Surge así, en Argentina, una fuerte tendencia de una ..sociolo
gía nacional, contra una socloloqía antinacional". Aquí la sociología
científica y mundial era desmitologizada y pasaba a convertirse
de "ciencia" en "ideología", por ser una opción contra la liberación
nacional. Lo nacional pasaba a primer plano. Lo nacional como lo
más propio y específico de una sociedad. Por eso la "sociología
nacional" argentina ya aparece ligada a una visión mucho más" his-
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tórica" de su propia sociedad, incluso es la repercusión en la so
ciología del .. revisionismo histórico" rioplatense. Es la historia, la
que destruye la sociología científica (o la válida). De algún modo,
los sociólogos argentinos, con otra situación y características, to
man una línea análoga a la del anterior ISEB brasilero. Esta preocu
pación "nacional" de la sociología, implica una atención diferente,
cualitativa, en relación al "pueblo". A un pueblo determinado, con
su vida histórica propia. No es extraño entonces que, en relación
a la sociología científica anterior, haya sido en Argentina y Brasil
donde surgió con mayor fuerza la inquietud por comprender "la
religiosidad popular", antes dejada de lado o menospreciada, de
modo abstracto. La valoración del .. pueblo" toma importancia en la
"ciencia de la sociedad". Esto, por supuesto, es un fenómeno
reciente.

Por otra parte, conceptualmente, esa revalorización de lo "na
cional", que la sociología científica tendía cómodamente a descar
tar como un "irracional", y por ello no digno de atención (!), se
vincula a la teoría de la dependencia" que desde un Cardoso,
hacía su ingreso 'en la ciencia social latinoamericana. Venía de un
desarrollo del pensamiento de Cepal, que ponía en crisis a la propia
Cepal, en sus antiguas categorías. No es que estas ideas, bajo
otros rótulos o formas, no existieran desde muy antaño en Améri
ca Latina. El ..imperialismo" es tema común de intelectuales y po
líticos desde la primera década del siglo XX, cuando la irrupción
norteamericana 'en el Caribe y Centroamérica. Pero recién ahora
ingresaba al nivel común de la ..ciencia social" latinoamericana,
con títulos académicos suficientes. Se hacía asunto incuestionable.
Por otra parte, en un Cardoso, los análisis al respecto son bastante
refinados. También es un logro semántico, pues "dependencia" es
más suave, menos agresivo, que "imperialismo", y cualquier insti
tución oficial puede manejar el término sin escándalo. No se trata
tampoco de usar esos términos como mote, sino de ahondar en el
análisis de los fenómenos sociales.

El hecho es que la "dependencia" pone en el tapete una cues
tión .. nacional" latinoamericana, que no se limita a una reducción
de los problemas sociales a una suma de indicadores sobre la po
blación, vivienda, salud pública, seguridad social, enseñanza, etc.
Los asuntos son más graves, pues todo está articulado. El hecho
que todo esté articulado, lleva, por otro lado, a otros peligros: y
es el uso de términos como ..estructura", "dominación", "lrnperla
lismo", etc., tomados can una generalidad tal, que vuelven a sustl
tuir los análisis históricos reales, por un mundo gris de conceptos,
que, aunque fundados en la realidad, luego sustituyen a la realidad
misma, y de referencia clarificadora se vuelven obstáculo a una
percepción de las cosas. Es un caso habitual. Un ejemplo reciente
de esa situación es la difusión, breve, pues ya está mortecina, de
un Gunder Frank, que hace una "sistematización" tan lógica del
"Iurnpen-desarrollo" de América Latina, en una cascada de relaclo-
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nes del "satélite" a la .. metrópoli", que convierte la historia en un
mecano. La razón tiene sus fantasmas, y las " fantasmagorías ló
gicas" de Frank (y otros) vienen como anillo al dedo a vastas ca
madas estudiantiles. Así, la dependencia puede hacer comprender
más a un pueblo, pero también lo puede borrar.

Como el sociólogo, de suyo, se mueve a un nivel más abstracto
que un historiador, aunque ambos se refieren a la historia, a ese
nivel abstracto corre siempre el riesgo de convertir los conceptos
en sustitutivos de las cosas, en alejarse de ellas, y dejarse llevar
por una combinatoria, lo que genera un singular " platonismo", una
"dialéctica de conceptos" que sumerge a la historia viviente en
una caverna. Lo genérico se hace real, y lo real se hace "acciden
tal". Es lo que pasa con esa atmósfera informe, tan impregnante,
del marxismo en América Latina, aunque no sean sólo marxistas
portedores. Y conste que no tengo nada de "nominal ista", en sentí
do filosófico. Y que muchos marxistas escapan a esa logomaquia.
Bastan algunos ejemplos argentinos como Jorge Abelardo Ramos,
Hernández Arregui y Rodolfo Puiggros. Pero estos saben historia,
su historia nacional, la de su pueblo.

La idea de " dominación" en el centro de las ciencias sociales,
vuelve a poner la contradicción, el conflicto, en el eje de toda com
prensión de la sociedad. Reaparece la vieja dialéctica del señor y
el esclavo de Hegel, con múltiples ángulos. Dialéctica que está
en el centro del marxismo. Dialéctica que está en el centro del
cristianismo, en la crucifixión radical de la historia. Esto tiene
nuevas consecuencias en la sociología actual. No sólo emerge la
dinámica conflictiva de las clases socisles como un objeto de co
nocimiento necesario en cualquier fenómeno social, sino que reto
ma su importancia el Estado. La sociología científica, en nuestro
concepto, disolvía al Estado, lo relegaba, lo jibarizaba en una insti
tución social más entre otras. La "sociología comprometida", al
politizarse, se topa con el tema capital que es el Estado, que es
la síntesis concentrada de toda la política de una sociedad. La re
flexión actual, entonces se desplaza hacia el tema del poder, del
Estado. En este orden, podemos señalar a Helio Jaguaribe y Marcos
Kaplán.

Surge la preocupación de ver cuál ha sido el proceso de los
Estados en América Latina. Entonces, de aquel bulto inicial indife
renciado de América Latina, donde se planteaba sobre sus rentas
per cápita, sus poblaciones, los "índices de desarrollo", etc., ahora
América Latina empieza a rearticularse en su historia "estatal",
que no es uniforme, sino que es un conjunto de "sociedades glo
bales" en interacción, que a su vez se relacionan con otros Estados
de fuera del área latinoamericana. Mientras la "ciencia social" no
ponga el Estado en su centro, no tendrá el gozne para examinar
las relaciones de acuerdo y conflicto de las clases y grupos socia
les "internos" al Estado, con su relación con los otros Estados, a
su vez configurados por sus divisiones internas. El Estado no es
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un tema entre otros de una sociedad, es lo que da orden a todos
sus temas. Lo contrario es una acumulación de "fragmentos", o de
generalidades sin fronteras. Y es en este orden, que nosotros
hemos introducido la preocupación geopolítica" en sectores del
CELAM para estructurar más límpidamente la configuración estatal
e interestatal de América Latina. En este sentido, creemos haber
insinuado un nuevo paso hacia la "historicidad concreta".

Para terminar este balance respecto a la situación de las cien
cias sociales latinoamericanas, en su compleja trama, intentando
discernir sus direcciones y problemas relevantes, una última obser
vación. La crisis de la tipología simplista de "sociedad tradicional"
versus "sociedad moderna" ponen sobre el tapete afinar los crite
rios de clasificación de las sociedades, así como el de vislumbrar
en lo posible, cuáles han sido las conexiones genéticas entre dis
tintos tipos de sociedad. En las condiciones actuales de la investi
gaciónetnológica, antropológica, histórica, podemos dar cuenta
aproximada de diez mil años de historia. Ordenar de algún modo
ese proceso es una necesidad . Hoy, interpretar una historia, una
sociedad, implica -expresa o tácitamente- una cierta interpreta
ción de la historia universal. Esta es el marco de referencia forzo
so. En América Latina, con su medio milenio, se condensa de modo
singular, propio, esa historia mundial. Ignorarla, sería perderse en
el bosque . En otros ámbitos hace ya tiempo se han hecho múlti
ples intentos. Podemos, entre los innumerables, evocar los más
recientes, desde Arnold Toynbee, Talccott Parsons, Lenski, hasta
los marxistas que desde Wittfogel intentan reordenar sus esquemas
clásicos ya caducos, de aquella línea comunidad primitiva-esclavi
tud-feudalismo-capitalismo-socialismo. El esfuerzo de ordenación sis
temático es esencial, para no dejar a la historia como un discurrir
más o menos confuso o arbitrario. Dentro de la prudencia, es de
seable la mayor precisión.

En este sentido, vale señalar una obra. La de un antropólogo,
Darcy Ribeiro, quien afirma: esta tarea se nos impone como un
requisito indispensable a aquel estudio de los pueblos americanos.
En realidad sólo podríamos eludirla si no hiciéramos explicito el
esquema conceptual con que trabajamos o si apeláramos a esque
mas clásicos visiblemente inadecuados para explicar las situaciones
con que nos enfrentamos. El esquema del desarrollo humano que
propone Ribeiro es más vasto que el de su colega antropólogo
Refield con su "continuo folk-urbano". Estamos a años luz del sim
plismo que fue el punto de partida: Sociedad Tradicional-Sociedad
Moderna, pues la tipología de Ribeiro, más pegada a la historia, es
obviamente más compleja, variada y matizada, y revela un pensar
original. Aunque para nosotros el esquema de Ribeiro no sea satis
factorio, como tampoco su estudio sobre "los pueblos americanos".
Pero, cuán lejos estamos de la temática inicial de la "sociología
científica", de su horizonte! Con Ribeiro los horizontes se han
dil atado, Se han vuelto más ricos. Abre vías más fecundas y nece-
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sarlas, Ya no son sólo "estructuras socio-económicas" son "pue
blos" de América Latina los que se convierten en foco de atención .
De la " población" abstracta de la sociología científica, nos aproxi
mamos también, por otra vía, a "los pueblos". No para yuxtaponer
lOS, sino para ver cómo se interpenetran, se hacen y se deshacen ,
en la "retorta" de la historia de América Latina, dentro de la gé
nesis universal.

V . IGLESIA Y SOCIOLOGIA

El pensamiento católico ha tenido gran di ficultad para aceptar
la "cientificidad" de la sociología. De hecho la "sociol ogía" apare
ció ligada, íntimamente, a determinadas filosofías o "concepciones
del mundo" anticristianas. El caso de su mismo fundador "semán
tico", Augusto Comte, es clarísimo. Cómo discernir la "sociología"
de la filosofía que parece siempre involucrar? El asunto, creemos,
no es nada sencillo, y aunque ha cundido en las últimas décadas
una institucionalización generalizada en las universidades de la
sociología con "ciencia social", de suyo neutra filosóficamente,
eso, no es comprobable en ninguno de los" sistemas sociológicos"
que han existido y existen. Por lo menos, en mi conocimiento per
sonal, el "eclecticismo" de las cátedras disimula esto, pero no lo al
canza para eliminar la cuestión . Por supuesto, en el tipo de inves
tigación "sociográfica", en la confección de índices cuantificados,
es donde se logra con facilidad un acuerdo, pero las divergencias
surgen apenas se trata de enmarcarlos dentro de una comprensión
y una significación globales, pues entran en juego los principios o
suposiciones básicas, y es aquí donde se hace el corto-circuito
filosófico.

Antes de la época que consideramos, es decir de los años 50
en adelante, los escritos católicos tenían títulos singulares como:
"sociología cristiana" o "sociología católica", y cuando no tenían
fal determinación explícita, en el fondo se trataba también de obras
más de Doctrinas social cristiana que de sociología. En realidad se
trataba de la reiteración de las teorías escolásticas sobre la socie
dad, orientadas esencialmente a fundar "el derecho natural", ylue
go se hacía una comparación "ideológica" con otras doctrinas so
ciales o con sociologías, aceptando o rechazando "tesis", y allí
terminaba la cosa. Del análisis del proceso histórico real, de su
dinámica concreta, ni una palabra. Uno de los más talentosos ex
ponentes de la doctrina social, Nikolaus Monzel reconocía: Es un
empeño inútil tratar de componer imperativos sociales eficaces,
con la débil materia de principios muy generales, y por tanto muy
formales. En segundo lugar hay que elaborar más profundamente
de lo que se suele hacer los fundamentos y métodos de filosofía
y teología social.
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La doctrina social pecaba por una gran ausencia en el análisis
del estado de cosas y sus problemas, más preocupada en " apli
carle normas" que en comprenderlos. Su sensibilidad histórica era
mínima o inexistente. Discutía doctrinas, no estudiaba hechos y
procesos. Ante éstos, apelaba al " casulsmo" , La construcción de
"t ipologías" para analizar sociedades le era ajena. Elaborada en
circunstancias europeas muy concretas, se trasladaba mecánica
mente . a América Latina, y su utilidad podría ser "doctrinal" , pero
de ninguna manera relativa al análisis de las estructuras sociales
y su dinámica .

Uno de los que en América Latina abre paso a la aceptación
de la "sociología" en los medios católicos es Tristán de Athayde .
Pero sus esquemas no variaban mayormente sobre lo recibido de
la Doctrina Social. Ese fue el rol de Economía y Humanismo del
dominicano Lebret, que, di ríamos, domina los años 50 y es el máxi
mo difusor de "actividad sociológica" entre los católicos. De hecho,
Lebret es el introductor de métodos de análisis micro-social, que
luego se extienden a lo "macro-social ". Su origen no es puramente
"intelectual ", sino que es un hombre de acción, un apóstol, que
pone todas sus energías al servicio de la promoción humana. Man
tiene uno de los rasgos de tradición de la sociología clásica fran
cesa: su exigencia de "objetividad". Es un hijo de las "reglas del
método sociológico" de Durkhe im, pero no tiene el vuelo ni las
ambiciones teóricas de Durkheim. Más bien empalma con los mé
todos empiristas norteamericanos. En rigor, hacía "sociografía",
más que sociología. En su terreno es eminente, y quedará como
un segundo Le Play, pues en su campo, sus técnicas se han uni
versalizado. Fue, en cierto sentido, la más saludable reacción ima
ginable contra el espíritu meramente "doctrinario " anterior. Pero
,la tangente de la "sociografía" hizo qua no se ocupara estricta
mente de la "sociología". Pues fue más un "planificador concreto",
un analista de situaciones para operar, que un sociólogo .

En sus últimos años, Lebret trata de elaborar una más vasta
síntesis sobre el desarrollo, que desde los comienzos de la década
del 50 es su tema central. De ahí que preparara al ambiente cató
lico lat inoamericano para un natural ensamble con las teorías del
Desarrollo de la Cepal. Fue una convergencia, de orígenes inde
pendientes. A pesar de la intensa preocupación "humanista" de
Lebret, de su vocación por el desarrollo integral. este empírico,
cuando remonta es lo más generalista imaginable. Carecía de una
tipología de las sociedades, y sus obras están vacías de historia.
Elevó sus criterios de "micro-sociografía" a la "macro-sociografia",
y poco más. Aunque sintió su ausencia , pues al filo de los 60 funda
el IRFED y la Revista Desarrollo y civilización. Quería trascender
todo eurocentrismo, y penetrar en la dinámica propia de cada "ci
vilización". Pero si alguien quiere noticias sobre el pueblo yla
cultura de América Latina , no las encontrará en la obra de Lebret
y sus seguidores. Sólo se insinúa en F. Malley.
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La década del 60 presenta nuevos signos . Una transición, no
ajena al espíritu " sociográf ico" de Lebret, es la difusión de la "so
ciología religiosa", que encuentra numerosos cultores. Son los
ecos de la escuela francesa de Le Bras. Aqu í tienen un rol impor
tante Francols Houtard, Antonio Donini , Emilio Pin y muchos otros.
La "sociología religiosa " cumple también una tarea saludable. Rom
pe con la pasividad y los mitos en que descansaba la Iglesialati
noamericana suponiendo, de modo conformista que "nuestros pue
blos son católicos". Las encuestas y los números presentaban un
estado nada 'idíli co. La " sociología religiosa" rompe con sombras
adormecedoras. Pero esta sociología religiosa ignora la historia
del catolicismo latinoamericano, y por ende no está en condiciones
de evaluar a fondo la "religiosidad popular" en sus múl tip les for
mas. Incluso la tiene en cierta minusvalía, si no se ajusta a "cáno
nes de ortodoxia" abstractos. No intenta comprende r su " lógica
interna" .

Pero, sin duda, la manifestación más importante de la "socio
logía" en el ámbito católico, es la vasta obra publicada por el
FERES, de estudios socio-religiosos americanos . Sigue preponde
rando lo "sociográf ico" , pero aparecen perspectivas históricas, y
está a la altura de los aportes mejores de la sociología latinoameri
cana del momento, antes de la "crisis" de la sociología científica .
Esta vasta obra, no superada como conjunto, no tiene mayor clari
dad en cuanto a las bases de su "sociología". No enuncia ni supone
una visión articulada de la "sociedad global" latinoamericana. Pa
rece que subyace en ella la tesis de" sociedad tradicional-sociedad
moderna", pero desteñida, sin precisiones, no implica una enun
ciación concisa como la de Germani. No hay una tipología nítida
mente formulada. Pero muestra ya la decidida entrada de la socio
logía en el ámbito católico. Lo que es excelente, en cuanto supera
el viejo doctrinarismo prtnclpísta. La "noche" de los procesos so
ciales va quedando atrás, pero está sin saldar la discusión de los
principios.

El otro acontecimiento sociológico, ya en el plano de la suce
sión de Economía y Humanismo, es la fundación a comienzos de la
década del 60 de Desal en Chile, patrocinada por Roger Vekemans.
Es otro acontecimiento de repercusión latinoamericana. En el ori
gen de Desal está la actividad práctica. Su tarea se concentra en
la promoción de los marginales", en su organización . Es ante todo
una acción social. Poco a poco los problemas comienzan a exigir
marcos teóricos mayores. Hay sin duda una afinidad entre Econo
mía y Humanismo y Desal. Hay, sin duda, una herencia. Aunque
su acento es mayor en la "promoción humana", sin aquella intensa
preocupación de Lebret eñ la "espiritualidad del compromiso" en
la formación de los equipos. Pero toma un ámbito más definido
que Lebret: los marginados. De su experiencia, irá surgiendo la
teoría de la "marginalidad" como raíz del subdesarrollo específico
de Am érica Latina.
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A diferencia de Economía y Humanísmo, Desal inicia una in
terpretación de la "especificidad" de la situación histórica de Amé
rica Latina. Como preocupación, sin duda, es un avance, dejando
de lado la validez o no de esta teoría. Hay en el pensamiento de
Desal una influencia, también notoria, de Germani, en lo que tiene
que ver con la "participación", de la Cepal. Desal arguye contra el
cepalismo su visión "economicista", y su acento está en lo social,
en la promoción popular. De todos modos, es una variante de las
" teorías del desarrollo" de la época. Y la crisis del "desarrollis
mo" la tomará frontalmente. Sin embargo, en el terreno que nos
importa, no puede decirse que Desal haya desarrollado una soci o
logía que supere lo "sociográf ico" . El terreno que nos importa, re
cordamos, es "el pueblo" latinoamericano. Es en los últimos años
que Desal acentúa su preocupación teórica globalizadora. Si bien,
en sus comle ñzos para caracterizar sus orígenes, formula en vez de
la " dialéct ica del señor y del esclavo" que se presenta arrolladora
en la "sociología comprometida", otra muy diferente: hace una
" dialécl ica de la desposesión", cuya partida es la "envidia" . Es una
renomenología, a nuestro criterio, que parte del punto de vista del
" señor" , aunque se "manifieste" en el desposeído. Y resj ecto del
"pueblo", concepto que de suyo implica el de cultura, más reciente
mente, en el 68, en América Latina una múltiple, se afirmaba: No
es esperable obtener una vIsión global de un fenómeno social total
cual es el desarrollo de América Latina, si se prescinde de la ca
tegoría de lo cultural. En efecto, es aquí donde nacen principalmente
los valores que sustentan la región, la hacen distinguible de otras,
y le configuran un ethos, una manera de ser que le es propia. Esta
es una nueva conciencia de una necesidad no satisfecha, ni míni
mamente. Sólo existe algún trabajo de Ismael Silva en ese rumbo.
El resto de Desal, examina al pueblo todavía como población. En
este sentido, repetimos, no trasciende lo "sociográfico".

De qué modo la nueva temática de la "sociología comprometida"
repercute en los católicos? Respecto de la sccloloqía, no conozco
obras notorias. El eco, más bien, parece haberse producido más
en la "teología de la liberación", que adopta varios temas de la
sociología comprometida, en especial la "dependencia", la lucha
por la liberación de los oprimidos, de América Latina, etc. Es la
teología de la liberación la que corresponde a la sociología com
prometida, y es í ógico: si para hacer sociología se parte ahora no
de una neutralidad exlol óqlca ilusoria, si las opciones de valor, si
los juicios de valor, bien y mal, están en la base de la mera socio
logía, entonces nada más normal que el católico "teologice" a la
sociología, intente reinterpretarla en el lenguaje de la fe y la reve
lación, sin sentir demasiadas complicaciones. Pero no Se ven cuáles
son los principios que "comunican" la investigación sociológica y
la investigación teológica. Hay más una "traslación" de los temas,
que un ensamble orgánico. No .es clara ninguna nueva tipología
social , ni el instrumental para construirla.
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Si las construcciones sociológicas de Lebret y de Vekemans ,
de modo distinto, corresponden a las sociologías de la "moderniza
ción desarrollista" latinoamericana, no se ve que hoy exista un
equivalente con la del "compromiso" . Pues teología no es sociolo
gía, por lo menos hasta que lo justifiquen racionalmente los modos
de asunción y subalternación de esa sociología. Para eso debe ser
una teología crítica, y no li mitarse a introducir melod ías teológicas
en la música de la sociolog ía comprometida , o al revés. No deja de
ser el mismo proced imiento que los católicos usaban antes, sólo
que en el pasado se agregaba a "situaciones sociológicas" normas
jusnaturalis tas, y ahora en cambio elementos de teolog ía bíbli ca. Se
sustituye derecho natural por teología bíblica, pero el método de
enlace es el mismo: se " apli can" desde fuera a los resultados del
pensar sociológico. Quizá porque a la perplejidad nueva sobre los
"fundamentos científ icos " de la sociología, que están hoy en cris is,
no hace más que sumarse la desorientación vieja entre los catól i
cos ante la soc iología -inst it uida recordemos desde fi losofías
hostiles a la Igles ia -que la habían comenzado a cultivar de modo
vergonzante, sin tomar " el to ro por las guampas", haciendo rodeos
para evitar las pregu ntas básicas. Se afirmaba la " ciencia social "
como cosa obvia, pero no se quer ía entrar en hondur as. La invest i
gación social era impe rat iva, no podía esper ar que los fi lósofos o
quien fuere, la .. fundamentara" debidamente. Ante la ausencia, ha
bía que arreglarse de la mejor manera, tomando los atajos necesa
rios. El tiempo diría. Ahora está hablando más claro, y por eso
llama la atención la ausenc ia de diálogo de los soc iólogos cató li
cos y de la teología de la liberación con ese hito lati noamericano ,
tan central, que es la obra de Hinkelammert.

Si los sociólogos católicos de principios del 60 se parecían a
algo, era a la sociología norteamericana tip ificada en Germ ani. Pe
ro no podían ser tan diáfanos como Germani, pues teda esa carac
terización de la "sociedad sacra " y de la .. soc iedad secular" rec hi
naba. Sin embargo, pronto las oleadas de la "teología de la secu
larización", crecientes en la década del 60, hicieron que - me pare
ce- no se cuestionara tampoco esa tipología de sacro-secular, sino
que se le consintiera de hecho , de modo escasamente crí tico. Im
plícitamente, se produjo la fusión. Venía bien con la crít ica masiv a
a la "cristiandad". Esto contribuyó a una act itud sin cur iosidad,
apriorística, respecto a la cultura y el pueblo his tórico latinoame
ricano. Quedaba sumergido sin más en una "cr ist iandad de masas",
mágica, supersticiosa, etc. , etc. No habían descubierto la "a dultez"
secular y personalista. Así, los esquemas sin historia de la teolo
gía de la secularización venían a reforzar la t ranquilidad de la
ignorancia sobre la .. cristiandad indiana" y sus sobrevivencias ac
tuales. De ahí que muchos , ante la emergente valoración de la " re
ligiosidad popular", tuvieran la sospecha de una "regresión" . Un
profundo desarraigo en la vida nacional latinoamericana, un aparta
miento de sus corrientes culturales, que se había incrementado por
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Sobre este último punto , una reflexión final, en relación a los
católicos.

Desde hace tiempo se habla de la "necesidad de rehacer la
Ciudad de Dios". Creo que ha sido . Maritain el de la expresión,
para significar la ausencia de la filosofía o teología de la historia
de los católicos en los últimos tiempos. No hay duda. San Agustín
tomó los materiales que le ofreció su época. Nosotros tenemos
que tomar los de nuestra época, lo que no es poca cosa. En la
filosofía que ha sido -hoy parece que no es- la más importante
en la Iglesia, me refiero al tomismo, hay esfuerzos para compren
der la "historia" desde Sawicki y Schtuz a Maritain, Rahner, De Fi
nance, Gaboriau . En ellos hay elementos muy valiosos y diversos,
pero no está logrado un sistema de "formas" básicas que permitan
visualizar concretamente el conjunto del proceso histórico, en su
dinámica interna. Las otras filosofías cristianas no tomistas, de
preferencia "existenciales", poco agregan al punto, sumergidas en
lo "intersubjetiva".

En cuanto a los teólogos, hay diversos aportes , pero no se ven
categorías que sirvan para una hermenéutica de las relaciones na
turaleza-hombre-Dios,en todos los planos posibles . Ese es el valor
extraordinario que encuentro en la dispareja obra teológica de
Gastan Fessard que, en mi concepto, es el primero en elaborar
una triple dialéctica del hombre-mujer, señor-esclavo y judío-pagano,
que encierra potencialmente el más rico instrumento de análisis y
ordenación del acontecer histórico. Algunos tomistas han rechazado
su intento, sin comprenderlo, en cambio otros como André Marc
lo asimilan decididamente. No voy a entrar en este asunto, sólo
quería dar noticia de por donde, a mi criterio, es posible ir a un
replanteo global del problema de la historia, de la sociología y de
la teología, sin caer en meros oportunismos de momento. Creo.
con Comblin, que en la dirección de Fessard y la dialéctica que
formula, está el camino simultáneo para:

1. construir la "ciencia social", de tal modo que historia, so
ciología y teología se interpenetren, justificadamente. Sería, quizá,
otro "tipo" de cientificidad, pero no abandonaría esa pretensión, '
dentro de límites humanos, claro ;

2. nos daría 'los elementos necesarios para construir una ti 
pología del proceso histórico, sin limitarse, como es común , a de
terminar las "etapas" en función a la tecnología, que es lo más
visible, lo más progresivo, o sólo permaneciendo en la relación
hombre-hombre y dejan-do relegado la de hombre-Dios.

Lo cierto que, salvo el trabajo pionero de antropólogos como
Schmidt y algún otro, la contribución de los católicos en la "inter
pretación" de la historia universal es escasa. Digamos, metafóri
camente, no tenemos muchos Toynbee, al que sólo un Dawson
sería equiparable. Y pocos más quiénes? Quizá un Aloys Dempf, y
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diversas razones -en las " élltes" intelectuales de la Iglesia, las
hacía casi "espontáneamente", naturalmente, europeocéntricas. Aho
ra,el efecto visible de la crisis de la "sociología comprometida"
que tiene una dimensión de afirmación nacional, de afirmación la
tinoamericana, ha ido modificando esa actitud. Hoy todos queremos
arraigar en América Latina. Nada puede suceder de mejor. El efec
to, entonces, es más al nivel de "actitud" que de logros. La nueva
actitud posibilita nuevos logros. Ya desde otros campos, vienen
esfuerzos más históricos. En este aspecto, entre muchos otros
síntomas, Dussel y Comblin son vanguardia.

Estamos ahora en condiciones de hacer un balance rápido de
los problemas y las exigencias que se nos plantean.

a) No ha habido ninguna "sociología de la cultura" latlnoarne
ricana. Quizá sólo en Brasil se ha trabajado con ahinco en esa di
rección. Esfumar las "formas culturales" es esfumar al pueblo.
Queda población. Esa es la carencia de la sociografía. Hace como
Descartes y Locke: sus análisis prescinden de las "cualidades se·
cundarias", que quedan fuera, y por eso si la sociografía se cree
"real" nos da una imagen pálida, sin vida. Quizá esa sea la raíz del
estilo incoloro de tantos "clentlstas sociales". Y los pueblos tienen
"color", dicho esto sin sentido "local", pintoresquista. La sociolo
gía religiosa no escapa a esto. Ha sido incapaz de tomar el ejemplo
de un Max Weber, o más recientemente un Peter Berger, si en so
ciólogos quiere inspirarse. Pero Max Weber tenía un gigantesco
conocimiento histórico. Sin embargo, creo, hoy, la exigencia del
nuevo rumbo ya está vista, cosa que no ocurría hace poco tiempo.

b) No hay duda que la sociología en los últimos años, tomán
dola en sentido muy amplio, ha hecho inmensos aportes al cono
cimiento de América Latina, en una proporción sin igual con todos
los tiempos anteriores de nuestra historia. Esto es también un he
cho. Es inmenso el material acumulado sobre las clases sociales,
la urbanización y la formación de las ciudades, migraciones, edu
cación, seguridad social, etc ., etc . Y los trabajos de interpretación
se han ido afinando, restringiendo el campo de las "ocurrencias".
Y hoy, cada vez más, es notorio su pasaje de lo meramente ..so
ciográfico" -imprescindible- a lo .. histórico". Y esto con nuevos
problemas:

1. Necesidad de una tipología que nos permita el análisis y
la visión congruente del proceso histórico;

2. aparición de la "dialéctica del señor y del esclavo" en el
corazón de la historia. Con todas las connotaciones, inmensas, que
produce en todos los campos. Necesidad de comprender a la so
ciedad centrándola en el Estado, hacia "adentro" y hacia "afuera",
en su dinámica global de interacciones;

3. Y la crisis de la "cientificidad" sociológica que nos lleva
a la necesidad de pensar sus bases "hasta lo último". Y eso es
filosofía, y hasta teología.
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en el ámbito de la lengua española el vacío es tremendo. Sólo
O' Ors balbuceó una "ciencia de la cultura".

Esto sólo quiere ser un recuento realista de nuestra situación
ante las "ciencias humanas". En nuestro ámbito, creo que nada
iguala la obra ríe Comblin. Es bueno mirar los vacíos que tenemos
por delante, y ponerse a la tarea, que perder el tiempo en decla
maciones de adultos que resultan ser adolescentes. Hoy tenemos,
como tarea fecunda, el asumir en América Latina, a nuestra propia
tradición. Una " t radición" latinoamericana y católica que no existe
como consti tuída pero que puede existir. Depende de nosotros. La
crisis actual es justamente nuestra oportunidad. No sólo debemos . t
dialogar con "los otros", sino también con nosotros mismos. La
vuelta al " pueblo" es una vuelta a la historia, al arraigo, y eso nos
permitirá conocer los esfuerzos y luchas de las generaciones de
cristianos que nos precedieron. Pues nuestra situación dependiente
en la cultura, incluso eclesiástica, es lo que permite cosas tan
sorprendentes como que un historiador católico como el mejicano
Carlos Pereyra, el más grande historiador de América Latina de la
primera mitad del siglo, sea un perfecto desconocido para los "cien-
tlstas sociales" católicos. Estas cosas empezarán a dejar de ocu-
rrir. La sociología misma los conduce a la historia. Y así, la historia
de la propia Iglesia latinoamericana, comenzará a evidenciarse en
su riqueza y su miseria, como corresponde a una Iglesia de santos
y pecadores. La autoconsciencia de la Iglesia latinoamericana como
tal, será el buen fruto de esta crisis. Seremos así en el pueblo.
más "pueblo de Dios".
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