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PRESENTACION

El Consejo Episcopal Latinoamericano -CELAM- es ante todo
un servicio para la intercomunién de las comunidades cristianas de
Ameérica Latina que tiemen en los Obispos su principio visible de
unidad pastoral,

En el campo de la reflexidn teoldgico-pastoral, este servicio
del CELAM es de importancia especial. Anima la bdsqueda, el estu-
dio, la profundizacion, dentro del marco de une inconmovible fide-
lidad al Espiritu, a la lglesia, a los pueblos de nuestro continente.

Entre los diversos temas que aparecen hoy en Latinoamérica,
uno de los mds complejos y delicados es el de la teologia de la
tiberacion,

En 6l convergen muchas inquictudes, enfoques y orientaciones.
Por ello, en varias circunstancias y desde diversos sectores se
solicité al CELAM gque abordara seriamente su estudio.

Tal invitacidn, muchas veces apremiante, fue acogida por ef
Consejo guien confié trabajo tan delicado e importante a su equipo
de reflexién teolGgico-pastoral.

Se ha guerido iniciar este didlogo en un clima de fraternidad,
de esperanza y de rigor teologico.

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

Esta es la razén por la cual todo ef CELAM ha participado en
las jornadas fecundas cuyo fruto deseamos ofrecer en esta publi-
cacion,

La seleccion de las ponencias se hizo con criterio ablerto, res-
petando plenamente un fegftimo pluralismo teoldgico.

El didloge de los participantes dentre de la mayor libertad fue
muy rico v esclarecedor. El lector juzgars de su Importancia y ac-
tualldad.

Estd tomado fielmente de las grabaciones.

La materia es muy vasta. Solo se han debatido algunos puntos.
Se han sefialado otros nuevos, hasta cierto punto modales, que
deben ser objeto de reflexién, como, por efemplo, la conflictualldad
frente al compromiso de fe.
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Estas paginas muestran el estado actual de la discusién en
distintas vertientes: socioldgica - politica - biblica - teolégica - pas-
toral.

Ficilmente se observardn las zonas de discusién, dentro de un
anhelg de amor, de predileccion por los pobres, compartido por
todos.

Se percibe un notable avance no s6lo en el clima de didlogo
fraterno y cordiafidad, nuirido de oracidn, confianza y esperanza,
sino también en el ensayo de demarcacién de las distintas teolo-
gias que tocan problemas similares, como la “Teologia del desarro-
lo", “Teologia politica”, “Teologia de la revolucién” 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 teologia de la liberacidén, como se presenta en
Ameérica Latina. La finalidad, el tono, el ritmo y la forma de fratar
los problemas presentan peculiaridades que es necesario tener muy
en cuenta.

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

Ei contenido de este libro no presenta la docitrina o posicién
del CELAM, ofrece, sin discriminacidn, 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 diagndstico que no colnciden;
hay concepciones diferentes en torno de la idea, incidencis, espe-
cificidad de fa politica y en relacién con la misidn de la lglesia en
esta dimensién de la existencia humana; aparecen distintas apre-
ciaciones, interpretaciones, angulaciones sobre el andlisis marxis-
ta, sobre la relacién entre su aspecto clentifico y su ideclogis y
st posible utillzacioén global o parcial por el cristiano.

Naturalmente, siendo las formas de acentuacion anteriores di-
similes y a veces contrastantes, la perspectiva teoldgica es tam-
bién diversa. Se hard hincapié méds en un aspecto que en otro. El
lector podra percibirlo fécilmente,

Las ponencias son un aporte y no dan una palabra definitiva,
io cual no quiere decir que el CELAM mire con Indiferencia las
diferentes posiciones o que se encuenire en estado de duda o
perplejidad ante claras orlentaclones concllisres, del magisterio
pontlficio vy de las directivas de nuestros episcopados en cuanto a
fa pastoral y su relacién con fa teologia,

Solo hemos deseado que el CELAM sea “Mansién del didlogo”,
como lo es la Iglesia misma en su misidn salvadora.

£s propio de momentos de crisis, tensién, bdsqueda ante si-
tuaciones nuevas y transformaciones aceleradas, que los rumores
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y prevenciones debiliten la confianza reciproca entre quienes de-
seamos servir al Sefior y a nuestros hermanos con plena fidelidad.
Tal vez lo més caracteristico de fas jornadas de nuestro encueniro
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 didlogo serfo y con-
flado, enralzados en el mismo amor a fa lglesia a la que queremos
servir.

Lta reunién se efectud en Bogotd del 19 al 24 de noviembre
de 1973.

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

A esta presentacién siguié el didlogo caracterizado en todo
momento por fa libertad, el respeto, el nivel cientifico y la més
profunda fraternidad.

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

Debemos anotar que casi la totalidad del grupo de Obispos y
expertos reunidos en esta ocasién, participé en la Segunda Con-
ferencia General dei Episcopado Latinoamericano, celebrada en Me-
dellin,

La oracion constituyé el clima de la reunién. La Palabra de Dios
fluming el estudio de los distintos temas y constituyd fugar de en-
cuentro de tal manera que unificé admirablemente toda la actividad
cumplida.

A este segulrdn oiros encuentros cuyos trabajos y estudlos
ofrecerd ef CELAM en cumplimiento de su misién de servicio, como
rico y atil material de reflexion.

15



PRIMERA PARTE
BASES COMUNES

SENTIDO, CAMINQS Y ESPIRITUALIDAD DE LA LIBERACION

Mons. Eduardo F. Pironio

INTRODUCCION

Mi exposicién * no sera a nivel técnico, sino una vision, en fo
posible, teoldgico-pastoral-espiritual, pero a nivel de pastor. Un pas-
tor que mira, desde la perspactiva de la Palabra de Dios, este
problema de la liberacidn. Diriamos, una simple meditacién sobre
la liberacién. Por eso empezames leyendo un texto de da Escritura:

“Jesis vino a Nazaret, donde se habia criado vy, segin su cos-
tumbre, entrd en la sinagoga el dia de sabado, y se levanté para
hacer la lectura. Le entregaron el libro del profeta |saias, y des-
enrrollando el volumen, hallé el pasaje donde estaba escrito:

El Espiritu del Sefior sobre mi, porque me ha ungido.

Me ha enviado & anunciar a los pobres fa Buena Nueva,

a proclamar la fiberacion de los cautivos v Ia vista a los clegos,
para dar la libertad a los oprimidos

y proclamar un afio de gracia del Sefior,

Enrollando el volumen lo devolvié. al ministro, v se sentd. En
la sinagoga todos los ojos estaban fijos en él. Comenzd, pues, a
decirles: "Esta Escritura, que acabdis de oir, se ha cumplido hoy”
(Lc 4,16-21),

* Tomada directamente de la cinta magnetoldnica.

17




1. Funcién de la teologia en orden & la fe:

—interioridad
—proclamacién
—compromiso

La teologia dice una fundamental relacién a la fe. Es una fe
que tiene que ser interiorizada, una fe que tliene que ser proclama-
da o anunciada, una fe que tiene que ser comprometida. En este
ambite se esta moviendo la teologia.

a) Fe interlorizada. Por eso la teologia tiene esa funcién ";a-
piencial” que es el gozo o sabor alegre del descubrimiento de Dios
por si mismo. E) teblogo penetra en la Palabra de Dios y busca el
descubrimiento de Dios por El mismo. Es lo que decia Santo Tomés:
saplens est non solum discens sed et patiens divina”. La expe-
riencia de Dios. Un auténtico te6logo "padece™ a Dios, tiene “la
expetiencia” de Dios.

b) Fe anunciada o procfamada. La teologia alumbra la fe y
prepara para el anuncio profético, para una auténtica y plena evan-
gelizacion.

¢) Fa comprometida. La teologia interioriza la fe para que, des-
de la fe, el hombre se comprometa, como hijo de Dios, a realizar
la historia.

2. Initerpretacién del hecho desde la Palabra de Dios:

—realidad global de América Latina:

situacién de injusticia
aspiraciones o despertar de los pueblos

—conciencia de la totalidad o integralidad de la mision re-
ligiosa de la Iglesia.

Esta teologia —que dice esencial relacién a la Palabra revela-
da— se relaciona siempre con un hecho. Concretamente, para nos-
otros, la teologia de la liberacion 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 Medellin. Por
es0 para nosotros la teologia de la liberacion surge como una cosa
descubierta, nueva, desde Medellin.

Cuando digo global entlendo todo el aspecto de la realidad, o
sea, lo socio-econdmico, politico, cultural y religioso. Esta penetra-
cion no es hecha a nivel simplemente sociolégico o puramente
histérico., €s hecha como creyente. No puedo hacer un diagnéstico
frio, despersonalizado, sin tener en cuenta mi fe cristiana.

18

Esta vislén de la realidad global desde la fe, me presenta en
primer lugar una situacién de injusticia. Lo que Medellin ha carac-
terizado como situacién de pecado. Cristo va a realizar la liberaclén
porque vino a quitar el pecado y, por tanto, la situacién de Injus-
ticia,

Ademas se presenta una creciente aspiracién de los pueblos,
aspiracion legitima hacia la liberacién. Eso lo vamos comprobando.
Aquello que leemos en el documento de pobreza “Un sordo clamor
brota de millones de hombres, pidiendo... una liberacién que no
les llega de ninguna parte”.

b) El otro hecho del que .parte la teologia de |a liberacidn es
la conclencia creciente de la integralidad de la misidn religlosa de
la lgtesia. No hacemos teologia de la liberacién porque queremos
meternos en politica. Hacemos teologia de la liberacién porque, a
propdslto de un hecho, vamos descubriendo cada vez mas la mislén
esencialmente religiosa de la Iglesia, psro en su lotalidad; es decir,
lo religioso, la fe, el Evangelio, tienen una dimensién esencialmen-
te histdrica; por conslguiente toma lo humang, lo social y lo politi-
co. Este hecho es interpretado desde [a Palabra de Dios,

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

—conversién: personal y social
—comunién: con Dios, con los hombres, con el cosmos.

Este es el tema que Pablo VI ha anunciado para el Afic Santo.
Estd estrechamente unido a la liberacién. Es lo que dice San Pablo
en 2 Corintios, 5,17-6,12, Pablo nos habla alli de que el que esta
en Cristo es una nueva creatura; que Dios estaba en Cristo recon-
ciliando al mundo consigo; que nos entregd el milnisterio de la
reconciliacion. Por eso, nosotros, colaboradores de Dios, decimos:
“reconciliense con Dios: este es el tiempo favorable, esta es la
hora de la salvacién”. La reconcillacién, en definitiva, tlende a ha-
cer una nueva creacién en Cristo. Y esto es el fruto de la libe-
racién.

La liberacion tiene dos aspectos:

a) El aspecto de la conversion. Esta conversidn es personal y
es social. Algo tiene gque cambiar en nosotros, en la comunidad
humana, en las estructuras de la sociedad.

b) El otro aspecto es el de la comunidn. La reconciliacién tien-
de a la comunién con Digs y a la comunién con los hermanos. Es
una restltucion de la armonia total. Por eso la liberacién nos Hevara
a la armonia total —con Dios, con el hombre, con el cosmos— que
describe San Pablo en la carta a los Romanos (cap 8).
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1. EL SENTIDO DE LA LIBERACION

1. La salvacion integral

La liberacién constituye una de las aspiraciones méas hondas y
fuertes de nuestros pueblos. De las mas constantes y universales.
Es uno de los signos de los tiempos que hemos de interpretar a
la luz del Evangelio. Tal aspiracion profunda pertenece al designio
salvifico de Dios. Es una llamada de Dios al hombre que debe ser
&l el artifice de su destino y estd llamado a realizarse en la pleni-
tud de su ser.

Una auténtica teologia de la liberacion debe ser asumida por
la totalidad del pueblo de Dios. La liberacién verdadera, la plena,
forma Ja trama central de toda la historia de la salvacidn, constitu-
ye la culminacién del misterio pascual.

La liberacién, en su sentido pleno, es la realizacién en el tiem-
po de la salvacion integral que nos trajo Cristo el Seflor en esen-
cial tensién escatologma La liberacién supone esencialmente la
creacién del "hombre nuevo”. Pero plena y definitivamente nuevo.
Lo cual supone la recreacién en Cristo, mediante el don del Espiritu
y ta consumacion por [a gloria. El hombre que dice relaciones nue-
vas con Dios, con los hombres, con el mundo. El hombre gue crea
una sociedad nueva.

La liberacién es algo que se va realizando en el tiempo y que
tiene que ir realizandc la Iglesia, continuadora de la misién salva-
dora de Jesus. “Es el mismo Dios quien, en la plenitud de los
tiempos, envia 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 [a historia de la salvacién la obra divina es una
acci6n de liberacion integral y de promocién del hombre en toda
su dimensién” (M. 1,3 y 4).

La salvaci6n tiene para nosotros dos aspectos:

a) Aspecte *a quo”, o negativo. Quitar la esclavitud, la servi-
dumbre, de la que nacen todas las demas: el pecado. Pero la pre-
gunta es: Qué es el pecado? Donde estd el pecado? Se da sola-
mente en el interior del hombre? Pasa también a las Instituciones
v a las estructuras? Cristo en definitiva es aquel que quita el peca-
do del mundo.

b) Aspecto “ad quem”, o positivo. Cudl es el otro término de
la liberacién? Es la creacién nueva. Es un término muy paulino.
Somos hechura de Cristo. Creados en Cristo Jests, para las obras
buenas (Ef 2,10). “Por tante, €l que estd en Cristo, es una nueva
creacion; pasé lo viejo, todo es nuevo” (2 Co 5,17). “Porque nada
cuenta ni 1a circuncisidn, ni la incircuncisién, sino la creacién nue-
va" (Ga 6,15). El término de la liberacién es la creacién nueva.
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Cuando serd la liberacion definitiva? Cuando t'-aya “los cielos nue-
vos v la tierra nueva donde habitard la justicia”,

La liberacién tenderd a crear condiclones tales que hagan po-
sible el hombre nuevo, el hombre hijo, el hombre imagen de Dios.

2. Globalidad de la liberacion

La liberacién tiene un sentido temporal y un sentido eterno,
un sentido espiritual ¥ un sentldo corporal. Es todo el hombre el
que debe ser integralmente liberado (cuerpo y alma, corazén y con-
ciencia, inteligencia v voluntad). Se trata de liberarlo del pecado.
Pero se trata también de desprenderlo de todas las servidumbres
derivadas del pecado: egoismo, injusticia, ignorancia, hambre, etc.

La liberacién tiene finalmente un sentido personal y un sentido
social (en cierto modo, un sentido cdsmice). No es sélo el hombre
el liberado, Son también los pueblos, es toda la comunidad humana,
es toda la creacion “liberada ya en esperanza” (Rm 820-21). El
hombre es plenamente liberado, no sélo en su interioridad perso-
nal, sino en su esencial relacién a los otros hombres y al mundo
entero. El hombre es enteramente libre cuando puede hacer libres
a los demas, cuando puede construir libremente su historia. Cuando
puede llevar el mundo hacia su liberacién completa. Entonces es
verdaderamente “sefor”, a imagen de Cristo “Sefior de la historia”.

3. Algunos temas biblicos

a) El central es el misterio pascual de Cristo. Para mi, desde
esa perspectiva, la liberacidn es central en la Biblia. Porque ia libe-
racion dice relacidn esencial con toda la mision de Jesus, del cual
leemos en Lc 4,18: “El Espiritu del Sefor sobre mi, porque me ha
ungido. Me ha enviado a anunciar a los pobres la Buena Nueva. ..
a proclamar la liberacion de los oprimidos”.

Esta liberacién se reallza en la totalidad de la vida de Jesus,
en su palabra, en sus gestos que perdonan e introducen la gracia,
en su muerte ¥ su resurreccion. Cuando a Cristo le traen el para-
litico en Cafarnalim para que lo cure comienza diciendo: “confia,
hijo, tus pecados te son perdonados™. Comienza con Jla raiz; pero
no queda alli sino que después le dice: “levantate, toma tu camilla
y vete a tu casa™ (Mt 9,2-8). Es el aspecto de salvacidn integral.

b) El hombre nuevo. Es el hombre recreado en Cristo por el
Espiritu Santo. Con aquella “novedad” de la cual habla Cristo a
Nicodemo (Jn 3.5).

Por sl bautismo, el hombre es liberado del pecado, de la ley ¥
de la muerte. Empieza a tener en Cristo una vida nueva (Rm 6,
3-11). Es la vida de 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 creacién”: pasé lo viejo, todo es nuevo (2 Co 5,17).

La Iglesia descubre al hombre su altisima vocacién 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 vocacion del
hombre a la comunién con Dios” (GS 19).

El hombre nuevo es el hombre libre, fraterno, sujeto activo de
fa propia historia. Es esencialmente el hombre para Dios y para los
otros. El que ha recibido el Espiritu de adopcién que lo hace llamar
a Dios: “Padre!” y a los demas 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 esta
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 demés a que sean plenamente homn-
bres, es dscir, que revistan también al “hombre nueve'' segin el
esquema de Cristo resucitado.

Finalmente, el hombre nuevo se siente impulsado a completar
la creacion, a construir el mundo, a realizar Ja historia. No es el
hombre que sueiia con €| futuro sin hacerlo. Que lo espera sim-
plemente o lo interpreta desde afuera. Es el hombre que todos los
dias 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
comprometeria en la vida. Y que su actividad temporal €s una
forma de adelantar ahora ¢l reino del Sefor. El hombre nuevo par-
ticipa del sefiorio de Cristo sobre las cosas: “Todo es vuestro;
vosotros de Cristo y Cristo de Dios” (1 Co 3.23). El hombre nueva
es fundamentalmente el hombre cristiano. Es decir, el hombre “en
Cristo”. Es el hombre “espiritual”. Es decir, el que vive “gsegiin el
Espiritu’” (Rm 85 sgs.).

Este “hombre nuevo” existe porque el Espiritu del Seior Jesls
nos estad continuamente “recreando” en Cristo.

c) La esperanza cristlana. Intimamente contectada con ¢l tema
de la liberacion.

La liberacién es objeto de esperanza, o sea, aguardamos la li-
beracién definitiva, hemos sido salvados en la esperanza (Rm 8.24).
Al mismo tiempo, la liberacion pertenece al tiempo de la esperan-
za: es decir, la vamos realizando cotidianamente. Acabara 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 razén de su esperanza (1 P 3,15).

Desde el punto de vista bfblico la liberacién arranca de la
pascua de Jesds y se consuma €n su segunda venida. Es en &l
tiempo, en la historia, donde se va realizando cotidianamente. Y
supone el compromiso activo de todos los cristianos. El término
de la liberacion lo marca la escatologia, la vuelta del Sefior.
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La esperanza cristiana es posesidn y anhelo, reposo y activi-
dad, presencia y camino. El momento definitivamente dltimo de la
tarea liberadora de Cristo estd por llegar y es cobjeto de nuestra
esperanza. Aguardamos “la feliz esperanza y la manifestacién de
la gloria del gran Dios y Salvador nuestro Jesucristo; el que se
entregd por nosotros a fin de rescatarnos de toda iniquidad y pu-
rificar para si un pueblo que fuese el suyo” (Tt 2, 13-14).

Pero la esperanza cristlana es esencialmente actividad y com-
promiso. No es espera pasiva de felicidad supramundana, de libe-
racion futura. No es evasién del tiempo sino construccion efectiva
de [a historia. “La esperanza escatoldgica no merma la importancia
de las tareas temporales, sino que més bien proporciona nuevos
motivos de apoyo para su ejercicio (GS 21).

Il. CAMINOS PARA LA LIBERACION

7. Anuncio eficaz del Evangelio. La Iglesia, ;como realiza su
tarea liberadora? A través de una evangelizacién plena:

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

La Palabra de Dios se hace acontecimiento en la Eucaristfa y
realizacién préctica de la fe en la vida cotidiana.

:Como la Iglesia —Obispos, sacerdotes, lalcos— tiene que ha-
cerse liberadera? Evangelizando. Pero entendiendo todo lo que es
evangelizacién: como el anuncio eficaz de la Buena Nueva de Jesls
que tiende a la conversion 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 Sermén
de la Montaiia, resumido en el espiritu de las bienaventuranzas
evangélicas, en esa medida el Evangelio transformard el mundo.

Se trata de que nosotros proclamemos la fe: slendo fieles a
la Palabra de Dios vy respondiendo a las necesidades de los hom-

bres, que logremos crear comunidades cristianas comprometidas
con la historia,

Ill. ESPIRITUALIDAD

Algunas pistas de espiritualidad de la liberacién. Cudles son

los .a_Spec_tos que tienen que ser reafirmados fuertemente en una
espiritualidad de liberacion?
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1. Pobreza

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

—como desprendimiento: de las cosas que nos pueden hager
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 oracién y al hermano en
el didlogo.

2. Contemplacion

La lglesia liberadora del hombre tiene que ser eminentemente
contemplativa. Unicamente desde la contemplacién se puede pe-
netrar en la realidad global de lo que estéd pasando y percibir el
clamor angustiado del pueblo. Solamente desde la contemplacion
uno puede saborear y asumir la eficacia de la Palabra liberadora
de Dios.

La contemplaciéon no es abstraccién sino presencia y realidad,
es intuicidn salvadora y compromiso. Lo vemos en la actitud rea-
lista y practica de Nuestra Sefiora, la Virgen de Ja Contemplacion,
en la angustiosa situacion de Cand.

3. Compromiso

La liberacién nos lieva al compromiso:

—como donacién

—como solidaridad

Por tanto, darnos, comunicarnes, La liberacién supone una gran

donacién, una gran solidaridad. No fria, desencarnada, sino asumir
verdaderamente las angustias y esperanzas de los hombres.

4, Cruz

Tenemos que volver a revalorizar el misteria de la cruz en el
cristiano como anonadamiento y fecundidad vital. Por la cruz del
Seftor pasan todas las tensiones y los conflictos. Que el cristiano
viva el misterio de la cruz como austeridad, como. superacion ds
tensiones vy de conflictos.
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5. La esperanza cristiana

La liberacion tiene gque ponernos en dimensidn de esperanza:

—como tension escatoldgica. Vamos hacia el Sefior que viene.
Gaminames hacia la liberacidn definitiva;

—como seguridad y confianza. Ya el Sefior nos liberid. Ya Cris-
to nos salvé. Ya la liberacion nos ha sido dada como don;

-—comao actividad y creacidn. La esperanza no es pasiva y ociosa,
sino compromiso cotidiano cen la historia “aguardando la feliz es-
peranza y manifestacion de la gloria del gran Dios v Salvador nues-
tro Jesucristo” (Tt 2,3). La esperanza esta siempre acompaiada de
constancia. En San Pablo hay siempre esto. Esto se traduce en el
ssfuerzo creador de la esperanza que va realizando la [liberacidn.

CONCLUSION

Haria falta reubicar a Maria en la teclogia de la liberacion.

1. Maria, fa totalmente liberada o redimida. El misterio de su
Concepcion Inmaculada, Es o que dice Lumen Gentium, Maria es
€omMa una nueva creatura, “quasi a Spiritu Sancto plasmata” (LG 56).

2. Maria, de la cual nacié Cristo, el Salvador (Mt 1,18). Es
decir Ja maternidad divina, "Madre excelsa del divino Redentor,
compaiiera singularmente generosa y humilde servidora del Sefor”
(LG 61). Maria coopera €n la salvacidn, es decir, cn la liberacién
plena de Cristo.

3. Maria, sintesis de actitudes espirituales: la pobreza en
Marja, la contemplacidn en Maria, el compromiso de donac.dn en
Maria, la cruz en Maria, la esperanza en Maria.

La liberacién aicanza su plenitud en Ja pascua de Nuestra Se-
fiora: se da alli la victoria final sobre el Gltimo enemigo —la tiitima
y angustiosa servidumbre— que es la muerie. Se da alli la mdxima
configuracién con Jesucristo “e! Hombre Nuevo” y “el Senor de
la historia”. Maria, giorivsamente asumida al cielo en cuerpo vy
alma, es la imagen de "la nueva creacidon”, figura y principio del
hombre definitivamente liberado. Por eso nos preceds "como signo
de esperanza cierta y de consuelo hasta que ilegue el dia del Se-
fior” (LG 68).

I~
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2 Liberacion



SEGUNDA PARTE
BASES — DISCREPANCIAS

1.
LAS TEOLOGIAS DE LA LIBERACION EN AMERICA LATINA

Mons. Alfonso Lépez Trujilio

1. INTRODUCCION

La variedad en el tratamiento de la denominada teclogia de la
liberacidn era, hasta hace muy poco tiempo, de dificil percepclén.
No se precisaban las fronteras entre las diversas corrientes y las
intenciones y matices de algunos autores se nos escapan. No es o
que suele ocurrir con todo intento incipiente de elaboracign? Una
lectura atenta y reposada, que requiere tiempo y dedicacién, se
hacia necesaria a los interesados en la materia. Hoy afortunada-
mente el panorama ha cambiado: se capta nitidamente que no hay
una sino varias maneras de “hacer teologia” de la liberaclén.

Una serie de rasgos comunes e inclusive la propensidén a una
determinada seleccién temética no ocultan las divergencias, a ve-
ces notables, entre los pioneros de esta teologia. Se aboga por una
“tipologia” gue suministre al lector desprevenido una visi6n gene-
ral y un racimo de criterios para evitar confusiones y calibrar po-
sibles ambigiledades, E| reconocimiento de la pluralidad en esta
teologia representara una de las fuentes més propicias para el dia-
loge que se anhela instaurar. Las consideraciones gue susclten
algunas corrientes, las dudas que provoquen, los interrogantes que
se levanten, serédn tomados entonces como servicio a un trabajo
(ue apenas se ancuentra en sus primeras etapas y que por tanto
no ha lograde su madurez, —punto reconocido por sus cultores— y
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no como una polémica indiscriminada contra la teologia de la li-

beracion. ) . -

No ohbstante la simpatia que despieita la teologlascl!ﬁt;?ﬁ;lbi;ay
cion, con cuyos rasgos generales Bt oL K euitades. En un
que confesar que su estudio rea R
breve espacio de tiempo laslpubhcacspnes S0 lr?( vl e
multiplicado notablemente. Gomo seguir tal prolifer ity b

ueden pasar de tres milt? Es verdad que S P

:?a?bgiléz gue a1ca[?\zan la categoria g!e fuentes df’ anspn:?jilllf;%agtrsu:
son apenas variaciones y cor‘nentarlostv manifiesins 3& p consign.’;{s Y
uysan algunes (Opicos sintet|zad0§ bajo la forrpa‘we e
“slogans’ Gue no apoiian demasiado a una t_'e.lemon P t?:uméticos
teclGgica, y no son utilizables sino como md!cadores‘m?os natieos
de s repercusidn pastoral. Comienzan a aparecer articu S
tesis y critica constructiva a diferentes enfoqueS_ que] t;o X Y
un signo de que se esta despertando de un sensible letargo.

Muchas disciplinas se mezclan en esta materia. Paral] ec: tanallft
sis de la realidad social, punto de pan:tida de esta modalitg olce)oia
gica, las aproximaciones a la sociologlg, la hfstgna, la antrop cigtar'
la econoimia, la pelitologia, la sicologia, y la filosoffa -_Paraacerca
solo algunas— son corrientes. Como formarge un criterio :
de las afirmaciones y conclusiones de materias que'exlgarla:; un
raflexion de carécter interdisciplinario? la part?‘dedlcada_a ta Lee;
flexion teolégica sobre la realidad abarca tamb.len un cc:jnlu;éc:ﬁca
disciplinas delicadas y exigentes como son la teolog1a| oglesiolo-'
ia teolagia moral, la exéyesis, Y, mas partnpularmente la ecles :
gia, la cristologia, etc. Aungue las teologias de_la liberacion sé
han concantrado mas en el diagnostico d_e fa realidad ?9c_|o-iconué
mico-pelitica, estan sobre e tapete varios temas ieologicos q
requizren alguna especializacién.

Inclusive después de seleccionar las fuentes nos enfrgntarr;os
con otro obstaculo: hay que trabajar sobre !os fcextos escritos, 108
cuales no suelen suministrar mayores exphc_acmnes sobre pqn;cus
Gue parecen OsCUros, ¥ que a nivel oral han sido acaso ya obvia oi
o sunerados, Libros publicados hace dos o tr_es afios que propo
clonaban una coleccion de articulos de ocasion [cgnferencnas en
grupos de estudios, ponencias €n encuentros, reflexiones en semi-
narios, etc.), podran ser abordados hoy por sus autores de manera
diferente. E) conocimiento de otros puntos de vista y la pondera-
cion de algunas experiencias pastorales habran obligado a replan-
tear algunas tesis a idedlogos que insisten en que se_encugntran
en un lcito pooceso de busqueda, sin pretender decir la aitima
palabra. Sin embargo, no tenemos oiro recurso reconocido que el
de acudir a lo ya escrito, en espera de nuevos aportes que segura-
mente vendran. -

Es mas facil v agradable hacer el elogio de un intento teol6gi-
cn que penetrar en el terreno. poco simpético, de indicar eventuales
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vacios. Quizas en esto Oitimo se ha actuado con timidez y parque-
dad, por lo menes en lo que mira a estudlos serios, ya que las
impugnaciones y diatribas no han estado ausentes. La carga emo-
tiva impedia probablemente un didlogo necesario; alimentada por
suspicacias, susceptibilidades y consejas. Ademds, los tedlogos
en su inmensa mayoria han sido tomados de sorpresa por la amal-
gama de temas de innegable actualidad que no hacian parte de su

inventario y a veces ge hallaban lejanos de su preocupacién e
interés especiales.

E] didlogo, que se inicia en América Latina, y que ha de pro-
curarse por diversos medios, se enriquecera cor el abundante y
valioso material gue, a nivel verba!, circula en numerosas reuniones
de indole pastorzl. Quizds aquello que es méas denso y apreciable
y gue mas ha confribuido positivamente al eshozo de ciertas lineas
pastorales es precisamente lo que no se ha escrito, peto es co-
nocido en una tradicion oral peculiar de gquienes mantienen una
prudente distancia del relnado de la imprenta. No es el caso de
varios pensadores que gozan de legitimo prestigio entre nosotros?

Estas lineas macen fundamentalmente de un propésito pastoral.
Convencido del poderoso aporte que puede representar para Amé-
rica Latina una adecuada elaboracion de esta forma teoldgica e in-
clusive de la repercusion que comienza a tener en otros continentes,
y teniendo presemte las repercusiones mas bien dispares que se
dan en no pocas comunidades, me ha parecido que un esfuerzo
incipiente de presentacién general, con una especie de balance de
posibilidades y riesgos, podria ser Gtil. No es el preciosismo teolo-
gico lo que nos atrae en América Latina sino su conexidn con la
vida de la lglesi=, vale decir, su influjo pastoral. La inteligencia
de la fe de toda la lglesia (la teologia en América Latina no quiere
comenzar con auimafirmaciones adolescentes) no ilumina las opcio-
nes pastorales, las cuales, a su turno la nutren y le dan base?

Nos hemos de situar forzosamente en el campo de lo general,
ain en tépicos de suyo bastante concretos. Limitados ademés a
unas pocas paginas nos ha parecide conveniente no apelar a cita-
ciones, en Jas que hemoes abundado en otros aportes, en los que
suministramos &lgunas aclaraciones y ampliaciones, muchas de
ellas, desde luego, timidas y provisorias.

Il. HACIA UNIA DESCRIPCION DE
LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Es CDfri&l’Lte entre nosotros hablar de “esta nueva forma de
hacer teologfa”. Pareceria, entonces, mas un método que una pers-

pectiva y un enfoque espacificos, a partir del concepto y de la
realidad de la liberagién.
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Entendamonos bien: se asume también un cierto método, una
manera que penetrard elementos del contenido. Hacer teologia a
partir de la realidad! He aqui algo que daria la impresién de nove-
doso, perc que fue el camino de refiexién en el Concilio, por ejem-
plo en la Gaudium et Spes, y el sendero de la Segunda‘ Conferencia
del Episcopado Latincamericano, reunlda en Medellin en 1968.
“Medellin", como sin mas calificativos se suele ya denominar, sigue
las huellas de un pensar teolégico arraigado en “los signos de los
tiempos”. Por su lectura, interpretacion 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 reflexién teoldgica, a la elaboracion de principios,
tesis, conclusiones, aportes y a la lluminacion de la accién de la
iglesia en la historia. En este sentldo, sin negar su permanente
validez, no se utiliza directaments aquella modalidad —llamémaosla
deductiva—, que procedia desde los principios a la realidad concre-
ta. Hay que tener conciencia de que una solida teologia tendra que
apelar siempre a una sintesis entre estas “vias”.

Medellin partio de una vision 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 Gltimos afos. El Documento de
Trabajo que fue presentado en Medsllin distinguia claramente tres
partes: 1. Visién de la realidad de Ameérica Latina. 2. Reflexion
teoldgica. 3. Aspectos pastorales: La teologia de la liberacion sigue
este conocido derrotero.

La materia o el objeto sobre el que trabaja es la realidad, en-
tendida tanto como diagndstico socio-scondmico-politico de Améri-
ca Latina, cuanto como praxis de la vida de la lglesia. Cudl es
nuestra situacién, cuales los factores comunes a los distintos
paises, cudles sus causas y tendencias? He aqui algunas de las
cuestiones centrales en este analisis de la realidad, de cuya res-
puesta arranca esta modalidad teoldgica. Naturalmente la adopcién
de diferentes diagndsticos (sobre todo en cuanto a su explicacién
causal y tendencias) dard cabida a diferentes formas de reflexién
y a subrayar la importancia de determinados temas. Ya veremos
algunos ejemplos.

La realidad es vista también como praxis. No ha de buscarse
una impostacion marxista del concepto para traducir su significa-
cién, aunque en algunos autores su influjo no es extrafio. Tendria-
mos la impresion, més bien, de que se entiende aqui por praxis
la vida y la accién de las comunidades eclesiales. No faltaran re-
ducciones a campos mas exclusivos y limitados. La praxis, en el
sentido propuesto, tiene que ser un fundamento de toda reflexidn
teoldgica que quiera ser fiel a la dimensién histérica de la Iglesia.

La realidad como diagndstico y como praxis resulta todavia
muy vasta, De hecho, se abocard sélo una dimensién, lo cual, si
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se explica conveniente y oportunamente, podria resuitar licito.
constituida por los problemas sociales, econdmicos y politicos.
Es. tal vez la esfera de lo politico 1a que adquiere mayor relieve,
por o menos en cuantc se juzga que es mediacidon universal del
quehacer humano. Esta tendencia es cada vez méas evidente en una
determinada corriente, en la cual nos detendremos mas particular-
mente.

El diagnostico arrojara una conclusidn de bulto: el hecho de
la dominacién y la dependencia de los paises subdesarrollados en
relacion con los desarrollados, que impide la realizacion del hom-
bre latinoamericano y su vocacién de protagonista de la historia.
La praxis de la Iglesia es considerada, ante tedo, como la respuesta
que se da o busca dar, desde la fe, a esta nueva servidumbre que
condiciona pesadamente nuestro presente y nuestro futuro. Aqui
comienza el discurso sobre la liberacidn, tanto como legitima aspi-
racién de nuestros pueblos, cuanto como esfuerzo y compromisos
de superacion de todas las esclavitudes. El caudal de anhelos de
liberacién son a la vez un hecho y un signo, que ha de ser inter-
pretado desde la fe. He aqui e segundo aspecto: lo propiaments
teolégico.

La teclogia de la liberacidn, en todos sus cultores, busca ser
una reflexion de fe. De otro modo tampoco seria teologia. Si la
parte mas amplia ha sido dedicada al acercamiento a la realidad,
de tal manera que algunos escritos suministran escasc material
teoldgico, lo nuclear estd en la interpretacién que se hace desde
la fe.

Se comprende como una reflexion de fe sobre la vida de las
comunidades, sobre el compromiso de caridad de la lglesla. Ahora,
algunos son mas explicitos en manifestar que el encuadramiento
de esta teologia en una perspectiva de evangelizacidn (luego re-
ligiosa) es central. Descuidarle prepararia el terreno para nuevas
formas ideoldgicas, pero no para una seria refiexién teoldgica.
Se concede una gran importacia a la dimensién politica, factor
que es reconocido en su enorme importancia en las tareas histéri-
cas, ¥, en ese sentido podrfa inscribirse esta modalidad dentro de
Iz teologia politica, en su acepcion méas general; pero, no seria
primordialmente politica la intencién. Habrd que encontrar los ma-
tices y las distinciones entre los propdsitos v el contenido mismo
de los escritos.

La Iglesia ha conocido en diferentes épocas intentos de “teclo-
gia politica”, vale decir, intentos de reflexionar en las realidades
histéricas (en la esfera politica) desde el éngulo de la fe. En Amé-
rica Latina cabria destacar Jas grandes disputas de los misioneros
en defensa de los indios, entre lag que sobresalen las de Bartolomé
de Las Casas. La llamada “doctrina social”, o “magisterlo social”
pueden ser comprendidas como aspectos de una teologia politica.
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Una de las tareas mas apremiantes radica en la profundizacién
especificamente teol6gica en el tema que nos ocupa. Son todavia
muy pocos los puntos abordades con suficiente densidad. La ma-
yoria estdn por explorar. Hallanse elementes, bastante dispersos y
70 siempre maduramente tratados, de la cristologia. A pesar de
ser tan central la eclesiologia, los rasgos mas esenciales y los
puntos vertebrales no han sido sometidos a una elaboracién con-
veniente. El mismo diagnéstico de la realidad latinoamericana, tan
complejo, condiciona agudamente aspectos de la reflexion teoldgica.

La simple descripcion de esta modalidad teoldgica nos pone
de presente la urgencia de una integracién interdisciplinar.

lIl. LA CONFERENCIA DE MEDELLIN
Y LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

En Medellin se encuentran los elementos fundamentales y el
conjunio de rasgos comunes a las diversas corrienies que después
aparecerian. Alli estdn sus mas profundas raices. Alli el terreno
propicio de valiosas orientaciones. .

Distribuidos en "Las Conclusiones™, an la “Introduccidn” y en
el “Mensaje a los Pueblos” hallanse reflejos diseminados de una
intuicién que en el Documento de Trabajo que se presenté en la
trascendantal asamblea tenia alguna sistemalizacion. Hay que res-
catar y recomponer las piezas de esa presentacion unitaria.

Un répido recorrido por los textos de Medellin proporciona
los puntos de apoyo de una perspectiva de liberacion, injertada en
una vision de fe sobre la realidad, nota caracteristica de esas in-
olvidables jornadas que sefialan el comienzo de una nueva era para
nuestras lglesias. Indiguemos los elemenios mas significativos:

® Interpretacidn religiosa de la situacion de América Latina:
nuestra realidad, vista a través del espectro del subdesarrollo, con
todo el drama de inhumanidad que éste implica, por el fendmenc
de la dependencia (econdmica, politica, cultural, etc.), por las des-
igualdades graves y crecientes, por el drama de las frustraciones,
es interpretada por los Pastores como “situacion de pecado” (Paz,
Ne? 1). La hurdimbre sombria de las injusticias que claman al cielo
{justicia, N® 1) —si bien se reconocen otras causas de la miseria,
naturales y dificiles de superar— ofrece la materia de una medi-
tacidn de entrana religiosa: “Alli donde se encuentran injusias
desigualdades sociales, politicas, econdémicas y culturales hay un
rechazo del don de la paz del Sefior; mas adn, un rechazo del Se-
fior mismc” (Paz, N¢ 14). El pecado es la raiz de toda servidumbre,
penetra los dominios individual y social, vicia las relaciones huma-
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nas, oculta la presencia del hermano que es mirado como “cosa”,
“shbjeto".

El subdesarrolio no es considerado como una fatalidad, fruto
de un destino inexorable frente al cual sélo cabe la resignacién,
sino como consecuercia del juego de las libertades, del entronque
de dominaciones y dependencias, v de vicios hondos, estructura-
les, que violan los derechos fundamentales del hombre. He aqui lo
que Medellin concibe como “violencia Institucionalizada" (Paz Ne
18). No se niega que haya factores que escapan a la humana vo-
luntad, pero se subraya aquello que es denunciable comao injusticia
y que es, por ende, imputable a la responsabilidad del hombre.
Su solucion no estd, pues, distante de su compromiso hisisrico.

El pecado, las servidumbres de toda indols, son en Medellin
una lilamada apremiante a la libertad creadora. Soplan vientos de
uria ttopia enraizada en el Evangelio —penetrada de la esperanza
cristiana, como la que Pablo Vi indica en Octogesima Adveniens—
que es definidamente alérgica a todos los determinismos.

@ Los clamores de fa Hberacién: Sube desde el fondo de la
servidumbre el clamor, la plegaria y la invitacién a Ja Jiberacion
integral. “Un sordo clamor brota de millones de hombres, pidiendo
a sus pastores una liberacion que no les llega de ninguna parte”
{Pobreza N2 2). Gritos de angustia y esperanza, como los de Israe!
en Egipio. Alli se transcriben las palabras de Pablo VI a los cam-
pesinos: "Nos estdis ahora escuchando en el silencio, pero ofmos
el grito que sube de vuestro sufrimiento”.

La mirada penetrante de los Obispos encuentra en estos he-
chos, en estos anhelos y aspiraciones, €l signo de los tiempos, de
la liberacién. Detrds de esos clamores esta Dios. Su voluntad de
salvacidén se manifiesta también por su medio. El Sefior de la his-
toria va empujando los acontecimientos, haciendo calar muy pro-
fundamente la conciencia de ta dignidad del hombre, imagen de
Dios. El susurro del manto de Dios, en la poética y sugestiva ex-
presién de Robinson, es percibido en esos acontecimientos que re-
fiejan legitimos ideales. Es nuevamente una lectura, un discerni-
miento religioso, de fe (GS N2 11) lo que se hace patente: “En el
umbral de una nueva etapa histdrica de nuestro continente, llena
de un anhelo de emancipacion total, de liberacién de toda servi-
dumbre, de maduracion personal y de integracion colectiva... No
podemos dejar de interpretar ese gigantesco esfuerzo por una ri-
pida transformacidn y desarrollo como un evidente signo del Es-
piritu que conduce la historia de los hombres" (Introduccidn N¢ 4).

® De Ia lectura del signo de la fiberacién al compromiso: La
busqueda de la superacién de la esclavitud y la ubicacién decidida
en la corriente que nos lleva a “ser mas” 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 empefio pastoral.
Asi lo destaca uno de los documentos: "De acuerdo con esta teo-
logia de la revelacion, la catequesis actual debe asum]r totalmente
las angustias y las esperanzas del hombre de hoy, a fin de ofrecer
las posibilidades de una liberacion Iplena, las riquezas de una sal-
vacion integral en Cristo, el Sefior" (Catequesis, N¢ 6).

El compromiso se inserta en la actitud de Cristo, cuya obra
mesignica es liberadora: “Es el mismo Dios quien, en la plenitud
de los tiempos, envia a su Hijo para que hecho carne, venga a
liberarnos a todos Jos hombres de todas las esclavitudes a que los
tienen sujetos e! pecado, la ignorancia, el hgmbre, !a miseria, Y la
opresioén, en una patabra, la injusticia y el odio que tienen su origen
en el egoismo humano” (Justicia N° 3). Este texto ofrec.? nitida-
mente las exigencias de una fiberacién integral, cuya raiz es el
pecado.

La liberacion cubre y rebasa el horizonte de las esclavitu;tes.
Todo el ser del hombre, el vasto campo de su accién, compl-eja‘gz
incesante. La érbita de sus relaciones familiares, sociales, politi-
cas, puede constituirse en “lugar” de liberacion. *Todas Ias_escla—
vitudes” que agobian al hombre (a “todo el hombre” y a “todos
los hombres”) se integran en el compromiso liberador. Sin c!lcoto-
mias ni parcializaciones. No se excluyen las dimensiones politicas,
econbémicas, etc., pero no se agota en ellas. ni se concentra como
si de hecho fuesen la Gnica realidad que atrae la atencidn de la
iglesia. Y, sobre todo, entiende que su presencia en estos cam-
pos se hace en total sintonia con la naturaieza y misién de la I_g'.e-
sia, sin que su identidad se oscurezca o evapore, hasta convertirse
en feliz expresion de Metz, en una especie de parafrasis de co-
rrientes revolucionarias. Es presencia evangélica de Iglesia, en !a
que ésta no cae en la tentacién de Insinuarse como una especie
de poder paralelo o como tan concentrada en el drama socio-poli-
tico, cual si fuera, en la expresion manlda, una cruz roja interna-
cional.

e [iberacién y desarrolfo integral: Medellin acude con gran
frecuencia al Magisterio Pontificio. Su gran plataforma es el Con-
cilio, de) cual quiere ser su aplicacién a la realidad de transformg-
cidén de América Latina. Su inspiracién mas inmediata es la encicli-
ca Populorum Progressio. Basta recordar que en el breve documen-
to Paz hay 21 citas. La ensefianza de Pablo VI en el Congreso Euca-
ristico de Bogota ejercié igualmente notable influjo, a tono con el
espititu mismo de estas celebraciones tan marcadamente pastora-
les en su preparacién y realizacion, pese a gue no ha faltado quien
injustamente las ha tachado de "preconciliares”.

¥Ya en Medellin se utilizan, indistintamente, los términos des-
arrollo integral (rescatado de la atmodsfera econdmica de que se
habia revestido el concepto, por la fecunda inspiracion del P. Le-
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bret) y liberacion, Se equivoca Assmann cuando insinia que los
movimientos liberacionistas de los “Frentes” armados han sido la
real causa de la suplantaciéon de liberacion en vez de desarrollo.

Habria que buscar mas seriamente y con menos prejuicios en
¢l contenido de la *Teologia del Desarrollo” para encontrar los va-
lores mas sustantivos de la teclogia de la liberacion. En la Popu-
forum Progressio el desarrolio integral es enfocado como supera-
cidn de servidumbres, como liberacién, en el paso de situaciones
menos humanas a mas humanas. Los numeros 20 y 21 de la Popu-
lorum Progressio han side verdadsramente decisivos en esos dias
cargados del Espiritu que dieron nacimiento a “Medellin”. El des-
arrollo integral aparece como sintesis de los deberss y de la vo-
cacién del hombre en la historia. Audacia posible precisamente
porque es sustentada en una amplia base religiosa. En la Introduc-
cidn, N¢ 6, es muy clara la unién en el contenido profundo entre
desarrollo y liberagion,

1. La clave pascual de la liberacion

Es. sin lugar a dudas, lo mas caracteristico de la reflexidn
teoldgica en Medellin, La Pascua es misterio de libertad. La Pascua
judia encuentra su plenitud en la Pascua de Cristo: en la resurrec-
cién de Cristo tenemos las primicias de nuestra plena libertad.
Ya algunos tedlogos, aungue en un declive secularizante, como Van
Buren, descubrian en el hecho contagioso de la libertad del Sefior
la esencia del misterio de Pascua. El Documento Previo ligaba, con
razon, la perspectiva liberadora de la Pascua con el tema, tan ba-
sico del “Hombre Imagen de Dios”. “Ser mas”, ser y hacerse ima-
gen, a semejanza de la gran imagen gue es Cristo resucitado, es
un pilar de esta elaboracion.

“Dios ha resucitado a Cristo y, por consiguiente a todos los
que c¢reen en él. Cristo activamente presente en nuestra historia,
anticipa su gesto escatolégico, no séto en el anhelo impaciente del
hombre por su total redencién, sino también en aquellas conquistas
que, como signos pronosticadores, va logrando el hombre a través
de una actividad realizada en el amor. Asi como otrora Israel, el
primer pueblo, experimentaba la presencia salvifica de Dios cuando
lo liberaba de la opresién de Egipto, cuando lo hacia pasar el mar
y lo conducia hacia la tierra de la promesa, asi también nosotros,
nueve 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 méds humanas...” (Introduccién, Ne¢ 586).

En estas lineas, realmente vertebrales, hallanse también la
conexidn tan cara a Medellin, en su visién de sintesis, entre la
conquista histérica y Ja conciencia de la culminacién en ta plenitud
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de la transhistoria. Desarrollo, liberacién y salvacion scn conceptos
muy ligados! En la linea de Gaudium et Spes, con su doctrina en
gue se relaciona progreso humano y crecimiento del Reino, (sin
identificaciones), tarea histérica y expectativa de la plenitud esca-
toldgica, (sin esquematismos y cdmodas simplificaciones), los lo-
gros, las adquisiciones, s¢n indicados como signos anticipadores.
No es esta la forma como entendiercn el Exodo sus hagi6grafos,
abiertos a la plentiud esperada pero cuya realidad, cantada en tono
de epopeya religiosa, era un signo de lo que estaba por venir y una
esperanza de consolacidn en el dolor de su cautlverlo?’Lo rellg_loso
interpreta “lo politico”, dadndele una significacion mas amplia ¥y
rica.

En ol ambients de la doctrina del Concilio y bajo el influjo de
la fe pascual se acoge fa unidad del plan de Dios, “sin caer en
confusiones o en identificaciones simplistas, se debe manifestar
siempre la unidad profunda que existe entre el proyecto salvifico
de Dios. realizado en Cristo, v las aspiraciones del hombre; entre la
historia de la salvacion y la historia humana; entre la lglesia, pueblo
de Dios y las comunidades temporales...” (Catequesis, Ne¢ 4],

la liberacion, en este contexta fuertemente religioso, pascual,
es mirada como superacién de esclavitudes —su vertiente "nega-
tiva"— vy, positivamente como “anhelo impaciente de total reden-
cién”, cuya meta es Cristo (Ef 4,13). Esta liberacién “en Cristo”,
es destacada en un aparte, particularmente precieso, del Documen-
to de Educacion, lo cual nos pone de presente ademds que las li-
neas de una “educacidn liberadora” han querido ser fundamental-
mente evangélicas y que las eventuales desviaciones, ajenas a los
propositos de sus inspiradores, obedecerian al olvido de algo que
meracid gran atencign:

*Como toda liberacién es ya un anticipo de la plena redancién
de Cristo, la Iglesia de América Latina se siente particularmente
solidaria con todo esfuerzo educativo tendiente a liberar a nuestros
pueblos. Cristo pascual, "imagen del Dios invisible” es la meta
que el designio de Dios establece al desarrolio del hombre, para
que “alcancemos todos la estatura de) hombre perfecto”. Por eso
todo “crecimiento en humanidad’ nos acerca a “reproducir la ima-
gen del Hijo para que El sea el primogénito entre muchos herma-
nos” {Educacién, Ne¢ 8).

2. lglesia y mision liberadora

ta comunidad cristiana que se llbera por la Palabra, la Euca-
ristia y el servicio en la pobreza, en el que los hermanos mas pe-
quefios son sus beneficiarios privilegiados, es, ante todo, la comu-
nidad que anuncia, proclama el Evangelio. El anuncio gozoso de la
presencia del Reino del Sefior que salva y la denuncia de las in-
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justicias, con la carga concientizadora que conlleva, son aspectos
de su misién profética. Entiende que la aceptaci6n del Evangelio y
su maduracién en la fe, son bases insustituibles para el reinado
de la fraternidad, de la paz, de la justicia.

La lglesia se dirige al hombre, a su conciencia, a su corazdn.
Sabe que gravisimas faflas penstran los niveles estructurales y
que las reformas de estructuras son urgentes. Los cambios de es-
tructuras han de ser impulsados desde la fe, pero, ella se sitla
clara, definida y deliberadamente en lo esencial de la lamada a
fa conversion. Esto es caracteristico en Medellin. No se minimizan
las zonas conflictuales, pero ni se exasperan, ni se apunta a sus
soluciones por el manejo de las tensiones, al margen de las exi-
gencias de la reconciliacién.

Tocamos algo de gran trascendencia y cuyz aceptacién o no,
definird rigidamente las variantes de las teologias de la liberacidn.

La insistencia en la conversidn y la reconciliacion, categorias
profundamente biblicas hace parte de una l6gica religiosa innega-
ble en Medellin, por desgracia harto olvidada. El peso recae en
esta llamada desde la fe.

*La originalidad del mensaje cristiano no consiste directamen-
te en ia afirmacidn de la necesidad de un cambio de estructuras,
sino en la insistencia en la conversion de} hombre, que exige luege
este cambio. No tendremos un continente nuevo sin nuevas v re-
novadas estructuras; sobre todo. no habra continente nuevo sin
hombres nuevos, que a la luz del Evangelio sepan ser libres y res-
ponsables” {Justicia, Ne 3).

Bien se comprende, entonces, la insistencia en la misién emi-
nentemente formativa, de iluminacidén evangélica de las conciencias.
En conclusién Paz ratifica esta opcion: “Creemos que el Episcopa-
do Latinoamericano no puede eximirse de asumir responsabilidades
bien concretas. Porque crear un orden social justo, sin el cusl la
paz es ilusoria, es una tarea eminentemente cristiana. A nosotros
pastores de la Iglesia, nos corresponde educar las conciencias,
Inspirar, estimular y ayudar a orientar todas las Iniclativas que con-
tribuyen a la formacion del hombre. Nos corresponde también de-
nunciar todo aquelio que, al ir contra la justicla destruye la paz”
{Paz, Ne 20),

La lucha por [a justicia no estimula los conflictos de clases
—en el sentido marxista— ni exaspera la “dialéctica” de lo con-
fiictual, Es una opcién que no le es desconocida, perc que no com-
partel Asi se expresa el Documento de Justicia: "...Todos los
sectores de la sociedad... principalmente el sector econémico so-
cial, deberdn superar por la justicia y la fraternidad los antagonis-
mos, para convertirse en agentes del desarrollo nacional y conti-
nental" {Justicia, N¢ 13). La obtencién de la paz, es apoyada en el
“cambio de estructuras, transformacién de actltudes, conversién

37



de corazones' {Paz, N° 14B). Medellin, con fuerte lenguaje proféti-
co, invita, apela, no excomulga, ni exacerba los grupos.

La asamblea de Medellin no vio tampoco en la violencia el
remedio de los problemas sociales. A tono con la enseianza de
Pablo V! en Bogota y por razones evangélicas, manifiesta su c_ies-
confianza por aquelios medios que en ella se inspiren. Las liricas
apologias a las guerrlllas y la exaltacion de la personalidad de los
alzados en armas en las selvas o las montafias no ha sido su len-
guaje: “La violencia constituye uno de los problemas més graves
que se plantean en América Latina. No se puede ‘abandonar a los
impulsos de la emocién y de la pasién una decisién de la que de-
pende todo el porvenir de los paises del continente... Nadne_ se
sorprenderd si reafirmamos con fuerza nuestra fe en ia‘ fecundldaq
de la paz. Ese es nuestro ideal cristiano. “La violencia no es ni
cristiana mi evangélica”. El cristiano es pacifico y no se ruboriza
por ello. No es simplemente pacifista porque es capaz de comba-
tir. Pero prefiere la paz a la guerra. Sabe gue los cambios brl:uscgs
o violentos de [as estructuras serian falaces, ineficaces en si mis-
mos y no conformes cierfamente a la dignidad del _pueblo. fa cual
reclama que las transformaciones necesarias se realicen c{esdg den;
tro, es decir, mediante una conveniente toma de conciencia...
{Paz, N2 15).

Comprenden los Obispos que, de no splucionarse los proble-
mas que aguejan a nuestras gentes, sera dificil detener las _o_Iegdas
de la desesperacién. Sin negar, en €asos extremos, la Iegmmlfiad
de la insurreccion revolucionaria, de acuerdo con los planteamien-
tos de la Popuforum Progressio, que en la asamblea son ampllados
a “estructuras evidentemente injustas” (Paz, Ne¢ 19), entignden
que son obreros de la Paz, en la conversidn: "Si cg:nsiden_'amos.
pues, el conjunto de las circunstancias de nuestros paises, si tene-
mos en cuenta la preferencia de! cristiano por la paz, la enorme
dificultad de la guerra civil, su logica de violencia, los males atro-
ces que engendra, el riesgo de provocar la intervencién ext_ranjera
por ilegitima que sea, la dificultad de crear un régimen t:le justicia
y de libertad partiendo de un proceso de violencia, ansiamos que
el dinamismo del pueblo concientizado y organizado se ponga al
servicio de la justicia y de la paz” (Paz, N2 19).

Una *concientizacion”, pero una “concientizacidn cristiana”, sin
componendas, ni cogueteos, que despunte en auténticos compro-
misos. He agui lo que sehala Medellin. Cada uno segun su funcion
especifica e€n la lglesia, sin suplantaciones. “La formacién de la
conciencia social y la percepcion realista de los problemas de la
comunidad y de las estructuras sociales” (Justicia, N2 17], la "aten-
cién a los hombres claves, o sea a aquellas personas que se en-
cuentran en los niveles de elaboracién y de ejecucién de decisiones
que repercuten en las estructuras basicas de la vida nacional e
internacional” (Justicia, Ne 18), son designadas como programas
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prioritarios, para formar "hombres comprometidos en la construc-
cién de un mundo de paz” (Paz, N2 24).

Esta es la “Teologia de la Liberacidn' que vibra en las orien-
taciones de los Obispos. Los compromisos son de toda la comuni-
dad. A [os pastores corresponden los suyos: "Educar las concien-
cias, inspirar, estimular y ayudar a orientar todas las iniciativas
que contribuyen a la formacion det hombre. .. denunciar todo aque-
o que, al Ir contra la justicia, destruye la paz” (Paz, N¢ 20). E
sacerdote tiene su “papel especifico e indispensable. E| no es me-
ramente un promotor del progreso humano... En el orden econo-
mico y social, y principalmente en el orden politico, en donde se
presentan diversas opciones concretas, al sacerdote como tal no
le incumbe directamente la decision ni el liderazgo, ni tampoco la
estructuracion de soluciones” (Sacerdotes, N¢ 18]. Se tiene en
cuenta que, frecuentemente, una evangélica presencia de lucha por
la justicia es estratégicamente interpretada como participacién po-
litica y tendencia subversiva: “"No es raro comprobar que estos
grupos o sectores (dominantes), con excepcién de algunas mi-
norias, califican de accién subversiva todo intento de cambiar

un sistema social que favorece la permanencia de sus privilegios”
{Paz, N¢ 5).

He aqui varios de los extraordinariamente ricos filones de
Medellin; surgimiento de una nueva conciencia de la Iglesia; na-
cimiento de uma nueva era de su presencia,

Situacion de pecado, anuncio evangélico, llamada a la conver-
sién en el anuncio y en la denuncia, opcién por la liberacién en
el servicio a los pobres, reconciliacién, son sus pilares. Todo den-
tro de la perspectiva pascual como misterio de libertad.

Que sea la reconciliacién v no el conflicto lo que ilumina el
espiritu de Medellin, es algo de bulto: “La paz es, finalmente,
fruto del amor, expresién de una real fraternidad: fraternidad
aportada por Cristo, Principe 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 €l mundo no
puede dar. El amor es el alma de la justicia” (Paz, N2 14,C).

Estas deben ser fas bases comunes de una adecuada teclogia
de la liberacion. Su fuente revela, a la vez, el criterio para apreciar
las desviaciones.

IV. EL PROCESO DE DIVERSIFICACION Y LA ORIGINALIDAD
LATINOAMERIGANA EN LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Los puntos propuestos en Medellin, que inicialmente sirvieron
de base comun a un grupo de autores representativos y fueron
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suscritos sin vacilaciones, debian pasar por la confrontacién con
ia realidad de nuestros puebios, con sus obvios condicionamientos,
y por la influencia de ideas e ideologias importadas de Eurcpa.

En varios paises se inicid un proceso de afianzamiento y recu-
peracidon de la conciencia politica, asi fugra sélamente en sectores
reducidos. La importancia del fendmenc politico, bastante trascu-
rado anteriormente, le daba a este una significacién e intensidad,
que lo colocaban en un plano decisivo en el engransje social. Casi
incondicionalmente se hizo el trdnsito en algunas élites del reco-
nocimiento de lo politico a su exaltacién como la realidad funda-
mental. Nacio la primacia de lo politico. Tal traspolacién se hacia
inevitable con el manejo de definiciones en exceso amplias y va-
gas. Se lo hacia coincidir con le globalidad misma de la sociedad.
e ahi surgieron una serie de “slogans” que recorrieron precipita-
damenie por doquiera: Todo es politica. Ef Evangelio es politica.
La Igfesia es politica. No corearlos representaba ingresar en las
esferas sombrias de los refractarics al cambio. El compromiso
politico parecia no compadecerse con un minimo de exigencia de
precisicnes.

El fendmeno no ha sido sdlamente laiincamericano. Europa
experimentd también este despertar y esta sacudida. Gaston Fessard
recoge esta ohservacion de René Remond: “Después de ha!aer lar-
go tiempo, muy largo tiempo, imaginade que la religidn podia igno-
rar la pelitica y aln edificarse por reaccidn contra ella, muchos
cristianos no estan hoy lejos de pensar que el anuncic vy la reali-
zacién del Evangelio pasa exclusivamente por la via politica” (La
Théologie de Ia Liberation, Courrier Hebdomadaire de Pierre Debray).

Las afirmaciones peculiares a la primacia de lo politico circu-
laban como axiomas, apoyados en plumas destacadas, asi comen-
zaran a hacer sus primeras incursicnes en tan delicada materia.
Gustavo Gutiérrez escribe: “"La razon humana se ha hecho razén
politica. Para la conciencia histdrica contempordnea, lo politico no
es ya algo que se atiende en los momentos libres que deja la vida
privada y ni siquiera una region bien delimitada de la existencia
humaneg. La construccidon —desde sus bases econémicas— de la
polis, de una sociedad en la que los hombres pueden vivir solida-
riamente como tales en una dimension que abarca y condiciona
sevetamente todo ef quehacer humano, es el lugar del ejercicio
de una libertad critica, que se conquista a lo largo de la historia.

Es el condicionamiento global y el campo colective de [a realizacién -

humana. Nada escapa a lo politico asi entendido. Todo estd colo-
reado politicamente. Las relaciones personales mismas adqguieren
cada vez mds una dimensién polftica. Los hombres entran en con-
tacto entre ellos a través de la mediacién de lo politico” (Teologia
de la Liberacion, CEP, pp. 66,67,

La aceptacion de tales premisas, lo veremos, estd prefiada de
consecuencias. Otros autores como Assmann harian crecer el alud
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de este fenémeno que, en un primer momento, tomé inadvertides e
impreparados a muchos tedlogos. Se negd sisteméaticamente, tanto
en la realidad como a f{a altura de los principios, 1a apoliticidad de
la lglesia: “Politizar la existencia privada... es concientizarla de
su verdadero cardcter histérico... los pretendidos apoliticismos
de la Iglesia, son normalmente bastante identificables como posi-
cidn politica...”. "Toda acci6n humana, atn la mas privada, tiene
no s6lo de hecho una dimensién social... sino también una di-
mension politica” {Desafio, opresion, liberacién, Tierra Nueva, Mon-
tevideo, 1971, pp. 15,18,130).

Olvidada practicamente la distincién entre lo social y Jo politi-
co y ampliado tan drasticamente el imperio de lo politico, no es de
extrafiar que una corriente de ia teologia de la liberacién convierta
el fendmeno politico en el &ngulo fundamental de todas las inter-
pretaciones. El objeto de la politica se confundia con el conjunto
de acciones personales y pablicas, con [a vida misma de los pueblos.
Ya no la esencial relacidn al poder —que de hecho tampoco fue
negada y reaparecerd con toda su fuerza en las conclusiones— sino

lo social (caprichosamente concebido) se convertia en la raiz de
las confusiones.

Hubo otra importante coincidencia: la emergencia de grupos
sacerdotales que preocupades e inquietos por el panorama de in-
justicia creyeron un deber organizarse como fuerzas de presién
poiitica ai interior de la lglesia, como tribuna abierta y escenario
para la orientacién ideolégica de los movimientos en gestacidn.
Las variadas denominaciones alimentaban diversos objetivos. Fue-
ren, sin embargo, presentados como un frente unido de la Iglesia
en America Latina y la escasa fuerza real de algunos de ellos era
compensada por una artificial reactivacion en los medios de comu-
nicacion.

Nacio entonces una simbiosis entre grupos politicos de sacer-
dotes no propiamente previstos en Medellin, (Sacerdotes, Ne 18),
y la literatura que empezé a proliferar, sobre todo en articulos,
manifiestos, declaraciones y proclamas. No resultaba antes ni co-
modo ni facil determinar su procedencia e intenciones. Se publi-
caban apenas los primeros ensayos, gie después se compilarian
en libros de mayor trascendencia. La unidad primera en torno de
los grandes fundamentos de Medellin se resquebrajaba; parecia
que no se trabajaba ya con los mismos diagnésticos; que el instru-
mental habia cambiado de repente; que las proyecciones pastoia-
les estaban harto desgajadas de lo originario. Hacian su entrada
triunfal fas teologias de la liberacion.

La causa de tal variacién provino también de /a influencia de
algunas corrientes europeas. En el viejo mundd se avanzaba en la
elaboracion de las teologias politica y de Ja liberacion, cuyas pri-
Meras traducciones nos invadieron meses después de flnalizada la
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Conferencia de Medellin. Detrds de los libros se sucedieron las
visitas de sus autores. Esto generaria una situacién bastante nueva.

Desafortunadaments, varios valores positives de la teofogia
politica, en la presentacién de Metz y de Moltmann, pasaron des-
apercibidos en su profunda significacién, y ayudaron mas bien a
aumentar el caudal de entusiasmo dei ya crecido rio de la politiza-
cién dentro de sectores de Iglesia. La "desprivatizacién”, bastante
necesaria, proclamada por Mstz, y la consecuente apertura a las
dimensiones sociales o politicas en un sentido amplio, fueron cap-
tadas en otro ambiente. La caja de resonancia no era el cuarto de
estudio sereno y placido de un profesor europeo, sino nuestra
realidad tormentosa. El Moltmann de “la Teologia de la Esperanza”,
con su abordaje brillante Interesé menos que el conferenciante en
auditorios universitarios del “Dios vy la Revolucion”. Sus posterio-
res y densas precisiones no tuvieron eco.

“Usadas” algunas opiniones de estos autores, poco tiempo
pasé para que se levantara una especie de vendaval de frustracion
y protesta. Serian sindicatos de “abstractos”, "no comprometidos™
o incoherentes. Assmann les echard en cara el haber perdido el
“pathos politico-revolucionario™ y el haber vacilado en la utilizacion
del “analisis dialéctico-estructural”, es decir, del anélisis marxista.
Alejados de la praxis de la liberacion, su discurso teoldgico, les
parecia tipico del comportamiento europeo. Los reproches tenian
el sabor de discipulos en proceso de autoafirmacion.

No ocurrié lo mismo con las corrientes de Ja teologia de la
revolucion. El vacio de pensamiento en América Latina sobre la
revolucion era entonces llenado sobre todo “via Francia™. Algunos
aportes mas conocidos en Europa de la escuela de Frankfurt cho-
caron, entre nosotros, con la barrera del idioma. El inicial interes
por algunos autores protestantes, a partir de las reflexiones sobre
lglesia y sociedad pasé, por concentrarse en algunos que comen-
zaban a introducir la utilizacion del andlisis marxista y a asumir
ta lucha de clases como fundamentales en la praxis de la liberacion.

Julio Girardi, recientemente depuesto "de su catedra en el
Ateneo Salesiane de Roma, en la Universidad de Deusto, en Espa-
fa, dicté su famosa conferencia: “Cristianismo y Lucha de Clases™.
Sus tesis venian como anillo al dedo para algunos en Ameérica
Latina. Muy pronto en ciertas zonas se empezé a hablar un len-
guaje girardiano, en nombre de Medeilin. Caian las barreras sico-
logicas frente a ciertos temas. Era el “deshloqueo” de que hablaba
Assmann. Cundié el descrédito de *la doctrina social de la Iglesia”,
ideologia al serviclo de la opresién, perdida en invitaciones a con-
ciliaciones imposibles entre clases enfrentadas (tesis central de
Girardi), y estimé que la asuncién del conflicto, en toda su exten-
si6n, debia incorporarse al compromiso de amor eficaz. Ei amor
coherente, en otras palabras, para el nuevo profesor del Instituto
Catélico de Paris, debia pasar por la lucha de clases, dréstica, uni-
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versal, sin posibles medlaciones. La lglesla debia redimensionarse
con la nueva y tnica clase: ef proletariado.

Estas opiniones de Glrardi, bastante diferentes de las expre-
sadas en sus escritos precedentes, concentrados en la critica al
humanismo marxista, fueron acogidas como provenientes de una
autoridad en la materia... Y con unas paginas se echd por la bor-
da todo el magisterio soclal. Comblin, mas cercano en ese momen-
to al proceso europeo, comentara en “Théologie de la Revolution”

qu; el valor de |a doctrina social es el de su contenido, es decir,
nada!

Hacia el afio 69 ya se habia hecho el trasplante: la conflictivi-
dad arrancada del analisis marxista como condicion indispensable
para el compromiso cristiano y una curiosa interpretacién de” Me-

dellin. Se insinuaban también, harto aisladas por cierto, las criticas
a tan extrafia amalgama.

Assmann y Girardi serdn después los idebliogos visibles en el
encuentro de “Cristianos por el Socialismo”, realizado en Santiago
en abril de 1972. Alll se encuentran sus tesis basicas.

Algo de gran repercusién habia ocurrido entre tanto: la apa-
ricién de dos libros, los primeros, sobre teologia de la liberacién,
hacia finales de 1971, nacidos de las confergncias compiladas de
Gustavo Gutiérrez y Hugo Assmann.

Se habia difundido también el conjunto de escritos de Pauf
Blanquart, sacerdote que publicamente hacia profesién de marxis-
mo y que sistematizaba aspectos de su posicion. Muy peculiar es
su eshozo de la racionalidad cientifica y sus relaciones con la fe
y la utopia.

Varios capitulos de la importante obra de Gustavo Gutiérrez
estan totalmente penetrados de la influencia de Girardi vy Blan-
quart. Coinciden precisamente con sus puntualizaciones mas dis-
cutibles y problemdticas. No pretende ocultarlo. La multiplicacion
de las citas y el manejo de lo vertebral de los enfoques de estos
autores, nos parece, marca una nueva corriente de la teologia de
la liberacion: aquella que corta ciertos vinculos esenciales con
Medellin, para abrir paso a una interpretacidn de tono politico muy
concentrado, aungue menor que en Assmann, apoyado en linea-
mientos de las categorias del analisis marxista, sin que, en ningtn
momente se pueda calificar de marxistas a nuestros pioneros en
esta vertiente teoldgica. Hay que reconocer que todo este explosi-
vo material de procedencia fordnea es sometido a una sintesis de
rasgos personales, en una marco latinoamericano.

Por dénde pasan las fronteras entre la teologia de la revolu-
cion y la teologia de la liberacién? Cuesta precisarlo. Diria, en
principio, que aquella, de cufio suropeo, se presenta mas como
una ideologia revolucionaria, justificativa vy legitimadora de la praxis
revolucionaria. Su objetivo es la revolugion, a cuyo servicio se
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pone décilmente {a teolegia. La teologia de la liberacién, en cam-
bio, con ralgambre mds nuestra, se concentra en el proceso de
fiberacién, sin que el discurso teolbgico plerda su identidad, para
ser solo instrumento. Su intencionalidad es pastoral, evangelizado-
ra. Empero, no son estas certidumbres que se sacuden al contacto
con los escritos? Las fronteras se tornan imprecisas, borrosas, por-
que, de hecho, la forma de hacer teologia de la liberacidn en una
corriente muy difundida pareceria mostrar mas una preocupacion
revolucionaria, en la praxis de liberacién, que una rigurosa reflexion
de fe. La mezcla furtiva e inconsciente, si se quiere, con rasgos
ideolégicos no parece de| todo ausente. Tai sensacion guedard al
lector mientras no se modifiqguen atgunas formulaciones.

Quién podria determinar en concreto si Comblin es primera-
mente un tedlogo de la revolucién o de la liberacién? Su obra fun-
damental, todavia no traducida, aunque esgrime deliberadamente
tesis familiares a la bibiiografia europea, parece apoyarse en ex-
periencias “pastorales” en Iberoamérica. En Brasil y en Chile par-
ticularmente. Y, en el nivel de ia utilizacion temdtica, cuando define
la revolucion, siguiende fielmente a Arendt, como constitutio li-
pertatis no estd haciendo ya teologia de la liberacidn, al menos
seguin las caracteristicas de un ala més belicosa?

Es original de América Latina la teologia de la liberacion? Es
una conviceién muy extendida, y mirada inclusive con simpatia
porque apareceria como una primera irrupcién del pensamiento
vernaculo en sectores del viejo mundo. Hay algo de cierto: preci-
samente en lo que arranca de Medellin, que nos parece lo més
valioso y relativamente original, en la aplicacién de una serie de
principios teclégicos a nuestro convulsionado continente. Lamenta-
blemente no parecen ser estas perspectivas las que atraen la aten-
cién en algunas latitudes, sino Iz insercién de la dimension politi-
co-confiictiva con el recurso al andlisis marxista. En tal caso, nos
parece gue la originalidad es en exceso controvertible y que la
real importacion que se combind en una nueva amalgama no es
producto vernaculo ni caracteristico de nuestra reflexion teoldgica.

V. POR UNA TIPOLOGIA DE LA TEOLOGIA DE
LA LIBERACION EN AMERICA LATINA

Mucho se habla de la necesidad de hacerla. Sobre todo después
de que se aceptd la existencia de maneras distintas en el discurso
sabre la liberacion.

Quizas es todavia temprano para acometer al empresa. A pe-
sar de la voluminosa bibliografia, no ha pasado el tiempo suficiente
para que los autores vuelvan sobre sus elaboraciones con sentido
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més critico y tomen posicidn frente a presentaciones similares.
Hasta ahora ha prevalecido un sentido espontdnec de cohesion
grupal entre varios, fortalecido en encuentros internacionales de
distinta indole, como el de "Cristianos por el Socialismo™ en el
que se dieron cita los mas sobresalientes, no exclulde Gustavo
Gutiérrez, v el “Encuentro de El Escorial” en el que, pese a la
calculada seleccion de los ponentes, con una o dos excepciones,
se Insinuaron algunas fisuras y variaciones.

Supuesta la fidelidad basica gue todos manifiestan en relacidn
con Medellin, cabria establecer dos corrientes:

Una que se concentra en la ampliacion y profundizacidn de la
tematica de Medellin y que de cara a nuestra situacién latinoameri-
cana se emplaza decididamente en la “dialéctica” pecadc-conver-
sion. Es una exigente llamada a la reconciliacién, bésica en el
orden de los valores para los indispensables cambios estructura-
les. E|l acento es puesto deliberadamente en *lo religioso™, sin
pivido de la dimension politica, pero sin privilegiarla de tal modo
que aparezca como la preocupaciéon fundamental. Esta corriente
tiene numerosas expresiones en encuentros pastorales, articulos,
Decumentos de Episcopados, Cartas Pastorales, etc. Ha servido pa-
ra animar una presencia pastoral nueva y _positiva.

No hay, sin embargo, ningln libro que se consagre totalmente
a su presentacién. Hay articulos dispersos que consideran puntos
determinados. Haria falta una mayor sistematizacion.

La segunda corriente, estructurada socio-teclégicamente, con
evidente predominio del primer polo (socio-politico), sin negar ex-
presamente ciertos puntos de Medellin, desplaza su centro de
atencidn hacia lo politico-conflictual, pasando por (a lectura propiam
del andlisis marxista con sus imperativos. En todo caso se dsja
en claro la no aceptacion de la ideologia marxista en su contenido
ateo, que juzgan separable de su aporte cientifico. El diagndstico
gue hacen de América Latina es caracteristico, influenciado por
la denominada "Teoria de la Dependencia” y su interpretacién

eclesiolégica pasa por replanteamientos en los que entra en juego
la “dialéctica™ conflicto-unidad.

Nos parece representada por autores como Gustavo Gutiérrez,
Hugo Assmann, Joseph Gomblin, Juan Luis Segundo. Las vincula-
ciongs ideolégicas con la teologia de la revolucién europea son
mayores. Los temas de la teoria de la dependencig, el primado de
lo paolitico, la revolucién socialista, ete, son compartidos.

Hoy se ven, no en lo tematico, sino en el tono vy la posible
intencionalidad, diferencias sensibles entre Gutiérrez vy Assmann.
El primero, aunque no aparezca muy claro en su libro, se ubicaria
en una definida intencionalidad pastoral que pasa por lo politico;
el sequndo marcaria mds en su “praxiologia’ lo estratégico-practico
de lo politico, en un lenguaje encendido, belicoso, en que el con-
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tenido teoldgico queda aprisionado. Gutiérrez haria su reflexidén
enralzade en un compromiso pastoral, dentro de la Iglesia, en el
campo universitario, como un servicio de clarificacién del compro-
miso eclesial: Assmann mostraria indicios de un interés reducido
o inexistente de proyeccion pastoral dentro de la lglesia, Muchos
en América Latina estiman que muy pronto se captaran mejor las
divergencias.

Por eso, aln dentro de la segunda corriente que venimos se-
fialando, la primera impresion de blogue monolitico y de global co-
munién en sus presentaciones, mereceria matices y correctivos.
Juan Luis Segundo no ha ofrecido todavia un aporte completo y
sistemé4tico sobre esta materia. Comparte las tesis mencionadas.

la urgencla de didlogo clarificador no estd en América Latina
entre quienes aceptan y quienes niegan la teologia de la liberacion,
Presentarlo asi €s una caricatura, harto en boga por cierto. El dialo-
go, dentro de las evidentes discrepancias, se establece entre los
simpatizantes y cultores de una concepcion de liberacion, como la
que se trazé en Medellin.

Bien se puede reprochar gue no esta completa la tipologia.
Entre las dos anteriores hay una gama variada de posiciones teolo-
gicas y pastorales. Unos, como reaccion contra los planteamientos
de la segunda corriente, daran la impresién de poner én duda o
rechazar toda teologia de la liberacidn, COMO algo prendido de una
moda cambiante, y nutrido en esquemas socio-politicos que poco
tendran que ver con la reflexion de fe. Otros, por €l temor de caer
en un evangelismo sin historia, sin politica, sin arraigo, y por tanto
"vacio”, minimizarian la portada de la primera corriente y darian
indicios de cortar amarras con la reflexlén teoldgica. Ya se habria
prestado el servicio de concientizacién. La nueva tarea se inscribe
al nivel de la praxis revolucionaria, con su metodologia propia.
Entre estas dos posiciones extremas el didlogo serd sumamente
dificil o imposible.

Conviene advertir que en las paginas sucesivas nos ocupare-
mos de la segunda corriente. Es la mas 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 dialogo. Hemos partido de fo escrito. En otros articulos las
citaciones abundantes y el rigor hiblografico nos parecieron indis-
pensables. En esta presentacién panoramica y global juzgamos que
sobraba. Todo en gracia de sintesis y brevedad.

La teologia de Ja liberacion, anotabamos, tiene como dos nive-
les: el de la realidad diagnosticada y el de la reflexién 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. Ef diagndstico socio-econémico-politico de América Latina,
en esta corriente de liberacién

Es un mérito Innegable el partir de [a realidad. Cudles son los
prohlemas caracteristicos, cudles los datos, las tendencias y sobre
todo las causas de nuestra situacién?

' Variols autores indagan en los trabajos de los cientificos so-
cnales_'. Cdémo han sido selecclonados? Quizéds la actividad en medios
est_udle_mtiles y el continuo contacto con grupos al borde de la total
radicalizaclén y del abandono de los tenues lazos que los vincula-
ban'con_ ta lglesia explique una concentracién tan fuerte en autores
'pal'tldal'.‘lOS de la teoria de la dependencia, la mayoria de ellos muy
ideclogizados por el marxismo. Nuestros tedlogos no Se sustraje-
ron a tan fuerte influjo. Quizas también por lo escaso de la litera-
tura de cufio “cristiano” en la materia.

La causa del subdesarrollo de América Latina es el desarrollo
dg los palfses capitalistas. La dependencia econémica, polftica, so-
cial de nuestros puebios halia su explicacién en la explotaciérll de
parte de los paises dominadores.

En contraste con “la Teoria de la Marginalidad" que explicaria
el _fenomeno de! subdesarrollo por la ausencia de participacién
aphva‘y pasiva del cuerpo social, ya que el “marginado”, ni aporta
ni I:BCIbe, la teoria de la dependencia sefiala ¢dmo todo el cuerpc;
social estd corrompido por el sistema capitalista.

El subdesarrollo no es, entonces, interpretable como un refro-
ceso en relacién con los indicadores consabidos de los paises
desarrollados [industrializados), de tal forma que todo se resolveria
con el despegue por el que se inicia el proceso de ascension por
dlfqreqtes grados y etapas hasta llegar a los niveles de los paises
capitalistas. La cuestion no es sélo cuantitativa, sino cusalitativa
En la dependencia nuestros pueblos no saldrdn de su miseria. '

_ I_Es preciso reconocer que la teoria de la dependencia ha con-
trl‘buado a descubrir aspectes de nuestra realidad que acaso eran
marado§ idilica e ingenuamente, ocultando la cuota elevada de res-
ponsatlnlidad que incumbe a los paises ricos, habituados a la ex-
plotacidn y regidos por las leyes de la oferta y la demanda, mani-
pulacl_as a su antojo. En otras palabras, es, hacer entrar la ;-ed de
relaciones internacionales y facetas acaso ignoradas de la historia
en el diagndstico de nuestros puebios.

SIn embargo, la dificultad que no superan los tedloges que
asurnen deferminados estudios esta en la unicausalidad. Inclusive
las correcciones y modificaciones de los mismos estudiosos socia
les, con pocas excepciones no son reflejadas.,
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Otros importantes factores del subdesarrollo son trascurados
o relegados al olvido. Y con ellos la parte de responsabilidad que
corresponde a nuestros vicios estructurales o que encuentra asi-
dero en circunstancias histéricas, geograficas, antropoidgicas, etc.
&s callada. No pasa la liberacién por una adecuada toma de con-
ciencia de nuestros yerros y por la licida asuncién de responsabi-
lidades que no podemos relegar?

La seleccion caprichosa de la veta de lo conflictual hace su
ingreso con la canonizacién de la ieologia de la dependencia. Es
logico que asi planteados los términos queda marcado el exclusivo
camino de la revolucién contra el sisterma capitalista.

El lector no familiarizado con tales planteamientos, y poco
avezado en tematica socio-econdmica, recibe como un dogma algo
que no pasa de un enfoque en el que se confunde el hecho de ia
dependencia, que es innegable, con la teoria que todo lo circunscri-
be a la dominacién capitalista.

Soci6logos del merecido prestigio de Helio Jaguaribe precisan
frente a las hipotesis de Gunder Frank y Theotonio Dos Santos, los
centros débiles de la teoria. Cémo entender entonces el subdes-
arrolio en el interior de los paises socialistas?

Esto se entronca con la utilizacién del analisis marxista.

2. EI recurso al analisis marxista

Un adecuado diagndstico de nuestra realidad, se dice, es im-
nosible, sin la utilizacién del analisis marxista. Sélo él descubre
las causas profundas del subdesarrollo y su procesc conflictual.
En el encuentro de "Cristianos por el Socialismo” serdn exorciza-
das las “ciencias burguesas”, vale decir aquellas que no pasan
por la metodologia marxista.

Se formulan varias distinciones:

—Entre ciencia e ideclogia marxista. El andlisis se inscribe
en el marco de la “ciencia”, que como tal tiene su valor y autono-
mia. Los elementos ideolégicos son distintos y separables del ana-
lisis. Obviamente los tnicos elementos ideolégicos gue ocasionan
alguna aprehension radican en las formulaciones ateas, que no
serian esenciales al pensamiento marxista.

—Entre ciencia marxista, ciencia histérica de [a realidad social,
y fe cristiana. Son dos esferas distintas. Aquella se ubica, siguien-
do la linea de Blanguart, como lo hace Gustavo Guitérrez, en la
raclonalidad cientifica. Esta tiene un mundo diferente, colindante
con la utopia en el sentido positivo. El cristiano no debe abrigar
temor de usar el andlisis marxista. Todo lo contrario! A ello lo
obliga su honestidad intelectual vy la opecién revolucionaria.
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En forma semejante a como inicialmente se miré con tanto
recelo y desconfianza el aporte del sicoanalisis, después empleado
como instrumento cientifico vélido por los siquiatras y sic6logos
cristiangs, las dudas y vacilaciones frente al andlisls ‘marxista pa-
sardn. Es algo habitual en el encuentro entre la fe y 1a ciencia. La
teoclogia asumlé las categorias aristotélicas, por el génio de Santo
Tomas, pese a iniciales incomprensiones. Otro tanto ocurrird con
la metodologia marxista. La fe guedard intacta, més adn purificada
sin tener que renunciar al empleo de los instrumentos cientificos.

He aqui, esquematicamente, lo nuclear de la presentacién de
esta corriente. Assmann suele ser mucho méas elogicso de los
descubrimientos y posibilidades de esta “ciencia”.

Pasteralmente el campo de la confusién es bien perceptible:
56 oscila entre aquellos que, hecha la opcién revolucionaria, no
tienen mayor conocimiento de las implicaciones reales del analisis
marxista, cuyo contenido realmente ignoran e identifican con la
denuncia de las injusticias, y los gue, mediante un conocimiento
suficiente y aun pormenorizado van dejando jirones de su fe y de
su identidad cristiana, porque (hay una cierta l6gica) lo que conta-
ba en dltimo término era "el compromiso politico™.

El fendmeno inquietante de “militantes” que por el paso al
marxismo abandonan la fe, proviene sélo de una “falta de acom-
pafiamiento’ de la Iglesia? No hay una propensién insita, un declive
natural, entre la utilizacién del analisis marxista, con sus altas
dosis de inmanencia e inmanentismo, y con |la manera de privilegiar
los conflictos antagdnicos, y el desajuste doloroso, hasta la ban-
carrota, del universo de la fe? Es algo que mereceria ser tomado
m&s en serio, sin hacer recaer toda la culpa en la falta de media-
cién de la Iglesia. El tiempo dird cudntos seran los militantes po-
liticos que por la “"suavizaclén™ de capellanes y asgsores han for-
talecido su compromiso de fe. La experiencia parece probar Ilo
contrario, adn con “acompafiamientos” de excepcién.

Quién negard algunos servicios prestados por el anélisis mar-
xista para la comprension de fallas protuberantes del sistema ca-
pitalista? Varios de los planteamientos de Marx hallaban base su-
ficiente en al descalabre de los inicios de la revolucién industrial,
nacida bajo el signo del liberalismo econdémico. Algunos conservan
su valor. El hecho del marxismo ha servido a que se tome més ld-
cidamente conciencia de los niveles de injusticla estructural (aun-
que el lenguaje de “justicia”, “injusticia” no agrade mucho a in-
térpretes como Althusser).

En lo que realmente hay de cientifico en el analisis de Marx,
tomado basicamente de: Prélogo a la Economia Politica, pieza re-
conocida como capital por todos los marxdlogos, no estriba la
dificultad. Para el cristiano no hay dos verdades! Pero tampoco
toma tomo incontrovertible lo que no son sino verdades & medias.
Lo primero que estaria por aclarar es qué se entiende por ciencia
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en el marxismo. Su concepcidn de ciencia es mucho mas amplia v
fluctuarite que aquella rigida y severa a que estamos acostumbrados.

El marxismo es ciencia historica. Si. Concibe toda la historia,
con el criterioc de "periodizacién”, marcado por fos modos de pro-
duccidn. Es ciencia histdrica que todo lo explica partiendo de lo
econdmiceo, y no en su integrailidad, sino en la esfera de las relacio-
nes de produccidn. No hay ningdn porcentaje de falibilidad y de
anretada mezcla con la ideologia?

Contentémoncs con algunos interrogantes que han sido objeto
de un tratamiento detaliado en otros de nuestros trabajos.

—Los mismos marxistas defienden la unidad profunda que
existe entre los distintos niveles del marxismo: entre ideologia
(filosofia} y praxis. El andlisis marxista se injerta en ellos. La
separabilidad es en extremo dificil o imposible. La misma distincidn
precisa enire analisis e ideologia es muy ardua,

—La unica dificultad de la ideclogia para el cristiano no pro-
cede de su ateismo, sing que se amplia a toda su concepcién del
hombre, de la historia, de la sociedad, y a la exaltacién de o con-

flictual. No es esto lo que estd evidentemente presente en el
analisis?

—No hay en el andlisis marxista un deciarado reduccionismo?
La clave de todo estaria en la economia, realidad desgraciadamen-
te bastante desconocida, pero a la que no hay gue concederle la
capacidad de explicar globalmente la realidad sociai. Aun en inter-
pretaciones méas recientes en las gue se concede mayor impotrtan-
cia al factor pofitico, poco elaborado en ef famoso Prdlogo de Marx,
chocamos con la sensacion de un reduccionismo que explica los
fendémenos sociales por factores que se privilegian en exceso, con
desmedro de los demds. Todo es considerado en la zona de jo con-
flictual. De ahi el interés de subrayar los antagonismos de clases,
reducidas a ia hurguesia capitalista y al proletariado. Es conocida
la interpretacién tan variable que especialistas en la doctrina mar-
xista hacen del concepto de “proletariado™, cuyas ralfces filoséficas
fueron exiraidas por Marx del pensamiento hegeliano. Sus “cadenas
radicales”, su “negacién total” no son consecuencia de una previa
posicién doctrinal de corte dialéctico?

—La cuestidn estriba no en el emplec de uno o varios instru-
mentos del andlisis marxista, sino en sy utilizacién global. Es lo
que suele hacerse en élites politizadas en América Latina, des-
lumbradas por un "descubrimiento”, que, en otras latitudes registra
mas bien un proceso decadente. Cémo deslindar el uso global de
los condicionamientos doctrinales? Las categorias “ciéntificas” de!
marxismo noe son neutras. Pueden, por el contrario manipular la
conciencia cristiana. Nada clara es la comparacién con las cate-
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gorias aristotélicas que no estdn cerradas a la trascendencia, nl
cargadas de inmanentismo.

—El apilisis 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 econd-
mico que genera clases en lucha inevitable. No est§ de sobra con-
frontar tal plataforma con las exigencias del Sermdén de la Montafia.

Entre nosotros ha representado un seérvicio apreciable el docu-
mento orientador del Episcopado chileno intitulado “Evangelio, Po-
litica y Socialismos”, que asume la ensefnanza de Pablo VI en la
Octogesima Adveniens.

3. La lucha de clases

Como parte integrante y fundamental del andlisis marxista
emerge ka lucha de clases. Assmann y Gutiérrez son decididamente
partidarios, siguiendo los atajos de Girardi, de que se reconozca
el hecho, maeizo e indiscutible en su opinidn, y que ha de empujar
a que la lglesia tome partido, se alinie, naturalmente en las filas
del! proletariado. En éi reside el sentido de la historia.

La division de la sociedad en dos clases, burguesia y proleta-
riado, es simbolizada con términos exiraidos del Manifiesto Comu-
nista, y que se repite maquinalmente: explotadores y explotados,
opresores y oprimidos. El corte es clasico. Los limites son precisos,
como para Mao: sdlo hay amigos y enemigos. No dista demaslado
de un férreo maniqueismo social, que si blen tiene algin apoyo
en la realidad, nace de simplismos y esquematismos sorprendentes.

Los abanderados de esta corriente de liberacién no son parti-
darios de la fucha de clases en general, sino de 1a 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-
clusive las etapas por las que ha de pasarse. Todo esta salpicado
con textos de Althusser.

Naturalmente se caricaturiza la “doctrina social” y se desfigu-
ra el sentido de la tesis de !a propiedad privada de los medios de
produccidn. Aquella, afirmase, ignoraba el conflicto, lo temia y no
ha abandonado su reluctancia crénica. Esta, se deja llevar por la
simpatia hacia el capitalismo y reduce las defensas de los oprimidos
conira 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
e pretende aportar criterios de solucién. 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 conduzea a los mas ele-
vados grados de exasperacidn.
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Vale la pena establecer la- distincién entre conflicto, lucha de
clases en general, lucha de clases marxista, y Jucha 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 e] engranaje social una funcién importante. Culti-
vadores de la “sociologia del conflicto” Jo muestran. Lewis Coser,
para citar alguno, indica cémo el conflicto es la defensa contra la
fosilizacion de la sociedad. Se esquilosan, se detienen, las comu-
nidades cuando las tensiones faltan. E! conflicto sirve de alarma,
de catalizador: aguijonea la imaginacién, en la bisqueda de solu-
ciones.

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

En América Latina muchos conflictos sociales generan violen-
cia, “explosiones de desesperacidn”. Hay que ir a las causas que
los engendran.

Recuperar estos aspectos es probablemente un servicio que
prestan los tedlogos que nos ocupam.

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 distincién entre grupos, clases y sus derivaciones,
es evidente que hay tensiones muy agudas, agravadas por la into-
lerable situacién de injusticia.

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

La /ucha por la justicia implica un legitimo proceso de reivin-
dicaciones. Las presiones, e! recurso a medios de coacclén no es-
tan ausentes. Manifestaciones, huelgas, denuncias, paros, alianzas
politicas, etc. tejen un panorama que podria llamarse de lucha de
clases. Mientras no se trasciendan ciertos limites, en este sentido
amplio, la Iglesia no se opone a tales actividades. Todo lo contra-
ria! Normalmente los privilegios no son cedidos espontdneamente
y la Iglesia siente su responsabilidad de defensora de los menos
favorecidos. Tiene que ser voz de los que de ella carecen, segin
la invitacién del Sinodo. Busca el reconocimiento de la justicia por
una reconciliacién real, no aparente, que represente verdaderos
remedios a las lamentables situaciones.

Muchas veces la actuacién conciliadora de la lglesia ha podido
ser mal interpretada y utilizada como si se inclinara a la defensa
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da lo poderoso. Que no se confunda su amor por la paz como la
canonizacién de una falsa pasividad y resignacién. Medellin recuer-
da que la Iglesia tampoco es “pacifista” o cobarde. Quiere ser cam-
po de didlogo y de encuentro para que resplandezca la fraternidad.

La lucha de clases, en el sentido marxista, es mucho més que
todo esto. Ha de tenerse muy presente. Supone la division en dos
clases. Las tensiones antagdnicas 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 psligro de la entronizacién 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 revolucién socialista

Los idedlogos de esta corriente de liberacién, sin excepcidn,
propugnan por la revolucién socialista. Es uno de Jlos puntos méas
espinosos. No tanto por la dificultad que seria dable hallar en el
plano socioldgico, politico, econdémico, (cuya discusidén queda abier-
ta), sino por la impresion fortisima que dan de que entre esta
opcion v la fe es tal la coherencia intrinseca que el cristiano que
quiera ser auténtico, eficaz en su amor, comprometido y solidario
con la miserla de sus hermanos, tiene que dar este paso.

Y no es tan sélo impresién. Hay numerosos textos que no
parece que puedan soportar otra lectura. Es tan aplaudida esta
opcion, que se sefiala como algo normativo. Las premisas en que
se apovan son de verdad impresionantes.

Habria que buscar con lupa una definicién de lo que entienden
por revolucion. Impera la vaguedad. Para Comblin es la “Instifutio
libertatis’; para Gutiérrez la revolucion introduce lo cualitativa-
mente nueve, bajo la forma de proyectos histéricos —nocién en la
que la utopia y los postulados del “hombre unidimensional” de
Marcuse se dan la mano. Para Assmann, quizés el méas cercano a
una descripcién viable, lo caracteristico de una revolucidn es el
paso de un sistema a otro; fo transistemdtico. En otras palabras,
el paso del sistema capitalista al sociallsmo. Y en esto, repetimos,
todos estdn de acuerdo.

Di_rén que mdés fmporta el hecho que las definiciones. Asf
Co,m_bhn invita a que nos subamos apresuradamente al tren de 1a
Proxima revolucién, no importa cual! Toda revolucion, por engen-
drar libertad es buena,

_Tampoco hay una descripelon completa o suficiente de lo que
entienden por socfallsmo. Son més bien pinceladas, insinuaciones,
sugerencias las que el lector recogs. Las cosas se susurran, ho se
dicen. Sin embargo, vy todos comparten tal posicidn, se ha de co-
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menzar con la abolicion de la propiedad privada de fos medios de
produccion, He aqui la condicién para sembrar la igualdad, la jus-
ticla vy los valores comunltarios.

Es algo bien explicable. En América Latina la repulsa al capita-
lismo €s general. Abundan las razones, Se opta entonces por el sis-
tema opuesto, por la ley del péndulo a la gue son sensibles los
tedlogos 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 revolucion
socialista. Todas las reformas son “reformismo”, y Jo que no sea
revoiucion es, a lo sumo, falaz “desarrollismo”, conspiracién con
los opresores. Llueven las condenaciones a la simple mencién de
nuevas posibilidades. La “tercera via", o los “nuevos caminos”, son
puros engafos que proceden de corazones “herodianos™, muchos
dentro de la Iglesia, que le hacen el juego a los imperialistas. No
se vé como compaginar los atagques enconados contra tendencias
gue no sean socialistas, con el legitimo pluralismo poiiticb que
refrenda el Papa en la “Octogesima Adveniens™.

Séanos permitido proponer algunos interrogantes:

—No discutimos la revolucion socialista, que ojald se deter-
minara mas al nivel de los valores. Gémo no aceptar las bondades
de la fraternidad, el espiritu comunitario, la igualdad fundamental,
el interés por la participacién? Varios de estos valores son, en
principio, también defendidos y sustentados por otros sistemas.
Histéricamente se conoce ¢como, en sus idedlogos, el mismo capi-
talismo estaba repleto de optimistas y espléndidas intenciones.
Adam Smith creia firmemente en que la libre competencia era la
verdadera solucidn!

—Los valores deben ser contrastados con elementos de la “ra-
cionalidad cientifica”. La dificultad surge cuando esos valores se
emplazan en estructuras concretas. Si miramos Jlos socialismos, en
su sentido mas realista, ¥ no los ldnguidos de sectores del viejo
mundo, (que no son los gue ofrecen resistencla), hemos de reco-
nocer que el equilibrio entre el poder centrel y la comunidad es
muy complicado.

O la propiedad es estatal, y el poder ficilmente se torna en
totalitarismo, como una realidad que invade todas las esferas de
ta existencia, de lo cual hay bastantes experiencias; o bien la pro-
piedad es social, distribuida o manejada por grupos intermedios,
pero sometida necesariamente a fa planificacion central, caso en
el cual lo “social™ se reduce a wn valor simbélico. Se produce el
declive hacia la centralizacién y concentracién de todo en el poder
ceniral. Es, por lo menos, el peligro. Y es este riesgo el que teme,
como experta que es en humanidad, la lglesial Nunca la lglesia ha
estado contra formas de propiedad comunitaria, sinoc contra el for-
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talecimiento de los tentaculos totalitaristas que acaban por cance-
lar e] minimo espacio de libertad de los grupos y las personas. Esto
sin eniar en el debate de los “capifalismos de estado”.

Extrada profundamente el silencio de toda critica en algunos
autores a las experiencias socialistas, Por qué?

Se apela a la imaginacion, pero se {a encierra en otro sistema
que, como el capitalismo, tiene sus fallas, aunque sea, en princi-
pio mas humano. Es, por otra parte, tan cierto, que América Latina
se encamine hacia el socialismo? El tipo de “socialismo™ del pero-
nismo en Argentina tiene algo que ver con el postulado por nues-
tros tedlogos? Bascase alli la abolicién de la propiedad privada de
los medios de produccién? Y qué decir de Peri? Qué sencillo es ala-
bar esta ferma de socialismo para después lanzarla como el remedio
integral a los demas pueblos, con circunstancias diferentes. En un
pais de mayoria indigena como es el Per(, en que éste ha sido so-
juzgado y sistematicamente excluido de la participacion politica,
gcondmica, social, habria mds bien que abogar por que se pasara
de las primeras nacionalizaciones de empresas extranjeras, etapa
stempre facil y atractiva para las gentes, a las reformas hondas en
la estructura social.

6. Consideraciones complementarias

El peso de las opciones politicas ha provocado el diagndstico
de esta corriente, o ha sido la visién de la realidad la que ha deter-
minado el encauzamiento del proceso liberador solamente por el
socialismo?

Propuesto asi e! diagnéstico y sus soluciones, en forma tan
excluyente, serd posible defender después un proceso de ﬁberac_rdn
integral? E) primado de lo politico, y la penetracién del anélisls
marxista, han causado también que la praxis ecleslal (en Gustavo
Gutiérrez v en Assmann) sea concentrada ya no s6lo en el dmbito
de lo politico, sino en la actividad de algunos grupos sacerdotales
empefiados en la instauracién de la revolucién socialista. Estos
reduccionismos son bastante famlliares cuando se manejan, sin
discernimiento, algunas categorias. ..

La reflexién teolégica, de la que ahora nos ccuparemos, no se
saldra de esta misma carrilera. Toda eila estara ambientada, des-
afortunadamente, por esta visién de la realidad. Los aspectos va-
liosos que proporclonaran, que son muchos, seran leidos por unos
en una oclave revolucionaria, y por otros como una irremediable
ideologizacion de la fe. Tal impresion es dificilmente vencida por
esporadicas ohservaciones en que habria, después de muy deteni-
da observacién, probablemente mayores matices.

Parece que la reflexion teoldgica, en algunos, ha evolucionado
hacia posturas més criticas y ponderadas. El material sobre el cual
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se trabaja todavia no nos permite captar estas modificaciones, ni
realmente tiene lugar. En ese caso, las futuras publicaciones seran
las Unicas que podran corregir_aquello que nos parece una fuente
de deficiencias, reptetas de penosas consecuencias pastorales.

Vil. NIVEL TEOLOGICO

Comblin ha trazado, graficamente, cuatro etapas de una idsolo-
gia de la revelucidn, o de la liberacién, que es el contenido real
de Ja revolucion. Algunas pertenecen a Moltmann, otras son de su
peculio:

1. Revolucién de la Iglesia.

2. Revolucién de la teclogia.

3. Teologia de la revolucidn.

4. Revolucidon de la sociedad.

Las dos primeras suministran un criterio de sintesis para este
rapide recorrido teoldgico. Répido también porque es la parte me-
nos elaborada en un esfuerzo incipients como es el de esta corriente
de liberacion., Unas pocas péginas de Comblin, poquisimas en
Assmann, son lo propiamente teofégico. A Gutiérrez le cabe el
mérito de mostrar un interés mas definidamente teoldgico.

La reflexién de fe se ha concentrado mas en puntos relativos
al problema eclesiolégico. Hay otros tdpicos que no han sido si-
quiera de lejos. O muy pobremente como son los aspectos cristo-
Iégicos. Todo, naturalmente en relacién con la praxis, sobre la cual
no hay otra precision en Gutiérrez que la sugiere el centro de gra-
vedad politico, dimensién constituida en el eje de la historia. La
praxis no es s6lo base, cantera de acontecimientos, catalizador de
la reflexién, sino también criterio. Es todavia mas evidente en
Assmann quien transforma la “ortopraxis” en praxeologia”. Con
razén comenta Cottier, reconocido especialista en estas materias,
refiriéndose precisamente a estos autores: “Todo sucede como si
las palabras praxis e historia ejercieran una tal fascinacién que
dispensaran gl esplritu de buscar su comprensidn. Una mezcla de

marxismo y de temas de la teologia biblica nos dejan en las
mismas"’.

Mientras “la praxis histérica” no abra sus postigos para que
entre aire puro y quede confinada a la bohardilla de grupos saces-
dotales mas o menos contestatarios, o grupasculos universitarios
generosos, inquietos y desorientados, los intentos de una verdade-

ra teologia de la liberacidn seran sumamente discretos, aunque se
dilate su influencia.
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La teologia puede enfocar més especialmente aspectos de la
existencia personal y de la vida de Jlos pueblos, pero tiene su enti-
dad, su sustantividad como para que tenga que estar pendiente de
ciertag oleadas de opinién y estar maquillandose y camblando de
traje segun el pasajero imperio de determinadas ideologias. Ei
criterio fundamental ha de ser el de la revelacidn vy no el de una
praxis recortada. Parece que Gutiérrez, en su presentacion de El
Escorial quisiera iniciar un transito arduo de liberacion de angula-
ciones méds o menos caprichosas, para salvar a la teologia de ia
tentacioén de ideologizacion.

Bien valiera la pena que fuera més tenido en cuenta el Magis-
terio de la lglesia, tanto en puntos de caricter docirinal como en
los linderos con la problemética econdmica y politica. Tomada a
parches, a retazos esa esperanza, o sometida al inclemente bom-
bardeo de la caricaturizacién o de las dudas, necesarlamente la
misma teologia sufriria. Ei Magisterio es pieza fundamental de la
praxis eclegial, ampliamente concebida.

La praxis entendida como el proceso que abre la brecha a nue-
vos proyectos histérlcos, aun descontando la atmésfera de me-
sianismo ambiguo de que se reviste en la pluma de varios idedlo-
qos, debiera atender -la dimensién de la cotidianidad que interesa
al cristiano, no empefiado en epopeyas politicas. Cotidianidad teji-
da de hechos simples, sencillos, irrelevantes, para los cuales la fe
es principio de iluminaclén y animacién. Una teologia de la libera-
cion menos ambiciosa podria recoger del Evangelio respuestas
densas y maravillosas para el cristiano, cuyo rostro es desconocido,
su vida mas o menos oculta, perdida en el anonimato, pero cuya
existencia hace también la historia.

Asombra que esta corriente de liberacién no haya dedicado
tiempo a la perspectiva filoséfica de la libertad. El tono de mani-
fiesto y de proclama no parece armonizarse con medulares inquietu-
des “ontolégicas’. Francamente la filosofia es la gran ausente de
este discurso! Y harto bien que haria. La pobreza teoldgica es tri-
butaria también del olvido del pensar filoséfico, No es uno de los
rasgos del mismo marxismo que rehuye el problema de la muerte,
del mal (que concenira arbitrariamente en el enemigo...), de la
eternidad? Y una liberacién integral, de alcance pascual, no puede
desentenderse de interrogantes tan punzantes.

1. “Revolucién en la Iglesia” o “la cuestién eclesioldgica”

Los problemas teoldgicos y pastorales pasan hoy necesaria-
mente por la mediacién de ia lglesia. Siempre hay, como telén de

fondo, una cierta concepcién ecleslolégica. Cuél es la que alimenta
esta corriente?
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Advirtamos que cuando Comblin habla de la “revolucion en la
talesia” visualiza ciertos condicionamientos sociolégicos y no aque-
ilo que es “de institucién divina”. Se hace revolucién cuando las
cosas van mal, y para nuestros autores, el hecho es evidente.

El punto de partida suele ser la “constatacién” de yerro radi-
cal de la iglesia. Para Comblin “la Iglesia no ha estado jamés tan
alejada de los pobres, ni es tan inadmisible como en la hora actual”.
Por ende “se comprende que un cambio radical en relacion con la
revolucion exige un cambio radical en la misma Iglesia” (Th. de
Rev., pp. 269, 283, 63).

En la opinion de Gutiérrez, la Iglesia es "pieza del sistema” y
acusa la “falencia moral de una institucién que parece bordear la
quiebra a cada paso” (Teologia de la Liberacidn, pp. 310,225). “La
Iglesia no solo estd ligada de mil maneras, consciente o incons-
cientemente a ese estado de cosas, sino que, en cierto modo, esta
todavia integrada a él: ella lo legitima, sacralizando situaciones de
injusticia y opresién o, en el mejor de los casos, bendiciendo su-
perficiales y a Jda larga falaces esfuerzos de reforma y moderniza-
cion” {Concilium, N2 68, p. 193). Esta es la Iglesia de América Latina.

Ha sido la Iglesia un obstaculo para la realizacion del hombre,
tanto que, segin Comblin, sélo fuera de la lglesia —por lo menos
en los dltimos tiempos—, s ha desarrollado una vida personal y
libre {Th. de la Rev., p. 58).

En medio de tanta oscuridad debe brillar la (uz! No es este
el "pathos” de las grandes reformas? La |Juz vendrad de una reforma
radical.

2. Revolucion y unidad de la Iglesia

Su “"nota” maés caracteristica, aquella que la constituye en
comunidad (koinonia), en “muchedumbre congregada’”, de creyen-
tes, es, de alguna manera, puesta en criba.

La afirmacién es categérica: la unidad no existe, porque hay
divisiones politicas y econdémicas que disgregan la comunidad. Tan
sombrio diagndstico es hecho desde la adhesion a la clase prole-
taria, como si coincidiera plenamente con fos pobres.

La division en la lglesia no se caracteriza por las oposiciones
entre pre y postconciliares —apunta Assmann—, sino por el hecho
de que la lucha de clases ha invadido el corazén de la Iglesia. “Es-
camotear una realidad dificil y conflictual”, "cubrir pladosamente
esa escisién social con una unidad ficticia y de etiqueta” es una
hipocresia que no conduce a ninguna parte.

Gutiérrez osberva: “La unidad de la lglesia es considerada, con
razén, por L. Althusser, como un mito que debe desaparecer si se
quiers que la Iglesia se convierta al servicio de todos los trabaja-
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dores en la lucha de clases™ (Teologia de la Liberacidn, p. 3486).
El dictamen del prestigioso marxdlogo francés, Althusser, pareciera
gue alcanza estatura teolégica! Son cada vez mds numercsos los
cristianos que piensan que la auténtica unidad de la Iglesia pasi
necesariamente por ta opcidn de los oprimidos y explotados”
(p. 347). “El futuro de la Iglesia depende del numero y del valor ds
los cristianos que cada dia reconocen la necesidad de la lucha y se
unen a las filas del proletariado mundial” (p. 347).

El profetariado, nuevo centro de unidad de la lglesia, ha de ser
naturalmente entendido de acuerdo con los lingamientos del andlisis
marxista. Ni siquiera seria el conglomerado socioldgico senalado
por Alvez, y caracterizado, seglin el pensamiento de Marcuse, por
el mundo negro de la segregacion racial y el insurrecto de los es-
tudiantes. Una de las grandes ambigiiedades, de facil introduccion
en el comercio de novedades, es la de ligar y confundir fos pobres
con el proletariado,

Proponen también vias para ia solucién de tan honda divisidn:
la diferencia es apenas de matices. A primera vista pareceria me-
nos categérico Assmann. "Hay —dice— que reconceptualizar la uni-
dad integrando la disfuncionalidad conflictiva y llenando de realidad
sociologica lo que significa el pueblo de Dios” (Opresién, Libera-
cign, p. 183). No se puede pensar —agrega— en una unidad sin
conflicto, o en el suefio de libertades sin substancia (p. 144). La
integracion de la funcionalidad sélo es posible si “se abre un espa-
cio libre para las opciones revolucionarias que coexista con la to-
lerancia para los grupos de derecho”. Seran lgs cristianos de “van-
guardia" quienes aclarardn la conciencia de la Iglesia en cuanto a
su unidad y quienes abran “al espacio profético”, representado por
un proyecto histérico nuevo, y vinculado al “acto real de fe, como
corporificacién concreta de una praxis en proceso histérico™ (p. 181).

Detrds de expresiones tan complicadas y del recurso aparente
a la toterancia con los de "derecha”, que son todos los que en su
lenguaje geométrico no estdn a su lado, bulle la misma tesis de
Gutiérrez de la convergencia a la unidad proletaria. En efecto, “la
disfuncionalidad conflictiva” es la del proletarlado en lucha anta-
gdnica, y la realidad sociolégica que llena el concepto religioso de
pueblo de Dios, es de procedencia politica; o el proletariado, que
para Marx entra en escena cuando se opone politicamente se con-
vierte en “pour soi”, o “el pueblo” en sl lenguaje "populista™.

En sintesis, la auténtica unidad de la lglesia pasa por la lucha
de clases. Conclusién que no dejard de sorprender al tedlogo, y
al simple cristiano.

Es claro que el compromisc de caridad ha de incidir en lo
social, politico, econdmico. La fraternidad cristiana es motor para
la superacion de las injusticias. Poner remedio 2 la miseria que
envuelve a nuestros hermanos es una expresién 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 cuestion se traslada a la celebracién de la Eucaristia. Hay
clerta coherencia, ya gue la Eucaristia es raiz y quicio de toda
comunidad (PO 6). Le sobra razén a Afanasiev cuando expresa:
“donde hay Eucaristia hay Iglesia”.

La pregunta es candente: existen condiciones eucaristicas en
una Iglesia social y politicanrente dividida? Puede celebrarse la
Eucaristia entre explotadores y explotados? La cuestién que tiene
hoy mas relieve pastoral fue propuesta explicitamente por Camilo
Torres: primero la unidad social y luego la celebracién eucaristica.
Su renuncia al ejercicio del ministerio sacerdotal tuvo tal motiva-
cion. Su primer deber era luchar por la justicia para conformar la
verdadera comunidad. Una vez obtenida esta etapa estudiaria su
reincorporacién. Gustavoe Gutiérrez cita complacido, sin ocultar su
adhesion, estos planteamientos.

El problema es serio y delicado. Ofrece la ventaja de poner a
la luz del dia dudas torturantes que acosan a los pastores: cémo
poner a salvo la autenticidad de la Eucaristia 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 Co 11,17-19) tiene como objeto
preservar la unidad real de la comunidad, negada y burlada por el
comportamiento egoista y desdefioso de quienes en los Agapes
comian apresuradamente sus manjares, sin compartirlo con quienes
pasaban hambre. Ponerse en paz con e] hermano, reconcillarse con
¢él, para presentar la ofrenda, es en Mateo un pasaje que ha de
leerse en un contexto eucaristico (Mt 5,23-25). La Eucaristia ha de
expresarse en actitudes de carldad fraterna. La caridad era indicada
en la escoldstica como la “Res Sacramenti”,

Congar, comentando los ingredientes esenciales de la comuni-
dad primitiva (Hch 2,42-47) sefiala estos niveles estrechamente
vinculados: la unidad en la fe, la unidad en la caridad y su expre-
sién en la caridad social, Divorciar estas realidades ha sido un
riesgo permanente de cristianos que entendian sus compromisos
en forma “intimista'’ como si la relacién del amor a Dios no im-
plicara la actitud solidaria con el hermano. Qué nscesario es que
resuene con toda su fuerza la palabra profética de Santiago: “vos-
otros habéls privado al pobre de su dignidad" (St 2,6).

Frente a personas o a grupos conscientemente explotadores,
la Iglesia no puede callar. Su denuncia estd injertada a su fidelidad
al Evangelfo. No inquistar las conciencias de los responsables de
{as Injusticias, en un apelo exigente a la conversidn, puede tener

60

el sabor de una conspiracién o de una cobardia. Sin agresividad
ni demagogia, pero con firmeza y claridad, la Iglesia ha de prestar
esle servicio de liberacion por la Palabra. Quizds ha sido endeble,
en materia de justicia social, la exigencia de justicia en nuestros
confesionarios. Quizds la carga evangelizadora de la Eucaristia hu-
biera podido ser menos timida.

Pero hace falta demostrar que esa tan marcada divisién entre
explotados y explotadores se detecta con evidencia. El pensamien-
to marxista es paraddjicamente mdas benligno que ciertos cristianos
demasiado celosos; indica cémo la inmensa mayoria son portado-
res y victimas de un sistema que los condiciona v les impone ri-
gidamente su disciplina. ¥ 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, podrian pasar a los ojos de algunos
como explotadores, sin serlo. No se cometeria una injusticia? Y la
liberacién de la injusticia, cristianamente no puede hacerse al pre-
cio de nuevas injusticias.

El maniqueismo social y el maniqueismo teolégico se dan la
mano. El anédlisis marxista constituye su caldo de cultive. Y cuando
apresuradamente se niega la celebracidén entre grupos opuestos,
hay que definir si la motivacién es de verdad de caracter religioso
o si més bien es un recurso estratégico impuesto por el absoluto
de la politica.

La Eucaristia es celebracién de peregrinos, de pecadores, Es-
perar a que llegue ia plena unidad social es también olvidar que la
Eucaristia no es sélo signo de unidad, sino causa. Como sacramen-
to es signo eficaz. Su celebracién exige un sincero deseo de con-
version.

Alimentar las oposiciones hasta la negacién de la celebracion
Eucaristica entre adversarios, es una nueva invasién de la conflic-
tividad tactica arrancada del analisis marxista.

Es oportuna la observacién de Rahner: *El cristiano conoce,
incluso en su escatologia, una agudizacién 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 jamds se
decidird de manera que los combates humanos a ambos lados de
estos frentes pudiesen [dentificarse adecuadamente, o fuese licito
identificarlos con €l bien o mal absolutos...".

4. Unidad y universalidad

Es conocida la posicién marxista: el proletariado es portador
del sentido de la hlstoria. Por tanto, los proyectos histéricos, més
aun, la Inauguracion de la verdadera historia, tiene como sujeto
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protagonista a la clase que sepultara a sus sepulfureros: los ca-
pitalistas.

E{ proletariado lleva en Sus manos las arras de la tedencién
social. El mundo todo se reconciliard —en una dimension de ql-
cance césmico— por medio de la lucha, en una especie de sintesis
paradisfaca.

Estas ideas aceptadas por Girardi e incorporadas en los prin-
cipios teolégicos por algunos de nuestros tedlogos, conllevz_m una
reinterpretacion de la universalidad de la Iglesia. Esta radica en
la universalidad del proletariado. La salvacion pasa por la redencion
del proletariado. Aqui se dan cita los grandes pilares de la histo-
ria. En vano se intentaria detener semejante marejada. La orienta-
cién de la historia es irreversible.

Muy seguramente estos planteamientos sufriran indispengables
correcciones, cuando, con mayor calma, se encuenire el tiempo
para ponderar su gravedad. La teologia habia entendido més blen
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-
ficiales entre los hombres, en una reconciliacion sellada en la cruz,
precisamente para cancelar €l confiicto y el odio entre los hombres,
solo posible por el amor a Dios.

“Doy gracias a Dios por haber nacido griego y no bérbaro,
hombre y no mujer, libre y no esclave”, es una afirmacién que,
parece, se atribuye a Platén. En todo caso, es clésica de una men-
talidad y sefal de una honda division. E| "hombre nuevo” —no el
imaginado por la revolucién socialista— nacido en Cristo, y reno-
vado constantemente a la imagen de su Creador, es @l de la uni-
dad: “No hay ni griego ni judio, circunciso e incircunciso, barbaro,
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 separacién: el odio. ..
ha querido asi, a partir del judio y del pagano, crear en €l un sélo
hombre nuevo, estableciendo la paz, y reconciliarlos con Dios, los
dos en un solo cuerpo, por medio de la cruz. Alli ha matado el
odio” [(Ef 2,14-18).

He aqui lz raiz de la nueva universalidad. Reemplazarla es
ceder a una de las “tentaciones” de esta corriente teolbgica:
transmutar o religioso en lo politico. Es la pendiente secularizante.

5. Revelucion de la teclogia

Es la segunda etapa propuesta por Comblin,

En momentos en que se vive bajo el signo del cambio, la
teologia no se exime de su impacto.
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A la base de esta "revolucion” esid la concepcion misma de
Ja funcidn teolégica. Resumamos algunas pinceladas:

La teologia ha estado hasta ahora sometida a la ideologizacion:
ha sido instrumento *“contrarrevolucionario”™. Assmann aboga por
un cambio radical de orientacion: ha de ser en adslante un ins-
trumento estratégico-tdctico que funcione como un caballo de Troya
dentro del sistema, por “una praxis agitacional que pone en peli-
gro el monstruo entero’ {Opresion, Liberacién, pp. 59,167,60). Todo
al servicio de la revolucién! La praxis revolucionaria “disloca el
eje de la accién liberadora dentro de la conflictividad del munde.,
en sentido fuertemente politico”. (Véase, con un nuevo ejemplo,
cuan dificil es distinguir de hecho esta teologia de la liberacién
de la teologia de la revolucion).

No tomar esta ruta es, para Assmann, confinarse en una accion
“intraeclesiastica de reformismo postconciliar”. Y caen una lluvia
de epitetos que se difunden por los centros de enlace y comuni-
cacién, de tan escasa solvencia moral como "Noticias Aliadas”.
Se busca compensar la indigencia teoldgica con la cambatividad
revolucionaria.

Toda teofogia es clasista: es una ldea fija en esta vertiente de
la liberacion, Quien insiste mas es Comblin (Th. de /a Rev. p. 283).
Un tedlogo no “comprometido” —en el sentido que otorgan al tér-
mino— hara un trabajo sin vaior y estéril. Su reflexién esta co-
rrompida en la fuente: es aliada del sistema. Para toda la iglesia,
como para el tedlogo, tiene vigencia, en la mente de Comblin, su
tajante opinion: “todos se sitlan en relacidn a la revolucidn actual.
No se puede huir de esta situacién. 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 estd obligada a entrar en el proceso de las revo-
luciones” (0.c. p. 258-259).

Se trata de cambiar del presunto “clasismo™ teolégico de de-
rechas, a un nuevo clasismo revolucionario. Fiel a este imperativo,
un tedlogo chileno, Ronaldo Mufioz establece que la eticidad de la
accion humana proviene de su convergencla o nd con la revolucién
proletaria, Tema novedoso para un tedlogo, pero viejo y gastado
en la “moral” marxista.

Gutiérrez oscila en sus escritos enfre el empleo de la teologia
como motor impulsador de la opcién revolucionaria, y el rechazo,
como por reflejos condicionados de la vieja teologia, de la funcidn
legitimadora. Ya Blanquart pensaba que la revolucién no tiene mo-
tivos para pedirle permiso a la teologia. El prestigioso ideélogo
peruano escribe: “Este compromiso con la liberacion 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”, Agqui, como en numerosos textos de
su obra central, aparece una teologia, “in actu”, de semblante
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ideologizante y normativo de una pastoral enn.!‘rnbada por la revo-
lucion? Es la impresion corriente. Porque ese ~COmpPromiso por la
liberacién, es, en su mente, la revolucnonﬂproletarla.' En Ia_callda
atmosfera de El Escorial, quizas para senalgr su Fjlferenc:a con
Assmann, que por su rudeza ¥ e)ftrema radicalizacién v‘e”reduc‘lr
la causa de sus admiradores, Gutiérrez presenta una posicion mas
critica. Alli Juan Carlos Scannone, profesor argentino, apunto la
necesidad de liberar a la teclogia de la liberacidn del reduccionismo
que la encerraba en moldes marxistas.

Otro punto interesante de esta “ravolucién de la teologia” es
su relacion entre Teologia y Biblia:

—Es grande la inclinacion a Ir a descubrir en los acontecimien-
tos la voluntad de Dios —actitud indispensable—, con desmedro
del acceso a la Revelacién, en su sentido fuerte. Se olvida frecuente-
mente que la Revelacidn es norma normans, y qus dificilmente es
dable captar, desde la fe, los signos de los tiempos, 5 no se parte
de un descubrimiento de la Palabra de Dios en la Escritura.

—La primera inquietud que aparece en el grupo de rmarras es
la de la reinterpretacion y relectura de la Escritura. Nc_n es soh_:o gl
conocido problema hermenéutico: Qué nos quiere ensenar la Biblia
y como interpretarlo adecuadamente en nuestro lenguaje actual?
La relectura va mucho mas all4: cémo leer la Biblia desde nuestra
situacién y opcion politicas. Nuevamente retorna la primacia d’e
1o politico. Cémo descubrir en ella la conflictividad, que por via
marxista, ha sido introducida en el patrimonio teol6gico? La inten-
cién, dentro de ciertos limites, es explicable. Cada tiempo enfoca
aspectos de la Biblla, para extraer de ella una respuesta, una ilu-
minacién para su comportamiento. No se borra, sin embargo, el
peligro de que hagamos decir a la Biblia 1o que nos Insindan o
determinan nuestras opciones.

Las primeras formas de utilizacién biblica sobre la liberacion
hicieron mella en ciertos grupos. No procedian fundamentalmente
de los grandes autores. Los “slogans” proporcionaron las sintesi§
cristolégicas: Cristo fus un revolucionario. Una victima de la poli-
tica, por su compromiso politico. El “sub Pontio Pllato”, alcanza
una importancia desmesurada, de tono provocativo. Se mostré como
un patriota que luchaba contra la dominacién romana. Empled 1a
violencia en el templo. Criticé a las autoridades, y con su actua-
¢ién, les quité piso. Invité a la wiolencia como medio para conquis-
tar el Reino. Denuncié a los poderosos de este mundo. Desprecié
a Herodes y a los Herodianos. Vivié para el pueblo. Quiso liberar
al pueblo. Vivia con el pueblo. Era casl fa traduccién a América
Lafina de!l hermoso San Mateo de Pasolini, pero mds ardiente y
revolucionario. B! mesianismo politico, con el que Cristo no tran-
sigi6, estaba de retorno!
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De esta "Cristologia” parcializada se pasé a la exaltacion del
Cristo que resplandecia en los rostros de los guerrilleros de Amé-
rica Latina. Por ello proliferaron las alabanzas al Che, a Camilo.
Las recomendaciones de Castro a los revolucionarios cristianos de
Chile eran objeto de piadosa meditacidon. Assmann no escatima sus
elogios. Gutiérrez recoge los textos con complacencia, al lado de
otras declaraciones. Alli aparece implicita la “Cristologia” de algu-
nos grupos. Cottier observa: “Desgraciadamente [Gutiérrez) no nos
déd ningdn andlisis concreto de la naturaleza y la accién de esos
grupos. Se aprende solo que, en una situacién radicalizada, descu-
brieron”la 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 sintieron
més y mas solidarios de los explotados. En su apoyo, se cita una
serie de declaraciones episcopales y de textos que emanan de dis-

tintos grupos, cuyo valor y representatividad son evidentemente
desfguales’.

A esta altura, sélamente la aparicién de un pequeio libro,
“Jesds y los revolucionarios de su tiempo”, logré frenar tamafio
desharajuste. Su argumentacion era impecable. De é| nos servimos
en un articule que publicamos hace tres afos intitulado “La Libe-
racidn y las Liberaciones”. E|l panorama que teniamos ante nuestros
ojos no podia ser més desolador. No habien aparecido todavia las
obras fundamentales de Assmann y Gutiérrez. Ciertas desorienta-
ciones apenas se vislumbraban en articulos de ocasién.

Ahara nos encontramos con un serio vacio cristoldgico. La
teologia de la liberacién tiene una gran tarea. No caigamos en la
ingenuidad de pensar que la simpatia por el Cristo revolucionario
es suficiente o véalida para mantener inquebrantable la fidelidad
de la fe. Los pioneros de esta modalidad teolégica incurrieron tan
s0lo en uma omisién: no saber orientar a sus lectores acerca de
los errores que bullian por todas partes.

El libro més socorrido en esta literatura fue naturalmente el
Exodo. Era obvio. Se encuentra accesible la epopeya vivida par un
pueblo esclavo, llamado a la libertad. No siempre se pasé de su

mensaje a la indispensable complementacién en la Pascua de Cristo.
Es una triste laguna.

Las alusiones son mas bien de cardcter fragmentario. Siempre
en la tonica de “relectura”. El centro de gravedad: jo politico.
Gutiérrez escribe: "La liheracion de Egipto es snie todo un acto
pofitico. Es la ruptura con una situacién de despojo y de miseria
y el inicio de la construccién de una sociedad Justa y fraterna. Es
la supresi6n del desorden y la creacién del nuevo orden. Los pri-
meros capitulos del Exodo nos describen la sitwacidn en gue vivia
el pueblo judic en Egipto, en esa casa de servidumbre (13,3; 20.2;
Dt 5.6): represién (1,10,11), trabajo alienado (5,6-14), humillaciones
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(1,13-14), politica antinatalista (1,15-22}..." {Teologia de la Libe-
racion, p. 194). N .

Es la reinterpretacion a partir del andlisis marxista. El lector
juzgara si existe o no lo acomodaticio. Antes, se entendia el I::xodo
con la epopeya narrada y ya interpretada en un c?ntexto df" aIl_a!'lzal:
como una historia y un mensaje ante todo‘reﬁgrogo._ILo politico
era el punto de encarnacién. Todo constituia un signo _de {a plena
realidad Pascual, en Cristo. Los polos han sido invertidos, Antes
se atendia mas a la respuesta de Yahvé a lgs clamores de Israfel,
en quien no se veia el simbolo del plroletanado actual (represion,
trabajo alienado); frente a la postracion de Israel se hac_e_resaltaf
la fuerza, el poder de Dios que rescata y libera. Se manifiesta asi
ol don, |la gratuidad de esa libertad, gque pone én marcha al pusa-blo
hacia nuevas tierras, a pesar de gue parecen aforar la escl._a‘wtud,
las ollas de Egipto. Se lo arrancaba de una situacion politica, &l
dominio del Faraém (que no simboliza al “imperialismo”), a una
situacion no politica (por lo menos en primer térm‘inol, sino rell-
giosa: la pertenencia a Yahvé. No es la "construccion d’e_u_na 50~
ciedad justa y fraterna” (léase "soclalismo”) lo que se inicia fun-
damentalmente, sino una nueva forma de relacién con Dios en la
historia.

Queda abierta, desde luego, ta posibilidad de actualizar ese
mensaje en las dimensiones personales y comunitarigs. sin que el
pecado guede sblo concentrado a la esfera de lo politico.

La praxis pastoral nos dird cual es ta mejor lectura.

No hay tiempo ya para indicar la manera c6mo Comblin in-
terpreta una serie de categorias biblicas. El punto de enfoque es
la revolucion. La novedad es revolucionaria, porque como la revo-
tucién, consiste en querer aquello que uno puede demostrar que
es posible. La esperanza es revolucionaria porgue €Omo la revolu-
cién politica, radica en creer en lo apareniemente imposible. ¥ asi
sucesivamente. .. (Th. de la Rev. pp. 271-222).

No es tan lejana la tentacion de interpretarlo todo en catego-
rias secularizadas, que, en vez de la relacidn existente entre fe y
politica, o Iglesia y politica, vacia lo religioso. Hacemos de la Biblia
una ensefianza a !a medida de nuestras opciones y apetencias y
creamos un Cristo a nuestra imagen y semejanza, conflictivo y
violento, agitador y revolucionario,

Muy pertinentes son las observaciones de Héctor Borrat guien
protesta contra semejante hermenéutica (Vispera, Febrero de 1973).

OTRAS CUESTIONES

Quedan sin tratar muchos puntos. Algunos han sido abordados
gn otros ensayos.
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S6lo quiero dar una idea muy general.

No se ve con claridad la relacién tan intima que sa3 establece
entre Historia politica e Historia de la Saivaclén. La ambigliedad
de los hechos politicos, contingentes, cambiantes, a veces capri-
chosos no se enlaza necesariamente con lo que en teologia se
llama “Historia de la salvacién”.

Gutiérrez escribe: “Situarse en la perspectiva del Reino es
participar en la jucha por la liberacién. de los oprimidos por otros
hombres. Esto es lo que han comenzado a vivir muchos cristianos
al comprometerse con el proceso revolucionario latinoamericano.
(Teologia de la Liberacion, 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 revolucionario”, con todas sus escaramuzas y exas-
peracion de lo conflictual, es no estar en la perspectiva del Reino?
Se estd pulsando un teclado muy distinto a las puntualizaciones de
Gaudium et Spes (Nos. 36-35}, y de Medellin.

Es Juiciosa {a anotacidn de un tedlogo: “Se corre el riesgo de
que otros cristianos sinceros rechacen la fiocién misma de libe-
racién, al verla unida a formas politicas muy discutibles... son
muchos los cristianos sinceros que anstosos de una lucha libera-
dora, pueden pensar que Jos caminos de realizarla son otros”.

Podria ohjetarse que “estas formas politicas discutibles” es-
tan apoyadas no en la utopia cristiana sino en la “racionalidad
cientifica”, Los autores tienen la mas firme conviccion de que sélo
traducen exigencias cientificas. Cottier sefala: "E! epiteto cienti-
fico designa [en esta teologia) de hecho la aceptaciéon de la lectura
marxista de la realidad social. Esta aceptacién pesa sobre el con-
junto del discurso en la fuerza de un a priori. En ninguna parte el
autor (Gutiérrez) parece haberse Interrogado criticamente sobra lo
bien fundado de esta lectura y la pretensién de ser “cientifica’.

En otra oportunidad, que esperamos llegue pronto, destacare-
mos los aspectos vélidos y Utiles de esta corriente.

Estos escritos han prestado un servicio innegable: han reco-
gido muchas inquietudes y formulaciones dispersas. Su éxito nos
sugiere también que no pocas personas quieren oir un lenguaje
mas cercano a su problematica. Una réfaga de nacionalismos, abier-
tos a la gran patria latinoamericana, reflejada en autores tan emi-
nentes, servira para repensar un tema tan viejo vy tan actual: la
relacién de la fo con el compromiso histérico. Y abrird posibilida-
des de una nueva etapa We didlogo, que no oculte los problemas,

n! las zonas en discusién, sino que las saque a flote para intercam-
hiar puntos de vista entre hermanos.
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2.
PRAXIS DE LIBERACION, TEOLOGIA Y EVANGELIZACION

P. Gustavo Gutiérrez

La teologia es una inteligencia de la fe. Es una rglectura de la
palabra tal y como €s vivida en la comunidad c_nsti_alna. Pero se
trata de una reflexion orientada hacia la comunicacion 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
&l nos es revelado y se hace carne en Cristo.

£l discurso sobre la fe se sitda entre esa experiencia y esta
comunicacion. El guehacer teolégico echa sus raices en ‘nuestro
ser hombre y ser cristiano, y se hace en funcion del anuncio de la
Buena Nueva. Es por eso que la tarea teoldgica es permanente y
cambiante al mismo tiempo. Se es cristiano en el seno de una his-
toria que transforma continuamenfe las condiciones de la \nda_hu-
mana. El Evangelio debe ser anunciado a hombres que se rt_aallzan
a medida que forjan su propio destino. El discurso teologico se
hace sobre una verdad que es camino, sobre una Palabra que ha
puesto su tienda en medio de la historia. Tarea de sriem_pre, ‘la
teologia reviste formas diversas en funcion de la experiencia cris-
tiana y del anuncio de! Evangelio a los hombres en un momento
dado del devenir histérico.

Los ultimos afios 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 econdmica,
politica e ideolégicamente 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 oir su propia voz. Empieza a hablar cada vez menos por in-
termediarios, y a decir directamente su palabra, a redescubrirse a
si misma y a hacer que el sistema perciba su presencia inquietante.
Comienza a ser cada vez menos objeto de manipulacién demagdgica,
o de asistencia social, mas o menos disfrazada, para convertisse
pote a poco en sujeto de su propia historia, y forjar una sociedad
radicalmente distinta,

Pero ese descubrimiento sdlo se hace desde la insercion en la
praxis histérica de liberacién que busca la construccion de una
sociedad de veras iqualitaria, fraterna, Justa y libre.
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Desde hace un cierto tiempo un creciente nimero de cristianos
participa en ese proceso de liberacidén y a través de él en el des-
cubrimiento del mundo de los explotados y marginades 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 “ecclesia”.

Esta participacién de los cristianos en el proceso de liberacién
tiene grados de radicalidad variable, se expresa con lenguajss en
busqueda que avanza “por ensayo y por error”. A veces se empan-
tana en recodos en el caminc, en ofras aprieta el paso gracias a
tal o cual acontecimiento. Pero se va haciendo un camino cuya
novedad para una reflexién teolGgica, y para la celebracién en co-
munidad de la fe se estd revelando paulatinamente,

En las pdginas que sigusn quisiéramaos hacer algunas conside-
raciones sobre una tarea teoldgica que parte de una praxis histdrica
de liberacion a través de la cual los pobres y oprimidos de este
mundo estén intentando construir un orden social diferente y una
nusva manera de ser hombres. Retlexion teolégica movida por el

deseo de decir, desde esa solidaridad, la Palabra del Senor a todos
los hombres.

. DESDE LA PRAXIS DE LIBERACION

La irrupcion del otro, det pobre en nuestras vidas lleva a una
solidaridad activa con sus intereses y sus luchas. Ese compromiso
se traduce a un empeio por transformar un orden social que libera
marginados y oprimidos. La participacion en la praxis historica de
liberacién es en dltima instancia una praxis de amor. De amor a
Cristo en el projimo, de encuentro con el Seior en medio de una
historia conflictual.

—Quién fue el préjimo de éste?

Redescubrir al otro es entrar en su propio mundo y supone
una ruptura con el nuestro. El mundo del repliegue sobre si mismo,
mundo del “hombrs viejo”, no es s6lo interior, estd marcado por
condicionamientos sociales y culturales. Entrar en forma concreta
y exigente en el mundo del otro, del pobre, s comenzar a ser
“hombre nuevoe”. Es un proceso de conversion.

El amor al préjimo es un componente esencial de la existencia
cristiana. Pero mientras yo considere como préjimo al “cercano’,
aquel que yo encuentro en mi camino, al que viene a mi solicitando
ayuda ("quién es mi préjimo?”) mi mundoe pertenece al mismo.
Todo aslstencialismo 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 projimo a aquel en cuyo ¢amino yo me
pongo, al “lgjano”, al que me aprogc_imo (“quién de estos tres fue
préjimo de éste?"), sl me hago p;m)mq de aqu_el a quien salgo a
buscar por calles y plazas, por fabricas y barrios marginales, por
campos y minas, mi mundo cambia. Eso es lo que ocurre cuendo
se hace una auténtica y efectiva “opcién por el pobre’ porgque ¢l
pobre es para el Evangelio el préjimo por excelencia. Esta opcion
constituye por eso el eje sobre €] que gira hoy una nueva manera
de ser hombre y de ser cristiano en América latinal. Pero el
“pobre” no existe como un hecho fatal, su exigencia no es neutra
politicamente, ni éticamente inocente. El pobre es el superproducto
del sistema en que vivimes y del que somos responsables. Es el
marginado de nuesiro mundo social y cultural. Es méas 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 accién genercsa que la alivie,
sino exigencia de construccidn de un orden social distinto.

Es necesario sin embargo dar un paso mas. 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 perienece, de
otro modo no saidriamos de un "compadecernos de su situacion”.
El pobre, el oprimido, es mismbro de una cultura no respetada, de
una raza discriminada, de una clase social explotada —sutil o
abiertamente— por otra clase social. Optar por el pobre es optar
por el marginado y explotado contra los grupos dominantes, tomar
conciencia del conflicto social y tomar partido por los desposeidos.
Optar por el pobre es entrar en el mundo de la raza, ia cultura y
la clase sccial oprimida, en el universo de sus valores, de sus ca-
tegorias culturales, Es hacerse sclidario con sus intereses y con
sus luchas. El pobre es, pues, alguien que cuestiona el orden social
imperante, Solidarizarse con el pobre es tomar conciencia de la
injusticia sobre la que esta orden estd construida y de fos multi-
ples medios que emplea para consolidarse. Es también comprendey
que no se estd con el pobre y oprimido si no se estd contra Jla
explotacién del hombre por el hembre. Pere por lo mismo esa so-
lidaridad no se entiende en un no al actual estado de cosas, sino
que es un esfuerzo por forjar una sociedad en la que el trabajador
no esté supeditado al propietario de los medios de produccién.
una sociedad en la que a la apropiacién social de la gestién politica
se sume [a apropiacién social de la libertad real, y emerja asi una
nueva conciencia social.

1. Cf los textos de diferentes sectores de la Igiesia Latinoamericana en Sig-
wos de renovacién, Lima, 1969 y Signos de Liberacidn, Lima, 1973, Ver un andlisis de
estos textos en MUNOZ Ronzlds, Nieva conciencia de la lglesia en América Latina,
Santiage de Chile, 1973
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La solidaridad con el pobre implica la transformacion del actual
orden social. Implica una praxis historica liberadora, es decir, una
actividad transformadora orientada a la creacién de una sociedad
justa y libre.

Transformacién de la historia y amor liberador

Desde hace dos siglos el hombre ha comenzado a experimen-
tar que es capaz de transformar acelerada y controladamente el
munde en que vive, Esa experiencia ha cambiado el curso de la
historia y marca definitivamente nuestra época. Se han-abierto asi
posibilidades insospechadas para la vida del hombre en la tierra,
pero su captacion en provecho de una minoria de la humanidad ha
provocado la frustracién y la exasperacion de las masas desposeidas.

Lo que se ha Namado la revolucién industrial significo el co-
mienzo de una etapa de produccién rdpida y amplia de bienes de
consumo para el hombre, basada en una capacidad de transforma-
cidén de ta naturaleza ignorada hasta entonces?. El surgimiento de
la giencia experimental habia iniciado ya el dominio de la naturale-
za, pero este sefiorio no se hard plenamente consciente y maduro
sino cuando el conocimiemo cientifico se traduce en técnica de
manipulacion del mundo material v en posibilidad de satisfacer en
gran escala necesidades vitales del hombre3. Las fuerzas produc-
tivas del hombre se ven asi acrecentadas mds alld de limites pre-
visibles y cambian revolucionariamente [a actividad econdmica de
la sociedad. Ese proceso ha continuado y avanza en aespiral y asta-
mos hoy en lo que se denomina una segunda revolucién industrial.
Todo esto ha dado al hombre contemporénec la conciencia de gue
es capaz de modificar radicaimente sus condiciones de vida y ha
constituido una afirmacidn clara v estimulante de su libertad frente
a la naturaleza. Pero ha producido también entre los pueblos de
la tierra las mas abismales diferencias que la historia haya jamas
conocido.

En efecto, una de las mas incontroladas consecuencias de la
revolucion industrial fue el progresivo reemplazo del hombre por
la maquina. Esto cred un excedente social marginal al circuito de
produccion de la riqueza: el asi llamado “ejército industrial de
reserva’’, constijuido por una masa creciente de marginados no
reabzorbidos por el sistema. De este costo social del acelerado
ritmo de industrializacién y del correspondiente “boom" tecnold-

2. CL. la obra clisica de HOBSBAWN, E., The age of Revolution. Europe 1789-
1848, Londres, 1962.

3. En un primer momente la revolucién industrial recibird un impulso de la

obra Inventiva de artesanos. Pero muy poco despuds serd dinamizada por los avan-
ces cientfficos,
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gico no se tom¢ conciencia en en siglo XIX, sino tardiam'ente. Es
més, a medida que el progreso técnico se fue haciendo més y mds
refinado y el nivel de vida de los paises 'desarroljados més alto,
este proceso se acompaiid de una division lnte‘rnacmnal del tra!bajo
que produjo las enormes diferencias entre paises a que aludimos
mas arriba.

Por ello, si hien es cierto que la revolucion industrial_ha dado
al hombre contemporaneo una situacién y un poder dnico para
transformar la naturaleza, no es menos cierto que agudizé las con-
tradicciones de la sociedad hasta llegar a una situacién de crisis
internaciona! que las medidas de fuerza no logran ya ocultar.

Estas consecuencias de la revolucién industrial permiten com-
prender mejor los alcances de otro proceso histérico, cuyos orige-
nes se sitian en los mismos afos y que hacen percibir otra dl-
mensién de la accion transformadora del hombre. Nos referimos
a la dimensién politica. La revolucién francesa representé la expe-
riencla de la posibilidad de una transformacion profunda del orden
social existente. En ella se proclama el derecho de todo hombre
a participar en la conducci6n de la sociedad a la que pgftenec:a:
No interesan acé los avatares inmediatos de esa revolucion politi-
ca, ni siquiera el caracter en buena parte declarativo"de esa pro-
¢lamacién, Lo que importa es que con todas sus ambigliedades este
hecho pone fin a un tipo de sociedad y susc_:itaré en adelante la
aspiracion de todo el pueblo a participar efectw_amer'\te en el poder
politico y asumir activamente su papel en Ia_htstorla. an suma, la
aspiracidn a una sociedad de veras democréatica. C_omo en el caso
anterior estamos ante una nueva afirmacién de la libertad del hom-
bre, ésta vez en relacidn con la organizacién social. Pero esta es-
tructura democratica de la sociedad, para que sea real, supone con-
diciones econémicas justas, que al no darse ni hacla el interior de
los paises subdesarrollados ni en la relacion exterior de éstos con
los paises desarrollados, crean tensiones agudas y explosivas tanto
a nivel nacional como en el contexto internacional.

Los contemporaneos de los comienzos de estos hechos tienen
una conciencia aguda de estar en el umbral de una nueva etapa
histérica marcada por la razén critica y la libertad transformadora
del hombre ¢. Todo esto dar4 lugar, para ellos, a un hombre distinto
mas duefio de si mismo y de su destino en la historia. De una
historia que en adelante no podra ser percibida si dellgan natura-
leza y sociedad. La revolucién industrial y la revolucién politica

4. Cf. Las reflexiones sobre la Ilustracion de Kant en su Filesofia de la historfa,
y de Hegel en sus Lecciones sobre la filosofta de la Historia. Sobre esta temética
of. la obra cldsica de E. CASSIRER, La philosophie des lumidres, (edicién alemana
de 1932) Paris, 1970 y el trabajo mas reciente de OELMULLER, W., Die unbefriedigie
Aufkldrung, Frankfurt, 1969; en una perspectiva teologica consultar J. B METZ 1.
MOLTMANN, W. OELMULLER, Kirchie im Prozess der Aufklirung, Mainz, 1970
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aparecerén, en efecto, cada vez més claramente no como dos pro-
cesos ocasionalmente contemporaneos o convergentes, sino como
dos movimientos dependientes el uno del otro. A medida que am-
bos avanzaban se hacia més nilida su implicancia mutua. Trans
formar la historia supondrd pues, necesariamente transformar si-
multansamente la naturaleza y la sociedad. En esta praxis transfor-
madora hay méas que una conciencia del significado de la actividad
econdmica o de la accién politica, hay una nueva manera de ser
hombre en la historia. Pero hablar de una transformacion de la
historia desde los pueblos dominados y los hombres marginados,
desde los pobres de este mundo, nos tleva a verla como wna praxis
liberadora. Es decir a ver en ella algo que escapa tal vez cuando
se la consldera dssde esa minoria de la humanldad que dispone
mayoritariamente de los medios cientiflcos y técnicos, asi como
del poder politice en el mundo de hoy. Es por eso que esa praxis
liberadora adquiere una perspectiva subversiva. Subversiva de un

orden social en el que el pobre, el otro de esta sociedad apenas
comienza a hacerse escuchar s,

Lo que est4 realmente en juego no es pues una mayor reaccio-
nalidad de la actividad econdmica, 0 una mejor organizacién social,
sino a través de ellos una cuestién de justicia y de amor. Los tér-
minos son cldsicos y tal vez poco empleados en un lenguaje estre
chamente politico, pero ellos nos recuerdan toda la densidad hu-
mana que estd comprometida en el asunto. Ellos nos traen a la
memoria que estamos hablando de hombres, de pueblos enteros
que sufren miseria y expoliacién, que no pueden hacer uso de los
mas 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
deflnitiva una praxis de amor. De amor real, eficaz, histérico, por
hombres concretos. De amor al préjimo vy en él, de amor a Cristo
que se identifica con el mas pequefio de nuestros hermanos los
hombres. Todo intento de separar amor a Dios y amor al prélimo
da lugar a actitudes empobrecedoras en un sentido u otra. Es facil
asi oponer una "praxis del cielo” a una “praxis de la tierra” y
viceversa. Facil, pero no fiel al Evangelio del Dios hecho hombre.
Mas auténtico y hondo nos parece, por eso, hablar de una praxis
de amor que echa sus raices en el amor gratuito y libre del Padre,
Y que se hace historia en la solidaridad con los pobres y daspo-
seidos y a través de ellos en la solidaridad con todos los hombres.

5. Para las opciones politicas concretas que toma actualmente en América Latina

esla praxis liberadora consultar nuestro trabajo; Teologia de la Liberacién, Salaman-
ca, 1972, Cap. VIVIIL
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(l. CREER PARA COMPRENDER

Ef compromisc en el proceso de liberacion, con todas sus oxi-
gencias politicas, significa asumir real y efectivamente el mun‘do
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 reflexion teoldgica, 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 Espiritu

La praxis de liberacion debe llevar a hacerse pobre con los
pobres. Para €l cristiano comprometido en ella esto serd una ma-
nera de identificarse con Cristo que vino al mundo para anungiar
el Evangelio a los pobres y liberar a los oprimidos. La pobreza
evangélica comenzé a ser vivida como un acto de liberacion y de
amor hacia los pobres de este mundo, como solidaridad con ellos
y protesta contra la pobreza en que viven, como identificacién con
los intereses de las clases oprimidas y como recusacién de la ex-
plotacién y alienacion del hombre es el egoismo, la razén profunda
de la pobreza voluntaria es el amor al préjimo. La pobreza —resul-
tado de la injusticia social que tiene en el pecado su raiz més
honda— es asumida no para hacer de ella un ideal de vida, sino
para testimon'ar del mal que representa. Asi como la condicidn
pecadora y sus consecuencias fueron asumidas por Cristo, no para
idealizarlas ciertamente, sino por amor y solidaridad con los hom-
bres y para redimirios de! pecado. Para luchar contra el egoismo
humano y abolir toda injusticia y divisién entre los hombres. Por
consiguiente el testimonlo de pobreza vivido con una auténtica
imitacién de Cristo, en lugar de alejarnos del mundo nos coloca
en el corazén mismo de la situacién de despojo y opresion y desds
alli anuncla Ja liberacién y la comunién plena con el Sefor. Desde
alli anuncia y vive la pobreza espiritual como total disponibilidad
a Dios, como infancia espiritual 8.

Todo esto significa entrar en un mundo distinto y configura una
experiencia cristiana inédita llena de posibilidades y promesas, paro
también de impases y recodos en el camino; no hay via ni cémoda
ni triunfai para la vida de la fe. No faltan quienes absorbidos por
las exigencias politicas de) compromiso liberador, viven las ten-
siones de hacerse solidario con los explotados perteneciendo a
una lgtesia en Ja que muchos estan ligados al orden social impe-
rante, ven perder dinamismo a su fe y sufren angustiosamente una
dicotomia entre su ser cristiano y su accién politica. Lo que es

6. El tema de la pobreza evangélica estd iratado mds ampliamente en ibid. Cap.
XIIT.
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mas cruel es el caso de aquellos que ven desaparecer el amor a
Dios en bensficio de lo que él mismo suscita y alimenta: el amer
al hombre. Un amor entonces, que no sabiendo mantensr la unidad
exigida por el Evangelio, ignora toda la plenitud que él encierra en
si mismo.

Estos casos existen. La honestidad méas elemental lleva a re-
conocerlo. 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 dlficultad
es pues real. Pero las pistas de solucién sélo pueden surgir del
corazén mismo del problema. Las medidas protectoras velan la
realidad y atrasan una respuesta fecunda. Ellas manifestarian ade-
méas un olvido de la urgencia y seriedad de las razones que llevan
a un compromiso 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 ahi que donde el anuncio evangélico parezca sumer-
girse en lo puramente histérico, debe nacer la reflexion teolégica,
ia espiritualidad y la nueva predicacién de un mensaje cristiano
encarnado —no disuelto— en nuestro agqui y ahora. Evangelizar,
escribfa Chenu, es encarnar el Evangelio en el tiempo. Ese tiempo
hoy es confuso y tenebroso solo para quien, carente de esperanza,
no sabe, o vacila en creer que e] Sefior esta presente en él.

Y de hecho, el compromiso liberador estad significando para
muchos cristilanos una auténtica experiencia espiritual, en el sen-
tido original y biblico del término: un vivir en el Espiritu que nos
hace reconocernos libres y creativamente hijos del Padre y herma-
nos de los hombres ("Dios ha enviado a nuestros corazones el
Espiritu de su Hijo que clama: Abba, Padre”). En Cristo nos hace-
mos simultanea e inseparablemente hijos y hermanos (“el que me
ve a mi ve al Padre”, “el que hace la voluntad de mi Padre, ese es
mi hermano”). Sélo mediante gestos concretes de amor y solidaridad
serd efectivo nuestro encuentro con el pobre, con el pobre explo-
tado, y en é| nuestro encusntro con Cristo ("a mi me lo diste").
Nuestra negativa de amor y solidaridad sera un rechazo de Cristo
("a mi me lo negaste”). El pobre, el otro, surge como un revelador
del totalmente otro. De eso se trata, de una vida en presencia
del Sefior en el interior mismo de una actividad que de un modo v
otro dice relacién con e! mundo politico; mundo de enfrentamien-
tos. de intereses y de conflictos y que exige, ademds, un nivel de
racionalidad cientifica para comprenderlo en su complejidad. Se
trata de ser, parafraseando una expresion célebre, “contemplativos
en la accién politica”, Estamos poco acostumbrados a esto. Una
Zxr’e“e“f”a‘espiritual nos parece algo que debe darse al margen
f:rrﬁ;ss l;;aoalldades humanas tan poco puras como la_s politicas’.-Las
deponden r:icretas de nuestra insercion en esas realidades pollt_lcas
ociestal Sine nu;;stra ubrqamén en la sociedad vy en la comunidad
con el S In embargo, hacia eso estamos yendo, hacfa un encuentro

énor no en el pobre “aislado y bueno”, sino en el oprimido
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que lucha ardientemente por sus mds elementales derechos y por
la construccion de una sociedad en la que se pueda vivir como
hombres. La historia es el lugar en que Dios revela el misterio de
su persona. Su palabra ilega a nosotros en la medida de nuestra
insercion en el devenir histérico.

Optar por el pobre, identificarse con su suerte, compartir su
destino, es querer hacer de esa historia una historia de fraternidad
auténtica para todos jos hombres. Eso es acoger el don gratuito
de la filiacién. Es optar por la Cruz de Cristo, en la esperanza y la
alegria de su Resurreccion. .

En estas condiciones concretas se dé el proceso de conversion
evangélica punto nodal de toda espiritualidad. La conversién es
una salida de uno mismo y una apertura a Dios y a los demds, ella
impllca ruptura pero sobre todo significa emprender una nueva
senda’. Y por es0 mismo ho es una actitud intimista y privada,
sino un proceso que se dé en el medio socio-econémico, politico y
cultural en el que se vive y que debe ser transformado. El encuen-
tro con Cristo en el pobre constituye una auténtica experiencia
espiritual. Un vivir, en el Espiritu, lazo de amor entre el Padre y
el Hijo, entre Dios y el hombre, entre hombre y hombre. Los cris-
tianos comprometidos en una praxis histdrica de liberacion, inten-
tan vivir en ella esta comunién profunda; el amor a Cristo en el
encuentro solidario con Jos pobres, la fe en nuestra sitwacion de
hijos del Padre forjando una sociedad de hermanos, y la esperanza
en la salvacidn de Cristo en el compiomiso por la liberacidn de los
oprimidos.

Se trata de una experiencia unificante que con frecuencia se
empobrece cuando busca expresarse. Tal vez debido ai manejo de
teologias que tienden a separar y hasta oponer los elementos de
esta exigencia, o a la actitud defensiva adoptada frente a sectores
cristiancs que ven en el compromiso por la liberacion un cuestio-
namiento a sus privilegios en el actual orden social. Se trata de
una experiencia cristiana que no estd exenta del peligro de iden-
tificaciones simplistas y de reducciones distorsionadoras, pera que
intenta con audacia y hondura, vivir en Cristo asumiendo fa histo-
ria de sufrimiento y de injusticia de los pobres de este continente.
En la medida en que esta experiencia ha logrado expresarse con
autenticidad, y liberarse de un lenguaje mediatizado, su aporte ha
comenzado a ser fecundo para toda la comunidad eclesial.

2. Comprender la fe

En la rafz de toda teologia estd el acto de fe. Pero no como
simple adhesion intelectual al mensaje, sino como acogida vital al

7. SCHNACKENBURG, R., L'existence chrétienne selon le Nowveau Testament,
I, Paris, 1971, pg. 35,
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don de la Palabra escuchada en la comunidad eclesial, como encuen-
tro con el Sefor, como amor al hermano. Se trata de la existencia
cristiana tomada en su totalidad.

Acoger la Palabra, hacerla vida, gesto concreto, es el punto de
partida de la inteligencia de la fe. Ese es el sentido del “credo ut
intelligam”™ de San Anselmo, tal como ‘lo ha expresado en su texto
célebre: “Yo no intento, Sefior, penetrar en tu profundidad, porque
mi inteligencia no podria de ningin modo agotarla; pero deseo com-
prender en cierta medida, que cree y ama mi corazén. No busco
comprender para creer, sino que creo para comprender. Puesto que
estoy seguro de que si yo no creyese, yo no comprendsria” (Proslo-
gion, final del primer capitulo).

El primado de Dios y la gracia de la fe dan razén de ser al
trabajo teolégico. A partir de ahi puede entenderse apropladamente
que si el cristiano busca comprender su fe es, finalmente en fun-
c¢ion de la “imitacion de Cristo”, vale decir para sentir, pensar y
actuar como él. Una auténtica teclogia es siempre una teologia
espiritual, tal como la entendian los Padres. La vida de fe no es
pues sélo el punto de partida, es también el punto de llegada del

quehacer teolégico. Creer y comprender se hallan en una ralacién
cirgular.

La teologia pone siempre en juego una cierta racionalidad
aunque no se identifique con ella. Esta racionalidad corresponde al
universo del creyente. Toda teologia se pregunta por la significa-
¢ién de la Palabra de Dios para nosotros en el presente de la his-
toria y los intentos de respuesta se hacen en funcién de nuestra
cultura, de los problemas que se plantean a los hombres de nuas-
tro tiempo, desde ese universo cultural reformulamos el mensaje

del Evangeiio y de la lglesia para nuestros contemporaneos y para
nosotros mismos.

Eso fue lo que intentd, por ejemplo, la teologia tomista sir-
viendose audazmente de la filosofia aristotélica y de toda la visién
glel mundo a la que ella estaba ligada. Se dié asi un paso de capital
Importancia en la comprensidn de la fe. Hoy asistimos a una crisis
de la racionalidad empleada cidsicamente en teologia. El asunto
hg .sido estudiado ampliamente y sus causas sefialadas con pre-
cisién, no interesa por eso aqui entrar en detalles al respecto. Esto
ha dado lugar al eclectismo filos6fico que es uno de los rasgos
de: una cierta teologia contempordnea. Ha dado lugar también a
bU‘SqU_edas‘no tanto para reconstruir un imposible sistema teoldgico
:;mtarao. SInd para encontrar nuevas sendas en la reformulacién
e la Palabras, De uyna manera tal vez mas radical, ha provocado

buss- I]’ara l.;na_ visién de conjunto sobre estas cucstiones ¥ sobre los caminos que
ta la teclogia contemporinea consultar las ricas reflexiones de GEFFRE, C., Un
nouvel dge de la theologie, Paris, 1972, V. también BOUILLARD, H., Exégese, her-

rienentique et theologie, Probidmes de methode en Exégese ef hermeneutique, Paris,
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cuestionamientos en materia de teoria del conocimiento®. Asunto
tal vez no suficientemente presentado en el pensamiento teolégico,
pero sobre el que urge interrogarse. Cudles son los supuestos en
¢l acercamiento de la teologia a la realidad historica? Cual es el
peso de la ubicacién de la institucion eclesial en la sociedad actual
sobre nhuestra reflexion teoldgica? O para decirlo con una expre-
sién hoy muy usada, desde dénde habla el te6logo? Para qué y para
quién habla? Estos planteamientos han llevado a una cuestidn ca-
pital que surge siempre en momsentos en que se cierra una etapa
y se abre otra: qué es hacer teologia?

En estos replanteamienios el surgimiento del conocimiento
cientifico juega un papel importante. En particular cuando incursio-
na en el campo de la historia y de la sicologia. Las ciencias son
expresiones de la razén 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 pusden ser descuidadas
por la teologfa. La reflexidn filoséfica conserva, aunque ruturando
nuevaos caminos, toda su vigencia y se enriquece en permanente
didlogo con las ciencias. Elia responde a cuestiones que no son del
dominio de las ciencias y da su aporte propio al conocimiento de la
historia y al papel de la accion libre y creadora del hombre. Esta
complejidad y multidimensionalidad del conocimiento humano es
puesia en juego en la praxis histérica de liberacién y contribuye
a hacerla mas eficaz. Y estad presente también en el discurso schre
la fe que intenta hacerse desde la solidaridad con los pobres vy los
marginados.

En efecto, una buena parte de la teologia contempordnea pa-
rece haber partido del desaffo lanzado por el no creyente. El no
creyente cuestiona nuestro mundo religioso y le exige una purifi-
cacién y una renovacion profundas. Bonhoeffer asumia ese reto y
formulaba incisivamente la pregunta que esta en el origen de mu-
chos esfuerzos teolégicos de nuestros dias: cémo anunciar a Dios
en un mundo que se ha hecho adulto (munding)? Pero en un con-
tinente como Ameérica Latina el reto no viene en primer lugar del
no creyente sino del no hombre, es decir de aquel a quien el orden
social existente no reconoce como tal: el pobre, el explotado, e!
que es sistematica 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 econd-
mico, social, politico, cultural; y por eso es yn [lamado a la trans-
formacién revolucionaria de las bases mismas de una socledad
deshumanizante. La pregunta no seri por lo tanto como hablar de

1971; ws finos andlisis de OS8UA, I, P., Ensemblement du discours chrétien en Chris-
tus, juin 1973, pp. M5-334.

9. Cf. el intento de GUICHARD J. por poner en relieve estas cuestiones: Foi
chrétienne et ‘théoric de la connaissance, en Lumidre et Vie, junio-agosto, pp. 61-84,
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Dios en un mundo adulto, sino mas bien c¢dmo anunciarlo como
Padre en un mundo no humano? Qué implica decirle al no hombre
que es hijo de Dios? Estas fueron ya, en cierto modo, las cuestio-
nes que se plantearon en el siglo XVI 2 un Bartolomé de las Casas,
y @ muchos otros, a partir del encuentro con el indigena americano.
El descubrimiento del otro, del explotado, llevé a una reflexion
sobre las exigencias de la fe que contrastaba con la de quienes
estaban del lado del dominador, un Ginds de Sepuiveda por ejempio.

Al presente el marco histdrico es distinto, &l analisls social es
otro. Pero asistimos a un redescubrimiento del pobre en América
Latina. Solidarizarse con é) es entrar conscientemente en la con-
flictiva histérica, en los enfrentamientos entre paises, entre clases
sociales. Es entrar por el lado del dominado y del oprimido. No
obstante no se cuestiona de veras el sistema social que crea y
justifica esa situacion sino se participa en esfuerzos por transfor-
marlo radicalmente y forjar un orden distinto. Insertarse en la pra-
xis de liberacién significa asumir lo que poco antes llamabamos
la compleiidad y multidimensionalidad del conocimiento humano,
significa en definitiva entrar en un mundo cultural diferente.

Desde ese mundo cultural, en €l que nos hallamos por nuestra
propia ubicacién, en el proceso histérico latinoamericano, intenta-
mos reformular el mensaje evangélico. En esta perspectiva el dis-
curso sobre ifa fe tomara necesariamente un camino distinto al
que se le presenta a partir de los desafios del no creyente. La
teologia seré una reflexion critica desde y sobre la praxis histérica
de liberaci6n en confrontacion con la palabra del Sehor vivida y
aceptada en la fe. Serd una reflexién en y sobre la fe como praxis
liberadora. Inteligencia de la fe que se hace desde una opcién
reflexién que arranca de un compromiso por crear una sociedad,
justa y fraterna y que debe contribuir a que ese compromiso sea
mas radical y més pleno. Discurso teolSgico que se hace verdad,
se verifica en la inserci6n real y fecunda en ¢l proceso de liberaclén.

Reflexionar sobre la fe como praxis liberadora es reflexionar
sobre una verdad que se hace y que no sélo se afirmal?, es partir
d_e Una promesa que se cumple a lo largo de la historia al mismo
tiempo que la abre hacia més alla de ella misma. En Gltima instancia
la exégesis de la Palabra, a la que la teclogia quiere contribuir, se
da en los hechos, esto y no simples afirmaclones sacara a la Inte-
lfgencla de la fe de toda forma de idealismo.

19. En esta pe}rspectiva habria tal vez que recuperar las reflexiones de Duns Es.
cote sobre la praxis v sobre la teologla en cuanto a la ciencia practica, Cf. también la

D‘:{}‘a de Frans v, d. OUDENRIIN, Kritische Theologic als Kritik der Theologie,
Minchen.-Mainz, 1972.
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1. EVANGELIZACION Y CONVOCACION EN “ECCLESIA”

La insercion en el proceso libsrador constiiuye una profunda y
decisiva experiencia espiritual en el corazén mismo del compromi-
so historico con sus necesarias implicaciones polfticas. Esa es, lo
hemos recordado ya, el solar nutricio de una manera de hacer teolo-
gia que abre nuevas perspectivas.

No estamos ante nuevos campos de aplicacidn de viejas no-
ciones teoldgicas, sino ante la provocacién y la necesidad de vivir
y pensar la fe en categorias socio-culturales distintas. Esto ha ocu-
rrido otras veces en la historia de la comunidad cristiana. Siempre
produjo temares e inquietudes. Pero en esa blsqueda estamos im-
pedidos por la urgencia de decir en nuestra palabra de todos los
dias la Palabra def Sefior.

Porque de eso se trata: de una relectura del mensaje evangé-
lico desde la praxis llberadora. El discurso, teolégico opera ahi co-
mo mediador entre una nueva manera de vivir la fe y su comuni-
cacion. En efecto, si la teologia es una relectura del Evangelio. ella
se hace en vistas al anuncio del mensaje 1b,

1. Una experiencia eclesial de filiacién y fraternidad

Saber que &l Sefior nos ama, acoger el don gratuito de su amor
es la fuente profunda de su alegria de aquel que vive de la Pala-
bra. Comunicar esa alegria es evangelizar. Es comunicar |la Buena
Nueva del amor de Dios que ha camhiado nuestra vida. Anuncio
en cierto modo gratuito como gratuito es el amor que lo origina.
En el punto de partida de la tarea evangelizadora hay, pues, siempre
una experiencia del Sefior: vivencia del amor del Padre que nos
hace hijos y nos transforma haciéndonos més plenamente hombres
y hermanos de los hombres.

Anunciar el Evangelio es anunciar el misterio de la filiacién
y de la fraternidad, misterio escondido desde todos los tiempos y
revelado ahora en Cristo 12, Es por ello que proclamar ef Evangelio
es convocar en ecclesia, es reunir en asamblea. Solo en comunidad
puede ser celebrada y profundizada, sélo en comunidad puede ser
vivida en un dnico gesto como fidelidad al Sefior y solidaridad con
todos los hombres, Aceptar la Palabra es convertirse al otro en los
oiros, en los demas. Con ellos vivimos asa Palabra. La fe no puede

11 ElI P. CONGAR, teslogo de uvn profundo semide eclesial y pastoral ha subra-
vado muchas veces este lawo enire tealogia y anuncio vgr., Situations et idches de
fa théologie, Cerf. Paris, 1967.

12, "'La filialidad es ¢l rasgo distinto de) Reino de Dias, el dnico y el verdadero”
(J. JEREMIAS, Theéologie du Nouveau Testament, 1. La predication de Jesus, Cerf,
Paris, 1973, p. 227).
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ser vivida en su plano privado e intimista, la fe es la negacion del
repliegue sobre uno mismo. En el dinamismo mismo de la Buena
Nueva que ros revela como hijos del Padre y hermanos entre nos-
otros estd la creacion de una comunidad, de la lglesia, que sea
signo visible ante los hombres de la liberacion en Cristo. Este
anuncio del Evangelio que nos convoca en ecclesia es hecho desde
una opcion de solidaridad real vy activa con los intereses y las lu-
chas de! pobre, de las clases explotadas. Inteniar situvarse en este
“lugar™ significa una rupiura profunda con la manera de vivir, de
pensar y de comunicar la fe en la Iglesia de hoy. Tedo esto exige
una conversién a otro mundo, una inteligencia de la fe de nuevo
cuiio, ¥ lleva a una reformulacién del mensaje 13,

En esa reformulacion, lo que se ha dado en llamar la dimension
politica del Evangelio surge con on nuevo rostro. Porque se percibe
con mayor claridad que antes, gue no se trata de algo afiadido
desde fuera al Evangelio cediendoc a discutibles presiones de la
época, sino que estamos en presencia de un rasgo que se despren-
de necesariamente de él, y porque esa dimensidn es asumida tran-
camente y sin tapujos. CQueda por precisar su exacto alcance y
evitar todo enfogue simplista, pero un pretendido apoliticismo no
puede ya encubrir una realidad evidente y debilitar una conviccidn
cada vez mas acendrada. E| don de la filiacién se vive en la histo-
ria. Haclendo hermanos a los hoembres acogemos ese don, no de
palabra sino de obra [*No todo el gue me diga: Seor, Sefior en-
trarda en el Reino de los Cielos, sino el que haga la voluntad de
mi Padre™). Luchar contra toda injusticia, despojo y explotacidn,
comprometerse en la creacién de una sociedad mas fraterna y hu-
mana es vivir el amor del Padre y testimoniarlo. El anunclo de un
Dios que ama por igual a todos los hombres debe tomar cuerpo
en la historia, debe hacerse historia. Proclamar ese amor en una
sociedad profundamente desigual marcada por la injusticia v la
explotacién de unos pueblos por otros, de una clase soclal por
otra clase social, convertird ese "hacerse historia” en algo Inter
pelante y conflictual. Es por eso que deciamos que la dimenslén
politica estd en el dinamismo mismo de una Palabra que busca
encarnarse en la historia.

Las exigencias evangélicas son incompatibles con la situacién
social que se vive en América Latina, con las formas en 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 tal o cual
injusticia Indlvidual, nos hallamos ante la exigencia de un orden

13. “La hermenéutica biblica serd dlferente segin que ze considere al Dios de
la Biblia como un totalmente distinto, sin nada en comiin con el uvniverso en el
que el hornbre esid tan profundamente integrade, o simplemente como el otro "cuyos
caminos no son nuestros caminos (Ts, 535,8), ni sus pensamlentos, nuestros pensa-
mientos, pero '‘del mismo linaje que posotros’” (Hceh 17, 28)" (CAZELLES, Eeriture,
Parole et Esprit, Paris, 1970, p. 76).
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social distinto. Sélo un cierto grado de madurez'politipa pelim'itlré
una verdadera comprensién politica del Evangelio e impedira su
reduccion a un asistencialismo por sofistigado que sea, a una s?m-
ple tarea de "promocidn humana”. Evitara.t_amblen. una reduccion
de la tarea evangelizadora a una accion politica que tiene sus leyes
y exigencias propias. El anuncio auténtico del amor de Dios, de la
fraternidad y de la igualdad radical de todqs los I_-:o_mbres. al hom-
bre explotado de nuestro continente, le hara percibir que su .snu_a-
cién es contraria al Evangelio, y esto le ayudard a tomar conciencia
de la profunda injusticia de ese estado de £0sas. Los_ sectores
optimidos no adquirirdn una clara conciencla politica sino en la
participacién directa en las luchas populares; pero en la globalidad
y complejidad del proceso politico que debe romper con L!n_orden
social opresor y conducir a una sociedad fraterna, la lucha ideold-
gica tiene wn lugar importante.

Ahora bien, en América Latina, se hace jugar a "lo Cristiano”
un papel dentro de la ideologia dominante que cohesiona y afir-
ma a una scciedad dividida en clases antagdnicas. Es frecuente, en
efecto, que los sectores conservadores apelen a noclones cristia-
nas para justificar el orden social que sirve a sus intereses y man-
tiene -sus privilegios. Es por ello que la comunicacién del mensaje
releido desde ese mundo del otro, del pobre, del oprimido tendra

una funcién desenmascaradora de todo intento de ideoclogizar el

Evangelio y justificar una sitvacién contraria a las méas elementales
exigencias evangélicas.

2. Evangelizacidn liberadora

Estamos ante un reducimiento politico del Evangelio? Que-
riendo escapar de un uso ideologico del cristianismo no estamos
cayendo en otro? El peligro existe, negarlo seria ingenuo o desho-
nesto. Es necesario estar atento a él. La relectura del Evangelio
desde la solidaridad con el pobre y con los oprimidos nos permite
denunciar el cautiverio a gue los poderosos someten el Evangelio
para ponerlo al servicio de sus intereses. Pero esto no sera reali-
zado a cabalidad si no somos conscientes del cardcter permanente-
mente creador y critico del mensaje liberador del Evangelio. Men-
saje que no se identifica con ninguna forma social por justa que
pueda parecernos en el momento. La palabra del Seor interpela
toda realizacién histérica y la coloca en la ancha perspectiva de la
fiberacion radical y total de Cristo, Seiior de la historia. La recaida
en ideologia justificadora de una situacién social determinada es
inevitable cuando ej Evangelio no es vivido como Palabra de un
Padre que nos ama libre y gratuitamente. Con un amor que renueva
la faz-de la tlerra y que nos llama constantemente a una vida nueva
en su Hijo.
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La liberacién 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 salvacién de Cristo, en
efecto, es tan plena que nada escapa a ella. La Evangelizacién es
liberadora perque es anuncio de una liberacidn total que incluye
necesarfamente una exigencia de transformacion de las condiciones
histdricas y politicas en que viven los hombres. Pero esto solo se
comprende en toda su profundidad cuando se sabe que esa libera-
cion conduce esta misma historia méas alld de ella misma, a una
plenitud que estd fuera del alcance de toda previsién y de todo
quehacer humano.

Pero si los hombres a los que es anunciado el Evangelio no
son seres abstractos y apofiticos sino miembros de una sociedad
marcada por {a injusticia y la explotacion 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 ahistérica. Su pasado y su pre-
sente la ligan estrechamente a la historia del pueblo latinoameri-
cano y desde su cuna. Sin una perspectiva histérica no es posible
comprender lo que puede ser evangelizar hoy a 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 situacién de
una Igiesia mayoritariamente ligada al orden social que se vive en
América Latina, no puede percibirse lo que implica el cardcter li-
berador de esa evangelizacién. Esos condicionamientos histéricos
y politicos deben ser analizados y detallados para hacer mas con-

creto el enfoque de un anuncio del mensaje en la situacién lating-
americana.

3. Solidaridad con el pobre y el pueblo de Dios

El anuncio del Evangelio hecho desde la identificacién con el
pobre, convoca a una lglesia solidaria con las clases populares dei
continente, solidaria con sus aspiraciones y sus luchas por estar
presente en la historia latinoamericana. A una Iglesia que contri-
buya a partir de su tarea propia, el anuncio del Evangelio, a la
aboliclén de una sociedad construida por y para unos pocos, ¥ a
la edificacién de un orden social distinto, méas justo y humano para
todos.

Eso nos Meva a rupturas y reorientaciones profundas en la
lglesia de hoy. Pero ellas no serdn fecundas sl sdélo expresan an-
qustias personales, crisis de identidad, reacciones emocionales,
impaciencias, por legitimo que esto sea. Por ese camino no se
encuentra sino actitudes defenslvas, medidas autoritarlas, gestos
inspirados por el temor o por blisquedas de seguridad. y se entra
en una interminable espiral de luchas intra eclesiales. Si las ruptu-
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ras y las reorientaciones deben ser radicales, deben ir a la raiz, y
la raiz, en este asunto, se extiende mas all4 del ambito estirecha
mente eclesiastico. Esta es la manera d& ser hombre y de ser cris-
tiano en el presenfe de la realidad latinoamericana; esa manera
se da hoy en la identificacion con las clases oprimidas de este
continente de injusticia y despojo, pero también de anhelo de libe-
racién y de esperanza que es América Latina.

Esto supone nuevas experiencias en la tarea evangelizadora y
en la convocacién en ecclesia 1% Modos diferentes de estar presen-
tes en el mundo popular més alid de toda rigidez institucional.
Saher sscuchar una voz distinta a la que estamos acostumbrades
a oir en la Iglesia. Percepcién critica de las categorias sociales y
culturales que aprisicnan nuestro modo de vivir v antnciar el Evan-
gelio y lo hacen extrafio al mundo de los puebles dominados, de las
razas marglnadas, de [as clases explotadas e incluso contrario a
sus aspiraciones profundas a la liberacion. Supone también una
bisqueda auténtica del Sedor en ese encuentro con el pobre, asi
como una explicacion licida de lo que esa experiencia espiritual
significa.

Se trata, en esa perspectiva, de la creacion de comunidades
cristianas en las que los propietarios privados de los bienes de
este mundo dejen de ser los duefios del Evangelio. Comunidades
en las que los desposeidos puedan realizar una apropiagion social
del Evangelio. Grupos que anuncian proféticamente una lglesia
por entera al servicio, siempre creador y critico puesto que en-
raizado en e! Evangelio, de los hombres que pugnan por ser hom-
bres. Por ser hombres de un modo dificil de comprender desde el
viejo mundo en el que la Palabra ha sido —y es todavia— vivida,
pensada y anunciada. Sélo echando raices en los hombres margi-
nados y explotados, mas atn surgiendo desde ellos mismos, desde
sus aspiraciones, sus intereses, sus luchas, sus categorias cultu-
rales, se forjard un pueblo de Dios que sea una Iglesia del Pueblo,
que haga escuchar el mensaje evangélico a todos los hombres y
sea signo de la liberacién del Sefior en 1a historia.

Nada de esto tendria sentido, ni podria vislumbrarse siquiera
si no estuviera esbozado ya, aunque no sea sino timidamente, en
ensayos que tenemos ante los ojos en diversos lugares de! conti-
nente. Esos intentos tienen sus puntos de partida en la inserci6n
de un nimero creciente de sectores de cristianos —obreros pro-
fesionales, campesinos, obispos, estudiantes, sacerdotes— en el
proceso de liberacion de América Latina. Insercién inicial, llamada
a profundizarse y a experimentar muchas clarificacionas y decan-
taciones: llamada a situarse libre y criticamente al interior de todo

I4. Cf. las perspicaces y wvalientes observaciones de RAHNER, K. sobre cémo

pensar una Iglesia del future en Strukiurwandel der Kirche als Aufgabe und Chance,
Herder, Freiburg iB., 1972
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proceso politico simplificador que no tenga en cuenta todas las
dimensiones del hombre. Llamada también a crecer de modo que la
voz de los sectores populares cristianos se deje oir en sus proplos
términos. Insercion dificil que avanza a veces por terrenos areno-
s05 y encuentra resistencia y hostilidad en qulenes, cristianos o
no, estan ligados al viejo orden de cosas. Pero compromiso real y
que empieza a revelar su fecundidad para la opclén liberadora, para
una inteligencia de la fe y para un anuncio de! Evangelio. Los tiem-
pos que se viven en América Latina no permiten actitudes eufdri-
cas. La espiritualidad del Exodo no es menos importante que fa del
Exilio. La alegria de la resurrecclén exige, y de maneras muy dlver-
sas, la muerte en la Cruz. Pero la esperanza es de todo momento.
La situacién que hoy se vive en el continente nos hace tat vez vivir
y entender en forma renovada lo que Pablo llamaba “esperar contra
toda esperanza’.
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2.
DIALOGO

Preguntas a los ponentes:
P. Gustavo Gutiérrez y Mons. Alfonso Lépez Trujillo.

1. MONS SAMUEL RUIZ:

a) Dado gue ha variado la interpretacion del fenémeno global
de la sociedad —desde la interpretacién sectorial de problemas, la
teoria del desarrollo y ia teoria de la dependencia—, es poslbie
haya otra teorfa interpretativa en lo futuro, Cambiarfa esto sustan-
clalmente los actuales enfogues de las diferentes formas actuales
de la teologia de fa liberacion?

b) Es la lucha de cleses un hecho dentro del cual se vive ef
compromiso de la fe, o un medio que la teologia de fa liberacitn
fuzga necesario para vivir la fe en el momento histérico de Améri-
ca Latina?

2. MONS. ANTONIO QUARRACINO:

a) Qué significa "cristiano comprometido™?

Parece que lo reduces al plano politico; y entonces, qué signi-
fica politica? No es necesario y urgente distinguir los diversos ele-
mentos o niveles de esa palabra compleja? (a Gutiérrez).

b) Estableces la distincion entre teologia y fe. La primera su-
pone una “racionslidad”. Cudl serfa la “estructura cbjetiva” de esa
racionalidad? (a Gutiérrez).

c) Quisiera ver mds claramente el alcance y sentido de fa “lu-
cha de clases”, sobre todo frente a la teologie (@ Mons. Alfonso
Ldpez).
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3. Dr. FRANCISCO GUIDO:

—Supuesta la nocién de que la teologia de la liberacién es
una reflexién y concientizacion de los cristianos para transmitir el
amor y la solidaridad con el pobre (el marginado, el despofjado).

a)l Por qué la “teologia de la liberacion” no puede asumir la
“teologia del desarrolio” y sélo la “teologia de la revolucion?”.

b) Ello, no estaria demostrando que, en realidad la teologia de
ia liberacion es sdlo una mejor sistematizacién o profundizacidn
de la teologia de fa revolucién?

4. P. PIERRE BIGO

a) Cudles son los criterios que permiten discernir que la teolo-
gia de la liberacidn es sdlo una mejor sistematizacién o profundi-
zacion de la teologia de la revolucién?

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

Respuestas a las preguntas anteriores,

1. P. GUSTAVO GUTIERREZ

a) A la pregunta sobre distincién entre teologia de la libera-
cién y teologia de la revolucién. He aqui las diferencias:

—La teologia de la liberacion pretende no tante justificar un
compromiso sino hacer una reflexién sobre la fe, vivida por un
cristiano comprometido. Por lo tanto, intentando esa reflexidn teo-
I6gica, juega un papel critico al interior de ese compromiso.

La teologia de la liberacién intenta ser una visién teoldglea,
que viene después de una cierta densidad de compromiso.

—La teclogia de la liberacién se ha preocupado por plantear
el problema del quehacer teolégico: Qué es hacer teolegfa? En la
teologia de la revolucion no es asi, ella parte de principios v los
aplica al campo politico. Lo que Intenta la teologia de la liberacldn
—que Jo logre o no, podemos discutitflo— es el orden inverso,
parte de la fe vivida en el compromiso y reflexlona sobre ella. Por
eso plantea una cuestion de metodologia teoldgica: como hacer
teologia. ’
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__Otra diferencia fundamental —lo que acabo de decir es tam-
bién capital— es que la teologia de la Iibaraci(.jn ‘in_tenta ser una
teologia de la salvacién en ias circunstancias histdricas y concre-
tas, que se viven en América Latina, Por eso insiste en la relacion
entre los tres diferentes niveles, aspectos o dimensiones del pro-
ceso de liberacion.

Hay también puntos de contacto. Ellos vienen de la probiema-
tica fe-politica. Ciertamente hay todo un clima que ha hecho que
la teologia de la liberacién sea lefda a la luz de la teologia de la
revolucion. Es verdad y, en cierto modo, es inevitable. Siempre
vemos las cosas desde lo que tenemos anteriormente en mente.
Me parece normal.

Hay un intento, sin embargo de rompimiente en puntos impor-
tantes. No quiero decir que no tenga nada que ver con la teologia
de la revolucién. Pero la teologia de la liberacién ha dado lugar a
trabajos teoldgicos mds sistemdticos, gue comprenden muchos
puntos teoldglcos y que no estan centrados lnicamente en el tema
de la “revolucién’.

b) A la pregunta sobre “la distincién entre teologia y fe'.

—Hay una cuestion clésica en teologia: el uso de una cierta
racionalidad forma parte de su cardcter de inteligencia de la fe en
un momento dado. Sin embargo, la teclogfa, es, ante todo, una
reflsxién sobre los grandes temas de la Palabra del Sefior. Las
maneras cémo los hombres viven esos temas, la jerarquia que
establecen en sus contenidos evangélicos, pueden depender de la
situacion que estdn viviendo vy no tanto del esquema de interpreta-
¢ién,. Si yo creo que el esquema que estoy usando me describe
correctamente una determinada situacién, se establece un vinculo.

Lo fundamental para una teologia de la liberacién es el hecho:
la existencia de un pobre y de un oprimido en América Latina, la
aspiracién a la liberacién de clases soclales, razas, culturas. Natu-
ralmente que todo eso estara acompafiado por los anéllsls mas
concretos que hagamos, Pero si otros analisis deben mejorar el
que ahora estamos empleando, me parece gue se enriquecerd mi
comprensién de la realidad: una realidad de miseria, de injusticia,
de opresion. Alli es donde estd la reflexion de tipo teolégico. La
teologia no se Identifica con un métedo de andlisis de la socledad,

o con una reflexién flloséfica sobre el hombre, depende de ellos
en tanto que se sirve de ellos.

Es normal que haya modificaciones en mi esfuerzo teolégico v
en la racionalidad que yo empleo en él. Pero modificaclones, mo
quiere decir que si yo tengo reparos de orden clentifico o filos6fi-
co a tal o cual punto del andlisis racional todo lo que sea reflexion
sobre la fe ya no tenga sentido. Creo que serfa decir, por eJemplo,
que no hay nada absolutamente véldo, en la teologia de Tomds de
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Aquino, porque hay esfuerzos filoséficos que lo han reemplazado.
Seria eso tan poco serio como decir que los ensayos teoldgicos
posteriores al tomlsmo y que usan un tipo de racicnalidad distintos
no han cambiado cosas en esa perspectiva teoldgica.

Hay una cierta dependencia respecto de la racionalidad em-
pleada, pero no unha identificacién. Y habrd que jugar con eso du-
rante un tiempo, mientras un tipo de racicnalidad vaya mejorando,
modificandose, ete. Es alli donde estd lo transitorio de ia teologia.
Una vez que los métodos de conocimiento del mundo humano tan-
to filosofico, como ciencias humanas, que yo habia empleado, no
parezcan tener validez para un momento dado, estaremos en otro
tipo de teologia. Y esto ha sucedido varias veces a lo largo de la
historia de la Igiesia. Y la teologia de la liberacién no pretende
ser )a Gltima inteligencia de la fe. Pasaré como tantas otras; quizds
muchg mas rapido, porque ha tomado un tema muy algido y muy
movible, La reflexién sobre la unidad del proceso salvifico, la Igle-
sia como Sacramento de Salvacién, lo que significa el pobre, el
enéueniro de Cristo en el prdjimo, etc., cada uno de esos puntos
no depende de tal o cual autor de la dependencia. Son cuestiones
teoldgicas que estén ligadas a un analisis de la realidad, gracias al
cual alcanzan una clerta concreci6n, al mismo tiempo, mantienen
una independencia como la mantiene toda la reflexién teoléglca.
La teologia no usa nunca una racionalidad sin, en cisrto modo, mo-

dificarla. Es lo propio de la teologia y lo prueba toda la historia de
la teologia.

¢] A la pregunta sobre “el alcance y sentido de la lucha de
clases, sobre todo frente a la teologia’.

—Sobre la "lucha de clases”. Si se utiliza en teclogia un
cierto andlisis de la realidad en la cual estd presenie el conflicto
de la historia, se llega a la comprobacidn a través de esos esque-
mas de que existe la “lucha de clases”, como un hecho sin que
eso signifique que no haya otros conflictos en la historia, es decir
que hay un enfrentamiento de intereses de clase. El problema de
la teologia no es dirimir si hay o na enfrentamiento de clases so-
ciales. Este es un terreno fundamentalmente cientifico, que la teo-
logia tendrd que seguir atentamente si quiere estar al corriente de
ese esfuerzo por conocer las dimensiones sociales del hombre.

Por eso Ja pregunta teolégica es: si hay lucha de clases —co-
mo una de las formas de conflicto de la historia, no come la dni-
ca—, COomo ser cristiano, dado ese enfrentamiento. La pregunta
teolégica es slempre la pregunta que viene del contenido de la fe.
Es decir, el amor. Porque un hecho social es vivido por un hombre
segln la totalidad de su manera de ver la historia. No es posible
que un cristiano se limite a decir: *hay Jucha de clases, luego
marchemos alegremente”. Lo que tiene que preguntarse es co6mo
vive su fe, su esperanza, su amor, dentro de ese conflicto que
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tiene caracter de lucha de clases. Si por hipétesis un dia el ana-
lisis, nos dijera: "la lucha de c¢lases no es tan importante como
ustad lo pensaba”; como tedlogos, seguiremos diciendo que el
amor en el conflicto, conforme me lo presente el andlisis social,
siempre es importante. 8i quiero ser fiel al Evangelio no puedo
escamotear la realidad, por dura y conflictiva qgue ella sea. ¥ lo es
América Latina.

Hay, por lo tanto, un punto de contacto —y es un ejemplo de
lo anterior— vy, 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 e] pobre y oprimido, por
las clases explotadas, las culturas marginadas del continente, y a
un compromiso por su liberacién.

Aunque este nivel es fundamental, es cierto que mantenerse
en esto no es suficiente; incluso es jugar a una cierta inocencia.
Porque, solidarizarme con el pobre, con €l oprimide, con el margi-
nado, me va llevando por aproximacién, a una serie de opciones
de orden politico, de opciones concretas en el ambiente en que
yo estoy; v. al final, el compromiso va a significar todo ese con-
junto: esta solidaridad primera fundamental y las sucesivas exl-
gencias de la solidaridad en un momento dado. Pero conforme fos
pisos se van construyendo sobre la base, se va perdiendo en fir-
meza, en seguridad y las opciones se hacen mas variables también.
Habrs diferentes maneras de solidarizarse; habré ya no sélo razo-
nes de orden teoldgice sino también politico para analizar —di-
ciendo que tal opcién es mejor que tal otra—; habrd circunstancias
histéricas, ambientes nacionales, etc. En fin, las cosas que yo voy
necesariamente afadiendo a este compromisoc van a ser mucho
mas labiles 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
deberia decir qus estoy de acuerdo en defender la dignidad de la
persona humana en tal hecho concrete, en la situacién de injusticia
y expletacién que se vive en América Latina. Alli me puedo equi-
vocar, porque mi informaclén sobre ese hecho concreto puede ser
deficiente; sin embargo, no puedo quedarme en lo primero y hési-
co; tengo que descender a esas conclusiones, donde se abrira un
abanico de posibilidades, de anélisis y de fuentes de equivoco o
de compromises validos para un momento determinado.

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

—Politica 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 politico, reconociendo que, en circuns-
tancias determinadas, la frontera entre ambos no es muy clara,

Hay un sentido amplio general, es el campo de la realize-
cién humana, de la participacién en la conduccion de la sociedad
a la que se pertenece. Esto significa algo importante: no siempre
se ha pensade que todo hombre necesita participar en la conduc-
cidn de la sociedad a la cual pertenece. Creoc que es un sentido
amplio vélido. Amplio no quiere decir abstracto,

Hay un sentide mucho més concreto que es el de una clerta
orientacién a la toma del poder politico, es el campo de la politica
partidaria, mas programética, mas precisa, en un momento dado.

Digo que es muy dificil sefialar la frontera entre ambas, porgue
muchas veces, queriendo quedar en el primer nivel, tomamos op-
¢idon concreta que otros la consideran partidaria. Creo, sin embargoe,
que a nivel conceptual, es posible hacer la distincion e intentar
mantenerme en esa distingién.

La Iglesia intenta mantenerse en ese primer campo general
fundamental donde, ademas, 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 gue hay un intento de colocarse en esos niveles; lo cual
hace que se distingan funciones al interior de la Iglesla. Pero ha-
brd que aceptar la complejidad de las situaciones que no obedecen
siempre a una predefinicidn conceptual.

f} A la pregunta “sobre la raclonalidad en teologia v la estrue-
tura objetiva de esa racionalidad”.

—~Guando se habla en teclogia de racicnalidad lo que estd en
cuestion es lo siguiente: el hombre es un ser inteligente y su fe
la vive como ser inteligente. Esa Inteligencia-razén que va a ¢ono-
cer particularidades a lo largo de la historia, le da un cierto cono-
cimiento del mundo natural, del mundo social en el que esta, de él

‘mismo. Esto, dicho en forma muy general, lo tiene todo hombre;

pero la razén se va estructurando en conocimientos mas rigurosos.
Eso es lo que ocurrio en el siglo X!l v en el Xlll, cuando se operd
el encuentro de la fe con una razdn sistemética estructurada que
se hacia preguntas fundamentales sobre el universo, el ser, el hom-
bre; y se dio un encuentro, entonces, entre fe y razon filosdfica.

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

Una teologia empleara, por lo tanto, una cierta racionalidad
para ser la inteligencia de la fe. Eso es Jo gue yo llamaria una
cierta estructura objetiva. En una época, quizds, fue mucho més
simple. En los siglos de [a teologia tomista teniamos una racio-
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nalidad fundamentalmente aristotélica. Pero, se produjo una ruptura
y se abren blsquedas en la teologfa. De alli, por ejemplo, los
eclecticismos teoldgicos desde hace siglos, y mucho en la teologia
contemporanea.

Quizéds no sea posible volver a tener una unidad sl respecto,
esto se discute mucho entre tedlogos; pero, no hay teologia que
no use una racionalidad para hacer su reflexion.

Yo decia que la pregunta tecldégica era la de vivir el amor, el
Evangelio en una situacion determinada. Yo reconczco que la pre-
gunta fundamental es pastoral, Para mi -——y preciso mi pensamien-
to— la teclogia es la que debe intentar dar una respuesta. No que
el hombre, ¢l cristiano, espontdneamente no la busque. La teologia
lo que hace, en cierto modo, es elugidar la pregunta y elucidar
también la respuesta y hacerla mas conerente, Hay alli. por lo tan-
to, una cercania muy grande entre la pregunta llamada de vida
cristiana y la Palabra. Lo fundamental es ese anuncio de la Palabra.
La teologia, para mi, estd en funcidn de eso, Si es una pregunta
que yo me hago como cristiano, &s una pregunia teolégica; es una
pregunta que se dirige a la teologia y que ella debe intentar contes-
tarla. No c¢reo, sin embargo que sea de su propiedad privada, puesto
que €| cristlano ya intenta coniestar con su teologia elemental
primera e intuitiva y con la presencia del Espiritu Santo en él.

2. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUMILLO

A la pregunta: “quisiera ver claramente el zlcance y sentido
de la lucha de clases, sobre todo frente a le teologia™.

—Los modernos socidlegos de la sociologia del conflicto, como
es el caso de Lewis Coser, nos han puesto de presente la funcidn
que en el engranaje social cumple e| conflicto. Coser insiste en
que el conflicto es esencial para la dindmica social. De otra ma-
nera, la sociedad se estancaria y anquilosaria. El conflicto ayuda
a evitar un proceso de fosilizacién. Ingrediente de la dinamica so-
cial es el conflicto: hay corrientes, opiniones, tensiones, partidos
politicos, posiciones divergentes, etc. En este sentido, el conflicto,
es visualizado en su generalidad.

Hay diferentes formas y grados de confiicto. La violencia, cons-
tituye el dltime grado del conflicto. Revela a la vez males no re-
sueltos. Una de las formas del conflicto sccial, es la lucha de clases.
El agrupamiento en torno de determinadas situacicnes, y de los
distintos intereses, y la oposicién general entre las clases ha dado
en liamarse lucha de clases. En reafidad, me parece, que la “tucha
de ciases”, deberia designar no simplemente ¢! Juego de |as solidari-
dades e intereses, y su esencial tenslén, sino un proceso més o
menos avanzado de hostilidad, enfrentamiento u oposicién. Sé que
pusde haber otros matices, y los respeto.

02

Conflicto v lucha de clases, aunque a primera vista pareciera
tener la misma signiflcacién, no se identifican. La lucha de clases
es una forma de conflicto. Hay muchas otras modalidades de con-
flicto en la sociedad que no se pueden tipificar como lucha de cla-
ses, Hay luchas entre los partidos politicos, y puede bien ocurrir,
como suele acaecer en América Latina, que esos partides politicos
ne sean propiamente personeros de clases. En el mismo partido
politico puede haber miembros de diferentes clases sociales. Una
cosa es reconocer la existencia, y la eventual funcién positiva del
conflicto en la sociedad, vy otra reconocer, asumir, potenciar y orien-
far las luchas de clases. Me parece que hay una diferencia entre
reconocet el hecho objetivo, cuando se dé, de !a Jucha de clases,
y el proceso intencional y estratégico de fomentar la lucha de cla-
ses. Puede bien ocurrir, que solamente en un cierto nivei de lucha
entre clases, en el sentido de legitimas reivindicaciones, se pueda
adquirir una serie de derechos inherentes a la dignidad de la pet-
sona humana. Las reivindicaciones sindicales, digamos las “luchas”
sindicales, para algunos se pueden insertar en la temética global
de la lucha de clases. Otros las verian como una forma de relacio-
namiento, en €l compromiso social, que no alcanzaria el grado ele-

vado de lo que podria llamarse en sentido fuerte una lucha de
clases.

Pero, conviene también hacer la diferenciacién entre la lucha
de clases, en general, y el tipo concrete de lucha de clases, sn ef
sentido marxista. Me explico: supuesto que el concepto de clases
es a veces flexible, algunos podrian hablar de lucha de clases con
un enfoque amplio: tensiones entre empleadores y empleados, en-
tre profesores y estudiantes, entre los que ostentan el poder y los
que de €l carecen, entre los que pertenecen a un medio.

La sociologia nos muestra hoy la ampliacion de las clases. Se
habla por ejemplo de la tecnocracia. La clase media, como catalo-
gacion, se revela como insuficiente. Asi se intreducen nuevos ele-
mentos de diferenciacion: 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 sdlo dos clases. La burguesia capitalista y el prole-
tariado. Este es un tema que tendrd su oportuno tratamiento en la
ponencia del P. Bigé. Cuando se habla de la urgencia de reconocer
la lucha de clases, se quiere significar que tenemos que aceptar
la divisién de la sociedad exclusivamente en las dos clases en gue
Marx las separa? Los soci6logos pueden prestar una valiosa cola-
boracién para aclarar esto. Hay que tensr cuidado en no reconocer
apresuradamente esto porque este tipo de lectura del fendémeno
soclal lleva mucho més 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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cledad industrial capitalista, no parece ser €l mismo entendido por
Marcuse para quien el prolstarlado estd representado, mas bien,
por los estudiantes, los negros y los paises del tercer mundo. Para
unt revolucionarlo como Franz Fanon el proletariado es, concreta-
mente, el conglomerado campesino de Argelia. Podriamos también
discutir en qué sentido cabe hablar de proletariado en América
Latina. Marx sefiala también la distincién entre el proletariado y
el lumpen-proletariado.

Tengo la impresion de que una corriente de la teologia de la
liberacidén, a la que me he referido, y que estaria representada en
América Latina por personas como: Assmann, Comblin, Gutiérrez,
a pesar de los matices y diferencias que en varios puntos se da,
estarfan inclinados no sclamente a reconocer el hecho de la lucha
de clases, en general, sino a interpretarla en la clave de dos cla-
ses, como en €l andlisis marxista. Varios no se limitarian a su
simple constatacién, sino que, les parece importants fomentarla.
Denctan una simpatia especial por el conflicto. Las tesis son enfo-
cadas, por lo menos en algunos de los autores, en la tonalidad ca-
racteristica de Girardi. Como no hay sino dos clases, el problema,
estaria 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
alusién al analisis marxista.

En un plano teoldgico, 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 reconciliacion y la reconciliacién es la auténtica liberacion que
va al fondo de las cosas. No entiendo la liberacién integral cris-
tiana sino como aquella que pasa por la reconciliacidn, con Dios,
y nuestros hermanos. Es una reconciliacién en una unidad exigen-
te. Y que no se interprete esto, que es de extraccién evangélica,
como si fuera un espaldarazo a la continuidad del statu quo. Este
es otro problema.

La forma como entienda a la sociedad y al hombre el tedlogo
no es propiamente la misma como la capta el politico. E Inclusive,
os distinta la forma de ver las cosas un politico de inspiracién
cristiana, y un politico de corte marxista. La corriente a que me he
referido de la teologia de la liberacién, sin ser marxista, (decirlo
seéria una injusta exageracion), me parece que en &l punto de la
lucha de clases en el andlisis marxista, concede méas 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 andlisis de realidad,
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Ahora bien, cuando se dice que algo se mueve a nivel de] he-
cho, puedo simplemente mirar el hecho y sequir de largo...? Un
hecho es un llamado a tomar una actitud, a tomar una posicién
frente al hecho. No puedo limitarme a comprobar su existencia.

He aqui un hecho evidente: hace unos 30 afios dos grandes
paises con poblacidn cristiana en ambos fados, Francia y Alemania
se encontraron frente a un hecho: la guerra. Et cristiano francés c;
el cn:istiano aleman podria decir: “esto es un hecho, yo no opto".
Podrian, como_ cristianos, matarse sin reflexionar y tomar una op-
cién? No. Lo (nico que podrian hacer era preguntarse si la causa
por la que ellos militaban era justa, Tenfan que tomar algdn partido.
En la toma de partido hay errores posibles y andlisis politico e
incluso, andlisis moral y teolégico. Y muchos catélicos franceses'
mataron a catdlicos alemanes. Y, de seguro, Io hicieron pensando
que moralmente no podian hacer otra cosa. Como cristianos tu-
vieron, supongo, que sufrir inmensamente. Sin embarge, lo hicle-
ron. Hay autoridades eclesiasticas en Francia que volaron trenes
rf!u'rante la resistencia. Ellos pensaron que su pais estaba agredido
injustamente y tomaron partido frente al hecho. Son casos limites,

Aqui.‘ 1o que imports, es que sea serio el analisis empleado
por el crrs_.tla_mo. y que trate de vivir como cristiano en un hecho
dure conflictivo. Pero no puedo eludir la opcién.

4. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

Hespa?nde a la pregunta: “En qué se distingue la teologia de
la liberacién de Ja teologfa de la revolucién?”.

—Hay, en principio, una distincién teérica. La teologia de la
r_evolucién privilegiaria la revolucién como lnico camino, como sa-
llda’ exclusiva de los oprimidos, y justificaria, desde la teologfa, esa
opcion. Seria, entonces, eminentemente justificadora @ Ideologi-
Zante. En cambio, |a teologia de la liberacién, en la corriente a que
me vengo refiriendo no caminaria por esa senda. Es decir, no ser-
viria de apoyo y justificacién, desde la fe, para la opcidén revolugio-
naria. No diria: porque eres cristiano, debes hacer la revolucion.

Sin embargo, en la préctica, de hecho, partiendo de la lectura
cuidadosa de los textos de varios autores, cabe observar que las
fronteras entre la teologfa de la revolucién y la teologia de la libe-
racién estén muy borrosas. Casi no existen. Es muy dificil vencer
tuando no imposible, la dificultad de no ver en el tratamiento de'
alguna teologia de la liberacién una invitacién constante y apremian-
te a la opcién revolucionaria. La revolucién socialista se convierte
€n una norma, extraida del compromiso de la fe. En Assmann cum-
Ple una funcién estratégico-tdctica para la revolucién. Libertad y
revolucién se vuelven contenidos simllares o idénticos. Es el caso
de Comblin para quien la revolucién es la “constitutio libertatis",
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Es decir, se va a la libertad por la via de la revolucion. Todo fun-
damentado en &l compromiso de la fe.

No es lo mismo hacer una reflexién de fe sobre la revolucion,
o sobre un continente o un pais que pasa por situaciones revolu-
cionarias, y hacer una teologia de la revolucién que no solo reco-
noce la lucha sino que la exalta, no solo indica un estade de guerra
sino que lo legitima, Esa legitimacion puede ser abierta o velada.
Puede hacerse a priori, 0 a posteriori. Ciertas formas de teologia
de la liberacién incurren en estas distintas modalidades. Cuando
el veredicto se da a posteriori 0 cuando no se oculta la simpatia
por &l proceso revolucionario, se esta invitando tacitamente a otros.
La reflexion teoldgica aqui adquiere |la modalidad de una norma
para otros. Se dice que la teologia de la liberacion, en la concep-
cion de algunos, es un acompaiiamiento critico a cristianos com-
prometidos en el proceso revolucionario. Ojala ese acompafamien-
to fuera mas critico. Quien quiere de verdad acompafiar lo hace
iluminando, ayudando a que la conciencia madure; proporcionando
principios vy ayudando a confrontar determinadas actitudes con el
Evangelio. Pero hay formas discutibles de “acompafiar™, que son
condicionantes. En tal cast, se acompaia empujando. En varias
formas de reflexién teoldgica se tiene la impresién de que se su-
surra, se invita, se establece como norma, el compromiso de la
revoluciin socialista. En tal caso los limites entre la teologia de
la liberacién y de la revolucién son imperceptibles o inexistentes.

Dos palabras mAs sobre la relacién teologia de la liberacidén
y teologia del desarrollo. Para mi todo lo vélido de la teologia de la
liberacion, en su interpretacion mas amplia, y més fiel a las lineas
de Medellin, recoge su valor de lo mas representativo de la teolo-
gia del desarrollo. La superacidn de las servidumbres, el proceso
de superacién del hombre que quiere ser mas, el acceso a las si-
tuaciones més humanas, en consonancia con la presentacién de la
enciciieca Populorum Progressio, y el relacionamiento de todo esto
con el “crecimiento del Reino™ segln los pilares de la Gaudium et
Spes, caracteriza lo mas vdlido de la tecologia de la liberacidn, Me
parece también mas expresivo el término liberacidn, Pareciera que
la teolegia del desarrello se situara més en el plano de los pringi-
pios vy que la teologia de la liberacidon buscara interpretar, el con-
texto de la corriente pascual, €sos principios con una mayor cerca-
nia hacia la realidad, inclusive hacia opciones fundamentales, como
las que tomé Medellin. Siempre y cuando el término de liberacién
no se recorte, o por upa cargada acentuacién politica quede exce-
sivamente limitada.

5. P. GUSTAVO GUTIERREZ
Resnonde a la misma pregunta anterior.

—Parte de lo tltimo de Alfonso.
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La diferencia de perspectivas teoldgicas —que no quiere decir
oposicién—— no estd tanto en las salidas politicas, sino en el método
teoldgico, en la manera de trabajar.

El asunto no estd en que la teologia de la liberacidn hable de
revolucion y que la teologia de la revelucién también hable ds ella,
sino en cémo hacen teologia cada una de €llas. Los que hoy tra-
bajan teologia bajo esos titulos lo hacen en forma distinta. La dife-
rencla no esta tanto a nivel politico sino a nivel teoldgico. En teolo-
gia de la liberacidon hay un intento de funcién critica al interior de
una opcién y no de ideologia Justificatorla. Ademés la teclogfa de
la liberacién ha puesto sobre el tapete en teologia la cuestién del
método teoldgico. En la teologia de la revolucién esto estuvo de-
masiado Implicito. .. ? Puede ser. Lo que vo sé es que lo que existe
como teologia de la liberacidn lo planted claramente.

Lo més importante: el asunto no es salldas politicas: desarro-
llo, liberacidn o revolucién. Liberacién no se reduce al nivel de la
revolucion. Liberacién es un proceso global que engloba necesa-
riamente una liberacion politica. Es por eso que la teologla de la
liberacién es una teologia de la salvacion.

6. P. SEGUNDO GALILEA

—Una inquietud mas a la ponencia de Alfonso.

Se dice que hay muchas teoclogias de la liberacién, pero Alfonso
se refirio a las mdas representativas. Mi cuestlonamlento es el al-
cance de esta critica. Hasta qué punto son representativos de una
teclogfa de la liberacién las personas que se citaron?

Hay que distinguir en América Latina entre escritos, reflexio-
nes cristianas sobre liberacién y tedlogos de la liberacion, que no
son tantos en América Latina.

La critica de Alfonso se dirige an buena parte a cristianos que
no hacen teologia, Esta distincién hay que hacerla porque si no,
desprestigiamos la teologia de la liberacién.

Viniendo ya a los tedlogos, me parece que Dussel no es tedlogo
de la liberacién. Cierto, habla de liberacion, pere como historiador
y fil6sofo. No utiliza una temética teolégica.

Me pregunto hasta qué punto Comblin es un tedlogo de la libe-
racion. El ha escrito sobre teologia de la revolucién, que é1 mismo
dice que no es teoiogia de la liberacién. En su libro utiliza un mé-
todo histérico que no es propio de la teologia de la liberacién y
toma la revolucion en um sentido muy amplio: “constitutio liber-

tatis”. 8e puede poner en interrogacién si es representativo de la
teologia,

_ Et mismo Assmann me parece que tlene una teologfa ideolo-
g zsfda. Sus libros no son libros de teologia. Su libro Opresién-Libe-
racién es hecho simplemente por un cristiano.
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Gustavo Gutiérrez si es un teblogo de la liberacion. Por tanto
colocar a los cuatro en &l mismo vagén... Alli hay cuatro corrien-
tes. No todos son tedlogos de la liberacidn.

El dnico que usa el andlisis marxista en forma global es
Assmann: los demés lo utillzan en los elementos quse se hallan in-
tegrados en la sociologfa.

En cuanto al socialismo, no me parece que los tedlogos de la
liberacién lo tomen come una opcién justificante: cristianos ergo
sociallstas.

La lucha de clases marxista, que supone la dictadura del pro-
letariado, no sé hasta qué punto se utiliza por los tedlogos de la
liberacidn, ete.

En la parte teoldégica hay un poco de interpretacion,

El problema de la unidad en [a lglesia: se puede cuestionar
una cierta forma de unidad ya ideologizada, conformista, Sobre la
unidad en la lglesia, en el sentido teoldgico, no sé si hay estudios
serlos en la teologia de ia liberacién.

La referencia que hizo a la Eucaristia. Los que plantean el pro-
blema de la celebracién de la Eucaristia, no son tedlogos de la li-
beraclén.

7. Responde MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

—Cierto hay que preclsar no solo posibles escuelas sino tam-
bién puntualizar las distinclones entre los autores. Los autores a
que me he referido, entre quienes hay diferencias de matices, de
intencionalidad, que son a veces sensibles, presentan una coingi-
dencia basica en cuanto a varios puntos. En ellos es clara su abler-
ta simpatia por la utilizacién global del analisls marxista y de la
lucha de clases. La opeldn por la revolucién socialista es comim
a todos ellos, sin ninguna excepaldn.

Estoy de acuerdo con Segundo en que no se puede dar el es-
paldarazo de teologia de la liberacidn a algunos panfletos, por cier-
to muy abundantes. Esto ha hecho mal a una reflexién que neceslta
gran seriedad. Hay a veces grupos, dizque entusiastas por la teolo-
gia de la liberacién, y que citan a sus més connotados pioneros,
que estdn prestando un flaco servicio a la reflexién teoldgica.

Sabemos también, ya lo he expresado anteriormente, que qui-
zas lo mejor de la teologia de la liberacion es lo que todavia no
se ha publicado. Pienso que Gutlérrez y Lucio tienen varias confe-
rencias sin publicar.

No estoy muy de acuerdo con Segundo en la afirmacion de que
Comblin no es un tedlogo de la liberacién. No sé qué tan aceptable
sea esta oplnién. La teologia de [a liberacién ha trabajado mucho
més a nivel del objeto, es decir, sobre el diagnéstico social. Esto
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hace gue el material teolégico en el libro de Comblin sea, propor-
cionalmente a lo que dedica a sus incursiones sociolégicas, real-
mente minimo. Quizds Gutiérrez s quien més pdginas dedica a la
tematica teoldgica. Somos conscientes de que hay enormes vacios
y lagunas en la teologia de la liberacién. No hay siquiera esbozos
de una cristologia seria. No se esta ni siquiera en los prolegdmenos
de una teologla natural. La misma soteriologia, que parece més
elaborada, necesita profundizacion. La mariologia es inexistente.
La critica proviene de un laico, Héctor Borrat. Se trabaja con una
eclesiologia implicita, pero pienso que una de las fallas en algunas
elaboraciones, est4 precisamente en su enfogue eclesiolégico. Hay
también observaciones, intuiciones y aproximaciones muy ltlles e
interesantes. No en vano, la teologia de la liberacion en sus distin-
tas vertientes, ha servido de incentivo al trabajo teolégico y pasto-
ral de nuestro continente,

Algunos puntos de los mencionados por Segundo merecerian
una confrontacidon en los mismos escritos de los autores. En mi
largo trabajo, de més de 100 pdginas, que tendré que resumir, hay
abundante material en el que se podra encontrar la base de mi
afirmacion. Serfa muy bueno que se releyera todo lo que sobre la
unidad de la lglesia y el tema eucaristico dicen algunos autores.
Hay, me parece, todo un capitulo de Gutiérrez sobre esta teméti-
ca. Alli precisamente asume la cuestién de la celebracitn eucaris-
tica. Se podrd estudiar, en detalle, o] problema de la unidad de la
lglesia. Por eso insiste en que el problema es principalments ecle-
sioldgico; se le ha confiado a Lucio su presentacién en este En-
cuentro.

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

8. P. LUCIO GERA

—Si fuera posible, hay que seralar ciertas delimitaciones del
campo cuando se habla en términos tan gensrales sobre teologia
de la liberacion.

a) Lo primero es ponernos de acuerdo si vamos a hablar de
autores extralatinoamericanos, por e)emplo, Schaull, Girardi, Blan-
quart..., y asi otros quince mas. Si es asi, el problema va a ser
muy dificultoso, poerque hay una notable diferencia de inspiracién,
aunque no sea tematica. Yo creo que la diferencia entre teologia
de la liberaclén y teologia de la revolucién es de inspiracién, lo
que no es constatable en temas. '

b) Lo segundo, es muy dificil hablar aqui sobre Assmann y
Comblin cuando ellos no estan presentes. Por un gesto de amistad
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con ellos —adn cuando uno no participe de muchisimas ideas— no
hay que expresar uma critica cvando ellos no estin y no pueden
explicar su pensamiento. Que cuando se hable se haga una distin-
cién entre Assmann y Gustavo Gutiérrez, porque pienso que Gusta-
v0 no se slente identificado con todo lo que expresa Assmann.

9. P. AFONSO GREGORY

—Todos estos planteamientos que estidn siendo tomados en
cuenta, sobre la legitimaclén en la Iglesia y en la teologia de una
clase burguesa y una clase proletaria, pueden llevar tamblén a una
diversidad de moral; una moral para una clase y una moral para otra,

Toda la riqueza de la teologla de la liberacién, que justamente
crea cuerpo al interior de las realidades vivas, de los grupos hu-
manos diversificados, lleva a diferentes teologias de la [iberacidn;
lo que no quiere decir que no tengan también una base comin.

Ahora bien, mi pregunta es: qué sucederfa en el caso que di-
ferentes teologias de la liberacién llegasen a legitimar cosas opues-
tas, situaciones opuestas? Partiendo de una misma situacion, in-
corporandose en las realidades diversificadas, el sociélogo llega a
la constatacion de que en la teologfa de la liberacién hay cosas
opuestas.
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TERCERA PARTE
ASPECTOS PASTORALES

LIBERACION - CONSIDERACIONES PASTORALES

P. José Marins

I. PERSPECTIVAS

1. Tarea alentadora y desalentadora

Es muy aientador reflexionar sobre las consecuencias pasto-
rales de la liberacidn en América Latina:

—por el valor que el tema tiene en si mismo, como algo cen-
tral en la misma Revelacién,

—por la actualidad del tema,

—por la esperanza que despierta (posible respuesta a algo
esperado desde hace, tiempo),

—por la intuiclén evangélica y pastoral que encierra este
asunto,

Al mismao tiempo, liberacion aqui y ahora, es algo desalentador:

—Ppor estar (levando a una complejidad de expresiones e in-
terpretaciones que confunden a muchos,

—por ambigiiedades no pequefas que ya existen,

. —ar m}ﬂltiples aplicaciones que se dan, con fundamentos vi-
lidos, discutibles o nulos, segun los casos,

—por rad?cal‘izaciones asumidas grupalmente con gran carga
emocional casi sin posibilidades de diglogo.
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2. Tema actusl

Es evidente que tratamos un tema de extrema actualidad en
América Latina. La liberacién &s una palabra y un contenido que
se ha divulgado casi con la simultaneidad electrénica, y han sido
acogidos con euforia por los autores y -sectores mas comprometi-
dos y cuestionadores de la pastoral. Ademas, el tema despierta la
simpatia de una respuesta ardientemente esparada. Toca a todos
nosotras conseguir que sea una respuesia adecuada.

Un articulo, un libro, una conferencia, un curso, un retiro espi-
ritual, una reunién, etc. que no mencionen los términog consagra-
dos —liberacién, dominacibn, revolucion, concientlzacién, 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_las palabras “rituales”,
se acogen con gran simpatia adn trabajos mediocres. .. corriendo,
en algunos casos, el riesgo de que no sean palabras "legitimas™,
sino también “legitimadoras”.

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

3. Necesidad de explicitaciones

Es facil observar que en AL* el tema de la liberaci6n cubre
un extenso campo y se presta a una gama de muy diversas inter-
pretaciones. Por consiguiente, es decisivo para la pastoral, hacer
una critica necesaria con el fin de precisar lo que reaimente se
pretende explicitar con cada vocablo (que en AL de un mes a otro
asume nuevo colorido e incluye campos anteriormente no conslde-
rados). Esto evitaria didlogos entre sordos y oposiciones entre
personas que intentan decir 1a misma cosa... o, por el contrario,
evitaria ambigliedades o querer encubrir con palabras idénticas, po-
siciones diametralmente opuestas.

Con la TL estd sucediendo a nivel de divulgacion (v tal vez
sea inevitable) que se dejan muchas cosas sin explicacién. Esto
es peligroso en la pastoral, porque comienzan a flotar verdaderas
minas explosivas, precisamente en los caminos donde se intensifi-
ca el trafico pastoral del continente... Entonces, tarde o temprano
las minas explotan congestionande o anulando preciosas energfas
pastorales... que estarian mejor aplicadas a la acci6n auténtica-

* SIGLAS: TL Teologfa de la Liberacién. - AL América Latina - RP Religiosidad
Popular - CEG Comunidad Eclesial de Base,
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mente liberadora pero que constantemente se desgastan en ex-
pticar, profundizar, aclaras, unir y asumir expresiones ya muy usa-
das... Y cuantos encuentros se convocan, se realizan y se con-
cluyen bajo esos dolorosos o por {o menos peligrosos equivocos
pastorales? Cuantas criticas negativas a la teologia de la libera-
cién que no tienen siquiera sentido? Cuéntas publicaciones total-
mente indtiles? No se escribird demasiadc sobre la TL sin tocar
siquiera los temas basicos del problema, porque se contimia en
torno a érminos equivocos?

4. Tema emocional

La liberacién en AL por su misma importancia tematica y por
la agudeza de nuestra situacién de subdesarrollo, est_é marcada}
por una gran carga emocional. Nadie trata esta materia como si
discutiera sobre los vicios capitales, el niimero de los carlsmas
en la Iglesia de Corinto, o la generacién del Verbo... Es dificil
una serenidad equidistante del problema, cuando se estd vivencial-
mente introducido en 8él, pues esté claro que una idea aceptada en
la TL significar4 consecuencia inmediata para:

a) la vida pastoral de la Iglesia en AL,
b) sus expresiones comunitarias,
c) las formas histéricas eclesiales,

d) las actitudes de denuncia o de apoyo a los proyectos so-
cio-politicos del pais y del continente... y ésto sin mencionar las
consecuencias que acarrea el asunto para la seguridad personal de
cada uno.

Asi 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
expresion social-hlstérica en el mundo. De cada posicién que se
tome se abrs un abanico de consecuencias nuevas para |a pastoral,
para la realidad eclesial institucional. En tltimo andlisis, se trata
de aceptar o dejar un modo de vivir del Evangello, o don de la
salvacién, la vocaclén eclesial. No se gasta tismpo y energfa en
diletantismos teoldgicos, sino en la linea de opciones vitales-comu-
nitarias. No se ve el tema de la TL como algo opclonal, sino como
un renovarse del “si-si” “no-no” del Evangelio en la linea de un
compromiso intimo, personal, intransferible de cada creyente, y
de cada comunldad de los creyentes, con la realidad total de los
hombres vy de cada hombre totalmente, hasta que cada uno llegue
a la plenitud de la edad de Cristo,

5. Posiciones diferentes

Existen varias lineas de TL, pero coinciden en la temética co-
man. Buscan que el compromiso con el proceso liberador haga que
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los cristianos entren en un mundo cultural distinto y vivan una
realidad diversa, a partir de la cual comiencen a colocar su fe en
categorias diferentes. Se trata de repensar su fe a partir del mundo
{de la realidad) con la cual el cristiano se comprometié “revolu-
cionariemente” y no de modo "desarrollista” (es decir, que se com-
prometio a mudar y no solamente a mejorar las cosas). Esto su-
pone conversién de mentalidad, de compromisos, de estructuras
eclesiales, para que puedan asumirse misiones realmente nuevas.

Por otra parte, el clima polémico con la sociedad, con otros
grupcs revolucionarios y con otros sectores de la misma Iglesia,
revela siempre mas las diferentes posiciones tomadas por los gru-
pos en torno a la misma teologia liberadora (o valiéndose de sus
términos o de sus oportunidades publicitarias).

Sin Juzgar el aspecto objetivo de cada posicién, se notan:

a) Actitudes de manipulacion de la fe, en el sentido de que
se asume Ja Teologia de la Liberacion como algo muy oportuno
para justificar y divulgar proyectos socio-polfticos asumidos ya de
antemano. Se quiere elaborar una teologfa a partir de la cual se
deduzcan acciones politicas determinadas. Es una ideologizacion
de la fe. Esta codificacion de la teologia se transforma para algu-
nos, en la dnica forma de ser auténtico v se exige que todos los

demds, para ser auténticos, hagen la misma adhesién radical, en
los mismos términos.

b) Actitudes de ingenuldad histérica, sumando para log argu-
mentos liberadores todo lo positivo, sin sospechas de la ambigie-
dad de! pecado. Siendo de la TL es slempre bueno!

¢) La posicién més revoluclonaria y violenta parte de la reali-
dad del acontecimlento revolucionario politico y busca en la Blblla
y en la reflexién teoléglca cédmo justificar el compromlso revolu-
cionaric de los cristianos. Toman del contexto biblico algunos te-
mas referentes a la situacidn negativa de! munde, a la acelén vio-
lentamente transformadora... pero sin cuestionar esta lectura e

interpretacién biblica y la consigulente teologia que se establecis
a partir de esa exégesls.

d) La posicidn llamada de teologia politica procura ver las Im-
plicaciones politicas del mensaie evangélico. Es una visién Impor-
tada de la teologla polftica europea coloreada de TL. No se pretende
justificar el compromiso politico del cristiano, sino Indlcar las Im-

plicaciones politicas del anuncio de la palabra y de 1a funclién de
la lglesia en e! mundo.

e) Tampoco faltan los que minimlzan la TL tomandola sola-
mente como una mistica que se d4 a la soclologfa v a la accidn
polftica.

f} Existe una posicién auténtica y profunda, cuestiondndose

constantemente, que es la que tomaremos fundamentalmente en
cuenta en este trabajo.
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6. Limitaciones de este trabajo

Limitacion imposible de solucionarse en el momento actual, es
la inherente a esta misma reunién de} CELAM. Creo que cada uno
de nosotros, antes de escribir su propio trabajo, sentia la necesi-
dad de haber lefdo y profundizado los escritos de los demés cole-
gas. Evidentemente, esto fue imposible porque la metodologia del
presente encuentro va por caminos diferentes. Nos toca, entonces,
correr el riesgo de repeticiones, de encontrar lagunas que ninguno
pudo [lenar. Esperamos que una técnica objetiva de trabajo pueda
completar 0 por lo menos aminorar las posibles fallas.

7. Opcidn de nuastro trabajo

La mayor dificultad para una auténtica busgueda pastoral en
torno al tema de la liberacion, es gque atn no existe una publica-
cién tipicamente pastoral de Ja TL, lo cual facilitaria una critica
méas determinada con la posibilidad de poder indicar el autor, la
obra, la pagina, etc.

Otro obstaculo, ¥ no pequeiio, es la misma diversidad de posi-
ciones a propdsito del tema, que hace muy compleja cualquier

critica pastoral, ya que cualquier indicacién podré ser descartada
inmediatamente con las reservas:

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

—esa afirmacién debe enmendarse, porgque en la realidad no
era eso lo que se pretendia. ..

—tal punto no toca la temdtica de la liberacién. Corre por
cuenta exclusiva de quien 'o propone, etc.

Me parece, por lo tanto, que el dngulo desde el cual podria
enfrentarse criticamente el tema, para una reflexién pastoral, serfa
el de una relacién critica de la cual, grupos cristianos comprome-

tidos en nombre de la TL esldn anunciando, proponiendo, empren-
diendo y viviendo en AL

Aunque se trate de explicaciones, tareas y posiclones de gru-
pos eclesiales (principalmente sacerdotes e inteiectuales jévenes)
tomadas a corto plazo, después de una rapida mentalizacion hecha
en AL, pero en linea de divulgacion de temas basicos, son suficien-
tes para detectar (partiendo Justamente de aquellos que intentan
componer la pastoral de la liberacién), como la misma TL se esth
captande y transformando en compromiso. Es asi una comprobacién
de la realidad de la TL en la base, como lugar teolégico-pastoral.

Lo més importante de todo esto, seglin mi parecer, no serfa
identificar culpables vy anticipar retractaciones exigidas oportuna-
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mente, sino por el contrario, ayudar a que la gran intuicién pastorai
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 realizacién
pastoral y llegue a ser un auténtico proceso educador de la fe y de
Ta comunidn eclesial en AL.

Esta seria una tarea muy valiosa de huestra reunidn:
a) discernir valores para aprovecharlos y potenciarlos,
b) purificar el esfuerzo de la TL de sus fallas e imprecisionss,

¢) marcar una linea 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 gue se acrecienta en
el continente.

8. Programacion del presente escrito

Después de exponer en la primera perte el abanico de las
perspectivas y coyunturas del tema, en la segunda parte indicare-
mos desde el angulo 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
desvios y manipulaciones. En la cuarta parte, indicaremos algunas
lineas pastorales: Caminos de complementacion para TL.

II. INTUICIONES ¥ VALORES DE LA TL

1. Reubicacion de temas centrales de la fe en mayor unidad
dindmica con la realidad y en la linea del compromiso
histdrico

La TL quiere ser una expresion teolbgica fundamental. No s6lo
una parte de la teologia sino su espina dorsal, en el sentide de
que convierte la cliencia-experiencla de la fe en una respuesta y
desafio a la realidad global de] hombre de todo tiempo (hombre
en situacién y proceso hacia la comunién plena con Dios y con
los deméds, hasta la “utopia” del Reino}.

Esto implica una teologia pensada y vivida no sdlo por los
“meros profesionales” sino fundamentalmente por todos. Asi la fe
es una actitud politica (en el sentido amplio de la palabra politica).
No es un sistema de ideas abstractas sinc una inteligencia de la
fe desde la praxis liberadora. La historla se toma como proceso
personalizante, que forja una nueva manera de ser hombre y cons-
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truye una sociedad distinta. La funcién critica de la teologia es
conseguir que la fe comunitaria se haga proceso transformador
de la historia. Al mismo tiempc que el cristiano hace la historia,
debe quedar bajo la incitacion de lo trascendente, porque la salva-
¢lon es don de Dlos y realidad que se hara plena en la Parusia.
Esta utopia no estd desconectada del presente, ni por lo tanto
agotada.

Captar, entonces, la realidad en la linea del compromiso li-
berador, es el gran punto de partida y el especifico 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 liberacion y de la Revelacién 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 histérica de las cateqorias salvificas. Superando asi la vision
de la Iglesia como misidn meramente cultual o documental se in-
tenta integrar fe y vida, De este modo, en todo acontecimiento
debe mirarse, ademds de lo inmediato, de lo cronoldgico, Ja mani-
festacion de un Dios que continda hoy vivo v actuante. Asi la pa-
labra revelada y la Revelacién-acontecimiento, se aclaran recipro-
camente.

Este proceso liberador tiene como impedimento la gran domi-
nacion del pecado. En efecto, la realidad completa del hombre
siendo vocacién al amor, supone libertad y eleccion, lo que implica
opcidn y negativamente incluye la necesidad de dejar lo que impide
la comunién activa con el don de Dios.

Asi el dinamismo del hombre para su utopia tiene el desafio
de la dialéctica del pecado como realidad individual, comunitaria
y estructural. Estas dos iltimas més peligrosas porque no siem-
pre plenamente consciemtes en el individuo, son por tanto mas im-
personales, menos humanas, més universales y persistentes,

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

Partiendo de la realidad de todo el cuerpo de AL, la TL ayuda
al desarrollo de una mayor sensibilidad en detectar las injusticias
sociales. Intenta un diagndstico global de esos factores, buscando
no tanto sus causas inmediatas, individuales, sino las mas profun-
das, de orden estructural, econémico, politico... Tal evaluacitn
termina por denunciar:

a) La insuficiencia de las medidas adeptadas hasta ahora para
hacer frente a la problemdtica.

b) La indiferencia de algunas comunidades cristianas en con-
junto, ante esas realidades angustiosas. Por ‘o general, los ‘cris-
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tianos estan ocupados en otros programas y actividades, general-
mente intra-eclesiales.

¢) El silencio y aun la connivencia de muchos responsables
de las comunidades cristianas, que se callan por omisién o cobar-
dia o cuanda hablan alge lo hacen con tal displicencia que su re-
sultado es inocuo e insulso.

La coherencia con los postuilados de la TL lleva a mirar una
liberacién radical de situaciones de injusticia que, al mismo tiem-
po, colabore en ¢l desarrollo integral del hombre. En efecto, 1a TL
concibe la historia como un proceso de liberacién del hombre, en
el cual éste va asumiendo su propio destino. Existe relacién entre
crecimiento auténticamente humano y crecimiento de! Reino. El
verdadero crecimiento del hombre tiene que medirse con criterios
aclesiales que son indicados por la fe. Sélo existe una historia. La
de [a salvacién es dimension especial de ta profundidad de la his-
toria total. La revela y la esclarece. Cosas que solamente Dios
puede hacer.

En esta misién liberadora, los cristianos descubren un nuevo
desafio que lleva a:

a. Una participacién efectiva en la historia. La Iglesia se siente
servidora de los hombres, especialmente de [os méds necesitados,
e intenta destruir la imagen de una fe ligada a un orden social in-
justo. El riesgo evidente serd el de convertirse en una ideologia
cristiana revoluclonaria., La fe no se reduce a movimientos libera-
dores, aunque no se aleje de ellos para poder indicar sus limitacio-
nes y darles una vision més conjunta.

b. Un compromiso efectivo de la accidn, aunque no tenga una
solucidn cristiana de “modelar”, prefabricada, para organizar una
nueva sociedad (controlada poer la lglesia, evidentemente). Hay un
alerta especial en este sentido, para evitar el uso ideoldgico y sutil
de la fe en favor de sistemas concretos injustos. La lglesia puede
apoyar un proyecto histdrico pere no hasta el punto de esclavizarse
con él. Tiene que conservar libre su voz para las denuncias nece-
sarias proféticas, cuando “nuevas despersonalizaciones e Injusti-
cias” toman el lugar de las antiguas.

Precisamente toda esta tarea de la TL es pastoralmente muy
importante para AL en la actualidad, revelando la gran intuicién
pastoral de la misma TL, que capta el drama actual de nuestro con-
tinente, en el que se notan contrastes, desequilibrios, frustraciones,
miseria, injusticlas en dlversas formas, mut’lacién de 1a esperanza,
impaciencia, amargura por el retrase de las soluclones, blUsqueda
de nuevos caminos més radicales. ..

—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 més
de cerca con el pueblo y sienten deseo de mayor compromiso
social, partiendo del mismo comprom:so de la fe (sacerdotes, re-
ligiosas, laicos comprometidos, otros cristianos no catélicos):

—axiste un caracter altamente conflictivo en la socledad actual;
inGtil serd considerarlo dnicamente como falta de buena voluntad,
y querer solucionarlo con consejos genéricos moralizantes, gue
recurren a la “unién”, "caridad”, “comprensién”, “orden”, “paz”,
bastante indefinidas y que dejadas en su fldida formulacion pueden
prestarse a mangjos de Jos dominadores.

3. la lglesia debe auto-cuestionarse para enconfrar mejor su
identidad y su misién especifica hoy en Al

Seria injusto no reconocer que las comunidades eclesiales de
AL presentan caracteristicas muy positivas. De modo especifico
pueden anotarse:

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

b) Blsqueda de simplicidad de vida y su inequivoco compromi-
s0 de caridad.

c) Tentativa de profundizar el diagnéstice de la situaclén po-
litlca-econémico-cultural, en mayor didlogo con hombres concretos,
experimentando una accién pastoral "con” y no sélo “para".

d) Relatividad de ciertos problemas intra-eclesiales que cons-
tituyeron la mayor preocupacién pastoral de otras generaciones de
apostoles. En efecto, Ja actitud eclesial de los militantes mas ld-
cidos y comprometidos, pasa de la preocupacién de sobrevivir, a
la de servir... y preclsamente entonces hay mayor entusiasmo, es-
perando el sentido de la accion de Dios... Entonces se siente
que se vive Utilmente. ..

e} Actitudes concretas que revelan gran amor a la justicla:
anuncios nuévos del Mensaje; denunclas valerosas y aceptacidn
de las consecuencias que tales pasos implican,

f) Esfuerzos en formar personas Individual e interlormente li-
bres, estabilizadas en el Sefior, en el amor al hombre congcreto,
especialmente a los mas 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 Ta realizaclén de to-
dos los hombres (como hermanog, no como dominadores y domi-
nados).

g) Dedicacién al servicio del hombre concreto, que va abriendo
contactos profundos de comprensién, sintonfa con otras expresio-
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nes de fe, o también con los que piensan que no tienap fe. A par-
tir de esto, €] problema ecuménico se coloca en otras dimensiones,
pues lo que realmente sucede es que:

—se unen los que descubren el compromiso con el hombrs
como expresion de caridad y amor. Partiendo _de este contexto,
las palabras, los encuentros, las oraciones, Ig unidad son ‘expresnﬁn
y fruto de comunién de los hombres con Dios y entre si.

—Se alejan siempre mas de esta comunién los que se encie-
rran én sus expresiones institucionales, en sus conquisias metodo-
|6gicas o didacticas de fa fe (formulaciones, experienclas:. 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 reflexién, 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 linea de causalidad
cuestionarla
transformarla.

De esta manera el compromiso “revolucionario” socio-politico
aparece como exigencia de la propia fe. Ahora bien:_ esta nueva
conciencia, la urgencia, importancia y amplitud de dichas tareas.
revelan agudamente la necesidad de una revisién 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
linea de compromiso con él. Cuande se mira solamente la proble-
mética Intra-eclesial, sin otros puntos de referencia que ella misma,
los cuestionamientos son poco menos gue insignificantes. ..

Sucede, ademas, que Cristo fundé una comunidad que es Sa-
cramento del proceso liberador integral. Esa lglesia debe conciep-
tizar sin imponer, ayudar sin ser paternalista, comprometerse sin
buscar la formacién de un Imperic Sagrado (de derecha o izquier-
da, de Constantine o de Marx...), en la cual serd la Gnica Reina.
Por otra parte, debe conservarse siempre libre de adorar los ido-
jos e ide6logos del momento... sometiéndose al poder que estd
en turno (ni césar o papismo ni papi-cesarismo).

Si en efecto la Iglesia y su accidn constituyen en la humani-
dad concreta un lugar teoldgico por exceleéncla, es sefial de que
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esa misma realidad, en sus hechos y expresiones mas significati-
vos, deben ser lluminados (transformados, cusstlonados, comple-
mentados, integrados) por la fe y asumidos por el serviclo de la
Cemunidad eclesial, que coloca aqui 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),

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

A través de todo esto aparece una lglesia no uniforme, sino
anica. Pluralista, seglGn sus diferentes niveles de descubrimiento
del alcance del Mensaje Evangélico y de la efectividad de su com-
promiso con los hombres (aun el nivel socio-politice). De aqui ha
surgido wna actitud muy honesta de auto-cuestionamiento progre-
sivo de la misma lglesia:

—Qué estamos haciendo? Como ocupamos nuestro tiempo,
nuestros militantes, los talentos que Dios nos envia?

—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, agui) mediadoras del
misterio de salvacién universal en Cristo? Cuando? Para quién? A
qué precio? -

Estas preguntas y ofras semejantes que cada vez se multipli-
can mas entre los militantes generosos y licidos, suscitan hipéte-
sis como 1a siguiente:

La experiencia cristiana y sus expresiones histéricas de fe, no
estaran condicionadas y atin deformadas por ser fruto de una socie-
dad determinada y estar condicionada por ella? No estard esto
influyendo en nuestra percepcion y analisis de la realidad?

Los constantes y exigentes auto-andlisis eclesiales estdn dando
sus frutos.

La Iglesia, a través de su auto-revisidon, busca siempre definir
dentro de la realidad de AL, tarea en que necesita ser asesorada
para nog renunciar a valores auténticos y:

a) no aceptar identificarse con una denominacion politica. No
hacerse solidaria con ciertas alianzas ambiguas con los poderosos

evitando respaldar con su prestigio dominaciones y estructuras
gue con el nombre de *cristiano” esclavizan al hombre;

b) prepararse para pagar el precio de sus compromisos con los
oprimidos, lo cual significa: :
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Ante el mundo

—humildad para reconocer si ho Sus 8rrores, al menos sus equi-
vocos histdricos;

—perder prestigio ante muchos y renunciar a antigues privi-
legios;

—pasar de una pobreza alabada y pregonada, a una pobreza
realizada en forma visible hoy en sus expresiones e instituciones
histéricas.

Ante si mlsma
—aceptacién de perder muchos de sus miembres no identifi-
cados con SUS NUEVOS pasos;

—tener en cuenta que existirAn momentos de duda, confusidn,
escandalo, choque;

—aceptar nuevamente la situacién de didspora socioldgica e
ideolégica;

—creer siempre més en la eficiencia de os medios evangéli-
cos y en el valor de la autenticidad;

—superar el servilismo, el miedo, la adulacién:

—entender gue habré crisis y tensiones entre una base que
busca ser fiel a los llamados del compromiso histérico y otros
sectores eclesiales que se opondrdn a esto en nombre de la fe.

En sintesis:

—se trata de liberacién integral de todos los hombres y del
hombre todo;

—liberacién que es don gratuito de Dios que comproemete al
hombre en su ser y actuar histéricos;

—liberacidén en Cristo y en el Espiritu. Liberacién del pecado
parsonal, comunitario, estructural;

—Iliberacién que tiene incidencias en lo socio-econémico-cultu-
ral-politico, pero que no se agota en esos campos, porgue asume
su significado pleno en Ja pascua de Cristo;

—liberacion que pide a la lglesia, hoy, en AL, una revisién de
su modo de ser y actuar.

M. LIMITACIONES

1. Nivel teoldgico

La TL ha tenido hasta ahora como mérito, marcar pistas, abrir
brechas. No pretendo dar como exhaustivos los temas anunciades,.
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ni la reflexion sobre la problemética enfrentada. Debe ser ayudada
para que supere sus limitaciones y corrija sus fallas. Toda critica,
ademés, para ser (til, debe colocarse dentro de la perspectiva de
la TL. Que no sea solamente un proyectar de nuestros propios mé-
todos, categorias y objetivos. Ni tampoco atribuir a la TL intencio-
nes subyacentes que jamds ha tenido.

Por otra parte, una entusiasta y rapida divulgacién de los te-
mas de la TL, ha sido la responsable de gran nimero de equivocos,
porque [a “propaganda™ teoldgica:

—da cenclusiones sin explicitar las premisas,

—exige comg consecuencia de una fe auténtica actitudes pre-
fijadas segin una opcidn socio-politica determinada. En general se
habla “de fe" sin explicar qué es lo que se entiende con dicho tér-
mino. Y en vez de proponsr alguno en nombre propio, propone “en
nombre de la fe” y “de la Iglesia” sin consultarla.

a) En la cristologia

iuchos grupos que publicamente 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 filiacion divina, del don
de la gracia. Se acepta, entonces, una fraternidad sin padre... es
decir, sin base.

El proceso cristolégico es dnicamente inductivo. Se analizan
dinamismos inmanentes de la estructura humana y se presenta a
Cristo como respuesta a las preguntas dltimas del hombre y a sus
inmediatas aspiraciones. El método es legitimo, pero no se toma
en cuenta suficientemente sus limltaciones donde se quiere situar

a Cristo como mera prolongacidn inmanente y directa de los deseos
del hombre.

Se corre entonces €l riesgo de tener un Dios que es simple
proyeccion humana. Esta perspectiva latente y univoca, no se con-
sigue encubtir con las citas de muchos textos biblicos, que confir-
man lo que el hombre dice de Dios v no lo que Dios dice de Si
mismo y del hombre. Para los cristianos la trascendencia de! hom-
bre corre por caminos seguros, porgue en la historia Cristo le dio
un nombre: Padre. ¥ a partir de su comunién substancial con El,
nos habla de El y de los hombres. Cristo deberia ser una especie
de espejo en el cual, mirando el hombre veria refleiada critica-
mente la imagen de si mismo, tal como Dios desearia que fuera,
por medio de Cristo. Ademés, muchas veces se identifica a Cristo
con los pobres y de ahi el riesgo de confundirlo con uno més entre
ellos. Su figura se diluye, Se insiste tanto en que Cristo es libe-
ragor que parece solo un guerrlllero mas...: en la insistencia de
estar con el pueblo, se va olvidando el estar con Dios. Estas dos
cosas no siempre coinciden histéricamente. Dios se revela ro en
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e} hombre en general, sino en un hombre muy concreto, en deter-
minado tiempo y lugar. Dios se revela tptalmente en Cristo. la
Revelacién en su autenticidad y transmision para IIegar hasta nos-
otros, depende de la mediacién eclesial. Lo que no deja de producir
crisis (cruces) y dificuitades para su aceptacion, ya que Ia‘lg_lesia
esta compuesta de hombres que histdricamente se revelan infieles
y pecadores. ..

b) En la presentacion de la gracia

La Redencion, la liberacidn, no aparece en primer lugar en mu-
chos pastoralisias de la TL como gracia de Dios, sino unicamiente
como conquista del hombre que Dios aprueba, porque ya en la
partida El estaba de acuerdo y hasta le dio un buen ejemplo en el
Exodo... Se busca entonces salvar al hombre unilateralmente, par-
tiendo de & mismo, por la ciencia, por el método cientifico, por la
eficiencia de un partido, a través de determinada forma politica de
la sociedad. Este empobrecimiento de la gracia, identificada con
"pertenecer a la clase oprimida...” con “descubrir el estado de
dominacién 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 sencllamente con
la mala fe de la oposicién, las calumnias y maniobras de los ad-
versarios, etc. En fin, se acentia unilateralmente el lado humano.
Se pregunta qué tiene que hacer &l hombre, y no lo que tiene que
ser el hombre segdn el criterio de Dios. La cruz asi no es cristiana,
porque encara €l “liberar” no como expiacidn, con criterios evan-
gélicos de misericordia, intercesidn, de sufrir... sino con criterios
pelagianos de conquista, realizacién de la eficiencia humana que
automdticamente y por su misma fuerza conquista una realidad [i-
berada. La cruz pierde su aspecto cuestionador y de conversién
de situaciones humanas concratas.

Con demasiada facilidad se tiende a identificar el cardcter
conflictivo y revolucionario del cristianismo con los conflictos y
revoluciones de tipo meramente social. Poco se habla del poder
transformador del cristianismo en el corazén y en la mente de cada
hombre sea opresor, sea oprimido. Por esta permanente divisién
de los hombres entre opresores y oprimidos, en algunos momentos
surgen posiciones de colorido manigueista, aungue esta acusacidn
no se justifica a propésito de la TL... como el marxismo, no es
raro caminar hacia una excesiva idealizacion de los oprimidos (no
como proletarios) y a un anéllsis poco matizado de la naturaleza
conflictiva de la sociedad actual y de las causas que la explican.
Parece que la purificacién de la fe solamente se puede realizar
cuando se acepta el andlisis marxista de la realidad y el compro-
miso vy la prqxis revolucionarios. Quizds no se tiene en cuenta el
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dinamismo intrinseco de purificaclén que posee la misma fe, en si
misma y en el seno de la comunidad eclesial. Es cierto que la fe
actia y se desarrolla en un contexto histdrico y cuitural concretos.
Esto, ademds, no significa que la fe tenga que pedir prestado a
una ideologia determinada, los “instrumentos” para su propia puri-
ficacion. Para el cristiano, lo que revela el pecado en toda su ex-
tensién es la pasién y musrte de Cristo. La gracia sana la naturale-
za y la razén humanas, heridas pero no destruidas por el pecado, y
permiten al hombre descubrir y apreclar plenamente el pecado en
si mismo vy en todas sus consecuencias tanto individoales, como
sociales y estructurales. Asi mismo, que la liberacién de Cristo
ienga 'que darse siempre en acontecimientos histéricos liberadores,
no puede reducirse sclamente a tales frutos... ella supera cual-
quier acto liberador indicando sus Ifmites. Asi pues, en el citado
Exodo se lo debe tomar en la linea del Exodo de Egipto, de Babilo-
nia v de la Pascua de Cristo y en su contexto primordialmente re-
ligioso leido a la luz de la Pascua. La conflictividad del relato bi-
blico no es de “clases’ (ni es impserativa para una revolucion ac-
tual determinada) sino enfrentamiento en tono de epopeya entre
Yavé y Faraon, lsrael pasa de un soberano politico, el faraén, a
otro no polftico, pero plenamente liberador: Yavé. A partir de ese
momento, se abren perspectivas de upa nacién reedificada vy con
urna misién nueva para todos. La accién de Digs en la politica, en
sentido estricto fue més para relativizarla que para consagrarla,

¢) En la eclesiologia

1. En cuanto a la identidad eclesial. En la practica se ve, en
muchos militantes motivados a nivel de liberacién, un complejo
de inferioridad o de culpa ante el marxismo y de superioridad ante
los hermanos en la fa. Todo lo que se tiene en la familia eclesial
es cuestionable., Lo que proponen los priceres de la revolucién
es por sl mismo incuestionable, punto de partida Indiscutible y
criterio de juicio universal, irreversible.

No faltan los que se presentan a proponer posicicnes nuevas,
radicales, en nombre de la fe y de la Iglesia, mostrandose al mismo
tiempo amargados y sicolégicamente fuera de la expresion global
de la Iglesia, en su forma histérica (finalmente la tnica que hoy
puede tener). Si la Iglesia es un testimonio comunitario y no sélo
individual, si la salvacion incluye el adherirse a esa comunidad his-
torica a nivel de sacramento (LG 9), esos anuncios personales y
aislados no son ningdm 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-
drilo més en la construccion, desconociendo el plano complete de
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la obra... En el horizonte se perfila la amenaza de otra Babel
pastorai.

Subsiste muchas veces la impresién de que la teologia pierde
su misién y modo de ser revelacién vivida e interpretada "en"_la
Iglesia y “por” ella. Si la teologfa solamente han sido especulacio-
nes abstractas y no histéricas, si debe basarse solamente en la
reflexion sobre la realidad histérica interpretada a la luz del anali-
sis dialéctico y la praxis revolucionaria, entonces la tarea principal
tal vez seria preguntarse nuevamente: qué es la Igiesia? Tal vez
de aqui se emprenda el surgimiento de una linea eclesial muy sub-
jetiva. Es el siguiente punto de estudio:

2. En cuanto al subjetivismo eclesial. Cada cual idealiza una
Iglesia segin sus medidas o sus tensiones (personales o sociales)
inmediatas. lglesia de coyunturas con textos tomados del Evangelio
seglin la preeminencia de las necesidades polémicas o demagégi-
cas. Quizas sin la exigencia de una conversién a la globalidad del
Evangslio, FInalmente, todo se Justifica con el raciocinio:

a) Existe una lglesia del Espiritu gue es fiel a Dios. Y una
estructuira institucional (la cumbre, la jerarquia) que histéricamente
estd siendo infiel a Dios porque es infiel al pueblo.

b) Entonces el Espiritu queda con la base. Su fuerza, su poder
y su eficiencia provienen de la base (agui no faltan sacerdotes que
proclaman plblicamente que el poder eclesial jerarquico realmente
proviene de las bases y con argumentos se propone la hipétesis
de que mafana han de morir, como es evidente, todos los presbite-
ros y obispos. Para no desaparecer la comunidad eclesial, debe
continuar celebrando validamente la Eucaristia y ésta nacesita
un ministro consagrado. Entonces la comunidad elige e instituye
validamente sus ministros jerarquicos. En ese preciso momento se
transmite el poder. Si lo puede transmitir en algin momento de la
historia, también puede transmitirlo en el futuro... Todo lo demds
es restriccion de orden meramente jurfdico,

3. Subdesarrolio de la fe. Se afirma ambiguamente que no
existen una visién del hombre y de la sociedad que broten del
Evangelio “la especificidad de la aportacidon cristiana no es algo
anterior a la praxis”. Bien, si esto significa que la fe cristiana no
ofreca ninguna solucidén concreta y técnica, ningun camino o punto
de partida, ningdn proyecto histdrico especifico. Estaria equivoca-
do si con &sto se quisiese afirmar que no existe un valor cristiano
previo y especifico, fundado en una visién del hombre y de la so-
ciedad, a partir de los datos de fa revelacién, que motiva y cualifica
el mismo compromiso polltico (ver Octogesima Adveniens sobre

la originalidad y profundidad de ia aportacién cristiana 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 especificas,
sin expresiones religiosas. Las pocasz que guedan estan confundi-
das con la tarea polftica. La fe se convierte en un dinamismo auxi-
liar, al servicio del compromiso revolucionario. Se comienza enton-
ces a preguntar sl no hay un vacie en la dimenslén perscnal de la
fe, y se cuestiona a nivel de conciencia individual y comunitaria:

Er 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 estd bien purificada (como la de la religlosidad
popular) como entraria en la reconstruccién del mundo?

Por una parte se coloca la universalidad de la Iglesla como
identificacién con la mayoria, los oprimidos. Por otra, no se toma
en serio la religiosidad popular como un valor de identificacion de
la fe de ese mismo pusblo (fe para purificarse, pero fe subjetiva-
mente cristiana),

4. En cuanto a la esperanza. La esperanza pagana era una huida
de la realidad, un engaio de los dioses, Lo que valia 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 imitado en el tiempo y en el espaclo.

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

En nombre de ia TL muchos, juntamente con los marxistas
quieren hacer la sintesis entre la esperanza pagana (ciencia, téeni-
ca) y la israellta (realidad para ahora, del pueblo y para el pueblo)
sin llegar realmente a una esperanza cristiana. Esta no huye del
mundo pero tampoco construye aqui cabalmente el Reino. Cuando
el hombre quiere alcanzar por si 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 ase momento estd esperando en un fdofo. La esperanza
cristiana esta ligada a la sacramentalidad de una comunidad esps-
cifica, que nadie tiene poder para construir, porque es Dios qulen
da el don de pertenecer a ella, la lalesia. Ella es el sacramento
de salvacién, mediadora visible de esa salvaci6n.

La liberacién de Jests no puede ser plenamente adecuada por
fa liberacién soclo-politica. Esta, por ser humana, ciertamente ya
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pertenace a la liberaci6n de Jests (se salva el hombre que se abre
a Dios y a los demds, aungque no tenga de ello una conciencia
clara™).

5. la caridad en términos de lucha de clases. Para muchos,
Ja meta del compromiso politico seria una realidad socialista, abo-
licién de la propiedad privada de los medlos de produccién. Esto
no ser4d posible sin conflicto. La Iglesia estd de parte de los oprl-
midos, por imperative de la caridad teclogal.

Aqui las posiciones més ponderadas de la TL no sobrepasan.

“La TL no se siente llamada a proponer caminos cientificos
para la solucién del problema de la dependencia, ni a patrocinar
opciones ya tomadas. Parte de un hecho, existe la violencia. En-
tonces se coloca el problema de cémo ser cristiano en tales cir-
cunstancias...”.

“La TL no propugna lucha de clases, ni la violengia, pero acepta
el “requerimiento” que le coloca en una realidad de hecho, en la
cual los cristianos tienen que evidenciar su fe y para la cual se
encuentran totalmente desprovistos”. Se dice que [a vielencia no
hace parte de la revolucién, pero habitualmente la acompaiia, pro-
vocada por la resistencia del sistema, pues nadie cede sus privi-
legios a no ser por la fuerza. Entonces la Jucha de clases ya existe
y €s por lo menos logica. Preguntamos si es también justificable?

Segin nuestro parecer se estd presionando a la Iglesla a acep-
tar la intuicién basica del marxismo, a la lucha de clases viendo en
ella:

a) una realidad de la sociedad actual que nadie inventé o es-
cogio; :
b) el camino para solucionar Injusticias e iniquidades.

De aqui surge el problema de la unidad eclesial como seial
de conversion para el mundo, como don de Dios y proceso de la
misma comunidad eclesial, a través de un servicio muy especifico,
el del ministerio jerdrquico.

De hecho, la Iglesia ya tiene una unidad real, aungue imper-
fecta. Ella, como dice la tumen Gentium, n. 1, es en Cristo, como
un sacramento, sefial e Instrumento de la unidn intima con Dios
y de la unidad de todo el género humano. Los ministros jerarquicos
son principio y fundamento visible de la unidad de la lglesia Uni-
versal v de las lglesias Particulares (LG 23).

Por el contrario, muchos actualmente colocan ia unidad como
cuestionamiento de compromiso ravolucionario o no y ésta exigen-
cia llega hasta el nivel Eucaristico de la misma comunidad eclesial,
En efecto se afirma:

1. “Los pecadores sociales tisnen que ser excluidos de la
Eucaristia. Opresores y oprimldos no pueden comer del mismo pan,
sln una conversién estructural®.
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2. Ilmposible reunir en una misma comunidad eclesial de base,
personas que hacen opciones politicas diferentes y opuestas (co-
mo desarrollistas y revolucionarios). Cualquier caso que se verifi-
case en la practica, contrario a esta disposicién, seria excepcién
tolerable y pasajera...”.

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

Nos parece oportuno proponer otras posiciones:

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

—Existen conflictos, pero mucho mas fuerte que ellos es el
deseo ds reconciliacion, de llegar a un periodo en que la confianza
entre los hombres sea fundamento comin de la sociedad.

—Periodo en que se pueda olvidar, perdonar, comenzar de nue-
vo, convertirse. E] motor de la historia no es la antitesis, la lucha,
sino el encuentro, sl perdén, la recenciliacién, la sintesis de todo,
que es el amor y no la lucha. El conocimiento de ser persona es el
primer paso para su comprension como miembro de una sociedad,
coma ser social. Es preciso tener en cuenta que sin ser persona
no se s miembro activo, persona libre ¥ creadora de una sociedad.
Todo acto que realiza 1a criatura debe continuar con la caracterfs-
tica del acto creador de Dios, abrir hacia ta comunién. ladividual-
mente el hombre experimenta la gracia y el pecado segin su ade-
cuacion al acto creador.

—Detras de toda lucha cuando ella no termina en total destruc-
cion del adversario o su esclavitud sin Hbertad, existe [a cenviccidn
de la necesidad del otro (va no como contrario). Se confia en el
vencido dandole |la oportunidad de existir. Por eso aparecen los
acuerdos, que son el testimonio del desso de confiar en el que an-
tes era contrario. Sin ésto el mundo seria un permanente extermi-
nio o esclavitud de los contrarios (a nivel del mundo, de pais y de
familia). Entonces llegariamos a la total limitacién de cada uno, a
su incapacidad de perfeccionarse. Por esto el deseo de desarroltar-
se, de progresar, de comunicarse, de hacer una nueva sociedad
se basa en el perddén vy en la reconciliacién, en el olvido de las
insidias pasadas. Detrds de las luchas, de las relaciones econdmi-
cas existen relaciones mas simples, mas originales, mds esencia-
les, el deseo de ser mejor, de ser perfecto, gque pide relaciones
de sujetos llbres. En el dinamismo de la vida social hay siempre
una bisqueda de solidaridad, de comunicacién, que es condicidn,
de posibilidad de toda actividad polftica y social. Sin este dinamis-
mo fundamental el mismo conflicto no podria existir porque en
definltiva estd movido por el deseo de reconocimiento mutuo.

—Ademdés, reducir la historia a8l movimiento de la lucha de
clases no se puede aceptar tranquilamente como cientifico. La lu-
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cha por la justicia en AL no se identifica necesariamente con la
lucha de clases.

—EI| andlisis de la lucha de clases deja en la sombra el hecho
de que las relaciones de poder y de violencia tienen su origen en
uns ruptura pativa mds profunda en el hombre y se descuida el
punto fundamental cristiano, la paternidad de Dios y Ja fraternidad
de los hombres. Pueden existir dificultades, pero en definitiva to-
do es problema de una misma familia que estd marcada por la
creacion, por la redencion en la sangre de Cristo nuestro hermano,
que muere precisamente para realizar la comunién entre los suyos
y superar todo lo que es division.

Este Dios centinda interviniendo en la historia. No se puede
olvidar el valor y 2l sentido del sufrimiento intercesor, de la ora-
cién, del amor a los enemigos como auténtico desafio evangélico.
La preferencia evangélica por los pobres no significa exclusion de
los otros. La comunidad eclesial tiene su papel de convertir los
pecadores y comprometerse por su conversién,

’ -—Lg opcion de la fe debe ser mayor que Ia opcién por un par-
tug’o poiitico. 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 estdn dispuestos a
la conversion,

La Euf.:aristia significa y es causa de union. Es una celebracidn
de peregrinos, de persenas en proceso constante de conversion.
Es unidad en tensién, unidad de reconciliacian.

) —Seria una comedia desinteresarse de lo que se celebra sim-
bélicamente. Seria una tragedia no poder jaméas, entre militantes
opuestos, afirmar conjuntamente ante el munde, en un momento
dfa alegria, que llegard el instante en que los enemigos se torna-
ran comparieras y los adversarios se reencontrardn como hermanos.

2. Nivel socio-politico

) La critica a nivel socio-politico est4 por cuenta de otros tra-
bajos df este encuentro. Anotaremos solamente, que se divulga
camio cientifico un diagnéstico de reatidad con muchos elementos
amb:guo_s‘ Aungue la TL no se identifique con todas y cada una de
las ambigliedades del andlisis cientifico por el cual optS, compro-
b_amos que tampoco ha colaborado mucho en el sentido de una cri-
tica més exigente sobre la misma. En efecto:

a) S.e coloca como punto de partida que el subdesarrollo no
es cuestidn de atraso sino de marginacién, algo como un grado me-
nor del desarrollo, o la otra cara de éste. Seria como el otro platillo
de la balanza: el elevarse de uno es causa de que baje el otra. EI
desarrollo seria entonces la causa dei subdesarrolfo, En el caso de
AL, el subdesarrollo esta causado por la sociedad capitallsta.
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b) Para conocer la sociedad en sus tendencias y causas se
debe usar como instrumental un ardlisis dialéctico-estructural que
permite ir a las causas de los mecanismos de dominacién y conse-
cuentemente de subdesarrollo. Lo que significa explicitar todos
los componenies de la infra-estructura y de la super-estructura del
poder y las implicaciones de una opcion estratégico-tactica. Una
vez identificada la dominacién y la dependencia capitalista en AL
(andlisis) se debe desarrollar una serie de actividades destinadas
a superar esa servidumbre (praxis) y nc sélo mitigaria. La primera
actitud seria auténticamente revolucionaria. La segunda, desarro-
llista.

¢) La lglesia, pastoralmente tiene que pasar de una neutralidad
complice con Jlos poderosos, a un compromiso revelucionario-po-
litico (comprometerse con los dominados).

Ahora bien:

—El hecho de la dependencia es una cosa y la “teoria de la
dependencia” es otra, muy discutible, principalmente por atribuir
fendmenos sociales tan plurdlistas y complejos, a una causalidad
no soélo agravante sino casi Unica y absolutamente determinante:
el capitalismo.

—&I andlisis 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 légicas. Ade-
mas, no es un instrumento absolutamente neutro, sino que viene
matrcado por. |12 cosmovisidn y Ja utopia unida al sistema del cual
es arrancada. Ambas cesas condicionan como aplicacién, una de-
terminada “ortopraxis”, por el postulado mismo de su eficiencia
histdrica.

—El dilema entre la situacion lamentable (dominadora) v su
realidad nueva puede ser algo légico como concepto crudo o teori-
zacion de la realidad. Falta preguntar si también es tan evidente
como la realidad objetiva... Una respuesta afirmativa a esta cues-
tion serfa fruto asi mismo de léogica o de ideologia?

—1La actitud de la lglesia en el pasade en relacién a los opri-
midos puede realmente ser globalizada como siempre de parte
del opresor? Cuéndo su omisién es pecadora y cudndo no? Este
mismo analisis histérico no estd demasiadamente simplificado v
recalcado en un sentido?

—El actual compromiso politico eclesial que se postula, va en
una linea de politica en sentido amplio (busca el bien comdn y la
justicia), o en sentido estricto (conquista, ejercicio de distribucion
del poder)? No se intenta hacer de la TL una teologia justificativa
y de patrocinio?
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—En efecto, la necesidad de un compromiso politico se deriva
de la misma fe cristiana que tiene necesariamente que encarnarse
en la historia. La necesidad de un compromiso revolucionario para
la construccién de la sociedad socialista se deriva del analisis
cientifico, dialéctico de la realidad histérica... Asi los diagndsticos
de la realidad pasan a ser determinados por una ideologia deter-
minada a “priori"". El diagnéstico es indiscutible... No estara sien-
do una aceptaciéon muy facil aunque no plenamente consciente o
explicita de la teoria marxista del capital y de las relaciones de
produccion, lucha de clases, transformacidn de la sociedad médian-
te el poder de los oprimidos, lucha ideoldgica y revolucionaria
cultural, etc. ..

lLa sociedad capltalista (y americana) seria la fuente y el ori-
gen de las tendencias dominadoras y opresoras, causa de la resig-
nacién e inercia de los oprimidos. ..

3. Ingenuidad y manipulaciones

En muchos grupos entusiastamente comprometidos en la linea
de la TL se notan sefales de ingenuidad:

al A partir de un sincero esfuerzo liberador, se supone muy
rapida y gratuitamente, que los oprimidos y “lo” politico, estdn va
en estado de “justicia original”, aunque en situacién de injusticia
social... Ambos, oprimidos y “lo” politico son bien intencionados,
buenos, efc. y para consequir un resultado salvador, de compro-
miso entre la fe y la realidad, a la gue tienen que adaptarse es
sclamente [a fe (la Iglesia... los cristianos...).

b) No se cuenta suficientemente con la realidad del pecado y
por esc se entra con la generosa disposicién de consegquir cualquier
alianza. Existe mayor alarma contra los pecados que contra la pér-
dida de criterios evangélicos. Una posible frase de reconocimiento
del esfuerzo nuevo de los cristianos, venida de otras dreas, por
mas ambigua e Interpretativa que sea la clta, se toma luego como
veneracién y respeto y se niega a la reflexion seria de otros herma-
nos en la fe (asi la divulgada afirmativa del Che Guevara: *Cuando
los cristianos se atrevan a dar un testimonie revolucicnario inte-
gral, la revolucion latinoamericana serd invencible...” y madie pre-

gunta cudl sera el nuevo duefio. .. con qué pringipios... para gué
metas...?).

¢l Se pide el compromiso de los cristianos en un proceso re-
volucicnarto, sin mayor lucidez sobre el modo de orientarlo vy con-
trolarlo. Se ignora el principio fundamental de la estrategia polltica
del comunismo que hace alianzas con otros hasta conquistar el
poder. En una segunda etapa estableca su dictadura exclusiva.
Tantos Ilamados a la accion parecen no haber sido hechos por per-
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sonas de accién, conscientes de todos los condicionamlentos y
complejidades que esto implica... tal vez eso mismo revela aquel
entusiasmo incondicional de las conversiones recientss.

Por otra parte,

a) Hablando del hombre de AL no siempre se menciona la
verdadera dimension del mismo y la raiz profunda de sus opresio-
nes. Se insiste méas respecto a lo libre “de”, sin pensar conclenti-
zarlo a propésito de lo libre “para’’.

b) Se hacen més denuncias que elaboraciones, y muchas ve-
ces con métodos que condenan a los propios opresores. Es urgente
una actltud mas creadora, que pase de la preocupacion de destruir,
a la de construir. Que provoque mayor preocupacién por fortalecer
las piernas, que por destruir las muletas, consciente de que no se
puede arrancar la cizafia hasta que el trigo se haya recogido. La
mejor protesta cristiana es |la edificacidon de algo nuevo.

Sintomas de manipulacién.

1. Hacer de la reflexion teolégica una especie de patrocinio
de un método de andlisis, una determinada praxis, un sistema so-
cial... Hay una casi identificacion entre la fe ¢ristiana y la accién
politica en el sentido estricto de la palabra (tomada como manu-
tencion y ejercicio del poder].

2. Se arma un raciocinio “légico” a partir de la fe:

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

—Hoy ese compromiso es politico.

En AL esa politica es revolucionaria.

—FEsa revolucion es marxista, preparando una sociedad socia-
lista (se debe ir al socialismo a través del marxismo, dnico cami-
nar cientifico).

—La lglesia debe gastar su fuerza histérica en preparar, apo-

yar, encabezar, realizar la revolucién (es una exigencia de la fe
liberadora).

—La jerarquia debe ser un grupo de presion para ese andlisis
y praxis (incluye histdricamente la lucha de clases).

—El encuentro entre la fe comprometida y fa situacién hlstérica
tiene que ser inevitablemente la revolucidn en cuatro etapas: revo-
lucién interna de la lglesia, en sus estructuras sociologicas; revo-

lucién de la teologia; teologia de la revolucién; revolucién de la
sociedad.
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Nos parece que podriamos colocar otros puntos de vista:

—FEste raciocinio reduce la liberacién a una revolucidén, como
proceso por si mismo redentor,

—Reduce a una forma determinada de revolucién: la marxista
{no se piensa en otra posible).

—Se identifica muy rapidamente al hombre nuevo de la re-
volucién con el hombre nueve de la salvacién.

—La TL se empobrece, pues como cualquier teologia, también
la TL tlene que ser universal ¥y no exigir una dnica opcién posible.

—Hay asi una manipulacion de la fe que tiene gue terminar en
un objetivo Unico, sin cuestionario. Entonces se adora el idolo del
momento. Revolucién y liberacidn no se ideatifican simplemente.
El juicio histdrico sobre la revolucién actualmente en AL ya puedsa
ser ideologizacién,

—Hay imposicion de una minoria intelectual y politica al gran
puseblo, puss no se ha establocido todavia en este sentido un pro-
ceso educalivo, auiénticamente iiberador. La urgencia de la eficacia
politica pide aciitudes 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 ei precio de esos compromisos.
Esto pasa a ser imperialisme ideolégico.

No tendremos una auténtica TL sino cuando los mismos opri-
mides pusdan levantar libremente su voz y expresarse directa y
creadoramente en !a saciedad y en el seno dei pusblo de Dios.
Ciertas ideologizaciones se piensan "para ellos”™ y no “por ellos”
y “con ellos™.

Respecto al compromisc de [a jerarquia, es oportuno recordar
lo que decia un prelado de AL: "cuando se pone en jagque al sacer
dote para que se comprometa en la lucha politica, se supone im-
plicitamente que &l solo serd liberador tante cuanto coincide con
la estrategia de este o agquel movimientc de liberacién... La ver-
dad no es que Jesus, la Iglesia, e! sacerdote sean liheradores tanto
cuanto coincidan con el movimiento de liberacién politica de tur-
no... la verdad, es gue cualquier movimiento, asociacion, persona,
situacion, pais, etc. que pretenda ser liberador, lo serd tanto cuanto
coincida con ia liberacién que nos ha dado Jesucristo, v esa coinci-
dencia o no coincidencia tiene ahora un testigo y un juez para co-
nocerla y concretarla. .. la insercidén del sacerdote en un movimien-
to politico en AL significa la desaparicion simple v total de la base
de la visibilidad del sacerdote como agente de una liberacién di-
varsa de la politica, inadecuadamente diversa”.

Todo esio estd ilevando a muchos grupos a un progresive en-
cerramisnto scbre si mismos por falta de sincera autocritica sobre
sus categorias, metas, instrumentos y métodos... con el consi-
guiente riesgo de pasar a ser ideologia de un sector y no teologia.
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Pueden servir como examen de conciencia para esa autocritica,
algunos puntos como los siguientes:

—intelectualismo.

—Revolucion verbal, con cultura de lenguaje, cabalistica, ma-
gica que se piensa eficaz por si misma.

~—Culto de personas y de esquemas. Sentido de absoluto y
definitivo en lo que se propone, sin esclarecer lo gue era la hipd-
tesis y la exigencia de la fe.

—Fuforia grupal con elevado auto-concepto y bajo concepto de
Ios deméas hermanos en la fe que no tienen la misma ideclogia.
Autosuficiencia.

—Tendencia al martirologio propio y a los "fiorettl".
—Gestos de auto-afirmacién [documentos, protestas solemnes).

—NManipulacién de personas, para que se lancen con platafor-
mas sin el cuidado de concientizarlas sobre los posibles fracasos
v sin la caridad de respaldarlas en la derrota.

—Agresividad respecto a ios adversarios al mismo tiempo que
se sufre mucho individual y comunitariamente al reclbir idénticas
agresividades.

—Olvidarse de vivir lo nuevo que se quiere realizar. No ofrecer

una muestra y garantia de la liberacién que se proclama para los
demas.

—Quemar perscnas, no por lo que dicen o hacan, sino por lo
gue representan a la cabeza de los "liberadores”. Entonces no se

fes permite el dereche de defensa, porque no hay de qué defen:
gise. .. -

W. CAMINOS DE COMPLEMENTACION PARA LA TL

1. Colaboracién de otras disciplinas

El destino eternc de todos y cada uno de los hombres tiene
sus raices en la realidad concreta de lo temporal ¥ de la historia.
La salvacidn, como liberacion totai del hombre, incluye la realidad
concreta y estructural del mismo. El celabora con su vida y pensa-
miento para entender y divuigar su fe. Los diferentes tedlogos de
la historia se sirven del instrumental intelectual de su tiempo, para
explicitar la revelacion. La colaboracion basica de Tomas de Aquing
en la historia de la teologia fue la de haber hecho el encuentro
entre fe y razén, a través dei encuentro de aquella con la fllosofia
aristotélica, por medio de la ‘elaboracion arabe. No fue un encuen-
tro de la fe y Aristételes. NI se podria concluir que su filosofia
era una maniobra del aristotelismo o islamismo internacional. ..
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Después de Tomds de Aquino, la teologia continué siendo, al
menos en parte, una confrontacién entre fe y razén filoséfica en
diversas filosofias. Asi en Rahner, por ejemplo, es fe y razén exis-
tencial personalista. En la época de Toméds de Aquino la razén dis-
ponia casi exclusivamente del instrumental filosdfico, y de él se
sirvié el santo. Hoy, otras importantes ciencias humanas como la
sociologia, la sicologia, tienen mucho gue aportar en la explicita-
cién y critica de la fe. La TL se vale de esas posibilidades, espe-
ctalmente de las elaboraciones de orden socio-politico-econdmico,
para enriguecer la presentacion, inteleccion y “divulgacién” de la
fe. Ciertamente les falta todavia la incorporacién adecuada de las
conquistas de otras disciplinas como:

Sicologia. Por ejemplo en sus consideraciones sobre ciberné-
tica del encuentro humano; reaceiones sub-liminares; sicosis indi-
viduales y colectivas; sicologia del oprimido v del opresor; sicolo-
gia del “caudillo”; mimetismo comunitario; complejo de culpa en
las colectividades religiosas; el triunfalismo partidario y la subli-
macidén a nivel del inconsciente colectivo, etc.

Sociologia. Por ejemplo, las espasmoédicas revoluciones de AL;
el “caudillismo” histérico y su toma del poder; el caudiflaje pri-
mitivo de razas euro-asidticas; el segundo caudillaje afro-europeo;
la religion como “tapén’ o como fermento social; el misticismo de
las tlerras flageladas; la ausencia de lideres religiosos nativos
(clero) durante 500 afos, sin menoscabo de pertenencia a la Insti-
tucidn; incapacidad de la comunidad para mantenerse econdmica-
mente a nivel de misidn y las obras suntuarias y faradnicas de la
institucion eclesial, ..

Filosoffa. Por ejemplo, concepto en AL, de hombres, tlerra, re-
volucion, familia, comunidad, cultura, patria, religion, trascenden-
tales, “utopias”, etc.

Ciencias biblicas. Reintegrar biblicamente fe y praxis. Enfrentar
con mayores exigencias hermenéuticas grandes temas biblicos co-
mo creacién, Exodo-Pascua, dimension profética de la Escritura en
la actualidad, carismas, cristologia ligada a eclesiologia, la comu-
nidad lccal como sacramento de salvacion.

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

a) Aspectos de oportunidad histérico-pastoral de la CEB

La TL necesita de cuadros intermediarios entre la elaboracion
tedrica y la sociedad humana concreta que debe vivir aquella fe
liberadora. Cuadros que le permitan explicitar en términos pasto-
rales, vivenciales, la fuerze de su intuicién 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 concienclia y participacidn,
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En efecto, todos los movimientos e ideologias, las “derechas”
y las "izquierdas”, saben desde hace mucho tiempo, que Ialpenetra-
cién profunda y eficaz en la realidad humana social, la misma So-
brevivencia de los sistemas, depende de la creacidn de células
hasicas que: .

—encarnen a nivel de conciencia histérica la particlpacién en
las metas, programas y proyectos de fa ideologia adoptada;

—coordinen la accién de los miembros y premuevan interac-
cién de los mismos, permitiéndoles asesoria, revision 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 asimilacién a nivel de las Comunidades Eclesiales de Base
y liegar por ellas a concientizar la religiosidad popular.

b} Originalidad de las CEB

Para los cristianos ta CEB es una organizacién origipa[ del
pueblo peregrino. Es la misma Iglesia a nivel de apontemmmnto
salvador. Es lugar, habito y ejercicio de concientizacion pop_:qlar_. Es
la Iglesia edificada a partir de los menores y mas insignificantes
miembros, autenticada por la legitima sucesién apostdlica. Es tam-
bién wna respuesta a una exigencia histdrica muy concreta, pual
es la de vivir como hijos de Dios y hermanos entre si, por Cristo,
en el don del Espiritu. Esto es algo extremadamente actual, porque
el marxismo, por ejemplo, galvaniza millones de hombres y de
energias jovenes en AL con €l ideal de una fraternidad humana que
no tiene padre... Por eso la historia coloca a los cristianos nue-
vamente como catecimenos, obligandolos a redescubrir y vivir la
originalidad de la fe liberadora.

La CEB, como lglesia, re-coloca la realizacién del hombre en
comunidad, no como algo meramente agregativo, sino como com-
promiso de fe, de amor por Cristo, como anuncio a los hombres,
en linea de prioridad profética, polaridad eucaristica e insercion
histdrica. Sus criterios:

1. tradicionalidad; fidelidad a la Revelacién, a! Magisterio vivo;

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

3. evolucién: fidelidad al Espiritu. No es parroquia renovada.
Es experiencia nueva que asume la visibilidad y la invisibilidad de
la lglesia (santidad ¥ pecado, belezas y miserias de [as diferentes
encarnaciones histéricas de esa comunidad llamada Iglesia).
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¢) La religiosidad popular

La fe sostiene la solidaridad humana. No rompe la comunidn
con nadie, pero favorece a o pequeiios que en AL son actualmente
una multitud, la mayoria. La comunidad eclesial, desde su expre-
si6n de base, actua como una diaconia en favor de la gran masa
despersonalizada, para que todos los hombres tengan oportunidad
de participar en el proceso histdrico y colaborar conscientemente
en su liberacién integral.

Merece dedicacion especial la religiosidad popular, para ser
incorporada a la gran comunién, a través de la captacidén y desco-
dificacion de sus simbolos, lenguaje, categorias, temas. De hecho,
esa RP conserva en AL cierta legibilidad del signo eclesial, signo
diluido, ambiguo... por ejemplo la vivencla masiva de valores de
catequesis como amor al projimo, acogimiento, respeto a los san-
tos y al Santisimo Sacramento, exigencia del perdén de la recon-
ciliacién, de la penitencia, de la oracién, sentido de estar de algiin
modo en la Iglesia... son para ellos tradiciones y explicaciones
de su adhesion 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 puebio lleva en si misma una fe no pu-
rificada que no se puede despreciar.

Frente a todo esto la CEB es el punto de convergencia del
itinerario de la fe en AL. Es experiencia concreta de vida de fe en
comunion. Por eso representa un importante lugar teolégico. La
pastoral de ia TL debe considerar que la teologia esta viviendo
esas CEB en AL. No lo que deberian vivir, sino lo qus realmente
enfatizan en la practica... aunque sea una fe intermediaria entre
la edad adulta cristiana y el paganismo... porque esa es la reali-
dad de la cual se debe partir; inatil pensar en otra.

d) Aspectos de contenido teoldgico-pastoral

1. Puntos para subrayar. En su visién teol6gico-pastoral la TL
aebe reubicar con rnayor luz la tematica de la creacion, de la cris-
tologia v de la revisién eclesial.

A titulo indicativo, casi como lluvia de ideas, recomendaremos:

A. Beubicar con toda su fuerza la reflexion sobre el primer
acto salvador-tiberador de Dios que es la creacion del hombre,
pues cada uno, individualmente, fue fundamentado en su existencia
por un acto creador de Dios que es don gratuito —que abre pers-
pectivas para la comunién con Dios y los demas—, gue libera co-
lecando al hombre al servicio de la liberacién integral de todos.

De ahi todo lo que libera verdaderamente al hombre debe con-
servar esas caracteristicas de acto creador: implica, entonces:

De parte de Dios: acto libre, por el cual Dios comunica gra-
witamente alge de su vida al hombre. Acto que inaugura un vinculo
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de Dios con los hombres en linea de amor {Dios Padre, familia
divina...}.

Dea parie de los hombres: dependencia exclusiva ante Dios,
sentido de su trascendencia. Acogimiento al don del Padre como
una invitacién a wna alegre y activa comunién con El, con los de-
mas hombres, comunicandoles los dones reclbidos por la creacién,
al servicio de la realizacién integral de cada uno.

Estas actitudes de amor y servicio efectivo ayudan al hombre
a superar el gran obstdculo de su reallzacién: el pecado.

B. La liberacién pascual de Cristo, algo Unico, inimitable, es
al mismo tiempo don de Dios y conquista del hombre. Proyecto co-
munitario, pero que envuelve a cada uno personaimente. Dimension
actual que crece hasta la plena realidad futura. Es una original expe-
riencia historica que se manifiesta como liberadora a través de un
acontecimiento que transforma la historia de los hombres para siem-
pre, envolviendo y comprometiendo a todos en la vida y misién de
una comunidad que Dios prepara pedagdgicemenie 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 vy palabras, Dios
hablé a los hombres para concientizarlos por su reserva al llamado
de comunién con el Padre y con los demés. En su pedagogia. Dios

—parte 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 pueble un dinamismo nuevo que incluye la reali-
dad histérica y la plenitud futura de la utopia del Reine:

—se compromete con los hombres en una alianza liberadora
y lo concientiza para descubrir su realidad de esclavitud, al mismo
tiempo impulsdndolos a verificar que es posible superarfa. Indica
el camino de la salvacién que para llegar a una tierra nueva y a
una nueva misién, supone el desierto y la cruz (18 231; Jr 31,37;
Lc 4,19-19; Ga 5,1; Rm 6.3-11; Col 2,12; Jn 832; Rm 6,18...).

A partir de Cristo la Pascua es una experiencia nueva y com-
pleta que se cumple en fos “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 estd ausente Cristo. El es el camino,
el método, la puerta, el mediador. El nuevo cristiano estéa familiarl-
zado con Dios y los hombres, dentro del compromiso histdrico. Lo
humano es el camino por el cual se expresa la revelacidn de la
gracia de Dios, que exige la tarea histdrica. La Pascua fue una ex-
perlencia real que los discipulos vivieron. Experlencla de Jesis y
de su libertad, mision de modo totalmente nueva para los diseipu-
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los, que se ven, entonces, comenzando a participar de esa libertad
que es la de ser donacién para los otros.

No es algo nebuloso, sino una libertad gue incluye una salva-
cion psrsonal-social y cambio de estructuras (en la religlén judia y
en €l mundo), Es libertad-servicio que ofrece una viabilidad inme-
diata, como también su plenitud colocada en una utopia segura en
lo futuro. El equipo de coordinacién de la comunidad de Cristo
(jerarquia) en todos los niveles (mundial, particular, de base) se
coloca especialmente en la misién de hacer que ese polo escato-
légico no pierda su fuerza liberadora.

La experiencia pascual de la Comunldad Eclesial no se separa
de la realidad histérica, 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 comunion con el don de Dios,
caminando hacia la plenitud de su realizacién. Esto supone disponi-
bilidad de la Iglesia para la constante evaluacién 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. Existirdn tantos “modelos™ ecle-
siales, como desafios de la historia. Entonces se ve, a partir de
esto, dos tentaciones permanentes:

la de hacer un modelo eclesial no histérico o

la de pensar en un modelo que habiendo sido eficaz para
cierto momento, se cristaliza para todos Jos momentos.

La lglesia, por lo tanto, debe cuestionarse permanentemente
partiendo de la realidad social-giobal y no solo a partir de sus ex-
presiones histéricas, porque ella estd al servicio liberador del hom-
bre. Sucede que éste, muchas veces esta dominado, impedido para
desarrollar la vocaciéon 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 opresiones son
tanto més antihumanas, cuanto el problema social se transforma,
siempre mas en problema politico globalizador y totalitario. La sal-
vacién del hombre oprimido estd quedando unilateralmente en ma-
nos de estructuras y centros de poder de sistemas que se orientan
por €l deseo de lucro y el gozo de riquezas concentradas en manos
de pocos que acaparan el poder econémico-social-politico.

Entonces la Iglesia debe ayudar al hombre a ser consciente de
su situacion y a liberarse plenamente. En esta linea, la Iglesia
tiene que:

—superar el nivel de magia de las palabras para la verdad de
la accidn;
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—hacer denuncias proféticas y pagar el precio de su compro-
miso;

—hacer una evangelizacién conscientizadora a partir de los
pobres;

—~ocambiar su estilo global y de la vida de sus lideres coordi-
nadores.

Esta coherencia entre la expresion institucional de la Iglesia y
su realidad de misterio, pide constante validacién y purificacion que
le permita presentar a cada generacién y a cada momento de la
historia la visibilldad total de su eficiencia sacramental. Punto de
alarma y al mismo tiempo de desafio es lo que aparece hoy por
el hecho de que grupos siempre mas numerosos de sacerdotes ¥
fieles, estan 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 lgle-
sia, ni sin compromiso con el Evangelio. Por el contrario, su situa-
cion “limite” les parece exactamente fruto de una fidelidad integral
a la fe... Cémo superar la valla afectiva que siempre mas los
distancia del conjunto estructural eclesial de hoy? Cémo entender
su testimonio? Como integrarios en la "eclesiologia” sin anular su
profetismo?

Este problema, precisamente lleva a una mayor valoracin del
elemento carismético en la vida eclesial de hoy. Parece que la
eclesiologia debiera explicitar mds Ja parte dindmica, para rehacer
el equilibrioc de una actitud gue en los lltimos afios ha insistido
mucho sobre el papel de la Jerarquia.

Aparecera, entonces, mejor la colaboracién “profética”, “ca-
rismética” que va existe. Conviene leer lo positivo de esos men-
sajes cuestionadores aunque aparecen agresivos, sin gran vision
de conjunto (los carismaticos son muchas veces conflictivos, uni-
laterales, radicales, etc., por lo mismo dsben ser integrados, auten-
ticados por una jerarquia que escucha humildemente lo que el Es-
piritu 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 asumir las debilidades de la
Iglesia en sus faltas pasadas y presentes, en sus errores y mise-
rias, y olvidar que esas flaquezas eclesiales (reflexién también de
las flaquezas de los mismos carisméaticos) estdn enraizadas en la
condicién humana. Por lo tanto la fe cristiana no es un idealismo.
Ella tiene conciencia del riesgo de su encarnacion, y lo acepta
realmente.

_Por otra parte, los carisméticos nos concientizan para no con-
sentir en las fallas (propias, individuales, estructurales...) que

ellos estan denunciando. Nos llaman a superarlas con prontitud y
honestidad.
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El llarmado profético puede provenir de otros cristianos y tam-
bién de hombres que no poseen nuestra fe, que con su misién y
testimonio tratan de otras cuestiones, indirectamente nos alcanzan
con un llamado que Dios nos envia.

Hemos escuchado per muchos lugares de AL voces respetables
y siempre mas insistentes que nos preguntan si ya no es el mo-
mento de la Providencia de! Padre, para que se termine una forma
de lglesia institucional que proviene de otros tiempos, cuando se
intentaba, a través de ella, ayudar a la visibilidad de la comunidad
de los creyentes que se reunia en torno a Cristo Redentor, al servi-
cio del mundo. Aquel tipo puede haber perdido. con el transcurso
de los anos, su fuerza y haber llegado a comprometerse con el po-
der opresor de la mayoria de los hombres. Esta es una pregunta
que la Iglesia tiene que hacerse y responder con toda sinceridad,
cueste lo que cueste. Lo importante no es estar ocupado en mu-
chas obras, sino estar ocupado donde Dios quiere... De esta res-
puesta dependerd la conclusién —respuesta a propédsito de la pre-
gunta si la actual estructura no es pesada e indtil— desde los
tipos tradicionales de parroquia hasta ciertos institutos educacio-
nales, pasando por los planes de la pastoral e institutos superiores
de liturgia, catequesis, etc.? Algunos suscitan la duda de si todo
esto no es solamente entretenimiento de Obispos y sacerdotes,
religiosas vy ayuda econdmica de los fieles a una iglesia auto-sufi-
ciente sin llegar a lo agudo de lo que sucede en el mundo... No
serd la nuestra una Iglesia que corresponde a una clientela de per-
sonas religiosas que agotan en si el tiempo y el afdn misionero
en cuanto el conjunto de los hombres tiene contactos esporddicos
con la misién eclesial y todavia esos contactos son dominante-
mente de estilo folklérico?

Para la vida religiosa, insisten otros, se debe suscitar, en la
medida de lo posible, grupos de comprometidos que quieran llevar
una vida evangélicamente peligrosa, con la Iglesia, con un méximo
de vida ldeal y un minimo de estructuras (necesarias siempre...)
sin angustias por el nimero de miembros, pues no se trata de
buscar contingentes para servir a las numerosas obras ya existen-
tes... Que estas, mientras duren, no enjaulen, sinc liberten el Es-
piritu. .. y las personas.

Estas preguntas que hoy se van haclendo siempre més comu-
nes y urgentes pueden ser minimizadas en su visidn global, pueden
ser cuestionadas, quién sabe si hasta rechazadas, pero tienen ur-
gencia de ser escuchadas con honestldad, Asf la temdtica de la
liberactén no llegard a ser un imperative para los demés v un des-
comprometimiento para la comunidad visible de la salvacién, en su
vida intima y en su realidad hist6rica... Que la liberaci6n no se
transforme, por falta de testimonlo y autenticidad de sus profetas,
en un slogan més, para el “consumo” de AL.
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e) TL - Oracién y contemplacidn

AL tiens mucho que desarrollar en la linea espiritual de oracidn
y contemplacion. Son elermentos para explotar:

1. la vivencia de la gratuidad del amor, del don de Dios, como
trascendencia exclusiva. A El vale la pena consagrarse en actitud
de dispenibilidad privilegiada, Don total del hombre, de su vida v
futuro es el camino de las Bienaventuranzas, proyectdndose en la
perspectiva que Dies es el futuro absolute del hombre. Vivir esta
fidelidad en la fe, alegria y en la esperanza, es transformar en con-
templacién la propia teologia de la creacion.

2. La radicalidad de la liberacién de Jesis es ante todo un don
para vivirse comunitariamente, con E! y los que El reunié en su
equipo. La oracién es una experiencia de esa gratuidad. Por ella
se liega a la experiencia e intimidad de Cristo. La liberacién hecha
en la propia vida a través de la consagracién de amor, (en su uni-
versalidad o singularidad, segun la vocacidon matrimonial o celiba-
taria); integracion de la vida en el plan del Senor (obediencia):
liberacién plena al servicio (pobreza) son constantes oportunida-
des de contemplacién de la obra del Sefor en cada uno, en ese
didlogo que es esponsalicio liberador,

3. El descubrimiento de la vocacién eclesial deprnde también
del nivel v 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 més abandonados, la raza despreclada, el
pais dominado, el grupo social oprimido. Donde la explotacién y
la opresion del hombre hace olvidar a Dlos, brota la fe y la espe-
ranza en aquel que va a arrancar de raiz la injustilia y traer en
forma previsible la liberacién total. Este es un modo muy concreto
y actual de vivir la caridad:

—Actitud dlaconal ‘de abrirse a los hermanos explotados en
el camino entre Jerusalén y Jericé y darles la presencia sfectiva
que les proporciona oportunidades y sentido de vivir. 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 ¢ el prestigio de
ia Iglesia si ello significa apoyo al error (de personas o de siste-
mas). También en esta actitud espiritual la Iglesia no estd termina-
da, completa. Ella slempre estd comenzando, con pleno vigor del
Espfrity, que torna nuevas todas las cosas...

133



CUARTA PARTE
ASPECTOS SOCIO-ECONOMICO -POLITICOS

1.
POLITICA Y TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Dr. Alberto Metho! Ferré

"La corrupcion de la justicia tiene dos causas;
la falsa prudencia del sabio ¥ la violencia del poderoso™
Sante Tomds

i. LOS MOMENTOS HISTORICOS

La reciente_teologia latinoamericana de la liberacién conmueve
ya todo el ambito de la Iglesia. Aqui tratamos en especial un as-
pecto, el mas relevante, que atafie a la politica. Tratamos de la
iglesia y el Estado, en su relacidon mutua, y en cuante asumidos
por la teclogia de la liberacidn. Politica e Iglesia, que es sin duda
un centro decisivo en las preocupaciones de toda esa vasta co-
rriente latinoamericana actual de la teologia de la liberaci6n.

La teologia de la liberacién es cuestién fronteriza, y su fecun-
didad est4d 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 contradiccion, es la cuadratura del
cireulo. La frontera en si misma no es signo de victoria ni acierto
pero si el ambito donde se juega lo importante, lo urgente. Bien-
venidas las polémicas teoldgicas en América Latina, donde antes
estrictamente nunca las hubo. Aqui no me refiero a disputas de
pequeiios circulos, sino de algo que toma a toda la Iglesia en
América Latina. Lo Inaudito, felizmente, esta ocurriendo.
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Puntualicemos esta precisién, Se pueden anotar cuatro mo-
mentos relevantes en Ja historia de América Latina, que implican
de alglin modo graves polémicas de teologia, que en e! caso fueron
siempre de teologia politica.

Primero: en el origen, con Fray Bartolomé de las Casas, se
desencadend en Espafia una gran polémica teoldgica, cuyo lugar
era el Nuevo Mundo. Fue un gran momento histérico, donde ter-
ciaron los Sepulveda, los Soto, los Vitoria. Y esa polémica fue de
una potencia singular, fundadora, inolvidable, y sin duda ligada
intimamente a la “praxis politica”. En rigor, fue una expresa discu-
sién de teclogia politica.

Segundo: en la mitad posterior del siglo XIX y principios del
XX, es la polémica “ad extra” con el pensamiento del liberalismo
triunfante, en la descomposicién de la “Cristiandad Indiana”. Pero
esto no llevaria a replanteos teoldgicos radicales. Fue una polémi-
ca defensiva, repitiendo las mismas coordenadas que en Europa.
Pero lo que estaba en juego era una cuestién central de teologia
politica. En la relacion Iglesia-Estado, dentro de lo tradicional, se
distinguié entre “tesis" e “hipdtesis”. Una transicién entre la si-
tuacion de cristiandad y la situacién literal. Tesis, unién de la
Iglesia y el Estado; hipotesis, separacion, la Iglesia libre en el Es-
tado libre, segun expresion de Montalembert.

Tercero: la otra instancia a retener en este siglo es la de las
décadas 30 y 40, alrededor de la “nueva cristiandad™ de Maritain,
con participacién activa de algunos latinoamericanos, en especial
del argentino Julio Meinvielle o del chilenc Osvaldo Lira, en nom-
bre del "integrismo”, afioranza de la vieja cristiandad. En compa-
racion con la anterior, fue una polémica “ad intra”, que tocé a los
catélicos latinoamericanos, pero no a los gue estaban fuera de la
Iglesia. Es que, en conjunto, la lglesia ya estaba relativamente
marginalizada en los procesos latinoamericanos, no era protagonista
que generara vigencias, Al "fuera” llegdé mas por sus consecuen-
cias, por los nuevos partidos demécratas cristianos. Por un mo-
verse diferente de la lglesia, que buscaba su reinsercion, en el
gsentide de recuperar vigencia, adaptdndose a nuevas circunstan-
cias, volvid a estar en sl centro de esta polémica “lglesia y Poli-
tica', en especial la relacion de “persona”, “pluralismo” y “bien
comin”, Se movié mas en un terreno filoséfico que teoldgico, v
as como prolongacion del momento anterior, pero en busca de un
nuevo impulso.

Cuarto: ahora la polémica de la teclogia de la liberacién, mar-
ca un nuevo giro historico que, por su incidencia, e incluse la in-
dole de algunos de sus temas, nos remite al escéndalo 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 analogias tentadoras, hasta cabe
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sefialar que la teologia de |a liberacidn tiene entre sus contrincan-
tes a muchos Sepllvedas; por cierto, no todo aquel que disiente
con ella, o siga otros rumbos, como es mi caso, serd un Sepiilveda.
Quede esto también claro. La historia no se repite, las metéforas
no la sustituyen, y un paralelismo lineal llevaria a ocultar lo origi-
nal de cada uno de los momentos. El hecho nuevo es que teologia
politica se hace equivalente a teologia, sin mas, y gue lo latino-
americano ingresa como una dimensién de la misma reflexién teo-
légica. Parece ser, entonces, una crisis més radical que las ante-
riores. Sobre el significado histérico concreto de la teologia de la

liberacidn haremos las debidas reflexiones hacia el término del
trabajo.

Il. LA PERSPECTIVA

Y bien, por ddnde empezar? Como empezar? Quién es ¢l inter-
locutor? La teologia de la liberacion como toda corriente histdrica
encierra excelencias, promotores, divulgadares y papagayes. Peto
algo se juzga tedricamentie por |o que le s mejor y no peor. No
es correcto juzgar al tomismo por sus papagayos, al marxismo por
sus papagayos, aunque estos tienen siempre valor de sintoma so-
cial. Descartemos pues lo peor, para centrarnos en lo mejor de la
teologia de la liberacidn. Pero en lo que es mejor no hay uniformi-
dad, ni mucho mengcs.

La teologia de la liberacién es corriente, no “"escuela". Es
mas hien un conjunto de convergencias, gue no dominan claras
divergencias. Basta nombrar al peruano Gustave Gutiérrez, al bra-
silefio Assmann, a los argentinos Dussel y Scannone e incluso a
Lucio Gera, para percibir abismales diferencias. Seria un abordaje
legitimo hacer el mapa de sus tendencias y preocupaciones do-
minantes. Es algo muy delicado, y ei riesgo de tomarlos a bulto,
expone a sacar “puntos promedigles” que, aspirando a representar
a todos no hablen de ninguno en particular. Un interlocutor prome-
dial puede exhibir a nadie, y con nadie no hay diadlogo. Podemos
escabullirnos todos. O podria involucrar un apresuramiento injusto.
Asi, a pesar de su limitacién, que es otro riesgo, para sencillez
conviene elegir un inierlocutor bien individuado. ¥ de tal modo que
sea el mas importante, el mas influyente, y por eso el mas "repre-
sentativo” en lo posible de la teologia de la liberacién. Y ese no
es otro que Gustavo Gutiérrez, que en rigor es el creador de la
teologia de la liberacién. Un Gera no estd tan difundido. Un Dussel
estd emergiendo, pero todavia no es determinante. Un Assmann
quizd esté liberado de la lglesia Catdlica, v su pensamiento es cri-
tico parasitario, en un "hacia” vivaz e indeterminado. Aquf estamos
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en la frontera de los que profesan la fe catolica, no del otro lado.
Por tanto, lo mas indicado es fijar el ndcleo de nuestra cuestion en
la teoria de Gustavo Gutiérrez. E didlogo, creemos, sera asi mas
fructifero. mas responsable por méds concreto. Bajo su regla de oro,
de validez permanente, enunciada por Aristételes: “Amigo de Pla-
ton, pero mas amigo de la verdad”.

A nivel tedrico, conviene mostrar ciertos presupuestos, para
economia y autenticidad del didlogo. Me atreveria a adelantar que
comparto la intencionalldad profunda de la teologia de la liberaqlon,
por lo menos tal como la entiendo, aungue mis posiciones tetricas
difieren. Justamente por zhi tomaremos el camino de los discerni-
mientos. Sera un método comparative y significativo, pues consi-
derandome un “tomista silvestre”, sin academia ni seminario, me
siento inserto en la tradicién teoldgica y filoséfica mas “clésica”
en la Iglesia. Mas bien un fronterizo que redescubre a los clasicos,
que un clasico esforzéndome por alcanzar la frontera. Por tanto,
Santo Tomas y la escuela no son responsables de mis dichos. Que
un laico sostenga una tradicién que tantos clérigos abandonan, es
divertida paradoja de Chesterton; a ¢é le hubiera encantado que
los laicos salvaran a Santo Tomas de los clérigos. Y la teologia
de la liberacién parece cuestionar algunos elementos bésicos de
la teologia clasica. Recurrimos entonces a la confrontacion con la
tradicién tomista, método privilegiado para establecer claros dis-
cernimientos dentro de la Iglesia, por razones obvias, ya que las
afinidades y diferencias saltarén a la vista, y se podra percibir me-
jor qué es lo nuevo o no, qué abre otros horizontes, etc. Lo nuevo
emerge aqui de su cotejo con lo claslco, y a veces relega a lo
clisico a la vejez, pero también puede hacer ver la novedad de lo
clasico, sus potencias escondidas, olvidadas, renovadoras. Puede
haber un servicio mutuo. Es un modo de facilitar el intercambio.
El tomismo, que fuvo y tiene tantas vicisitudes, tantas vertientes
distintas y aln contrarias {fueron tomistas Fray Bartolome, Vitoria,
Maritain, Meinvielle...) no es una totalidad acabada, y su critica
y autocritica es indispensable para su progreso, acorde con las
exigencias que la vida de hoy nos plantea.

Se hard pues una reflexién critica sobre la teologia de la ii-
beracién. Un juicio de opinién, dada la indole de la materia. Un
grado de conocimiento probable, no necesario. No estamos aqui,
como en las matematicas, en una ciencia demostrativa, exacta,
sino en un campo mas fluido, mas incierto, como es el que atafe
a las varias denominaciones de ciencias humanas, sociales, mova-
Jes, politicas. Por otra parte, criticar no es refutar. Critica y refu-
tacién no coinciden necesariamente. Puede haber refutacién, pero
es ante todo, y previamente, un buen calado de los problemas
planteados, de sus razones, de sus oscuridades y pistas incitantes,
o todavia no desbrozadas, y también de saltos que hitan términos
que sentimos como justos, pero donde no se perciben sus media-
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ciones. Puede ser una adecuada localizacién de dudas, de incerti-
dumbres. De omisiones signiflcativas, no porque no se trate un
determinado problema —de esas omisiones no se salva nadle—
sino de aquellos que puedan ser consecuencia de ciertos planteos,
y Que sirven para mostrar la indole del planteo. En fin, no hay
dldlogo que no sea critico, ¥ aqui se trata de dialogar. Ademas, la
teologia de la liberacidn es una teoria en gestacién, estd en sus
primicias y tanteos, en movimiento, ni siguiera muy desarrollada.
Por eso, &l espiritu de la critica quizd redunde en contribucién, si
suscita mejores precisiones y mayores desarrollos.

Nos moveremos en dos planos, no separables: el de los prin-
cipios teérico-practicos y el de la evaluacion de la circunstancia
latinoamericana, y su modo de ligazdn reciproca. Estas dos dimen-
siones son consustanciales al pensamiento de Gutiérrez, que per-
tenece al orden de un “conocimiento prudencial”, de lo singular
histérico. Para guardar un desarrollo diddctico, comenzaremos por
los principios y terminaremos en la situacion latinoamericana. Esta
division no serd rigida, pues la indole misma de la teologia de la
liberacion exige el transito continuo de uno a otro.

En el orden de los principios, nuestra preocupacién central
sera, como primera parte, presentar esquematicamente la posicion
global de Gutlérrez. La secuencia logica de la estructura intelectual
de su Optica fundamental; y como segunda parte lo relativo a la
politica —y aqui aparecera lo relativo a la situacién histérica lati-
noamericana— con lo que creemos completamos nuestro tema al
nivel de la practica, en el orden factico. La desembocadura final
serd la posicién de los términos de base en que debe plantearse la
relacion lglesia y Estado o Politica.

. LA SECUENCIA TEORICA DE GUTIERREZ

La obra de Gutiérrez no es completamente conocida, pues el
libro publicado, con tan grande difusién Teologia de la Liberacidn:
Perspectivas no refleja totalmente su pensamiento actual, Sdlo
muy limltadamente circulan algunas versiones de las numerosas
conferencias de Gutiérrez, cuyo arte fundamental es hablado més
que escrito. Dudo que €| que sblo haya visto el libro, aquilate =l
alcance de muchas posiciones de Gutiérrez. Aseguro que el ha-
berle ofdo algunas conferencias o haber visto versiones de ellas:
Marxismo y Cristianismo, Refiexion Teoldgica sobre Fe y Politica,
Evangelio y Praxis de la Liberacién, Sobre Teoria del Conocimiento,
Algunos aspectos teolégicos de la situacion del laicado y la Iglesia
en América Latina, me esclareclé varias cuestiones planteadas en
su libro. Por tanto, dejo constancia gque no dispongo de todos los
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elementos de juicioc necesarios para apreciar la totalidad actual
del pensamiento de Gutiérrez, que estd en plena ebullicién, aunque
si Jo suficiente para arriesgar el ubicar el lugar sistemético de al-
gunas cuestiones disputadas. Y esto me parece un esfuerzo de
honestidad absclutamente necesario. No es convenienle aislar un
tema particular, separado de todo su contexto tedrico mas vasto,
pues se corre hacia e}l malentendido y la tergiversacion. Por ¢l
contrario, debemos imbricarlo, pues asi se presenta, situarlo en la
totalidad tedrica que lo sostiene y la circunstancia histérica que
lo promueve. Mas alin. No puede darse por sobrentendida esta
totalizacién tedrica, descontar que sea conocida por todos, pues
se frata de un pensamiento nueve, que se quiere nuevo. La fami-
liaridad atmosférica que exista con esa nueva teologia, no garante
ninguna presuncién de objetividad adecuada. Diria que todo lo con-
trario: asegura resonancias fragmentarias, iindgenes distorsionadas,
topicos efectistas, pasionales, en pro y en eontra. £ntonces, si no
nos formulamos metddicamente qué es ese pensamiento nuevo en
st conjunto, cuales son sus articulaciones y lineas de fuerza, habria
un deslizamiento hacia juicios desparramados, violentando el sentide
global. Lo intentaremos pues esquematicamente, para claridad del
didloge y facilidad de rectificacién. Esta sintesis me ha sido muy
diffcil, pues es una "reconstruccidn” propia, de lo que pude hilar
de muy diversas exposiciones. Queda pues a beneficio de invenia-
rio, sujeta a correcciones pertinentes.

i. La praxis histdrica

Mo hay una exposicidn expresa de Gutiérrez respecto de la
praxis sinc a iravés de referencias de y sobre otros autores. Puedo
pues entreverar los cables.

La praxis es la actividad humana. La totalidad de la sccidn hu-
mana. Es una actividad de transformacion, una tarea de transforma-
cion. De transformacion en relacion a la naturaleza, la sociedad v
Dios.

Transformar a la naturaleza (apropiacién de la naturaleza, fuer-
zas de produccion), transforma a la sociedad. Es una transforma-
cidn que acaece dentro de Ja sociedad. Y transformar a la sociedad,
implica también transformar la relacién con la naturaleza. Unidad
de naturaleza y sociedad. La unidad de esa doble dimensién de
la transformacidn es la historia. La historia es historia de las trans
formaciones de la relacién naturaleza-socledad. Por tanto, la histo-
ria es transformacion de la historia, en cuante va hecha, pues estd
infrinsecamente abierta al futuro. Por tanto, la ciencia fundamental,
englobante, es la ciencia histérica,

Pero esa historia tieme un sentidn. Su sentido le es dedo por
la fe, relacign con Dios, que implica una relacion con la sociedad,
y por ende con la transformacion de la sociedad. La fe se refiere
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a Dios, Padre, que nos pone en relacién de filiacién y fraternidad
con los hombres, por mediacidn de Cristo. La historia es el ambito
de realizacion del amor y la justicia, como exigenacia actual del
Reino de Dios. La historia es escatoldgica, es historia de la salva-
cion, La relacién con Dios, gque se manifiesia histdricamente en
Cristo, que se prosigue en la lglesia, es ante todo el descubrimien-
to del Otro, especialmente en el pobre, en el -oprimido. Compro-
meterse con Dios, es comprometerse con el hermano, con el po-
bre, v por tanto transformar la sociedad que genera pobres, se
hace asi acci6n politica, praxis liberadora. La praxis cristiana ss
liberadora, pero realizdndose politicamente, trasciende lo politlco
mismo, Pues lo politico no se cierra en lg politico, sino que “des-
fonda" lo politico mismo: los hechos histéricos slgnifican conflictos
entre gracia y pecado; Crisio fue al corazén de lo politico, sefia-
lando que en su hondura, lo politico es un conflicto gracia-pecado,
es un conflicto hombre-hombre y hombre-Dios. Y el corazén de lo
politico es la exigencia de fraternidad, que sélo es, sélo ticne sen-
tido, por Dios Padre. Asi, el hombre busca en la liberacién palitica,
mas que la politica, la utopia de la creacién de un hombre nuevo,
distinto, de una sociedad cualitativamente distinta; busca la libe-
racion del pecado y la comunidn con Dios: la Ciudad de Dios, la
Polis de Dios, la Politica de Dios.

De ahi que la reflexidn teolégica, sea una reflexién critica de
la praxis humana a !a luz de la Palahra del Sefior. Es una reflexion
histdrica, dentro de la historia, en un momento de la historla, con-
dicionada por la historia, y por ende la teologia es el méximo cono-
cimiento histérico, pues de algin modo abarca el sentido g'obal da
fa historia, pero referida al juicio del “aqui y ahora" histéricos,
proyectada hacla un futuro escatolbaico, imperative de realizacién
cristiana y promesa fundadora. La fe deviene praxis, transforma-
dora de la historia, en la esperanza dal cumplimiento de la prome-
sa, del Reino de Dios, Y en realidad, la historia es la unidad de ia
triple transformacion de las relaciones naturaleza-hombre-Dies.

Este enfoque general no me plantea ninguna dificultad, y en
su formulaclén genérica lo creo vélido. Las cuestiones esenciales
son a otro nivel, mas particularizado: en la forma de comprender
més concretamente las conexiones entre naturaleza, sociedad, Dins.
En el papel especifico de la Iglesia en la historia, en su relaciép
con los Estados. En los tipos ds conocimiento que implica esa
praxis histérica, y la relacién reciproca entre esos distintos tipos
de conocimiento (vulgar, ciencia positiva de la naturaleza de Ia
historia, filosofia y teologia). Pasemos a éstos.

2. Conocimiento vulgar

Para Gutiérrez la praxis humana es siempre inteligente, cono-
cedora. La praxis de la vida comin, cotidiana, implica un conoci-
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miento “vulgar”, no en sentido peyorativo, sino de “vulgo”, “pue-
blo”, Es €l conocimiento primigenio del “sentido comin”, el cono-
cimiento “natural”. Es la fuente de todo conocimiento posterior,
el de la “praxis teorética”, que de algiin 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 hahria conocimien-
to tedrico sobre nada. Los otros conocimientos no o reemplazan,
van a decir siempre relacién a ese conocimiento vulgar de base,
“purificandolo™ de diversos modos. Asi, la ciencia, la filosofia, la
teologia (tedrica). Es lo que la fenomenclogia llama el dmblto de
la pre-comprension teorética. La experiencia de fe acaece en esa
praxis cotidiana de conocimiento. Es, dirfamos, una téologia “di-
recta”, Luego sobreviene, como reflexidn, intencién segunda, la
teologia como teoria, organizacién sistematica y metddica del sa-
ber de la fe,

Ahkora bilen, la praxis teorética, tendri distintos niveles, dls-
tintos objetos formales y materiales. Habrd ciencias de la natura-
leza, ciencia de la sociedad, filosofia sobre el sentido de ser, teolo-
gia como saber de la historia de la salvacién. Pero e! subsuelo, es
siempre, €| 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 sa-
ber de la sociedad implica necesariamente el saber de la relacién
hombre-naturaleza.

El conocimiento cientifico daré mayor precisién y universalidad
al conocimiento. Busca establecer leyes. Apoyandose en una sin-
tesis de hechos pasados, busca prever hechos futuros. Prevision
implica saber que en tales condiciones: A) sucederd el hecho,
B) ley es previsidn, anuncio. Hay ley, si se verifica sus anuncios. La
teoria cientifica debe verificarse, hacerse verdad. Estd pues in-
trinsecamente ligada a la practica, a la realizacién. La teoria se
hace verdad cuando entra en la practica.

La ciencia de la naturaleza, cuyo modelo es la fisica matema-
tica, exige siempre l|a verificacidén experimental. De ahi que la
ciencia se haga también, intrinsecamente, una técnica. Un conoci-
miento "operativo”.

Las ciencias humanas, las ciencias sociales, son mucho mas
imperfectas, aunque tengan la misma exigencia de verificacion.
Pero aqui hablamos de verificacion en sentido analégico. Pues su
verificacién es en la praxis humana, infinitamente mas compleja.
Hablar abusivamente ya del caracter de “cientificidad” en las cien-
cias humanas, es extrapolar, aunque si sean un intento de conoci-
miento cientifico. La praxis histdrica no puede nunca refutar com-
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pletamente algo, una teoria, pero da indicios con grados de certeza.
No hay conocimiento absoluto en la historia. En fin, la cuestién de
la verificacion en las ciencias humanas es problema abierto.

En este orden, es que plantea Gutiérrez su relacién con el
marxismo. Para Gutiérrez el marxismo no es una filosofia. No es
un sistema total de comprensién de la naturaleza, el hombre y
Dios. Eso fue lo que pretendieron Engels vy Stalin, con el "materia-
lismo dialéctico™, una de cuyas partes es el “materialismo histo-
rico”. Hicieron una extrapolacién nada cientifica a la totalidad del
ser. No, €l marxismo no es una “concepcion del mundo”. En esen-
cia, es un intento cientifico de conocer la historia, la relacién na-
turaleza-hombre, en la historia social. Busca establecer leyes rela-
tivas a la relacién hombre-naturaleza dentro de la sociedad. No
responde al problema del "sentido”, no hace juicios de valor.

El equivoco entre cristianos y marxistas radica en considerar
su contraste como contradiccién de “concepeiones de mundo™. Eso
es un errar. El marxismo es fundamentalmente una “ciencia”. Ese
es el gran aporte de Althusser, Gutiérrez seiiala ademss que esa
ha sido la gran repercusion del marxismo en ambientes cristianos,
en funcidn a esta interpretaclén 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 vigjo difeismo
en esta posicion”. Cierto.

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

De hecho, Gutiérrez admite, se puede verificar que los marxis-
tas que por el mundo abundan, no dan ese sentido tan restringido
a la "ciencia marxista', que la viven como muche mas, mezclan-
dola con elementos éticos y utépicos. Eso seria una Inconsecuencia
de los marxistas, segun Gutiérrez, a nivel de |a cientificidad. Pues
lo ético-utdpico pertenece a otro nivel, no se puede entreverar con
la ciencia. Pero el marxismo es ciencia, en lo esenclal, y es la
necesldad de Ja accién politica la que requiere la utopia. No [a
ciencia en cuanto tal. Pero la ciencia no estd en el aire, sino en
hombres concretos, v en los hombres concretos hay siempre utopia.
De ahi la mezcla. Y cuando hay mezcla hay ideclogia. Son los mar-
xlstag ideoldgicos, los que se equivocan respecto a la indole de fa
cientificidad marxista. ¥ en el marxismo como ideologia hay si
elementos no cientificos, como el ateismo, la refutacién a la fe.

Aqui estamos en otro de los ejes del pensamlento de Gutié-
rrez, Nos dice que la fe comunica con la ciencia por mediacién de
la utopia, y asi no hay yuxtaposicién. La utopia guarda pues relacién
por un lado cen la fe, por otro con la ciencia. De qué manera con
la ciencia? Aqui el pensamiento de Gutiérrez es ambiguo: “la uto-
pfa, se renovara segin el avance de la ciencla, la ciencia se reno-
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vara segin el avance de la utopia”., Esto puede decir dos cosas
muy distintas:

1. o que la transformacién de la sociedad, en cuanto dinami-
zada por la utopia, también se convierte en objeto de la ciencia
social, a la vez que, por eso, los nuevos resultados de ese cono-
cimiento cientifico van condicicnando nuevas imaginaciones utépi-
cas en la historia;

2. o que la ciencia misma va constituyéndose utépicamente,
desde la utopia. Entonces, aqui, la utopfa ingresa al concepto mismo
de “ciensia”, y la convierte en filosofia, pues en su propio funda-
mentc ingresa el valor, el sentido,

En el primer caso, la utopia queda extrinseca a la constitucidn
de la cientificidad. En el segundo caso, la utopia es constituyente
intrinseco de la cientificidad misma en lo humano. Y sf no es este
segundo caso, no habria mediacion por la utopia, en las ciencias
humanas, con la fe. Y Gutiérrez, que parece sostener sl primer
caso, también cree que la fe relaciona con la ciencia, por mediacion
de la utopia, Este me &s un punto particularmente oscuro, v a la
vez esencial.

Gutiérrez no acepta al marxismo como filosofia, si como cien-
cia. Una ciencia neutra ante el sentido, ante el valor. Es una inter-
pretacién extremadamente discuiible de Gutiérrez. Pero sefialemos
que no cotrresponde endiigarie a Gutiérrez ninguna acusacion de
“marxista” en sentido filoséfico. No es ni quiere eso. Pero en este
punto piensp exactamante lo contrario que Gutidrrez.

Deade mi punto de vista, la originalidad del marxismo es que
constituye una “ciencia’ humana de un nuevo tipo, en relacién a
las pretensiones positivas, y es que incluye en ella, de raiz, en la
idea misma de ciencia, a 'a utopia. Hay actualmente una tremznda
confusién entre la idea de “ciencia” al modo positivista o al modo
marxista, y se transita del uno al otro, alegremente. Un punto a
discernir entonces es siempre de qué “cientificidad” se trata, de
lo contraric el equivoco es permanente. Al respecto, me inclino
mas a la vision de Croce que a la de Althusser, en lo relativo a
la indole de la "ciencia” marxista. Sélo que para Croce —que
sostenia la positivista— eso era una objecién, y en cambio para
mi ¢s elogio a ese pensar "econdmico-po!ltico”. El marxismo es
un genial “jusnaturalismo” en la hermenéutica misma, en la cons-
titucion misma de sus conceptos cientificos. Solo que es un jusna-
turalismo vergonzante, en la historia, en la praxis, e inconsecuente
por ser uma filosofia inmanentista, y por eso contradictoria con la
verdad. Pero al revés de Gutidrrez, creo que lo mejor de la ciencia
marxista es su esencial constitucion como filosofia, mal que Iss
pese a muchos marxistas. Gutiérrez enuncia su concepto del mar-
xismo, pero no lo justifica. Agui yo bago una afirmaci6n inversa,
pero tampoco es este lugar para justificarla. Tanto Gutiérrez como
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yo, “destruimos” el marxismo usual, para recomponerle en otro
sentido; pero en mi caso ya no s marxismo en absoluio, en el de
Gutiérrez es un marxismo cientifico, que a mi criterio no es el
marxismo ¥ que no existe. S6lo que creer que existe, v no justifi-
carto con Ja amplitud que ello requiere, lleva a inmensas confusio-
nes en gente menos formada que Gutiérrez. Es lo que ha pasado
en amplios sectores juveniles. Mezclan un fideismo con un marxis-
mo como ciencia, pero cual es esa ciencia diferenciada de lo
ideolégico habitual en los marxistas?

De todos modos, la cuestidn esta abierta. E| reto del marxismo
es insoslayable por los cristianos. Gutiérrez ha formulado una res-

_puesta, intentando absorber al marxismo, por un camino. Otros

tomamos 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 verdades originales, no per-
cibidas por el pensamiento cristiano. Pero estamos adelantando.
Pues ya hemos llegado al dominio del conocimiento del “sentida™,
a la filosofia.

4. Conocimiento filosdéfico

Para Gutiérrez, aqui pasamos a otro nivel que el cientifico.
Qué es el ser? Esa es la pregunta constituyente de la filosofia.
Esa pregunta sufrié en la historia ciertas inflexiones: pasé a “por
qué hay ser y no nada?”, para convertirse finalmenie en: cudl
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 dltimo del hombre.
Asi, la “ontologia clasica” se antropologiza, se vuelve interroga-
cidn ética,

Gutiérrez mantiene el término de ontologia para la filosofia.
Pero eso es equivoco. Pues no incluye, sino que rechaza a la "onto-
logia” en su sentido cldsico, tomista, aunque no exclusivamente
tomista, también de Micolds Hartmann y tantos otros. La ontologia
no es aqui ciencia de la realidad, no es ciencia englobante, irascen-
dgental, de lo real, y que por eso incluye al “valor”, al "fin", al
“sentido”. No, eso es un pensar “cosmologizante”. pues lo real
sensible es sélo objeto de ia “ciencia”, no de la filosofia. En sen-
tido metafdrico, sin pretensién literal, digamos que Gutiérrez cree
valida la destruccién que Kant hace de la ontologia. De aili que
Gutiérrez, a nuestrg criterio, introduzca el cisma, tipicamente idea-
lista, entre ser y valor. No emplea el término “ser” cormo englo-
bante de todo lo real, sino en el sentldo de “valor'. Nos encontra-
mos aqui con la tradicional separaciaon, de origen ideallsta, entre
juicios de realidad y juicios de valor. La filosofia no tiene nada que
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ver con los entes, sino con el valor, el sentido. Para Gutiérrez, la
ontalogia en sentido clasico ha sido sustituida por la ciencia.

L3 fundamentacion filoséfico-tomista de la eticidad, es esen-
clalmente ontoldgica. La ontologia es uno de los modos de la ra-
zén de aprehension de lo real y el valor. No es asunto aqui de dis-
cutir como es el tipo de convivencia y relacion que los tomistas
sostienen haya entre la filosofia (entologia) y las ciencias positivas.
Solo registramos el hecho. Hay quienes sostienen modos diversos
Ge |a racionalidad, hay quienes tienden a una visién univoca de la
racicnalidad, y también solo registramos el hecho que Gutiérrez
no creg en la coexistencia de los dos tipos de conocimiento, onio-

16gico en sentido clasico, y cientifico positivo. Pero 2 su vez Gu-.

tiedrrez no ha desarrollado ninguna filesofia. No sabemos por tanto
si hay fundamentacion racional de la "objetividad del sentido, da!
valor'.

Me inclino a pensar mas bien, que no la hay. No hay indicios
de tal preocupacion en Gutiérrez. Solo si la polémica continua con-
tra la iredicién ontoldgica cldsica. Sus sostenedores seriamos los
“dltimos griegos”. Aunque Gutiérrez nunca hizo una explicita cri-
tica, sistematica, a esa tradicion. Cuando io hace, es sllo para
comparar su “caducidad” en relacion a la ciencia positiva moderna,
donde el conocer especulativo es desplazado por un conocer trans-
formador, operativo, verificativo. Demas estd decir, que no compar-
timos tal posicién disyuntiva,

Hay fundamento racional objetivo de la ética? El Onico indicio
es el de la necesidad de utopia en el hombre. Hay una imaginacion
utdpica incesante en la historia del hombre. Gutiérrez habla, es
cierto, de ia “racionalidad de la utopia”, pero no sabemos cudl es,
de qué tipo es. A mi criterio, estamos aqui en un “impasse”. Des-
cartada la ontologia, aceptada la ciencia paositiva. Cuél la raclona-
lidad de {a utopia? Cudl la razén, el fundamento objetivo de la
utepia? Pues puede ser una ilusién permanente en el hombre, un
pretexto vano, una proiesta subjetiva por el conflicto. Y si la con-
tradiccién del hombire cen el hombre es la realidad permanente?
Todo el positivisme cientifico, que pretende neutralidad ante el
valor, el sentido, sostiene que estos son solo agregados de la mera
subjetividad humana, que son en esencia arbitrarios, irracicnales.
Mo veo qué cira salida tenga Gutiérrez al nivel de su concepcién
de la filosofia. Esta tendencia de Gutiérrez no es por clerto exclu-
siva de él, tomma a vastisimos sectores del pensamiento contempo-
raneo, incluso a cristianos.

Con estas puntualizaciones, no quiere decir, por supuesto, que
solo la ontologia tomista hace tal fundamentacién. Puede haber,
hay y habréd otras. Tampoco creo que el tomismo sea obligatorio
para los catblicos. Eso es un disparate. Pero aqui no hago mas
que plantear las dudas que resultan del planteo de Gutiérrez: du-

146

das que valen por si mismas, y dque no postulan una respuesta
tomista en exclusividad.

El hecho a registrar es que la ciencia como tal, nada tlene que
ver con el sentido, Si la filosofia. No sabemos cual.

5. Conocimiento teoldgico

Aqui aumenta mi inseguridad de haber comprendido bien a
Gutiérrez, Mi impresién es la siguiente. En la constitucién tedrica
de la teologia de Gutiérrez, es obvio, la filosofia no juega ningdn
papel. El pensamiento teolégico sistemético, parece no necesitar
de ninguna filosofia. La ontologia en sentido clasico, no Juega nin-
gon rol. En rigor, la teologia es sdlo un saber histérico factico,
Cuél la participacion de la razén en [a construccidn teoldgica? Cuéles
las condiciones de la inteleccidén histérica de la Palabra del Sefior?
Claro, se hace siempre teologia desde la praxis, aqui y ahora, en
una situacién histérica singular, y ello repercute en nuestra apre-
hensién de la historia biblica misma. Pero cuales son los medios
racionzles de acceso, de organizacion sistematica, teorética, del
dato revelado? Sin duda, cuentan las ciencias histéricas, la exége-
sis. La teologia es teclogia biblica, sin filosofia. Pero la herme-
néutica, en su posicién misma no involucra siempre una filosofia?
Bultmann supone una filosofia, Bonhoeffer supone otra filosofia,
Rahner supone otra filosofia, etc., etc. Cémo nos desprendemos
de la filosofia en la construccion teoldgica sistemética? Es posi-
ble? Sélo nos podemos auxiliar con las ciencias positivas? Estas
son cuestiones que me piantea la teologia de Gutiérrez. La teolo-
gia s0lo seria histérica, factica, sin recurso a la filosoffa.

En realidad, me parece, en Gutiérrez sélo por la inteligencia
de la fe alcanzames el sentido. No la plenitud del sentido, sino
simplemente el sentido, todo el sentido objetivo. En mi opinién,
Gutiérrez aunque atribuye a la filosofia un ocuparse del sentido, es
de un sentido infundable ractonalmente, universalmente. Y por tan-
to, en el fondo, la filosofia se adelgaza a tal punto que desaparece,
¥y se¢ sobrevive por mera inercia nominal. Y entonces el lugar pro-
pic del sentido, en su totalidad, es la teologia. Todo lo demés, las
utopias, son sintomas del sentido, pero quedan por sf mismas en
el aire, La teologia, la fe, es en verdad, el Gnico lugar real del sen-
tido, del valor. Conocimiento auténtico, objetivo, sélo habria de
diferentes modos en Ja teologfa histérica y las ciencias positivas.
Si la teologia prescinde de la ontologia, significa que sdlo, por la
fe el hombre puede captar su propia esencia y exigencia, Todo sa-
ber objetivo de! valor seria de cristianocs o “cristianos anénimos”.
El anonimato sustiiuye a la razén natural. Todo saber del valor de
ser seria fe, implicita o explicita. No habria fildsofos, sino tedlo-
gos buenos o malos. Esta me parece ser la tendencia esencial de
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Gutiérrez. No es un solitario en esto. Dentro de |a Iglesia catdilca
esa es también una vasta corriente, que asume multiples formas .

Aunque discrepo con esta posicion, no entro a discutirla.
Constato simplemente lo que me parece ser otro Jugar problema-
tico. Muchos tedlogos catdlicos que no son teologos de la libera-
cién concuerdan con esta posicion de Gutiérrez. Lo que a mi me
resulta claro, es que este tipo de enfoque estd condenado de suyo
a aplicar "paradigmas” biblicos a nuestra historia factica actual,
para alcanzar una comprension cristiana de !a coyuntura. Los ejem-
plos sustituyen a la vacia universalidad de la razén. Si llevamos al
limite esa tendencia implicita del biblicismo sin filosofia, llegaria-
mos a un nominalismo, donde no habria universales objetivos: si la
universalidad real del concepto es problematica, entonces los he-
chos histéricos se iluminan sélo comparandolos con hechos histo-
ricos. Hechas con hechos, donde el ejemplo remeda la universali-
dad del concepte. Serd un método analdgico, cuasi metaférico, de
dificil control racional. El uso del Exodo en relacién a la situacién
de América Latina, no es mas que un ejemplo, del principal méto-
do que puede tener una teologia puramente histérica, en su relacion
con la historia actual. Y la exigencia de fraternidad —acasc apela-
cién a la universalidad esencial?—, que se agrega a los resuitados
de las ciencias humanas. Confieso que no veo otros senderos, si
uno lleva la l0gica hasta sus Uultimas consecuencias. Aqui, dejo
simplemente abierta la cuestién. Desde mi punto de vista la tealo-
gia de Gutiérrez es un “sobrenaturalismo™ radical, del que no
percibo su posibilidad de mediacion critica con las ciencias huma-
nas. Son compartimentos estances, de jure, aunque no lo sean de
"facto”, en la mezcla de una praxis ideologica.

I. vON BALTHASAR, Hans Urs, De Uinlegration: Aspects d'une théologic de
T'histoire, Desclée de Brouwer 1970, p. 10, “La antigiedad agonizante (Agusiin plan-
teaba la coestidn lilosdfica [vndamental —'"qué es €] ser ente? por qué existe en ge-
neral algo que tiene la cualidad de ser y que noes es dado?’— al mismo tiempo que
la cuestién teolégica principal, qué es lo que la Falabra de Dios nos dice de
Dics?’. Este modo de pensar es siempre npecesario para nosotros y de mds en mas
Para nucstros contempordneos, en efecto, la cuestién teoldgica no se acompafia mmés
de la cuestion [ilosdfica, sino solamente la cuestidn de la ¢iencia dicha exacta que
s¢ vanagloria hoy de suplantar a la filosofia. En estas condiciones, €l dato es “'su-
pueste’’ en su caricter de dato, ¥y nadie se ioterroga més sobre la coalidad de ser
dado. Esta degradacién de la cuestién filosifica repercute sobre la teologia, de fal
manera que ésla, ¢n lugar de mantener el misterio inaprebensible de la revelacién
diving como el Fenémeno fundamental, por el contrario sin apercibirselo, extrae el
pretendido “contenidn’ y se apresla enseguida a hacerlo entrar en sus propios ''pro-
pramas’” (de derecha o izguierda). [gual que el representante de la ‘‘ciencia exacta'’
interpela al fiiésofe y le pide de no '‘detenerse siempre” en la estéril cuestion del
ser, sino de sobrepasarla del mismo modo el representante de una teologia que se
Guiere “exacta’ a imagen de las ciencias (ya se ocupe de dogma, de moral, de exé-
gesis vy cualquier otra cosa) exige de nosotros que nos volvamos hacia esos domi-
nins det conecimiento donde se puede adquiric una cerleza y obtener un resultado
positivo y consignable”™. Esta caracterizacién no se refiere a la teologla de la libe-
racidn, poro creo que involucra alguna de sus tendencias. Por olra parie, von Bal-
thasar constata el hecha, pero ne da razdén del hecho.
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Esto es lo que entiendo y reitero estoy dispuesto a toda recti-
ficacion fundada. Por otra parte, €l problema rebasa a la misma
teologia de la liberacién y nos incluye a todos. Y ese problema,
que es la gran cuestidn que a todos se nos plantea, no es otro que
la implicagidn de ontologla e historia. Historia sin ontologia? Onto-
logia sin historia? Ontologia histérica? De qué modo? Bajo qué re-
laciones? El facil repudio actual de la ontologia —con el recurso
del menosprecio a las "esencias”"— nada resuelve y no pasa de
retérica.

IV. POLITICA

La teologia de la liberacién ha prestado un inestimable servi-
cio al reponer a la politica en el corazén de la teologia. No tengo
dudas que la teologia, que es ante todo conocimiento de Dios, im-
plica de suyo una perspectiva humana esencialmente politica. Pues
esa es la perspectiva divina, lo que los antiguos llamaban “politica
de Dios”. Y esto con todo el inmenso margen de incertidumbre
humana ante ¢l misterio, pues nadie se pone a Dios en el bolsillo.

Aqui invertimos la loégica expositiva anterior, y comenzaremos
por el pensamiento tomista, en el orden filoséfico, fijando asi nues-
tros conceptos centrales y el marco de algunas incégnitas, para
pasar luego a la politica en la teologia de Gutiérrez. Es indispen-
sable determinar algunas ideas nebulosas respecto a la praxis, a
ia filosofia politica, y al orden del conocimiento prudencial politico
en relacién con la ciencia histdrica (giencias 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 determinacién, determinismo. Son
més productos productivos, que auto-productores. En cambio la
praxis es algo especificamente humano, Es la realizaciéon humana,
la autoproduccién de la realidad humana (que es siempre social).
Sin embarge, la “praxis” y lo “dado” se oponen relativamente,
pues se implican reciprocamente. M4s adn, en lo "dado”™ se genera
la praxis, pues al hombre le es “dado” el ser, como determinacién
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, formdndola libremente. Dios le da naturaleza
que tramsciende a la naturaleza, para que haga histéricamente su
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*segunda haturaleza”. Asf, el hombre, ser social, en sociedad, es
agente, autor, “causa sui” (liberum est quod sui causa est} que se
determina asi, por sf. O sea, el hombre no es sujeto totalmente
determinado en su forma natural, definido: en su naturaleza ne es
simplemente “esto” o “aquello” (finito) sino que sobrepasa toda
determinacion limitativa, es una naturaleza libre, y libertad es for-
macién de si por si. Para el hombre actuar segin su naturaleza, es
autodeterminacidn, praxis. Por la praxis el hombre va forméndose,
dandose su propia “figura" espiritual, un nuevo ser, en pos de una
significacién definitiva. Libertad en la acci6n, no en el acto de ser,
ni suyo ni del cosmos. Con expresién de De Finance: Dlos es la
libertad que pone libertades, la creacién dlvina es poslcién de |k
bertades, la libertad es medio y fin del hombre, pues |a creacién
es ser para Dios, hacia Dios, arquetipo de libertad 2.

La “naturaleza humapa”, la “esencia™, no estd "fuera” de la
historia, sino siempre en la historia, como “a priori” ontolégico,
real, de y en toda realizacién histérica humana. Aunque en el orden
del conocimiento sea a través del andlisis histdrico que descubri-
mos la estructura fundamental del sujeto histdrico que condiciona
a la historia, que se realiza en la historia. Es una tarea de ontolo-
gia ese discernimiento, que deriva en ética en el orden dindmico
de la "accién humana”, de la praxis, para comprender la ley de la
libertad, el sentido de la libertad, los fines y valores dltimos gque
mueven todo,

La "esencia’” humana es bien real, nada “ideal”, es estructura
dinémica que sélo existe histéricamente, fundando la historia. El
hombre es "naturaleza histérica"’, no simplemente historia. ¥ cuan-
do un marxista como Kosik habla de Ja “praxis™ como “ser espe-
cifico del hombre™, esto puede significar dos cosas: o ser enten-
dida del modo que expusimos antes, 0 ser entendida como nega-
cion de ia naturaleza humana, como que el hombre es pura historia;
gue la praxis hace la “naturaleza humana” y no la “segunda natu-
raleza”, De este (ltimo modo, no habria universalidad posible, v
todo lo histdrico, por ser tal se justificaria como tal. No podria
exigirsele nada, no estaria obligado a nada, no habria posibilidad
de norma o valor ético objetivo. Sélo para un hombre esencialmen-
te libre es un confrasentido la opresién, la explotacién, la enaje-
nacién, y tiene sentido la liberacién. De no haber tal esencia, ha-
bria libertad de todo o necesidad de todo, indiferentemente. Pu-
ra facticidad, proyectos arbitrarios. Claro, la cobardia intelectual
de los negadores de la "naturaleza humana” les hace incurrir en
el truco de reponerla subrepticiamente a cada momento, y de cla
mar por la salvacion de lo que niegan. Es que la diversidad de fi-

2 DE TINANCE, Joseph, Existemce of Lifrerté, Vitte, Lyon, 1955, Puede consul-
iarse ¢l capitulo VIID Sobre la Liberacion, donde hace una clasificacién de los dis.
tintos tipus de liberacién posibles.
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guras y modos histéricos del hombre obnubila su unidad, aunque
esa unidad presione todos nuestros juicios. O se cree que la li-
bertad es “incompatible” con la esencia, contradictoria con “lo
dado”, pero si fuera asi todo estaria permitido. Serian libertades
irracionales en conflicto con otras libertades irracionales, y nada
més. Seria un puro Inmanentismo autoconstructivo, o un puro posi-
tivismo, un actualismo, un historicismo. Esto pulula en el pensa-
miento contemporaneo. Asf, el marxismo no es un positivismo,
sino una filosoffa histérica de la inmanencia, en la cual el hombre
social es su propio creador.

Hovy muchas versiones de la "praxis™ implican ateismo, estan
intrinsecamente ligadas a la negacién de la “naturaleza humana”,
a la negacién del ser primordial del hombre como don de Dios.
Convendria hacer hincaplé en este punto, para comprendernos
todos. Es necesario la claridad sobre |la idea de praxis que signi-
ficamos.

2. Filosofia politica

A nivel ontoldgico, la ética es ya “teoria prdctica”, en cuanto
gue el sujeto que conoce, conoce para un determinado bien, para
una accién finalista: hay “objeto préctico” cuando es operable,
factinle por e! hombre, cuando se tiene la finalidad de realizario.
Asi la ontologia desemboca en la praxis, se hace ética, “teoria de
la praxis humana'”, Se hace teoria intrinsecamente comprometida
con la realizacién practica, es una teoria orientada a la transfor-
macidn de lo real. Conoce para transformar, con determinados
fines la praxis social humana v la naturaleza material. Y la plenitud
de [a ética es la filosofia politica, la politica, pues el hombre no
es solitario, sino animal politico.

De tal modo, la ontologia se convierte en teoria ética, y esta
culmina en teoria politica. La ontologia desemboca y culmina en
la politica. Por supuesto, Dios es fundamento y sentido del ente,
Dios es razén de ser vy fin de la accién humana, qua como accién
humana plena es “politica™. Y el Reino de Dios, la trasparcnie po-
fitica de Dios. Veamos sintéticamente, el paso de la teoria ética
general a su culminacién politica.

La ética es parie de la ontologia, en el grado de ser de |a antro-
pologia, donde ésta como teorja ontoldgica especulativa se con-
vierte en teoria practica, v se refiere a la indcle de la accién pre-
plamentz humana en general. Como es obvic parte de los “datos”
de la praxis histdrica, para descubrir si hay fines, valores, que le
sean propios, inherentes, y que siempre debe realizar. Comienza
descriptivamente y, a través de una “critica del deseo” humano,
descubre la erdlica radical del hombre, la constitucion de la accién
propiamente humana, gue se refiere intrinsecaniente al bien, a la
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felicidad, a la beatitud, a Dios. Asi, el conocimiento sistematico de
la accion moral, que es la accién humana, praxis, toma a ésta en
su generalidad, haciendo abstraccidn total de sus diferentes reali-
zaciones particulares, para abarcarlas implicitamente a todas, con
la determinacién mdas universal, menos determinada. Se fijan asi
los principios universalmente validos, implicados en toda praxis,
aun en aquella que los niegue. Viene luege el segundo momento
teorico-practico, donde se determina més concretamente, por abs-
traccion formal, la praxis moral. Aqui la cuestién se centra en los
elementos necesarios de toda sociedad humana posible: individuo
{mondstica), familia [doméstica), Estado (politica). Y el Estado en-
globa y tiene primacia sobre el individuo y la familia. De tal modo,
en la filosofia politica donde radica la eticidad suprema, articula-
dora y subordinante de la eticidad doméstica y monastica. La teoria
ontoldgica, se convierte en ontologia politica, en la teoria-practica
gue es la filosofia politica.

A su nivel de reflexion universal, necesaria, la filosofia poli-
tica se concentra en los componentes necesarios de toda sociedad
humana posible. No hay sociedad humana sin hombre, sin repro-
duccién del hombre, sin estado. Esto estan implicado por toda so-
ciedad humana. ¥ si no, no hay sociedad. Aqui, sl pensamiento
tomista dejaba fuera, por ldgica, los slementos facticos, variables,
contingentes, de la historia (clases sociales, grupos de toda ofra
indole, instituciones, etc., etc.). No es necesario a la naturaleza
humana soclal que haya clases tales o cuales, grupos profesionales
tales o cuales, etc. Aqui la reflexién es universsl, no de tal o cual
circunstancia histérica, y se Jliga a lo propio de la accion humana
en toda historia. Por cierto, no hay sociedad sin individuo, no hay
sociedad sin familia, y no hay sociedad que no sea global, es decir,
Estado. Toda otra sociedad que no sea “global”, Estado, sélo puede
ser dentro del Estado. En cambio, puede haber en principio, socie-
dad sin clases. Las puede haber o no en un Estado, es asunto con-
tingente en la historia, no necesario en la historia. En la historia
puede haber estados clasistas o no clasistas: la clase no es inhe-
rente al ser del Estado. Es posible, pero no necesaria. Y bien, es a
este nivel de universalidad ontoldgica que se mueve da filosofia
politica (llamada por otros ya politica, ya ontologia o teoria del Es-
tado, ya metafisica social, ya ética social, etc., etc.).

La filosofia politica se refiere a la plenitud de la accion ética
humana, en cuante su fin es superior y englobante respecto de la
mondstica y la doméstica, y a todos los otros modos de COMpor-
tamiento ético, que en la historia concreta determinan también, es
obvio, a la mondstica, la doméstica y afectan la indole del Estado
particular, concreto en el aqui v ahora de la historia. El fin univer-
sal del Estado es el bien comin. Y la filosofia politica tiene por
objeto formal discernir en general la "teologia” exigida por todo
Estado. Los elementos constitutivos de todo ente estatal, que es
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una “unidad de orden”. A este nivel es ontolegia del Estado, teoria
fundamental del Estado. No trata particularmente del Estade aqui y
ahora, de este u otro Estado histérico Individual. Trata de la exi-
gencia constituyente de cualquier Estado, de su radical posicion
para el bien comiin: busca encontrar la estructura radical exigida
en toda accidn humana social posible, la forma esencial de la so-
ciedad como tal, para realizar ¢! bien comuin a través de la justicia.

La justicia estd implicada en toda relacién 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 relacidn humana es justa o injusta, y constitutivamente exige
la primacia del bien comin, de la politica, donde se realiza la ma-
yor injusticia. Pero la injusticia no es una exigencia constitutiva
de la naturaleza humana, de la accidén humana. Es un hecho histdri-
co, es libertad que rompe con la ley que le es inmanente. Por eso,
la filesofia politica examinando la exigencia del bien comin y la
justicia, sélo muestra las condiciones de posibilidad de la injusti-
cia. Y va no es la fllosofia politica, sino el conocimiento histdrico
como tal, el que examinara la |6gica factual de los conflictos y con-
tradicciones humanas, de los Estados. Pero ya no estamos al nivel
del conocimiento ontolégico de los universales.

Y el bien comin, reino de los fines, reino de la libertad, siendo
un bien, es ditimo en &l orden de la realizacidn, y aparece asi comeo
el ideal necesario a que tiende toda sociedad. Es la utopia real,
fundada racionalmente en el ser, que dinamiza toda accion humana
para dar forma a lo real. Es la afirmacidn radical del ser humano,
inmune a toda negacion factica, y gque enjuicia como nhegacidén a
toda negacién factica. Es Ja afirmacién primordial que sustenta la
necesidad siempre renovada de negacion de toda negacidn.

Las maltiples “imaginaciones utdpicas™ en la historia, surgen
de esa constitutiva exigencia del bien comun del ser humano so-
cial, constitutiva del ser del Estado. La ontologia politica descubre
esa estructura esencial de todo Estado contingente, de todo Estado
en el aqui y ahora de la historia, que es la norma de todo derecho
y da razén de la lucha por la justicia. Es la verdadera "utopia re-
guladora”, la utopia de toda utopia particular, ta que funda toda
"critica” a la realidad factica del Estado particular histérico. Pero
no es una idealidad que sobrevuela al ser, sino que brota del mera
hecho de ser sociedad humana global. A esto, el tomismo pretende
llegar por la razdn, objetivamente. Sélo que esa evidencla de la
razon, cae en la angustia de la imposibilidad de realizacién para
todo lo humano de la utopia. Toda la historia universal testifica el
fracaso de la utopfa. La facticldad histérica aparece como el escén-
dalo del reino de la injusticia. Pero hay escéndalo, porque la facti-
cidad de la praxis se muestra contradictoria con su ideal inmanente,
con su exigencia constitutiva. De lo contrario, no habria escéndalo
posible. Asi, la razén en su evidencia, desemboca en una perpleji-
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dad préctica, que no puede resolver, sino idealmente, pero no en
la total efectividad real de la historia total. Y es aqui ef salto v el
don de la fe, esperanza y caridad en Cristo, el “desfonde”, el
“ahocndamiento” del bien comun en escatologfa. Por eso la fe, que
es un mas alld de la razén, en la razdn, era definida por Pascal co-
mo la "altima etapa de la razén"”. Por la fe, teologizada, piensa
Gatry, la razon produce entonces frutos que no podia producir.
Admira esos frutos gue no son los tuyos! Aqui puede percibirse
que, por otras vias, comparto muy profundamente el pensamiento
de Gutiérrez respecto de la relacion intima de politica, utopia y
ascatologia.

La politica es la plenitud de la ética, tanio en el orden tedrico
como practico. En el orden tedrico, la ética general tiene prioridad
I6gica sobre la filosofia politica, pero la politica tiene prioridad
ontolégica, en su especificidad. Por eso es la “ciencia arguitecié-
nica” respecto de todos los demas conocimientos practicos y artes
operativas. Pero la filosofia politica, en cuanto ontologia de] Estado
“da solamente la trama de los principios generales sobre la cual
la politica (como praxis ccncreta), como un arte arquitecténico,
guiado por la prudencia, construird el orden concreto, siempre
cambiante” 3.

3. EI conocimiento prudencial

Del conocimiento de la filosofia politica, que en la historia
descubre las necesidades que le son inmanentes universalmente
como fin y valor, tematizindolas, debemos pasar a la accién y al
canocimiento histdrico féctico, en su singularidad empirica, Aqui ya
salimos de la flloscfia politica, pues no hay conocimiento necesa-
rio de la individualidad contingente, y pasamos al dominio del "co-
nocimiento prudencial”, del conocimiento practico de la histérico
como tal, es decir, en su singularidad factica.

Be lo individual como tal, asi sea tal o cual sociedad histérica,
no hay conocimiento necesario, sino que —si es de lo ya acaeci-
do— puede alcanzarse una opinién cierta, y si es sobre el presente
abierto al futuro, una opinién probable. Estamos al nivel de la
"doxa”, no de la “episteme” en el sentido clésico. Y la “doxa"
puede alcanzar un altisimo grade de certidumbre, puede organizar-
se sistematicamente, realizarse en téorfa. Es el nivel de las cien-
cias empiricas, histéricas. Respecto de la naturaleza, las ciencias
experimentales, con los métodos necesarios de las matematicas,
alcanzan el méximo nivel de preclsién, de certidumbre préctica,

3. HEINRICH, A. Rommen, EI Estade en el Pensamiento Catdlice, Instituio de
Estudios Politicos, Madrid, 1956, p. 9. Es obra de comsulia necesaria sobre el tema
Filosafia politica.
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verificativa, Respecto a las ciencias humanas, a la historia, donde
se realiza el libre obrar hurmano, la contingencia aumenta fantasti-
camente, y por ende el grado de incertidumbre es mucho mayor,
con relacién al establecimiento de constantes empiricas y previ-
siones. Todo buen conocimienio histérico, es de indole opinati-
vo-prudencial.

Eshozaremos los caracteres de la prudencia, de la prudencia
politica que, a nuestro criterio, significa lo que para Gutiérrez la
“praxis liberadora”, Pues la prudencia estd ordenada a la realiza-
cién de la justicia, estd siempre en la “coyuntura”, es un conoci-
miento comprometido con la justicia "hic et nunc". Nosctros cree-
mos que prudencia politica equivale a “praxis liberadora” segun
Gutiérrez.

La “prudencia” en su generalidad, significa una virtud diano-
ética, es decir capacidad de la razon relativa al conocimiento del
singular histérico, y a la vez esencialmente ética, comprometida
con la préctica. Es un conocimiento practico. La raiz de la practi-
cidad estd en el objeto que el sujeto puede realizar, s el conoci-
miente de un “operable” en cuanto es capaz de producirlo. La
filogofia politica también es conceimiento practico, pero a nivel
ontolégico universal, o que permite aprehender las “normas”™, el
“deber ser” inherente al ser, que anima a la praxis misma en su
concretez. Y para que la filosofia politica regrese a la realidad con-
creta, de la que partid, le es indispensable la mediacién final del
conocimiento prudencial, de lo que es lo singular histérico, donde
lo que es determina *circunstanciadamente™ a la norma, criterios
de valor. Si la filosofia politica es teoria practica remota, mediata,
su realizacidn inmediata es sélo a través de la mediacién del co-
nocimiento prudencial.

Afirma Santo Tomas que "lo primero que se exige de quien
obra es que conozca’. Asi, hay una supremacia del conocer pru-
dente, pues la realizacién del bien exige el conocimiento de la ver-
dad. Quien no conozca no actua bien. Hay que tener un contacto
objetivo con la realidad: saber las cosas tal como son, es condi-
cion del buen actuar. La prudencia es conocimiento del objeto his-
torico concreto a la vez que orienta al “querer” y al “hacer™,

Pieper sefala que la prudencia estd en las antipodas de todo
moralismo, con su primacia de la voluntad. Este disgrega ser y
deber, “predica el deber sin observar y marcar la correiacion 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, porgue
es el deber. La prudencia dice: sl bien es aquello que estd con-
farme con la realidad” 4. Exige la verdad, la adecuacién con lo real,
y no tiene nada que ver con ese moralismo o voluntarismo que

4. JOSEF, Pieper, La Prudencia, Ed, Rdalp, 1957, p. 43.
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hace estragos en tantos cristianos, de derecha e izquierda politica,
particularmente en América Latina. E} moralismo de derecha tuvo
sus hijos en el moralismo de izquierda, y los dos por imprudentes
son pecadores. No basta la “buena intencién™ ni la "buena volun-
tad”: es necesario el conogcimiento de |la verdad, para la realizacidn
del bien: la verdad es presupuesto de justicia. En Ja prudencia se
anudan: el universal del deber ser, que determina por el ser de la
experiencia histérica singular.

En fir, la prudencia es la recta razdn de la praxis histérica, la
adecuada razon directiva de las acciones humanas., Y esto es muy
dificil, por cuanto se conoce Ssiempre comprometido con una si-
tuagién, con determinados intereses particulares y no universales,
por pasiones. La razén préctica estd impregnada por el querer.
Joubert lo formula: “Hay que hacerse amar, porque los hombres
no son justos mas que con aquelios a quienes aman”. Los rumbos
particulares del querer, pueden desviar a la razdn, y hacerle resha-
lar en la “ideclogia”. Eso es habitual. ¥ eso es mas grave aun a
pivel de la politica, donde la prudencia politica auténtica es im-
procbable, pero que de ser es conocimiento y arte arquitecténico
en relacion a iodo otro comportamiento de grupos sociales, de
artes y saberes. En el orden de los medios, no de los fines, que ella
no fija de por si. Pero lo que aqui nos importa es en el orden del
conocimiento histérico.

El hombre tiene dos "a priori” desde los cuales construye su
historia y participa de la historia. Un “a priori” es de indole onto-
I6gica: 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 [a que el hombre se inscribe, El a priori
del ser y el a priori de la historia (que también “es”, pero en otro
sentido), de la praxis, dentro de los cuales se inserta. E) ser dado,
la historia dada, en la que el hombre pone su praxis para realizar
su ser modificando la historia, proyectdndose hacla lo que aln nho
es historia, para devenir historia. De ahi que la prudencia esté
relacionada intrinsecamente, por un lado con la comprensién onto-
I6gica y ética de su “deber ser”, y por otra lado con la “memoria”,
con la inteligencia del presente, y principalmente con la "precisidn”,
“providencia’ de) futuro, en el ambito de fo singular histérico.

Ese singular histérico, existente y en devenir, es a la vez co-
lectivo y biografico. Asi es esencial para la prudencia politica (o
eclesial), la conciencia histérica de los Estados concretos, en su
proceso. En el Estado, de diferentes modos, incluyo todo. Y en ese
orden de los singulares histéricos, contingentes, con tan diversos
fines (“pues el motivo de la voluntad no es sélo el bisen, sino el
bien aparente’) es que se despliega todo el conjunto de “ciencias
sociales”, que podemos englobar y resumir en la “ciencia histori-
caii. Es lo que Sampay [lama “praxiologia”, conocimiento de la
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praxis tal como fue y es, y que nos es indispensable para toda
providencia, para anticipar con probabilidad el futuro s,

Condicién de la prudencia es esa “memoria” para la realiza-
cién de su principai objetivo, que es la realizacion del fin bajo
circunstancias mas o menas previsibles. A su vez, los compromisos
concretos del hoy histérico del gue “memoriza”, inciden en su com-
prensién de la historia, y en ese sentido es verdad aquello de
Croce “toda historia, es histérica contemporanea™.

La “clencia histérica™, aunque puede tratar de “sistemas” his-
téricos, siempre es en lo unico e irrepetible que deviene en la
historia; los quiere conocer en su individualidad, quiere ser "des-
criptiva”, neutra a toda valoracién. Toma los valores tal como se
dan en la historia, pero se abstiene de todo juicio. No puede dis-
tinguir por si un valor de un anti-valor, un valor mas alto de otro
inferior. En rigor no podria ser explicativa por si misma, por cuanto
la seleccidn de las causas, el diferenciar lo "realmente importante”,
ya la mete en la camisa de once varas de una filosofia implicita.
Y a la verdad, esto es lo que siempre ocurre, y siempre ocurrira,
de modo solapado en toda "descripcién”. Es que el historiador esta
comprometido siempre en su historia con determinades fines y
valores, comn ponerlos absolutamente entre paréntesis al interpre-
tar v ordenar hechos historicos? No trata de cosas, como las cien-
cias naturales, sinoc de la accion de los hombres en gue estd meti-
do. De hecho, basta hojear a cualquier historiador o socidlogo, pa-
ra caer bajo una avalancha de juicios de wvalor y presupuestos
filos6ficos. Tiene razén Rommen cuando afirma que "no hay cien-
tifico social que consciente o abiertamente o de modo inconsciente
y acritico no haya elaborado una u otra clase de metafisica social
como base de su sisteméatica cientifica”.

Pero suponemos posible lo que no lo es completamente, y en-
tonces la “ciencia histérica”, la *praxiologia”, puede realizar gene-
ralizaciones empiricas de hechos histdéricos similares, para descu-
brir algunas constantes en los grandes conjuntos de la praxis, las
que sin la exactitud ni la verificabilldad de las ciencias de la natu-
raleza, pueden poseer un alto grado de probabilidad para la prevision
de eventos futuros. Pero nunca es normativa. Ni siguiera abarca a
la historia “completa”, pues prescinde de la efectlva estructura
ontolégica del ser humano y sus exigencias siempre presentes,
que esta operando en la inmanencia de esa historia factica, que
son componente esencial de esa misma facticidad. Asi, la "historia”
del historiador positivo es abstracta, no objetiva, pues no establece

§- La obra_ Introduccidn a la Teorla del Estado, Bd. Politeia, Bs. As., 1951, del
tomista argentino Enrique SAMPAY, es la més brillante critica a las teorfas moder-
nas del Estado y la mejor circunseripeién de los objetos de la filosofia politica y

la “praxologla”, ‘o ciencias positivas sociales, Esta obra nos es singularmente pre-
ciosa,
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ninguna dialéctica entre la esencia y la apariencia, y _sélo se gueda
en la apariencia y las relaciones entre las apariencias, pero esas
apariencias no manifiestan ninguna esencia, y con ello se convier-
ten en apariencias degradadas. Hace un corte entre esencia y apa-
riencia: y esa es la critica que Marcuse hace justamente a la
“filosofia unidimensional™, al triunfo del pensamiento “positivo”
en relacién al hombre. La "ciencia historica’ tiene ¢que ser conior-
mista con todo o que fue y esS,

Asi, el conocimiento histérico mas real, mas completo, mas
totalizador, mas objetivo (que no es sindnimo de neutrall), seria
en rigor el de la “filosofia de la historia” (e incomparablemente
mas |a teologia de la historia), por cuanto intenta tomar al *objeto
histérico” en su integridad, y por eso unifica ciencia histdrica posi-
tiva y ontologia ética. Y ese conocimiento integral, seria el cono-
cimiento mas prudencial de la historia, mas concreto. Y este &s un
conocimiento distinto del de la ontologia, que no conoce a Ja historia
en su historia, sino a la historia en cuanto a su constitucién uni-
versal, es decir, la historicidad del ser. La estructura del ser que
posibilita la historia efectiva. Por otra parte, la “filosofia de la his-
toria”, a diferencia de la “ciencia hisiérica”, estd si francamente
comprometida con Ja realizacion histérica 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 ahi que el
compromiso de la filosofia de la historia, nc es mds que compro-
miso con la objetividad. Pero en el orden del conocimiento, esa
filosofia de la historia ya no seria “episteme” como la ontologia,
sino-un nuevo tipo de “doxa” méas dificil que el de la pura “ciencia
histérica”: la dialéctica de esencia y apariencia es mas dificil de
aprehender que la mara interrelacién de los apareceres. Sdélo que,
va dijimos, de facte, la ciencia histérica positiva es tan “cliencia”
como “filosofia” vergonzante. Para gue no fuera asi, el historiador
tendria que estar fuera de la historia y la historia ser sé6lo feno-
ménica.

En suma: la historia nos hace un aporte decisivo en relacién
al analisis ontclégico: el de la conflictual, contradictoria praxis
factica, que en ultima instancia puede reducirse a la dialéctica
amigo-enemigo. La ontologia y la ética fundan racionalmente la
necesidad del amigo, de |la amistad, y sdlo las condiciones de po-
sibilidad del enemigo. En cambio, Ja historia manifiesta una dindmi-
ca efectiva también de lo contra-valioso, una composicién con la

6. MARCUSE, Hebert, El hombre unidimensional, Bd. Seix y Barral, 1967. Ver los
capitulos "Del pensamiento negativo al positive: 1a racionalidad tecnolégica y la 16
gica de la dominacién” y "El triunfo del pensamiento positivo: la Filosofia Unidi-
mensional’”’. Aunque desde presupuestos distintos de los nuestros, tenemos conver-
sencia con Marcuse, en relacidn a la extrapolacién del “pensamiento positive™ de Ia
“ciencia moderna”, a su ‘‘verificacionisme'’ en el tevrenc del conocimiento de la so-
ciedad humana,
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contra-legalidad del mal. Es que las verdades éticas, los valores,
tienen una estructura necesaria, en su raiz ontoldgica, pero son
“no necesarios” en su realizacién, en cuanto implican al agente
libre finlto, que en su praxis puede no realizarlas. Lo que no signi-
fica que la realizacion de la norma sea una mera mecdnica, una
repeticidn, Muchos creen que la existencia de normas objetivas
encierra al hombre en la noria, en la falta de libertad, donde la
libertad sélo seria inventiva en la negaclén de la norma. Esto no
es mas que un despropdsito vulgar. La realizacién de la norma del
valor, es tan invencién libre, tan novedad histérica como su nega-
cion. La norma no es tautologia en el acto humano, porque su ser
realizado —que no estd contenido como tal en la norma— es siem-
pre creacién de la libertad humana. La realizacién de la norma es
siempre novedad histérica.

El objeto de esta disquisicién, es fijar los marcos del diglogo
en lo que se refiere a la praxis prudencial y su relacién con [a
“ciencia histdrica™ y la filosofia. Es el tema central de la historio-
grafia moderna, instaurado por Giambattista Vico, aquel gran tedlo-
go politico catélico, "praxidlogo y filosofo, tedrico del conocer
prudencial en la "ciencia nueva™, proseguido por otros, pero sin
influjo en la tradicidn intelectuat catdlica, lo que urge reparar. Ha-
blar del conocimiento de la praxis, nos remite a su olvidado vy siem-
pre presente fundador. En fin, desde los presupuestos antes bre-
vemente enunciados, corresponderia pasar a la “politica” en la
teologia de la liberacion de Gutiérrez.

4. Crisis de lo “neacldsico”™ y teologia de la liberacion

La teologia de la liberacién no surgié de la nada. Por el con-
trario, tiene causas anteriores que la generan, es reaccidn contra
esas mismas causas, y sus novedades sélo pueden comprenderse
en esa relacion. Y como la mayoria de los cultores de la teclogia
de la liberacidn 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 alli
jos puntos objetivos que explican esa negacion. Damos por so-
breentendido que, en gran medida, la teoiogia de la liberacién es
una reaccion contra el neotomismo seminarista posterior a Ledn
XN, que llamamos “neoclasico”. Empecemos pues por ubicar esos
problemas, los que muestran las insuficiencias politicas del tomis-
mo, en sus raices tedricas mas profundas, ya que estdn en la base
misma de la nueva respuesta que intenta la teologia de la liberacidn.

a) La ruptura en ontologia e historia

Sostuvimos que a nivel ontolégico, lo exigide por la naturaleza
social del hombre, necesariamente, ¥ en toda socledad posible es:
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individuo, familia y Estado. Toda otra formacion social es "libre".
es decir, resulta en la contingencia de la praxis historica. Y esas
formaciones sociales no necesarias universalmente, deben ser
siempre enjuiciadas desde la exigencia del bien cpmljn,, _constltu-
tivo ontolégico del Estado, es decir, desde la filosofia politica, pero
en un juicio prudencial. Pues la ubicacién de esas formaciones
sociales *libres", corresponderia a la “ciencia histérica”, a la
“praxiologia”.

Es en la "praxis histérica” donde vive la contaminacion del
“veino del enemigo”, en tanto que la ontologia muestra la verdad
de la exigencia constitutiva del "reino del amigo”. Si en la ontolo-
gia estuviera incluido el enemigo como necesario, entonces esta-
riamos en un maniqueismo originario, y no podria pensarse en sal-
vacién alguna. Si el enemigo, el mal, es constitutivo del ser, en-
tonces carece de sentido toda redencién o liberacion del ser. Por
el gontrario, la ontologia nos muestra la razén objetiva de la exi-
gencia "paradisiaca” que recorre toda la historia. Claro, esa razén
de ser de la historia, salta a pedazos, estalla, a cada paso de la
praxis histérica, pero incorregible, sigue moviendo todos los pasos
de la historia. Ya nos referimos a este escandalo de la praxis his-
térica, que s6lo la locura de la Cruz salva del absurdo.

Las preciosas reflexiones teolégicas sobre el “estado de ino-
cencia”, sobre el “paraiso”, la “justicia original’, o sobre el
“pstado de naturaleza pura” como hipétesis conveniente, son més
reflexiones para esclarecer Ja indole de la exigencia ds la consti-
tucion ontolégica del hombre, que anotaciones de una presunta his-
toria factica. En este orden, los mitos son metafora historificada, de
la amistad y justicia originales, que reclama el ser mismo del hom-
bre. Son ontologfa “representada’, al nivel histérico del *régimen
nocturne' de la razén, como diria Maritain, en su ley del trénsito
del régimen o estado “méagico” al “racional” en la historia de la
cultura humana. De ahi 1a Importancia de la distincién de géneros
literarios en la Biblia. No es necesarlo un “parafso histérico™ en
el origen de la historia del hombre: ese paraiso resulta en su cons-
titucién ontolégica, que es histérica, pues se realiza en la historia,
pero en otro sentido que la “praxis”, como fuente de la praxis,
pero que también estd “en” |a historia. Las maglistrales reflexiones
de Santo Tomés, en relacién al “estado de inocencia” que él creia
hist6rico praxista, en la Suma TeolGgica cuestién 96, art. 4, acerca
de “sl existia dominio de unos hombres sobre otros”, es més el
asunto ontolégice acerca de lo que exige de suyo la naturaleza hu-
mana?. Y esto puede o no realizarse, hacerse praxis.

7. SANTO TOMAS, Summa Teoldgica, BAC, Tomo 101, (2¢), pp. 652 a 456, Las
reflexiones sobre el “‘estado de inocencia”, o sobre el “estado de naturaleza’, son el
esfuerzo de '‘representarse’’ una sociedad *'sin mal”, sin “pecado”. Implica una re.
flexién '‘critica’” sobre la praxis histérica dada, Y toda esta tradicidn teoldgica es la
que alimenta y a la vez se prolonga, bajo otras formas, en las Utopfas, comenzando
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Y bien, €l tomismo neoclasico permanecid a nivel ontoidgico,
en su comprension de la historia, y fue incapaz de asumir, al nivei
del conocimiento prudencial de lo contingente, a la "ciencia histd-
rica” y por ende tampoco constituye ninguna "filosofia de la histo-
ria”, es decir un conocimiento coherente de la génesis y constitu-
cion de los diferentes “tipos” de formaciones sociales que la praxis
histdérica ha ido inventando. No supo abordar la dialéctica de esen-
cia y apariencia, para constituir —de modo distinto que Hegel, es
obvio— su propia “fenomenologia del espiritu” o filosofia de la
historia. La dindmica de las instituciones “libres"”, es decir, resul-
tado de la praxis histérica, quedd sumergida en percepciones ru-
dimentarias, a las que el tomismo asomaba restringidamente, sélo
como filosofia del derecho, del derecho natural. La no asuncién de
la historia por un conocimiento prudencial, opinativo, ligado a la
comprensidn de ese otro tipo de “necesidad” del a priori histdrico,
dejaba a las “necesidades” del a priori ontoldgico cayendo meca-
nicamente sohbre un presente cuasi instantaneo, deshistorizado.
Fue asi un tomismo que quedd sin “memoria histérica”, sin con-
ciencia historica de su momento. El “a priori” histérico qus nece-
sariamente condiciona toda la praxis del hombre quedd desvane-
cido; el “a priori” histdrico se redujo sumariamente a casuisticas
biograficas, domésticas, politicas, separadas de la totalidad histé-
rica en que estaban inscritas. Quedaron esencias estaticas, que
borraban la exigencia de Aristiieles de acceder a la comprension
de la esencija de algo por su génesis y dinamica, Esto fue particu-
larmente grave respecto del Estado, de la politica, pues se descen-
dia inmediatamente a la “norma’ al “caso”, pero un caso aislado
de la historia, paralitico, desgranado, sin insercién en un proceso
global. La institucionalizacion “libre" de la praxis efectiva perdia
asj fluidez, contingencia, y adquiria en muchos de sus aspectos la
condicidn de una “naturaleza™ en la historia, que encubria su haber
sido producida como “segunda naturaleza”. Asi, una ética de la
prudencia, se convirtié¢ de hecho en su contrario; cayd en e! mora-
lismo abstracto que se liga, positiva o negativamente, a institucio-
nes abstractas. El temismo habia hecho una magnifica teoria del
actuar prudencial y justo en general, pero no tenia una buena pru-
dencia para &l agui y ahora histdricos.

Esto sucedid en el siglo XIX, ilamado “el siglo de [a historia”.
Las diversas ciencias humanas “praxiolégicas” tomaron un desarro-
llo extraordinario sin antecedentes. La memaoria del hombre se or-
ganizé en vastas interpretaciones de las estructuras y tendencias

por Tomas Moro, (que sigue el mismo procedimiente: pone explicitamente enlre
paréntesis al pecade) hasta los conceptos de Ja “Sociedad Comunistz” de Marx v
Lesin {en su obra E! Estade v la Revolucidn. Quien coteja [a utopia lenipista alli
expuesta, v la descripcién de Santo Tomis del “estado de inocencia”, donde niega
la explotacién, la coercién del hombre por el bhombre, quedard sorprendide por la
esencial identidad de conceplos. Es que el procedimienio abstractive es ¢l mismo.
La semejanza es entonces obvia.
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faciicas, abriéndose dimensionss temporales inmensas, desde i«
“prehistoria” hasta la actualidad, que exhibian innumerables "foy-
maciones sociales'” distintas y planteaban ingentes problemas mor-
foldgicos y genéticos en la configuracién de la historia universal
del hombre. Pero como las ciencias humanas estédn siempre im-
pregnadas de ideclogia, de filosofia, el tomismo reaccioné contra
esas filosofias implicitas o explicitas, con toda razén, realizando
ura critica de sus fundamentos, es decir, ontoldgica, pero no reto-
mé la tarea que esas nuevas ciencias histéricas se habian pro-
puesto y estaban realizando. Asi, el tomismo quedd encerrado en
la ontologia, mientras la comprensidn hisiérica, socicldgica, eco-
némica, etc., la hacian otros. El tomismo quedd sin historia, o sélo
agarrado en lo que entonces se convertia en mero lastre iradicio-
nalista. Antes, en un mundo europeo tradicional agrario-urbano, ba-
jo el imperio de costumibres, de gran lentitud de movimiento, [2
*memoria” humana no tenia mayores exigencias, Pero ahora todo
carmihia. La velocidad histérica, el desfonde de instituciones que
parecian inmutables v el surgimiento de otras, la revolucién in-
dustrial en marcha, con todas sus novedades gue removian los
presupuestos de todas las sociedades, que suscitaban el impe-
tuoso avance de las ciencias de la praxis. La unificacion préactica
de la historia mundial en el espacio y en el tiempo, y la exigencia
de visiones unificadas de diferentes Estados y culturas, efc., etc.,
todo esto dilataba y enriguecia la “memoria” en una sociedad mun-
dial ernergente. El “antes” para la prospectiva del “después™ re-
gueria muy otra conciencia histérica que la anterior memoria més
0 menos costumbrista. En rigor, la "memoria” anterior se transmutd
cualitativamente en aguda "conciericia histérica”, con ioda una
nueva constelacidn de problemas epistemoldgicos, axioldgicos, etc.
Y esto falté por completo al tomismo 8,

8. Fue posteriormente a sus obras principales y de mayor repercusion sobre politica,
persena, pluralisme, bien comdn, ete, que Maritain vislumbré la importancia de la
gimve ausensip de una filosolia de la historia. De una filosoffa de Ja historia apte puva
establecer, en la singularidad de! movimiento hisidrico conjunie de la humanidad, le-
ves "funcionales” v "victoriales”, formulaciones tipoldgicas vy de ‘‘direccién’” general
del movimiento histarico Sin esto advirtid que no era posible actualmente un autén.
tico conocimiento prudencial. Al no desembocar la ootologia en la historia, se cae en
uvna historta empirista, practicista, o en una historia elaborada desde otras filosofias
{asi sea bajo el manto de sociologias u otro tipo de "ciencia humana™}. La praxis
queda desorientada, deshistorizada, o dependiende de otres. Asi escribié: “La [ile-
sofiz de la historia hace impacto en nuestra situacion. En mi opinién muchos de los
errares que actualmente estamos cometiendo en la vida sccial ¥ polltica procaden
del hecho de que, mientras poscemos (esperamos que asi sea) muchos principios
verdaderos, noe sicmpre sabemos aplicarlos intelicentemente. Su aplicacion intelizento
depende en gran parte de una genuina Ffilosofiz de la historia. 5i esta nos falta co-
rremos el riesgo de aplicur errdneamente puesitros principios, lo que seria upa des-
gracia ne solo pars nosoiros sino también para los buenos principios. Corremos, por
elemplo, el riesgo de imitar servilmente al pasado o, por €] cenirario, el peasar que
todo lo pasade es algo ya terminade ¥ que oo tenemos nada que hacer con €l (Filo-
sofia de la historia, Troquel, Bs. As., 1960, p. 30).
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Por otra parte, en el siglo XIX, la Iglesia estd de hecho a la
defensiva, es atacada en lodos los niveles, por muy diversas ra-
zones, y se atrinchera para resistir. La historia la hacian otros, elia
resistia esa historia, era por tanto dificll que tomara una apropiada
“conciencia histérica”. Su situacién defensiva la conducia més bien
a un “negativismo histérico”. Y esa sltuacién histérica concreta
facilitd el refugio en la pura filosofia politica, Todo se concentré
en la reivindicacién del “derecho natural’, abstractamente. ¥ no
s6lo eso: la Iglesia era expulsada de la vida pabliica, la politica
practica la arrinconaba, la convertia en “religién privada”, y esa
marginacién practica, se manifest¢ en la primacia de hecho de la
“mondstica” (individuo) y la “doméstica” (familia) sobre ia politica.
Y politica es la comprension de la totalidad social. Una Iglesia que
se defendia en la politica, replegada, se afirmé en los baluartes
que le guedaban: el individue y la familia. De hecho, la ética se
confundid con la moral individual, ante todo, con la doméstica en
seguida, Todo se concentraba para los cristianos en la moral indi-
vidual, en la moral intersujetiva. Esa es la verdad. La “persona”
dominé todo. Tenian razén los que sostenian contra Maritain la
primacia del bien comln, que es la primacia de la politica, sobre
la persona. Sélo que lo hacfan, también, con una conceptualizacidn
nada prudencial, de modo abstracto, para caer mecdnicamente so-
bre el "hoy”. Era, en la coyuntura, mas prudente Maritain.

La ética, de facto, reducida a “moral general” que no era nada
general, por cuanto implicitamente se hacia "monéastica” y nada
mas, daba cierto respiro histérico a la Iglesia, débil ante los pode-
res adversos del Estado, empujada por una historia que no com-
prendia demasiado, La "docirina social” fue a fines del siglo XIX,
un regreso a lo politico, pero con aplicacién del derecho natural a
“casos’” segregados de una historia opaca. Y por qué era opaca esa
historia? Ante todo porque la idea que el individuo, la familia y el
Estado era lo constituyente universal de cualquier sociedad, hizo
fque por ejemplo, las “clases soclales” o fueran negadas o se con-
virtieran en asunto adjetivo en {a comprension de la sociedad glo-
bal factica. Cierto, ontolégicamente las clases sociales no son ne-
cesarias, Pero no quiere decir que no sean decisivas en la factici-
dad historica, reino del “enemigo”. Que no afectaran intrinseca-
mente la comprensian de los Estados concretos, que de algdn mo-
do no englobaran y determinaran a individuo y familia. Ahi estd el
asunto! lLas “sociedades libres™ en sentido ontolégico son resulta-
dos de determinadas praxis historicas que instituyen nuevos tipos
de “necesidad” en la historia: las clases sociales son un hecho
histdrico, sin el cual no se comprende 3 los Cstados concretos, a
las familias, a los individuos. Son una contingencia, una singularidad,
que la praxis humana ha convertido en ingrediente necesario de
nuestro “a priori histdrico”, que nos configura y en el que vivimos.
Ista importancia decisiva es lo que hacia decir a Alexis de Toc-
queville, catdlico converso v extraordinario historiador: “pueden
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oponérseme, sin duda, individuos; hablo de clases; sélo ellas deben
ocupar la historia”. También Tocqueville en medio de las grandes
convulsiones sociales de la primera mitad del siglo XIX, en su cé-
lebre Lg Democracia en América senalaba: "Es necesaria una cien-
cia politica nueva a un mundo enteramente nuevo”. Comte y Marx
la intentaron, dejando una vasta progenie que predomina en nues-
tro tiempo. La tradiclén tomista, en cambio, no ha estado a la
altura exigible. No supo proseguir la “ciencia nueva” de Vico, co-
mo Herder, Fichie, Hegel, Marx y Comte. Y es por alli, por esa
privacién en su hermenéutica historica, que ha brotado con toda
razén la protesta de la teologia de la liberacion, que reintroduce
a la politica e introduce a las clases sociales en todo conocimiento
teoldgico “prudencial” de la historia efectiva. Ese es un gran aporte
de la teologia de la liberacién a los cristianos latinoamericanos. ¥
como todo aporte auténtico, axial, corre muchos riesgos, pone en
nuevos riesgos, tanto tedricos comio practicos. Pero la pica estd
clavada en Flandes,

Una preocupacion central en nuestra actualidad, es el discer-
nimiento de las dialécticas fundamentales que anuda la historia: la
totalidad compleja de las dialécticas hombre-naturaleza, hombre-hom-
bre, hombre-Dios, que se entrecruzan reciprocamente. Sin ese dis-
cernimiento, no habrda un pensar orgénico, sino un oportunismo
fragmentario y ecléctico. Nos basta ahora, simplemente, recordar
la raiz de la diferencia entre la necesidad ontoldgica del Estado,
gue es el bien comun, la justicia y la amistad, con la praxis efecti-
va de los estados empiricos en general. Pues en la dialéctica de
esa diferencia esté el corazén de la historia real. El otro ingredien-
te “propio” del Estado empirico en general es: el enemigo, el ad-
versario. Lo demoniaco operando en ia historia. El principe de este
mundo, del Estado empirico en general, no es sélo el blen comun,
no es solo Dios. Estamos bajo el imperio de Satédn, negador de la
exigencia primordial del amor. Bajo el signo del contradictor, de
la contradiccion, del conflicto del hombre con Dios v con el hom-
bre. Es &l conflicto de las Dos Ciudades de San Agustin, la Ciudad
de Dios y la Ciudad del Diablo, que se disputan todo el acontecer
de la praxis humana, toda la historia. La grandiosa visién agusti-
niana eg cjerta en su esencia. No es que el Estado por si sea el
mal: eso es absurdo. Lo gue dice es que todo Estado empirico esti
configurado por la lucha incesante de bien y mal. Pues el Estado,
la familia y el individuo, necesidad ontolGgica en toda sociedad,
son como el hombre: son una praxis real histérica, van realizando
su “segunda naturaleza”. El Estado efectivo asi es siempre simul-
taneamente necesidad ontolégica, y obrar y artefacto humano con-
tingente, fruto de la Jucha amigo-enemigo, que es la lucha a que

pueden reducirse universalmente todas las luchas9 Y esto se

9. Ya un Carles Schmitt hize de la dialdctica "armigo-enemigo” e corazén de
su pensamiento politico. Esta linea ha sido prosepuida recientemente por Julien
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manifiesta en toda objetivizacion histérica humana, integra el an-
tagonismo del "espiritu objetivo”, de toda formacidn social y toda
cultura.

b) La ruptura entre el obrar y el hacer

Pasamos ahora a la otra insuficiencia capital, intimamente li-
gada a la que sefialamos precedentemente, de! pensamiento moral,
politico del tomismo recibido. Y es el cisma entre el “obrar” y el
“hacer”. Aqui hay también una certera inquietud de Gutiérrez por
sacar al obrar moral de la "intencign” y llgarlo radicalmente con
la "eficacia’” y los “resultados”. Su camino es por la via del conocer
“verificatlvo™ cientifico, no desde la ética tomista. La cuestién es
tan entigua como la conciencia de los problemas éticos: es la dia-
léctica de “interioridad” y "exterioridad”. Aqui sélo unas rapidas
precisiones.

El homibre es unidad de inmanencia y transitividad, de interio-
ridad y actividad objetiva, externa, en dialéctica inseparable, pero
distinguible. Simplificando: la praxis humana implica dos aspectos:
obrar (agere) y hacer (facere); realizarse a si mismo y realizar
obras exteriores, inmanencia y eficiencia. El obrar ético es interior
al hombre, es la ejecucién de actos por los que el hombre va de-
termindndose a si mismo. Pero se determina a s mismoc en el
nosotros, en la justicia o injusticia, o sea en relacién al otro. La
justicia es “ad alterum'’. Esa es su esencia. Pero si la praxis ética
es “hacia otro", para ser para mi en mi, entonces el obrar ético
no es puramente inmanente, implica eficiencia, implica arte, im-
plica realizacién de “artefacto”. Eso puede ser sobre si mismo, en
la disciplina, en la ascética, pero es ante todo sobre otros. Y la
globalidad del “otro”, es la politica. Esto lo sabian bien Aristdteles
y Santo Tomdés: la politica es conocimiento, obrar y arte. Arte como
accién 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 accidn social es ética del
"obrar artistico”, no del obrar a solas, sin puertas ni ventanas. Los
artefactos en cosas son signo moral, espiritu 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
estructuras sociales objefivas, que son “entidades", "artefactos”,

Freund, en su muy interesante obra: La esencia de lo politica, Editora Nacional, Ma-
drid, 1968. Sin embargo, como puede inferirse facilmente de nuesiro propio contexto
[iloséfico ¥ leoldgice, el sentido y la dimensidén que nosotros damos a esa dialéctica
central es muy distinto. Tampoco la dialéctica “amigo-enemigo” puede confundirse
con algo que estd en sus antipodas, ¥y que es la férmida esencial de Ja fitosofia poli-
tica de Hobbes: ¢l hombre es el lobo del hombre, Esa es la mecémica "enemigo-
enemigo'.

165



*instituciones™ reales con un ser “accedente”, pues pertenecen al
orden de la relacién y la eficiencia.

Un obrar moral ineficlente, signiflca que ha roto su relacidn
con el otro, humano o divino, Incluso con Dios, nos es necesaria
una eficiencia en la oracién objetiva, en e] rito, que nuestro obrar
exige realizar. Claro que hay eficiencia gue oculta el obrar moral
verdadero. No todo lo exterior muestra lo interior, ni todo lo inte-
rior se manifigsta exterlormente. Hay un cierto “hiatus”, que es &l
que hace a la historia relativamente opaca, no ablerta y transpa-
rente al entendimiento. Por algo ia simulacién v el engafio son en fa
historia, y hay una eficacia de la mentira. Pero de todcs modos,
una eticidad que no se exterioriza destruye .su esencia. gueda en
la “intencién”, en la “buena voluntad” de que estd empedrado €l
camino del infierno. Hay entonces una objetividad necesaria al
obrar humano, para que el obrar sea real.

El tomismo se refiere a la politica como arte, como “arquitec-
ténica” de la sociedad global. Porque la sociedad glohal es una
"arquitectura” en devenir, una “estructura” dindmica, como la vida
de los hombres, sus miembros, su hacedores. Dénde existen las
estructuras? Introyectadas en sus miembros, realizadas por sus
miembros, Cabe distinguir entre “arte factlva”, con las cosas, y
“arte operativa’ con los hombres. La politica es arte operative
sobre la multitud humana que forma la sociedad global, el Estado:
aqui la materia en la gue el agente afiade una forma son préjimos
humanos, y el fin que debe perseguir ese arte es sélo medio para
la perfeccion de esa sociedad, que incluye la de cada hombre. Y
bien: sucedié que también a este nivel el tomismo recibido dividid
tajantemente obrar v hacer, quedd con el puro obrar sin el hacer.
Quedo en inmanencia, sin eficacia. Se volvid intimista. Quedd en
mondastica, quedd en el analisis del individuo y perdid el andlisis
de la “arquitectura social”. Ds hecho la sociedad quedd sin "es-
tructura” global: quedd una multited de solos, quedé una multitud
de familias, quedaron miltiples instituciones *libres', pero todas
sueltas.

En este sentido, Pieper sefiala que la reduccion individualista
llevs a la primacia de la virtud mas intima, la de la templanza {con-

tinencia y castidad) vy a la reduccién de la "justicia™ al nivel de la
“conmutativa®™.

Si se toma cualquier manua! tomisia de moral, se constata que
‘el arte” sdlo se aplica a las cosas, no a los hombres ni a las so-
ciedades. Mo se ve que la praxis social es siempre artistica. Ni que
decir entonces de la incapacidad de reconstruir asi ninguna "“es-
tructura” social objetiva, de establecer sus lazos vivientes con la
interioridad. 81 Maquiavelo separ¢ arte y obrar, en desmedro del
obrar, si la politica moderna se ha convertido en gran meadida en
un arte de manpipulacidn de hombres, como si fueran cosas, en las
antipodas, el tomismo quedaba encerrado en un “espiritualismo”
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de heche contradiciorio con su esencla. Ese intimisme, ese “per-
sonalismo™, es més kantiano que tomista. mas protestante que ca-
télico. Muchko habria que acundar sobre este punte, lan ligado a
las mds esenciales cuestiones de politice y eclesiologia.

3eparar arte y moral, no ver su diaidctica profunda, llevd a
dejar todo lo “productive” juera de la moral, fuera de la politica.
Aqui se comprende el deslumbramiente y la perplejidad de tantos
cristianos, de tantos sacerdotes, con la irrupcidon en sus cabezas
de la importancia de las “estructuras sociales"”, gue afectaban de
raiz sus visiones éticas, sus subjetividades separadas de la his-
toria objetiva, artistica, productiva. La teologia de la liberacién
marca rse giro ya explicitamente en la teologia latincamericana, a
partir de Medellin y sus "estruciuras de pecado”. ¥ asi se com-
prende el saludable énfasis de Gutiérrez en el arte, en la produc-
cion, en la eficiencia en la verificacién. La praxis histérica implica
siempre una légica ética artistica, de artistas-"ariefacto” o "espiritu
chjetive”: cultura y formaciones sociales son ética objetiva, exte-
riorizada,

¢) Convergencias y divergencias tedricas

A mi criterio, la reaccion de Gutiérrez se comprende y adquie-
re plena justificacidn y sentido, en funcidn de les dos “puntos cri-
ticos" que hemos sefialado en el tomismo habitual. Es una reaccién
necesaria, indispensable y plena de promesas. Abre nuevos hori-
zontes. Y la discusién solo tiene sentido desds esos nuevos hori-
zontes, he antes de eilas. He sido explicito en e} sefalamiento de
mis diferencias tedricas con Gutiérrez, v puede ya vislumbrarse
también la razén de por qué afirmo compartir su "intencionalidad
profunda”, desde otras bases.

Desde mi perspectiva, la diferencia es que Gutiérrez ha “loca-
lizado” erréneamente los puntos de critica tedrica al tomismo.
Cierto es que Gutiérrez afirma: “la teologia tomista no pasa, a di-
ferencia de muchas otras teologias que han pasado, porque aguella
es un esfuerzo sistemdtico que serd tal vez siempre paradigma ds
lo que debe ser una reflexién teologica”. Pero dénde utica su punto
de ruptura? En el hecho que estamos en una etapa histérico-cultural
“nueva’”, que necesita un nuevo instrumental intelectual para sl
pensar teolégico acorde, un tipo de reflexién teolégica nueva. Y
qué es epistemoldgicamsnte lo nuevo en relacidn al tiempo en que
nacio e! tomismo? La novedad central es una razén no especulativa,
sino que establece una ligazén esencial entre el conacer y el trans-
formar: es una razén practica. El modelo de esta razdn es el tipo
de racionalidad fisico-matematico experimental, verificativa. El co-
nocer se convierte en un “hacer”. Y entonces compara esa razdn
instrumental” con la razén especulativa, ontolégica, y por ese ca-
miro descalifica a la ontologia. Pero aqui, me parece, el lugar pro-
pio de la discusién estaba mds al nivel “tedrico-practico” de la
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ética, que es donde la ontologia del hombre se resuelve en la
praxis. Su lugar propio estaba en el orden del conocimiento pru-
dencial, histérico, transformador. No en e! cotejo con la razén es-
peculativa de la ontologia, para arrumbar lo especulativo en pos
de lo transformativo.

Las ciencias histéricas positivas, por ejemplo, en cuanto se
refieren al pasado (etnologia, 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 ontologia, con objetos formales
distintos. La ciencia histérica registra —o asi lo pretende— el ser
de la praxis; la ontologia e}l ser que posibilita la praxis. Por eso la
ontologia es un conocimiento especulativo de la objetividad del
valor normativo, en tanto gue la ciencia historica empirica por es-
peculativa es neutra ante el valor, no es normativa: cenoce lo que
aparece acatado como valor y antivalor en las praxis efectivas, sin
poder juzgarlos. ¥ en la medida que las ciencias hist6ricas puedan
ser puramente especulativas, es que serdn "ciencia neutra”, aje-
nas a los juicios ds valor”. Pero en la medida que las ciencias
histdricas comprometan al historiador en su aqui y ahora préctice,
entonces esas ciencias histéricas se impregnan de eticidad, v se
convierten en “filosofia de la historia™., Puede repararse que doy
a "filosofia de la historia" una acepcién inversa que Gutiérrez, que
ia define nominalmente como “no comprometida con el cambio'.
Es asunto de vocabulario, pero encierra latentemente Opticas dis-
tintas. Para mi, lo no comprometido en e! cambio es la “ciencia
historica” (ciencias humanas en general), justamente por Su neu-
tralidad ante el sentido. Y eso por el sentido, a nivel humano, que
el conocimiento requiere a la accidn, a la practica.

Por eso, para mi, el marxismo es la mejor filosofia de la histo-
ria que se haya formulado hasta hoy. Pero es en razdn del "senti-
do”, del valor, que el marxismo realiza su analitica histérica, que
no separa de la "efectividad”, No corta los puentes entre sentido y
efectividad, causa eficiente y causa final. Y porque es filosofia, es
que el marxismo, en la historia, es un conocer transformador. Es
“fitosofia” como ontologia que revierte en eticidad, y de “la histo-
ria” porque unifica esencia y apariencia, no suelta esa dialéctica,
en su comprension de la praxis humana.

La filosofia se despliega en dos momentos, el ontolégico (es-
peculativa) y su derivacion ética (practica). Pero la plenitud del
conocimiento concreto seria el de la filosofia de la historia, donde
confluyen, en la practica del conocimiento prudencial, filosofia ¥
“ciencias histdricas”. Esa plenitud de conocimiento racional ¥
transformador, donde convergen dos tipos de ciencia, la episteme
ontoldgica v la “cientificidad empirica”, es de mds dificil constitu-
cion cientifica que sus componentes. E| marxismo, desde sus pre-
supuestos, es quien ha avanzado mds en este orden. Desde presu-
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puestos ontolégicos mds bien hegelianos. ¥ donde la falsa identi-
dad hegeliana de ontologia e historia, desumboca en [a historia
sola, sin ontologia, Aunque el marxismo, por esa estirpe hegeliana,
no termina nunca de desembarazarse de la ontolegia. que le da
direccién y sentido. Esa es su ambigledad. De todos modos, la gran
problemédtica que se abre con el siglo XIX estd alli en toda su po-
tencia. Fichta y Hegel fueron los primeros en establecer una rela-
cién intima, hasta la hibris mis portentosa, sntre ontologia e his-
toria. Lo mas profundo de Marx proviene de esa fuente. Y nosotros
creemos que la destruccién critica y asuncién superadora de esta
tradicién moderna que condiciona toda nuestra situacion contem-
pordnea es tarea imperiosa para los catdlicos. Creemos, cierto, que
el tomismo en particular tiene en su seno todos los elemenfos
necesarlos para ello. Hay diversos aportes en esa direccién, y las
precisiones hechas por Maritaln en lo relative al estatuto episte-
moldgico de la filosofia de la historia nos parecen de la més alta
importancia 12, Sin embargo, esa veta (ltima de Maritain ha sido
acultada por otras cuestiones, de orden mas derivado vy superficial.
La teologia de la liberacién merodea esta magna cuestién, la més
vital para el pensamiente catdlico actual, pero no ha encontrado
todavia el gozne, el lugar del problema. Sin ese gozne, no podréd
desplegar su propia intencionalidad & Inquietud,

Gutiérrez quiere recuperar la practicidad del conocer histdrico,
y toma como modelo remoto a la clencia fisico-experimental, ajena
al sentido y la traslada analdégicamente al ambito social, que es

10. MARITAIN Jacques, Filosofia de la Historia particularmente en su capftulo I,
donde fija el lugar epislemolégico de la Filosofia de la historia, cuyo objeto es lo
rias concreto: ‘‘aplicacién final del conocimiento filoséfico al desarrcllo singular de
los acontecimientos humanos. Es filosoffa retrotrafda a la realidad mas individual,
el movimienio, el desarrollo mismo de la historia humana en el tiempo”. Y que
liene como objeto peuneral el sentido inteligible de la secuencia o desarrollo de los
acontecimientos en el tiempo™, Y esto de qué modo se vealiza? En gué perspectiva?
“La Filosoffa de la historia no es una parte de la melafisica, como crefa Hegel, Per-
tenece a la filosofla moral, por cuanto se relaciona con las accioncs humanas con-
sicleradas en la evolucion de Ia humanidad™. Y se coostituye en la unidad de dos
saberes: el filoséfico y el histérico empirico, este puede asumirse en el sentidoe dc
la praxiologia de Sampay: “si tenemos juntas estas dos luces —la luz inductiva de
los hechos y la lux racional del andlisis filosdfico— ambas se afianzan y [ortifican
muluamente, y ambas juntas constituyen el conocer objetivo propio de la Filosofia de
la historia”. “La historia, gque participa por naturaleza del pénerc narrafivo, perteénece
esencialmente al orden especulativo ¢ teorético miesntras que la filosofia de la historia,
que es una parte de la filosolia moral, pertencece al orden de la sabiduria préctica™.
Al orden de! conocimiento prudencial pelitico.

Es Jamenlable que el pensamiento catdlico no haya ahondado estos caminos de
la dltima e¢tapa de Maritain, y que, en su comprensible avidez por alcanzar y recu-
perar un c¢onocimiento adecuado de lo concreto histérico, estd naufragando en un
ecleclicismo acrilico que swma sin mas "ciencias humenas' y teologfa biblica, de-
jande de lado los problemas filoséficos capitales que esto implica y la constitucion
pacienle de la filosofia de la historia. Asi solo podrd salir del paso provisionalmente,
pero en calles cortadas de antermano. Un empacho de sotiolugia ¥ marxisino mues-
tra la indote del problema, pero no resuelve el problema.
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incomprensible sin el compromiso con el sentido, vy elogia a Marx
por ser dos cosas, en mi opinidn contradictorias: por "cientifico
positivo” en el conocer histérico (lo que seria especulativo y aje-
no al sentido) y a la vez por su compromiso con la transformacion
ds la sociedad humana (que implica necesariamente su compromiso
con el sentido). Me parece que a Gutiértez le han ocurrido dos
cosas;

1) al redescubrir la historia, la importancia de un conocimien-
to profundo del “a pricri historico”, esto ha devorado el “a priori”
ontoldgico, de tal modo que “el sentido" queda en las nubes, y
sélo aparece por la fe.

2) que eso es reaccién contra el dominio del “a priori ontold-
glco" que devoraba a la historia en el tomismo recibido. El redes-
cubrimiento de la historia ha llevado a Gutiérrez —y a tantos otros—
a perder a la ontologia, asi como antes la ontologia dejaba a su
vera a la historia. Pero al perder a la ontologia Gutiérrez, queda
con una historia factica sin sentido, sin compromiso, que es la de
las “ciencias humanas”. Pues el verificar de |a historia positiva es
stlo de “datos", pero ella no verifica "el valor”, sino séle en cuan-
to dato de lo acaecido o de lo probable por acaecer en determina-
das circunstancias. Hitler verificé *Mi lucha” durante diez afics de
éxito, luego verificd su derrota y suicidio. La ciencia histérica po-
sitiva no puede registrar mas que esto.

los victoriosos en la historia no son duefios del sentido. Los
derrotados tampoco. Una praxiologia positiva no puede discriminar
el auténtico valor. Solo la ontologia, la filosofia politica, o en otra
instancia superior, la teologia. Aunque la verdad es que el sentido
obliga, exige siempre su realizacién practica. Los fines exigen efi-
ciencia, los fines son razén de eficiencia, y la filosofia politica que
determina los fines, no puede alcanzar eficiencia sino al nivel
prudencial, que supone la conciencla histérica, las condiciones his-
téricas. La prudencia se compone de “memoria”, “circunspeccion”,
“sagacidad”, el evitar los obstdculos que se oponen a su realiza-
cién, prevision adecuada de lo probable. La prudencia exige hoy
un nuevo tipo de saber de la estructura y coyuntura histérica. Por
eso afirmamos que la originalidad de Gutiérrez estd en mover ia
tgologia de la liberacién en el orden de la prudencia, con los cam-
bios cualitativos que el conocer prudencial tiene en relacién al
pasado. No en vano ha integrado a las “ciencias sociales", a la
teorfa de la dependencia, en su discurso. Para nosotros deberia
ser con la “filosoffa de la historfa': pero de esta sélo hay esbo-
zos! [aunqge por eso mismo tarea capltal). Por eso la problemati-
ca de Gutiérrez nos parece a la vez significativa de la cuestién
basica, y en ese sentido, pionera en la teologia 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 POLITICA

La praxis histérica esta determinada por la lucha amigo-eéne-
migo. Estd dominada por la contradiccién. Hasta el amor pone en
contradiccion. El principe de este mundo no es Dios, aunque por
la fe sabemos que Cristo es su vencedor. Y no podemos disimu-
larnos el conflicto como hoy lo hacen tantas teologias o eclesiolo-
gias europeas de la “sociedad del consumo”, tan complacientes
con &l mundo, ¥ a punto tal que el mundo resulta bueno y la lgle-
sia mala, por frivolidad de “aggiornamento”, tan alegremente secu-
tarizados en un mundo, y hombre “adulto". Esos catélicos que no
quieren enemigos en el mundo, han convertido a la Iglesia en su
enemigo. Pues el enemigo es inexorcizable! Como si lo demaoniago
en la historia estuviera en fuga, en exilio, y fuera quedando cada
vez mas atrds, en la “infancia” histérica. QO refugiado en la curia
romana. Nos hemos hartado de tanta tonteria, en este aspecto en
los dltimos afios. No, lo demoniaco histdrico no es mera sobrevl-
vencia en la liquidacién, donde solo faltan algunos detalles en la
excelencia de la “ciudad secular”, para que un amor blanduzco y
rosado nos comunique a todos, nos "personifique”. Tiene razén
Gutiérrez cuando afirma que en América Latina no podemos esca-
par a la visibilidad del pecado operante en la historia. La teologia
de la liberacién es una ruptura con cierto clima teoldgico norda-
tldntico de conformidad con la sociedad secular neocapitalista. Y
también una politizacién de la teologia, pues ha visto que el lugar
de la lucha del hombre con el hombre méds global es |a politica, la
mas alta tarea y la mds peligrosa. Lo pésimo acaece en el lugar
de lo dptimo.

1. Cardcter de la teologia de la liberacidn

La teologia de la liberacién se diferencia de toda otra teologia
hecha anteriormente en América Latina, por la importancia decisiva
que da a su situacién histdrica, su conciencia histérica. Se ha le-
vantado en su caracter de “latincamericana”. Esto no tiene antece-
dentes en nuestra historia. En verdad, las |glesias latinoamericanas,
de algdn modo, hemos sido dependientes de la Influencia cultural
europea, y nuestros escasos teblogos hasta hace poco eran repeti-
dores. Podrian ser sdlidos y buenos repetidores, en tanto no se
apartaban de las coordenadas generales en los centros eclesiales
europeas. los europeos hacian sencillamente “la” teologia, no en
“situacion histérica”, sino exclusivamente “desde la eternidad”.
Ahora, la teologia de la liberacién evidencia que Ja universalidad
abstracta, presunia ayer, se ha dlvidido en situaciones europeas
y latinoamericanas. Nadie coincide sin mas con la universalidad. La
universalidad se hace y se piensa en situacion. Esa es la condiclén
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humara, y cuando hoy los latinoamericanos quieren hacer teologia
“|atinoamericana”, es porque quieren ver justamente la “catolici-
dad” en su propia situacién. Si se hace hoy teologia latinoameri-
cana, es ante todo, por vocacion catélica.

Una de 1as preocupaciones mayores de la teologla de la libe-
racion es la de “situarse histéricamente”. Pareciera gue gasta mas
tiempo en fijar su momento histérico, sus condiciones histéricas.
que en hacer propiamente teologia. Esto es verdad en gran parte.
ta teologia de la liberacién no ha hecho todavia mucha teologia.
Sin embargo, pensar que la “situacidon latinoamericana™ es exterior
a la teologia, supone creer en un modo de conocer teclogico que
no es el de la teologia de la liberacion. Pues la situacién histérica
es esencial a la constitucion misma de la teologia de la liberacién.
Por eso, teniendo puentes para fijar afinidades y diferencias, es
que lo he calificado de actividad teolégica prudencial, en el aqui v
ahora historicos,

La teclogia de Gutiérrez apunta hacia dos vertientes: por un
lado a Ja praxis liberadora en América Latina, lo que supone una
cierta comprension de América Latina, de la indole de su historia.
Por otro lado estd la luz de la Palabra del Sefior, que ilumina cri-
ticamente esa praxis latinoamericana. A su vez, la situacidén de
América Latina y de la praxis en ella, revierte en la comprension
de la luz misma de la Palabra del Sefior. Pero el abordaje de la
Palabra misma requiere determinados instrumentos conceptuales.
Los instrumentos cambian con la historia, 1a Palabra queda. Cierto.
Sin embargo, para nosotros queds siempre con “instrumentos’, y
s6lo la discernimos otra vez, la separamos de esos instrumentos,
cuando hemaos constituido nuevos instrumentos, En nosotros, si la
luz estuviera sola, en su inmediatez, nadie usaria instrumentos.
Habria intuicién pura, sin concepto mediador, lo que no es posible
para el hombre. Este es un problema que no asume la teclogia de
Gutiérrez, desde qué ciencia o filosofia intentard sistematizar el
conocimiento de la fe? El conocimlento de la luz de la Palabra, v
no 1a proyeccidn de la Palabra en nuestra situacidn, para juzgar
la situacién. Parece gue Gutiérrez da a esta dimensién por supues-
ta, para atender sélo la “inclinacién”’ de la Palabra en nuestra si-
tuacién. Ve la historia a la luz de la Palabra, pero ¢émo ve [a luz
de la Palabra? Qué instrumentos usa para hacer teologia? Esta
primera vertiente no ha sido profundizada por la teclagia de la li-
beracidn. Pero no es esta vertiente la que aqui corresponde, sino
la relativa a la “situacionalidad™ latinoamericana. Por alll ha sido
el mayar esfuerzo y atencién.

La relacién de la teologia de la liberacién con su “contexto”
latinoamericano ha sido su mayor tarea. Y ha atendido a la génesis
de su aparicién en Ameérica Latina, y a la critica de momentos his-
tdricos anteriores en rélacion a la politica.
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Puede fijarse, con Gutiérrez, esta secuencia bésica, que rehs-
cemos libremente, nues concordamos, con diferencias de matices
o de tono. Se trate 2s claro, de una simplificacién.

a) Primacfa de la monastica en la praxis cristiana. El dnico
nivel del pecado es individual o interindividual. Los Individuos wvi-
ven como sueltos, no inscritos en la totalidad procesual de la his-
toria. La historia es suma de biografias. Es coleccion de atomos.
El “otro” son Individuos. Unos ricos, otros pobres; unos mejores,
otros peores. No hay conexién social intrinseca de todos con to-
dos, Refleja hondas y antiguas corrlentes de la praxis cristiana,
desde la “devotic moderna”, pasando por la configuracién com-
pleja de amplias formaciones sociales, con vinculos en las (iltimas
épocas con el liberalismo burgués imperante (pero no sencillamen-
te identificable con él). La realidad latincamericana aparecia como
accidente sin importacia en la vida cristiana como tal. Primacia de
la vida del "alma", ascética, castidad, justicia conmutativa, gene-
rosidad personal. E] “otro” son individuos sueltos. Eso sf, esa vi-
sién monastica es de arraigo popular, es una monéastica populari-
zada. Si no su efectividad, por lo menos su prestigio.

b) Descubrimiento de la “cuestidn social”. Los males no son
individuales. Adquieren importancia “sectorial'’. Hay que atender
y promover a “sectores enteros’. El “otro”, el pobre, pasa a verse
més unificado en conjunto. Pero las clases sociales son aceptadas
como un "hecho natural” inevitable; no eran vistas como forma-
ciones histéricas "libres"”, contingéntes. De algin modo, eso era
tipico en los mundos agrarios: las clases son “inmemoriales”,
“siempre ha sido asi”. Séloe que con la revolucién industrial, que
comenzé a remover la totalidad de la sociedad, se hacia visible
como nunca que la sociedad era resultado de determinadas praxis
humanas, y por tanto modificables. Y por otro lado se extendid
una fabulosa ampliacion y exactitud en la memoria del hombre, la
conciencia histérica dio un salto cualitativo, Se amplié mundial-
mente, y vio con claridad la "contingencia factica” de las més di-
versas formaciones sociales. Ningin réglmen social era “eterno”.
Pero para los mundos campesinos hay como un orden factico desde
siempre. La Iglesia estaba profundamente impregnada por esa men-
talldad, pues la habia atravesado por siglos, estaba formada por
esas masas principalmente. De ahi que cuando la “cuestién social”
urbano-Industrial en Eurcpa se empezé a imponer, la doctrina so-
cial —que adquiere carta de ciudadania ecleslal hace ochenta
aflos— era como una transaccién de dos mentalidades vy continuéd
limitdndose a pedir Justicia "entre” las clases, més que ver a las
clases mismas como resultados de praxis justas o Injustas. En el
fondo, la noclén de “clase” era més bien diluida o fusionada con
las Instituclones “profesionales” de distinta indole, con la divisién
del trabajo. La doctrina social no tenia conclencia histérica. Apli-
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volucién el mayo francés? Eso esta por verse. Conviene determinar
por qué un programa de teolbgia ha hecho mas ruido que cualquier
teologia,

En realidad, lo que hemos estado discutiendo y discriminando
hasta ahora son las bases programéticas de la teologia de la libe-
racion., Creo que Gutiérrez no ha pretendido hacer otra cosa, no
cree haber hecho méds que eso. La confusidén es en general que,
partidarios y adversarios, hablan del programa como si fuera més
que programa, en Ja situacion actual. Y eso revela que la indole
del programa mismo es altamente explosivo. Creo que aqui hay una
cirgularidad de causa-efecto. La indeterminacion, la generalidad, lo
irresuelto de un programa es tanto, que si se difunde asi, suscita
un camulo de equivocos inmenso. En tirios y en troyanos: si nos
contentamos con la generalidad del programa, nos vamos a quedar
sin teologia de la liberacion. Esta es una de las originalidades de
nuestro momento histérico latinoamericano, Rechazdndola sin mas,
no respondemos a los problemas muy reales que nos plantea el
programa. Aceptdndola, sin mads es nada mas que aceptar un pro-
grama con altisimo margen de indeterminacion. Seria conceder a
priort demasiado, tanto en la afirmacién como en la negacién. Esto
me pargce puntualizacion indispensable, para ubicarnos todos con
realismo. Y no es menosprecio, sino objetividad: ninguna teologia
o filosofia 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-
gia, es que nosotros no hemos hecho mis que bordear la estruc-
tura tematica del programa de la teologia de la liberacién, pues no
hay mas 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 1o reciben.

La teologla de la liberacién nacié en un contexto cristiano muy
preciso: era el comienzo mundial del didlogo entre marxistas y
cristianos, que si en Europa podia desarrollarse pldacidamente en
coloquios de Salzburgo, en América Latina, en el Tercer Mundo,
adquiria por el contrario un dramatismo incomparable. Aqui era el
auge del foquismo cubano, aqui se combinaban el voluntarismo fo-
quista y €l voluntarismo cristiano, en su comiln moralismo y en
sus trégicos destinos. Aqui la sociclogia se hacia comprometida,
subversiva. F] marxismo conocia su mayor auge en esta década del
60. Aqui la atmdsfera universitaria se caldeaba y se producian
aventuras sangrientas. Aqui los meros temas de las estructuras,
las clases, los pobres, presién y liberacién, convocaban a la inter-
vencién represiva de los Estados, la vigllancla de los gobiernos.
Por eso, en nuestra coyuntura, el programa mismo de [a teologia
de 1a liberacién tomé tan gigantescas resonancias. El programa
mismo ya era un revulsivo. Y antes de fijarse como teologia, el
programa debi6é defender su propia temaética, mas que desarrollar
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su temdtica. Asi mantuvo la circularidad, el programa se defendia
como programa, polemizaba por el programa, antes de realizar el
programa. Y la teologia de la liberacion ha girado sobre si, ai reali-
zarse solo como programa, en proclamar las bases del programa.
Y a la verdad, uno no tlene mucha materia de donde agarrarse
para analizar un programa. Hay muy poca materia, la minima, pero
altamente detonante. Esa es la paradoja de la teologia de la li-
beracion.

Un programa no &s nada, es algo. Incluso puede ser mucho,
como en este caso. Es un programa que nos estd mostrando direc-
ciones de un pensamiento a desarrollar. El programa de la teclogia
de la liberacion no es arbitrario, no es una ocurrencia. Responde
a necesidades y cuestiones muy reales, plantea nueves y canden-
tes horizontes. Su propio éxito y difusion indican gue su temética
estd acorde con necesidades sentidas colectivamente por amplios
circulos. En tal sentido, Gutiérrez ha percibido vy reflejado como
nadie un clima [atinoamericano. Mé4s adn: supo de algin modo
engarzar nuevas motivaciones vélidas, cuando los antiguos esque-
mas de la llamada “doctrina social de la Iglesia” se derrumbaban,
cuando el pensamiento desarrollista entraba en crisis. Ya hemos
sefialado Jas circunstancias en las que se generd Ja “docirina so-
cial” y las insuficiencias por las que tuvo tan corta vida histérica,
Y es0 suscitd un inmenso vacio en el pensamiento politico de los
catélicos desde hace casi una década. Quedaron deshechas un
conjunto de seguridades. Qued6 un ansia. Esa ansia fue llenada por
la teologia de la liberacién, que tuvo conciencia critica de st Mo-
mento y de las radicales carencias de aguella doctrina social. Em-
prendio asi, con el bagaje que pudo, la nueva aventura. La teologia
de la liberacién cumplié entonces un gran servicio a la Iglesia de
América Latlna, a pesar de su ser apenas naciente. Nacid como
urgida, apremiada por un tiempo revuelto.

Quiza no de otro modo hubiera podido hacer la *latincamerica-
nizacién™ de la teologia. Hay cosas a las que no se llega, sino cuan-
do la vieja casa arde. Cuando la frontera esta caliente. Tal salto
cualitativo, no puede nacer de un mero discurso teoldgico en las
aulas. Y por eso no es extrafio que la teologia de la liberacion haya
sido, ante todo, lanzada por un pastor. Pues eso es Gustavo Gutié-
rrez. Gutiérrez es un pastor, que debe respender inmediatamente
a Ios‘ retos que le plantea el ambiente en que actiia. Un ambiente
de gigantesca importancia latinoamericana: su desbordante Juven-
tud universitaria. Ambiente de porvenir, donde la Iglesia estd en
crisis y tiene el ingente desafio marxista. Queds esto nitido: es
un pastor qristiano, no un confortable profesor, que debe responder
con urgencia a las urgencias, vy en cuestion que no se ha respondido
cabalmente. Por otra parte, y en conexién con esto, cabe sefialar
un hecho decisivo, sin antecedentes: los tedlogos latinoamerica-
nos vivian encerrados en su ghetto clerical, al margen de las co-
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rrigntes intelectuales latinoamericanas. Formaban como un "sub-
sistema” cultural, con un lenguaje propio que sdlo se alimentaba
de teclogia. Y es Gutiérrez el primer teblogo latinoamericano que
empalma radicalmente su reflexion con los motivos y vicisitudes
del pensamiento latinoamericano "secuiar”. Con Gutiérrez se abren
por primera vez las ventanas de la teologia a su contorno latino-
americano, como dimensidn esencial de esa teologia. Es el primer
puente. Antes corrian por lineas paralelas, que no tenian 4nimo de
encontrarse ni en el infinito. Asi, Gutiérrez ha abierto una nueva
época para los tedlogos latinoamericanos. Admirable pues, su de-
vocién a la lglesia y a los signos de nuestro tiempo. Nuestra dis-
cusion con sus conceptos presupone este hecho, lo valora, no lo
desconoce. Lo proclama como distintivo para siempre.

2. La temédtica de fa "estructura”

Toda una constelacién de temas capitales forman el ambito
movil de la teologia de la liberacién. Algunos deberdn ahondarse,
en relacion a la politica y a la fe, muy especialmente. Como los de
*estructura social antagénica™, el significado teoldgico de las clases
sociales, de los pueblos, la dindmica de {os Estados, y todo esto en
relacidn con la lglesia, acentuando su rostro visible. Que es fideli-
dad a los datos histéricos y a su condicién de prosecucidn del es-
candalo de la Encarnacién,

Como va vimos antes, el punto que resume las nuevas preocu-
paciones estd en lo estructural. Se habla de “"estructuras de peca-
do", "estructuras de dominacidén y opresién”, de “dependencia”.
Se maneja por doquier “el sistema” y el “antisistema”. No es esta
atmésfera producto de Ia teologia de la liberacidn. Viene de diversas
ciencias sociales: vilene de la Cepal, del funcicnalismo norteame-
ricano, del marxismo, del estructuralismo europeo, etc. La teologia
de la liberacion se embarca en esas aguas, por las razones que ya
expusimaos. Entonces, por ser un tema abarcador, convienen algunas
reflexiones al respecto.

En efecto, junto con la nocion de “praxis liberadora™, la “es-
tructura social” y su dindmica antagdnica eg insoslayable, y es esa
tematica como teoldgica la que ha dado alto poder explosivo al pro-
grama de la teologla de Ia liberacién. Agqui, me pargce, Gutiérrez
no ha reelaborado esta noclén teoléglcemente, sino que, en funzion
de su ldea de la "cientificidad” del marxismo, parece aceptar los
andlisis marxistas de la relacién hombre-naturaleza, de las relacio-
nes naturaleza-sociedad, y su idea de! devenir histérico socfal. Y
esto no lo considero aceptable, por cuanto entiendo que el marxis-
mo es una filosofia de la historla, y que en el analisis mismo de la
relacién hombre-naturaleza y hombre-hombre (que seria el objeto
de la “ciencia histrica™) en la conceptuslizacién misma de las
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contradicciones de las clases sociales, estd ya inmanente todo
problema del sentido. En la relacién hombre-hombre est4 al proble-
ma del sentido, y si esta relacion implica de suyo la relacion con
Dios, como acaece en el marxismo, entonces esa congeptualizacién
marxista de las clases implica una filosofia de la inmansncia. Por
eso, pareciéndome evidente que ello tiene una radical significacion
teoldgica, no puedo aceptar el analisis marxista del proceso hom-
bre-hombre-naturaleza. Si se deja fuera de la dialéctica marxista
del hombre y la naturaleza, la del hombre con el hembre, entonces
ya no se puede hablar en absoluto de marxismo. Un marxismo que
fuera la relacién hombre-naturaleza y no también ia de hombre-hom-
bre, seria un marxismo anonadado, hecho nada. Y si Gutiérrez in-
troduce la vision cristiana a la relacién de hombre-hombre-Dios,
entonces haria superflua toda apelacién a la “cientificidad” del
marxismo. El andlisis marxista del devenir social presupone ¢l
ateismo, que no hay relacién real hombre-naturaleza-Dios, pues
Dios no es mas que ilusién subjetiva del hombre. Y si es asi, la
teologia de Gutiérrez vendria a yuxtaponer a un andlisis de sSuyo
inmanentista del sentido en Ja historia, de suyo negador de Dios,
una afirmacion de Dios y la realidad de Dies en la base de la his-
toria del hombre. Esa me parece una empresa contradictoria en su
raiz misma, Una cosa es aceptar la existencia de las clases Y sus
contradicciones, otra aceptar la interpretacién marxista de las cla-
ses y el sentido de sus contradicciones. Hay aqui un inmenso pro-
b!ema. Con franqueza, expreso que la cuestion de las clases en la
historia es de una importancia teolégica de primerisimo orden, que
no tengo resuelta ni medianamente cuestién tan capltal, que e
preocupa mas que nada, pero a partir de la certidumbre que es
necesario rehacer, descomponer, repensar, el andlisis marxista en
sus bases mismas. De lo contrario incurriria Y0 mismo en el cisma
que he criticado entre el *hacer” y el “obrar”, entre la eticidad y
e'l _artefacto social. Y aqui me parece que Gutiérrez recae en ese
viejo cisma, que ¢l por otra parte critica con razén. Parece creer
que la “produccion” no dice relacién al “sentido” aunque por otro
lado relaciona a las clases con el sentldo.

Gutiérrez es consciente de los estragos que en los cristianos
hace la mera yuxtaposicién “marxismo” y fe, lo siente como un
verdadero problema. Pero no creo que su camino lo resuelva, sino
que Io'mantiene intacto. Incluso le Impide reelaborar a fondo la
idea misma de clase en su conexidn con el “pobre”. Esta cuestidn
la tenemos todos abierta, dirfa que dramaticamente.

. Y ahora una acotacién sobre el uso habitual de los términos
estructura” y “sistema”. No es asunto que atafie directamente a
la teologia de la liberacién, sino al clima en el que ha prosperado
y que estd mas alld de ella y aiin sin ella. La cuestion de las “es-
tructuras injustas™ se ha tomado por los cristianos (no solo ellos)
de modo tan mazacético, tan sin la historia real de sus paises, que
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parece ser una roca que o se acepta o se debe hacer volar ipso
facto. Un “estructuralisme mazacdtico™ y sin historia (herencia de
esa falta de conciencia del “a priori histérico” en que los cristia-
nos latinoamericanos nos hemos formado) gue muestra el légico
pasaje de una falta de visién de la “tofalizacion histdrica” a una
“totalidad estructural” tan monolitica y abstracta que daria envidia
al viejo Parménides, y a su légica desembocadura apocaliptica.
Todo o nada. Lo que de hecho es nada, o sea desesperacién, acti-
vismo nihilista, frustracion. Lleva a un criticismo magico, impo-
tente, de bellas almas que se creen amigas del pueblo o del pro-
letariado. Asi hay un ultraizquierdismo cristiano de los Santos de
los Ultimos Dias, donde se combina el viejo moralismo abstracto
de la mondstica con fragmentos de un marxismo de tercera o cuar-
ta mano. No solo los cristianos en América Latina no posesmos un
mediano grado de formacién intelectual histérica, sino que el mar-
xismo latinoamericano es uno de los mas pobres y verbalistas
que por el mundo habitan, salvo escasas y excepcionales excep-
ciones,

Entonces acaece que los cristianos radicalizados, por lo co-
mun, pierden la vieja monastica y no ganan ninguna politica. Creen
estar ya en la politica, ¥ por lo comin solo son monastica en des-
composicién, El nivel de abstracciones sin historia los conduce a
eso. A pesar de ello, siguen con un casuismo sin historia, donde
imagenes biblicas y conceptos marxistas descienden al modo del
jusnaturalismo anterior, al modo de la vieja doctrina social, sobre
la realidad sin mediacién alguna dei conocimiento prudencial. El
proceso histérico no es un “film” sino un conjunto de fotografias.
Y en este aspecto, el programa de la teologia de la liberacién, que
se mueve an el orden prudencial, en tanto sea sélo programa, no
generard prudentes, en el alto sentido del término, y fallard en su
propio designio, faltard a la excelencia intencional que la anima.

Grave &3 este asunto del “sistema', tal como hoy se ma-
neja. Pues todavia es una aproximacidén a la historia, sin historia.
En el itinerario antes descrito, hemos transitado de una monastlca
abstracta de la politica, a una estructura sin mondstica. A una es-
tructura tan ausente de la politica como aquella monastica. ¥ a
eso no &s ajeno el programa de la teologia de la liberaci6n, en la
medida exacta en que es todavia programa. Ella mlsma, que quiere
regresar a 1a historia, paga tributo a la falta de historia de los cris-
tianos latinoamericanos. De esto, creo, nadie se salva. Y esto daria
lugar a otras muy largas disquisiciones. La teologia de la libera-
cién tiene una vision de médxima generalidad sobre fa realidad la-
tinoamericana, y cuando un nivel de prudencia tan abstracto pro-
mueve la “praxis” liberadora y revolucionaria, facilita la ilusién o
la imprudencia. Pero es un paso. Antes la teologia latinamericana
se hacfa 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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la historia. La teologia de la liberacion es un paso en esa direc-
cién, a mitad de camino entre dos mundos.

Una ultima palabra sobre la “estructura”, que borra la historia
y la monastica. Es notoria en la mayor parte de -Ios._ marxistas ideo-
i6gicos la sequedad, el desierto, que un pensamienio puramente
estructuralista produce en la monéastica. No en vano en €l campo
socialista, aparecen preocupaciones sobre el asunto de la “perso-
na”. Es que el estructuralismo lleva a un mundo de nadie. A un
mundo sip biografia. Es como aquel pensamiento de Kant, que creia
se podia resolver el problema politico fundamental “aun para un
pueblo de demonios”, pues solo “imporia la buena organizacion
del Estado”. Eso respondia a la escisién kantiana entre el “interior”
y el “exterior”, el hacer y el obrar, de raiz luterana. Asi, el bandazo
estructuralista ha vaciado a muchos cristianos. No es, sin embargo,
cosa demasiado rara. Pues el estructuralismo abstracto, sin histe-
ria, es nada mas que el reverso de un voluntarismo abstracto. Estos
dos polos, aparentemente enemigos, son hermanos. Ambos recha-
zan la historia. Por eso el transito del marxismo "foquista' al es-
tructuralista muestra la variedad de un mismo moralismo. Uno a
la luz, otro a la sombra.

Es certera la reflexion de Gutiérrez sobre las "medias verda-
des”. Por ejemple: “de qué sirve cambiar las estructuras sociales
si no se cambia el corazon del hombre?” Media verdad, pues igno-
ra que el corazén del hombre se transforma también cambiando
las estructuras sociales y culturales. Es decir, entre esos dos as-
pectos hay una dependencia y exigencia reciprocas, basados en
una unidad radical. No es menos mecanicista quien piensa que
una transformacion estructural traera automaticamente hombres
distintos, que quien cree que el cambio personal asegura transfor-
maciones sociales. “Todo mecanicismo es irreal e ingenuo™, Es la
conccida oscilacién entre el obrar y el hacer, el corte entre ambos;
ética y artefacto no pueden separarse. La realidad de las estruc-
turas estd en sus individuos miembros, en su relacién, La estruc-
tura no existe al modo de un individuo, no es otro individuo enire
los individuos. Por el contrario, sclo vive en los individuos, v €sa
es su realidad. El |ugar viviente donde reside el sistema es la
biografia. Asi como esta implica siempre "relacién”, estructura-so-
cial. Cambiar hombres es comenzar a cambiar estructuras, camblar
estructuras implica cambiar hombres, La estructura social es real
pero no “sustancia”, en términos ontoldgicos. No visualizar con
claridad el lugar existencial de la realidad de las estructuras ohje-
tivas lleva a graves errores en la accién. Da una nebulosa nocién
del problema del “poder” en el Estado y por ende de la politica.

La estructura social, las clases, la dependencia, tal como se
usan, fal como estdn formuladas en la generalidad de! programa,
siguen en la mayor indeterminacién histérica, y sélo son manea-
bles politicamente (y eclesialmente) si atraviesan mediaciones con-
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ceptuales més especificas, méds cercanas a la realidad historica de
los Estados latinoamericanos. De lo contrario, las estructuras se
convierten en pantalla ocultadora de la estructura histérica real, y
de camino a ésta, terminan cerrando todo paso. La ieologia de la
liberacién no ha cumplido aln esa tarea, que daria mas claridad a
sus conceptos. Mas ain, sus conceptos bdsicos son fluctuantes.
Por ejemplo, sin precisar una idea del Estado, no podemos precisar
una idea de la politica, Y es también muy dificil fijar una concep-
fualizacién orgédnica sobre la relacién Iglesia-Estado.

VI. IGLESIA Y ESTADO

Estaros aqui en uno de los epicentros de la teclogia de Gu-
tiérrez: ella reivindica la politica como esencial. Nosotros estamos
de acuerdo con la primacia de la polis, de la politica. Pero qué
queremos decir con sociedad o polis? Cémo la determinamos?
Esto es capital, pues solo asi podemos ubicar a la Iglesia real en
su relacién con la politica. Politica hace referencia al Estado. Ei
epicentro de ila politica es el Estado. Aqui es indispensable dete-
nerse en 1os conceptos fundamentales, de lo contrario mantenemos
malos entendidos hasta la eternidad. Pues, a mi criterio, aqui esta
una de las fallas mayocres del pensamiento de Gutiérrez. Y esa
falla mayor estd en el planteo mismo del problema. Problema mal
planteado es irrescluble. Problema bien planteado puede darnos
muchos dolores de cabeza, pero es de posible resolucidn. No voy
entonces a entrar en apreciaciones politicas de Gutiérrez que sean
derivadas, o consecuencia del planteo radical. Me concentraré
s6lo en la forma misma de poner el problema. Si logro una res-
puvesia clara, quizd lo demés se dé por afadidura,

1. Determinacién del Estado

Debemos partir de nuestros propios presupuestos, gque se se-
pa c6mo formulo la cuestién, v de alli se comprenda la critica al
planteo de Gutiérrez, acerca de dénde estd ta lglesia en relacion
a la politica.

La "sociedad global” es para nosotros, en sentide estricto, la
“polis”. A la “sociedad global”, con Aristételes y Santo Tomés, le
llamamos “Estado”. El Estado es entonces la “totalidad méaxima”,
el “macrosistema”, la sociedad o comunidad humana méis abarca-
dora, en la realidad efectiva de 1a 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.
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Asi, la humanidad histdrica concreta solo \_f[vs y existe en la plura-
lidad variable de Estados, hoy en inter;accmn cada vez mayor, que
parece dirigirse 8n un plazo no demasiado largo en la perspectiva
de los tiempos, a un Estado mundial.

Ya vimos que los componentes necesarios para Ia‘constitucic'm
de la sociedad humana, de toda socledad humana posible, eran el
individuo, la unién sexual de individuos para la reproduccién, y el
Estado. Eso es lo que exige de suyo, universalmente, la naturalez:a
humana social para constituirse en la historig. El ho!nbre es ani-
mal social, y Aristoteles definia con mayor rigor: a::umal politico,
es decir, animal estatal. Pues el hombre no se constltuye’realmen-
te sino siempre en una "sociedad global” determinada, asi sea una
tribu de hotentotes, asi sea la Ciudad de Dios, que podria desig-
narse igualmente como el Estado de Dios, la sociedad global de
los hienaventurados bajo el gobierno de Cristo, que sera to_do en
todos, donde no habra ni sefor nl esclavo, ni hombre ni mujer, ni
judio ni gentil.

Un ejemplo hipotético para aclarar la idea delEstado. Si ima-
ginamos en una isla una solitaria pareja hombre-mujer, no som"etlda
a ninguna jurisdiccion, independiente, decimos que alli hay’ esta-
do": esa pareja es sociedad global, familia e indlwduol& Alli esta-
vian identificadas la doméstica y 1a politica. En relacion al origen
de la sociedad humana, digamos gue idealmente es indiferente
gue fueran muchos o un solo Adan (hombre en I:lebr'eo] y m_ugha's
o una Eva (mujer en hebreo). Una sola pareja originaria, constituiria
ya estado, sociedad global suprema. El Estadc estd 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 e} hombre, que es animal racional, no se cor}funde
con la razén. El gobierno es el drgano supremo de conduccnqn de
la "sociedad global" o Estado, es drgano 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 tipico del pensamiento libe-
ral —y en este aspecto el marxismo le es tributario—, que diferen-
cié “Estado” (gobierno y aparato de gobierno) y “sociedad”, lla-
mando “sociedad” sélo al conjunto de las instituciones particula-
ves: esa seria la verdadera “sociedad civil”. De este modo des-
truia la idea de la unidad del Estado, disolvia la nocién clésica de
Estado: no habia ya “totalidad”, sino suma de partes. La sociedad
era mas bien un conjunto de instituciones particulares, una de las
cuales, con funciones especiales, era el Estado. Asf el Estado apa-
vecia como un artificio més bien molesto para lo “natural” que
eran los individuos y sus intereses. Asi en Locke, asi en Hobbes,
aungque con valoracién Inversa.

182

De la falsa dicotomia de “Estado y sociedad”, tipica del pen-
samiento liberal burgués, tomé primacia la idea amorfa de “socie-
dad en general”. Esta idea implica abstraccién total de todas las
diferencias posibles, que quedan implicitas en el género. Sociedad
puede ser cualquier asociacién humana, de cualquier indole. Psro
la sociedad como tal no existe en la historia humana. Designa in-
determinadamente todas las especies sociales posibles, sin esta-
blecer relaciones entre ellas, Y asi surgid en el siglo pasado la
llamada “sociologia”. Para nosotros, el verdadero objeto propio de
la sociologia es la “sociedad global"”, el Estado, los multiples esta-
dos, que incluyen dentro de si otra sociedad. Todas las *socieda-
des” deben comprenderse “dentro’* 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 sociedad englobante que

existe es el Estado, los estados. Toda otra sociedad es interior a
esa “sociedad global™.

Sociologia es en rigor conocimiento del Estado concreto en la
praxis o, derivadamente, como aspectos mds particulares, andlisis
empiricos 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”,
llevé a clasificaciones abstractas de distintos tipos de sociedades.
separadas de la 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 asi ahistéricas.
Los estados son compuestos totales, configuracién determinada
de clases soclales, familias, empresas, Iglesias, etc. Para la soclo-
logia vulgar, el Estado es "un™ tema entre otros, pero al no con-
vertirlo en "el” tema ordenador, central, no puede estructurar un
saber jerarquicamente organizado, estructurado, no puede compren-
der la relacion de dindmicas globales y particulares. Quadan sumas
de retazos, que no pueden reunirse intrinsecamente, un conjunto
de “subsistemas™ descentrados, que carecen de principios de sin-
tesis. Por el contrario, los estados son las individualizaciones de
orden societal méximas, englobantes, “unidades de orden” 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 composicién
interna a ellos. Las miltiples sociedades que puedan haber, no tie-
nen otro lugar de realidad que el Estado. Si hay un més alld del
Estado, serd dentro del Estado concreto, que implica siempre go-

hiernc. Por eso decia Tertuliano: “Grande es e César, porque sélo
le aventaja el Cielo”.

Si el Estado es la totalidad social, todo es politica de algun
mode. Pero cabe distinguir acepclones de politica. Acepcicnes que
son signo de diferencias en extremo importantes. La primera y
principal acepcién de politica es la conduccién del Estado, la accién
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de gobierno, que se extiende inmediatamente a una segunda acep-
cién: a la agcion de todo grupo que aspire al gobierno d\_e la socie-
dad global. Politica es la accién de goblerno, o la accién por la
conquista del gobierno del Estado. A estlr;) muchos le llaman der_na-
siado genéricamente la “"toma del poder". Por supuesto, el gobier-
no ¢e) Estado implica de hecho. el mayor poder, que no es sélo el
contro! en el “aparato de gobierno” sino que también implica ma-
yor consentimiento real o apoyo tacito en la “sociedad_ global”. Sin
un sustrato de consentimiento mayoritario en la sogledad_ global,
no hay gobierno que pueda prolongar demasi'ﬁdo su existencia, pues
ha perdido la base fundamental de su “poder”. Y este consentimien-
to o acatamiento o apoyo, implica siempre relacidén no sélo con el
poder coercitivo del gobierno, sino ante todo con el sistema de va-
iores culturales que le anima, y del gue participa de diferentes mo-
dos ese acatamiento. Los valores o fines acatados por el Estado
pueden ser diversos, objetivamente més o menos valiosos, mas
buenos o mas malos (malos en relacion a una escala de valores,
pues el hombre siempre quiere un bien, un valor, y mal es vulnerar
una jerarquia de valores). Asi la politica es el sistema de actos
humanes, realizades por medios buencs o malos, para un fin bueno
o malo, en relacion directa al gobierno y forma de Estado. Esto es
ia politica en sentido fuerte.

Pero la idea de politica es ain més exiensa, aunque plerde
su connotacion directa de referencia al "gobierno de la totalidad”
como objetivo. Hay una tercera acepci6n de politica 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 implica y afecta necesariamente al todo. Hace referencia e in-
cide en el todo. Para entender a cualquier sociedad intraestatal,
debemos ver cémo se relaciona con 12 totalidad estatal, como re-
percute su accién y viceversa en ella. Y es en este sentido autén-
tico, pero més laxo, que podemos afirmar “todo es politica™ Y
para serlo, no tiene por qué apuntar al gobierno del Estado, al go-
bierno de la totalidad como tal, que es la politica en sentido habi-
tual. No puede “reducirse”, identlficarse, con esa acepci6én fuerte.
Pues es muy distinta. ¥ en efecto, entre los catblicos, se usa ac-
tualmente el término politica de modo fluctuante, transitando de
una acepcion a otra y malentendiendo asi la situacién de la Iglesia
en el Estado.

El pensamlento tomista distingue entre dos tipos de totalidad.
Hay el tipo de un “tods homogéneo’, compuesto de partes seme-
jantes v 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 son idén-
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 ¢onjunto organizade con partes auténomas, con “go-
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biernos propios”, pero entrelazadas en la totalidad que se gobierna
y las supragobierna. Asi el Estado es la totalidad social hetero-
génea, encierra multiples autonomias de muy distinta indole, aun-
gue estan sometidas de diferentes modos a la supremacia del go-
bierno del Estado. Y el componente basico de todo Estado, el hom-
bre, el agente humano, por ser racional y libre, es siempre un ser
que se "attogobierna". Es decir, que todo Estado se conmstituya a
partir de ese hecho radical: el autogobierno de sus partes autdno-
mas primordiales, los agentes humanos. También las maltiples insti-
fuciones intraestatales pueden tener diferentes grados de "autogo-
bierno”, de “autodeterminacién”. De ahi que el pensamfento poli-
tico clésico definiera al “despotismo” estatal, como el intento del
oohierno del Estado en convertir a toda la sociedad global en mero
"aparato del gobiermo”. Un sistema politico despético es el que
pretende pasar del "todo heterogéneo™ al “todo homogéneo”. Esos
son los “gobiernos totalitarios”. No tiene sentido hablar de "Esta-
dos totalitarios”, porque el Estado es siempre la totalidad. Y en el
fondo, cuando haclamos anotaciones sobre la cuestion de la estruc-
iura, podemos decir gue los qus manipuian las ideas de "sistema”
y "antisistema” como bloques, tienen una tan “despética” de la
estructura, que la homogeniza. Sin embargo, reiteramos, el Estado
siempre es totalidad heterogénea, nunca homogénea. Y lo despbtico
de una estructura nunca puede alcanzar a lo “homogénec”, que
s6lo puede ser un “horizonte limite” de lo negativo, de la violencia
de los estados en la historia, Y va estamos en condiciones de en-
contrarnos con la cuestion de la Iglesia, ella misma “parte hetero-
génea” de |a totalidad estatal, que se autogobierna, y que pretende
incluso trascender al Estado, ser "transestatal’,

2. La Iglesia “en™ el Estado

En este contexto, entra la cuestién de la singular inssrcion de
la Iglesia en el Estado. Volvamos a la filosofia nolitica. De la natu-
raleza humana social, surge como necesidad: Individuo, familia, Es-
tado. Toda otra forma de socledad es °libre”, no necesariamente
requerida por la naturaleza humana. En la praxis histérica podran
ir apareciendo y desaparsciendo innumerables formaciones socia-
les, instituciones de toda indole. La lglesia entra en este tipo de
“institucién libre”, no necesaria constitutivamente al ser humano.
Si fuera necesaria, serfa la “socledad global™ que el existir humano
requiere, es decir, hublera habido siempre Identidad entre Iglesia
y Estado. Pero no es asi. La lglesia es una “gracia”, es un aconte-
cimiento en la praxis humana "libre”, producto de la libertad de
Dios y libertades humanas, Sin duda, escatolégicamente, 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 plenftud lo exi-
gido por la naturaleza, el “reinc del amigo”, 1a exigencia constliu-
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yente del Estado y del bien comun, &n la dnica posibilidad de rgali-
zacién efectiva, que es el consentimiento libre del Amor de Dios,
don gratuito.

La Iglesia no es necesaria, sino hecho histérico contingente,
y por ende de extraordinaria fragilidad. La promesa de Cristo de
que "las puertas del infiernc no prevaleceran”, la seguridad qe la
perennidad historica de la lglesia, s6lo depende de la fe en Cristo:
no tendria en cambio ninglin sentido de una promesa de perennidad
al Estado, que es constitutivo al ser social del hombre, por lo menos
hasta tanto haya hombres en el mundo. Pero todo Estado histérico,
en diferentes grados, es siempre signo del fracaso del Estado onto-
l6gicamente exigido, de la utopia movilizadora del bien comin. El
Estado empirico es lugar del Principe de este mundo, pues no hay
mas mundo que a! interior de los estados. Estado es mundo. De tal
modo, la fundacién histérica de la lglesia real, acaece, no pedia
ser de otro modo, dentro del Estado. Y eso aunque la Iglesia es
radicalmente superior a todo Estado concreto, es “transestatal”. La
Iglesia no puede existir sino dentro de los estades. No hay otro
ligar en el mundo humano. Ese es el mundo humano, ese es el
“mundo”. Cuandc hablamos del “mundo”, de 1o "social”, caemos
por lo comin en la indeterminacién mas pavorosa. No, mundo es
Estado, conjunto de estados en relacion. No hay otro, y ese es el
Gnico modo de hacer que “mundo” tenga un significado concreto
y englobante. Y hoy es verdad que cuando los cristianos hablan del
“mundo”, parecen transitar por los espacios siderales. Es un éter
teolégico despolitizado.

Entonces es aqui donde se plantea el problema de la relacitn
en la historia del Estado y de la Iglesia. La relacion entre liberacion
oolitica y salvacién religiosa, la relacién entre opresién y pecado.
Por aqui tenemos que ver el nacimiento mismo de la Iglesia, rela-
tivo a) fracaso del Estado en )a historia, a su objetivacion de la
praxis en pecado, y por eso es licito decir que, en el limite, en dl-
tima instancia, la Iglesia es redencién final del Estado. Pero no nos
vamos a Internar ahora en tan vastas cuestiones. Nos importa sim-
plemente el lugar primero de la cuestién.

La [glesia estd 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 institucidn jerarquica, el gobierno
del Estado. Por algo Cristo hizo que fuera signo visible, sacramen-
to eficaz, el oblspo, el gobierno de los obispos, 1a continuidad de
la tradicién aposté6lica, que implica la afirmaclén independencia ra-
dical con respecto de cualquier Estado, pero dentro del Estado. E!
episcopado tiene asf dos rostros: el uno muestra la independencia
de la lglesia del Estado, pues su principio de gobierno no depende
del Estado y este no puede gobernar a la lglesia, y el otro muestra
que la lglesia no puede Identificar nunca su gobierno con el gobier-
no del Estado, no puede pretender convertirse en Estado totalmen-
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te. E! gobierno eclesial no puede ser gobierno del Estado, no puede
aspirario ni proponérselo como fin. Por otra parte, es obvic, ningin
Estado histdrico, contingents, es voluntad de Dios. Voluntad de
Plos es la constitucién politica del ser humano, ordenado al bien
comdn. No tal o cual Estado en su politica concreta. En cambio,
voluntad de Dios, de Cristo, es la Iglesia catdlica. Todos los estados
estan bajo el signo del pecado, todos estdn corroidos por lo demo-
niaco de la contradiccidn, de la enemistad del hombre con el hom-
bre vy la lglesia particlpa de esto por sus miembros, en la medida
que ella estd plantada siempre en el corazén del Estado histérico.
Y es en el seno de esa contradiccién, a causa de ella misma, donde
Cristo funda la milagrosa aventura histérica de la lglesia. Siempre
sometida, siempre libre.

La célebre distincién de planos, la distincién que se ha deno-
minado de lo "espiritual” y “temporal” tiene aqui su raiz, constituye
ia dialecticidad del ser de la Iglesia. Surgié explicitamente en la
urgente necesidad de la lglesia de determinar en la historia con-
creta, dentro de los estados, cual era el nicleo fundamental, irre-
ductible de la lglesia, donde no puede admitir jamas el gobierno
del Estado, que se extiende a todo. Ese nicleo 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 constitulr sagramentos. Claro, de algin modo, con
diferentes remedos, el Estado lo pretende casi siempre. Y es este
conflicto histérico bien realista, nada platénico, tan de vida o muer-
te para l[a Iglesia en su rol evangelizador, en su obligacién de pre-
sencia en el interior de todo Estado, donde éste por supuesto no
e5 Jamas el bien comun y la justicia, pues eso es el Reino de Dios,
el Estade de Dios. Es este conflicto, el que motivé el esfuerzo de
determinar “lo espiritval” y lo “temporal”, palabras no demasiado
afortunadas si se toman como compartimentos estancos. Es desde
ese “lugar” que han surgido las reflexiones teoldgicas de la rela-
cion lglesia-Estado. De alli viene la tradicional distincién de planos,
de los que hay variadas inflexjones. Cémo acortar un ambito que
de suyo fuera irreductible ante el gobierno totalizador del Estado?
El ambito gue de suyo es crisis de la totalidad concreta del Esta-
do. Un ambito que fuera solo gobernado por la lglesia, y si no, pues
senclllamente la lglesia desaparecia en la historia! Cuédntas Igle-
sias han desaparecido en los estados! El Estado no desaparece ja-
mas, cambia de forma, es sustituido por otro tipo de Estado. Al
Estado lo reemplaza el Estado. A la Iglesia catélica no la reempla-
za ninguna otra, Es insustituible. Pero la lglesia, que es una muy
determinada individualidad colectiva histérica. ella si puede ser
extirpada del Estado sin dejar rastros. Este es pues el “lugar” del
problema.

Extrafia institucidon o comunidad es la Iglesia: stempre una
“parte heterogénea” del Estado pero tan singular que pretende ser
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“suprema en su orden” e intrinsecamente catélica, universal, cosa
que no lo es ningun Estado. Ella es otra “totalidad” mas abarce!-
dora que la de los estados, abraza toda la historia. Y es esta inaudi-
ta paradecja de la relacion lglesia-Estado la que hay que entender a
fondo: desde eila puede iluminarse los modos misionales de la
Iglesia, la misidén misma de la iglesia. La indole de su accion en el
Estado “en razén del pecado”, como decia Agustin.

3. Reflexidn critica

En los Uitimos aftos, en especial en la teologia europea, todo
esto se ha hecho borroso. Pues se habla de politica, sin el Estado,
lo que significa la cuadratura del &irculo. Y se habla ds la Iglesia
no intentando comprender a la Iglesia misma “en’ el Estado: La
lglesia se ha vuelto un purc “ser en si". Claro, esto es lo que hoy
esta en crisis, pero se tantean caminos sin revisar sus presupues-
tos hasicos, que son los de comenzar por una lglesia aislada del
Estado. Se parte de una especulacidn solitaria sobre el ser de la
Iglesia, en si misma, y luegc esa Iglesia pensada como entidad
ideal, se proyecta sobre la sociedad real, y alli se le atribuyen tales
o cuales roles. Y todo esto, es obvio, sin considerar nunca a la
Iglesia concreta que &s la dnica 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.

Asi la teologia politica actual —cuyo tnico mérito es el rétulo
va que sélo exhibe ingenuidad politica— da por sobreentendido que
el Estado y la sociedad son distintos, que no vale la pena ocuparse
del Estado, y desde semejante indeterminacion perjefia un rol cri-
tico en la sociedad. En contexto tan irreal, parece que la Iglesia es
algo asi como un angel de la guarda o el tdbano de Sécratas, que
interviene en la historia, sin ser en la historia. No parece interesar
la determinacién histérica concreta de cada lglesia en cada Estado.
Ni tampoco que el Estado determina en alto grade a la lglesia, que
gobierna a la Iglesia en alto grado. Por eso abunda el espsjismo
que la lglesia 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 lglesia porque esa vision idilica no €s va lo real.
Creo que no sélo alcanza con criticar a la Iglesia, sino también
hacer una autocritica del lugar desde donde se hace la critica hoy
usual a la Iglesia. No se trata de disolver a la Iglesia en utopia.
‘René Pucheu escribia hace poco una atinada reflexién: “Yo querria
también que aquellos que optan por la liquidacién de la Iglesia lo
hagan licidamente. No creyendo en una politica imaglnaria. Que
antes de reducir la fe a la polifica ellos lean a Maquiavelo. El sa-
bia 1o que era la politica. Las "teologfas politicas” la ignoran. Las
“teologias de la esperanza” no saben nada. La politica no es un
juego para nifos de coro. No es discurso frivolo, para sofadores.
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La politica es més duro que puro. No es el didlogo, es la guerra.
Hay que saber esto antes de llevar |a teclegia a la politica. A fuerza
de sacralizar la historia, han terminado por no verla mds, 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 més que reiterar: no podemos plantear y comprender
a la Iglesia como un “ser en si” desligado, sino ante todo, en su
relacion con el Estado, con el cual se identificard en el nuevo cielo
y la nueva tierra —no antes—, lo que nos indica la interdependen-
cia necesaria en el entendimiento de su relacidén y de su ser mismo.
Estas relaciones mismas son intrinsecas al ser de la Iglesia en la
historia. Sélo es posible una eclesiologia coherente si se establece
dialécticamente con el Estado. Sin el Estado, caemos en una com-
prensidn abstracta, solitaria, irreal, dei ser de la Iglesia. Una buena
eclesiologia requiere una buena teoria del Estado. Y si no, no hay
ni Jo uno ni lo otro. Toda la “contestacién” actual a la [glesia, esté
vacante de esto. Un rasgo admirable de las eclesiologfas actuales
es que ignoran al Estado. Dan Ja espalda al Estado, creen que el
Estado es una absoluta exterioridad con respecto a la iglesia. Que
en nada afecta a la comprensiéon misma de la mision de la Iglesia
en el mupndo, Senalo que carece de sentido asi el planteo del pro-
blema como es hoy habitual: “Fe y Politica”. No Iglesia y Politica,
Estado. La inflacion de la “fe” entre los catélicos, viene del impac-
to ideoldgico de algunas corrientes subjetivistas protestantes, con
su evanescencia de la Iglesia visible. Eso es salirse de la historia
para hombardear ahistéricamente a la historia, desde ningtn lugar.
Eso protege y esteriliza a la vez. No toma el nervio de la Iglesia en
el Estado, como distinta del Estado, y en funcion del bien comin
que “ahonda™ el sentido mismo del Estado, sometido al conflicto
de su necesidad de realizacidén de la justicia y lugar del enemigo.
Todo este "separatismo™ entre lglesia y Estado tiene el sello de
una inercia liberal. Lo que no Implica por cierto que seamos parti-
darios de la “separacién” Iglesia y gobierno del Estado. Eso es
otra cosa. Puede observarse también que el “separatismo’ se vuel-
ve vertiginosamente su contrario, y termina en ohsesién de los
cristianos por el Estado, dejando a la lglesia. Muchas veces, asi, la
politizacién del cristiano da una vuelta de campana sustituyendo a la
Iglesia por el Estado. Regresamos asi 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, cémo enfoca Gutiérrez la relacién lglesia-Estado? En
este respecto es tributario de la actitud de la mayoria de los teblo-
gos actuales: gqueddndose en el "mundo” indeterminadamente, con
“realidades sociales”, etc. Gutiérrez no habla del Estado, no se
encara con el Estado. ¥ esto afecta gravemente la idea misma de

11. Esprit. Ne. 11, {971, PUCHEAU René, Confesion de un pasmado, p. 527.
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politica, a pesar de que Gutiérrez ponga con acierto al confiicto
el corazén de la politica.

En su obra “Teologfa de la Liberacién”, cuando comienza con
su interrogante fundamental "qué relacidén hay entre la salvacion
y el proceso historico de liberacion del hombret?”, se aboca inme-
diatamente a la politica, y aflrma con limpidez que toda la activi-
dad eclesial tiene dimensién politica, Esto lo compartimos, y nos
parece importante el énfasis reparador de un largo olvido. Lo que
ya no nos s clara es su critica a la cristiandad, a la nueva cris-
tiandad, a la distincién de planos. Pues {a critica se apoya en el
distinto manejo de la idea de “mundo” que se ha hecho. Si el mun-
do no vale lo que la lglesia, si es indiferente a la Iglesia, si la lgle-
sia contribuye a construir el mundo. Es la temdtica comin de los
te6lagos en los Gltimos tiempos, en su indeterminacion. No es re-
prochable a Gutiérrez este planteo, en todo caso lo observable es
gue no ha roto con él, que no ha radicalizado la idea de politica a
su fuente, que es el Estado. Tampoco podemos abordar el asunto
desde otra perspectiva, como lo ha hecho: desde la critica a la afir-
macion de “fuera de la Iglesia no hay salvacién”. Confieso gue
este arranque me desconcierta y no percibo cémo puede ligarse
inmediatamente a la cuestién Iglesia y politica. El nudo del proble-
ma es que Gutiérrez parte de algunas “ideas” acerca de la exten-
sion de la Iglesia y de la politica. No parte de la dnica Iglesia real,
que es individual, que estd aqui y ahora &n tales o cuales tipos de
Estados que se relacionan. No hay otra Iglesia que esa. Hay que
partir de ella en la reflexidn, para volver a ella. No hay que partir
de ideas. El camino de Gutiérrez parte de una concepcidon de la
Iglesia: desde alli critica las distintas “mentalidades™. Pero no parte
de la posicién real, del “hecho” Iglesia en el Estado, andlisls que
una teclogia politica no debe saltear, sino comenzar por ahi: es
el marco mas general (y a la vez concreto} para toda la investiga-
cibn exegética, dogmatica, histérica, de la realidad extrafia que es
la relacién lglesia-Estado. Al no hacerio asi, légico es que Gutiérrez
no aclare esa relacidn, que pertenece al "ser” mismo de la Iglesia.
Aqui esta, en mi opinién, la falla u omisién basica de la teologia de
la liberacién, tal como se ha formulado hasta hoy.

Mi impresién es que Gutiérrez, que partié en gran medida des-
de influencias de la teologia de la secularizacidn, que no deja nada
de la lglesia real histdrica sino sélo la fe, esta en camino de libe-
rarse de esas malas influencias europeas. En efecto, desde la pu-
blicacién de su libro puede percibirse una evolucién hacia una
recuperacién de la visibilidad de la lglesia. Y recuperar la visibilidad
de la lglesia, sera también recuperar al Estado. Es que la experien-
cia de América Latina, tan dura, tan cruel, con tanta sangre, nos
hara percibir de una vez la importancia del Estado en la historia,
antidoto excelente para no endiosar nunca al Estado, y penetrar
mas adecuadamente en la “dimension politica™ de la lglesia, ¥ por

190

ende en la responsabilidad de los cristianos. Aqui también hay que
partir de la lglesia para entender a los cristianos, que no de los
cristianos para entender a la Iglesia o al Estado, Lo que elimina de
raiz toda floracién “sectaria™ de cristianos sin “lglesia™ real, es
decir, sin institucién, sin historia.

En la medida que Gutiérrez actualmenie evoluciona y se ahon-
da v por ende se aparta de lag influencias "secularizadoras” pro-
venientes del idealismo protestante de Gogarten y Bonhoeffer, que
han impregnado al pensamiento catdlico actual, se aproxima a un
realismo histérico y eclesial, que le estd exigido por la intenciona-
lidad de su propia teologia de la liberacién y su vocacién pruden-
cial. Y a la vez esto nos muestra un hecho fatal: que la teologia
latinoamericana no nace sélo desde si misma, sino desde la teolo-
gia europea. El alcanzar nuestro propio punto de vista es una labo-
riosa conquista, no algo que se da de un dia para otro. La ruptura
de la dependencia es un largo esfuerzo para todos nosotros. Mo
basta saber que hay dependencia. Tampoco el creer, como muchos,
que no ser "metropolitanc®, "europeo” dice mucho. Tampoco el
creer que todo lo “europeo” sea pernicioso. Ni Gutiérrez ni yo
creemos esto.

Agui no he respondido, insisto, a la cuestién de la Iglesia y el
Estado, s6lo he planteado su "lugar” propio. He criticado a Gutié-
rrez en cuanto a la posicién de la cuestién: la suva es idealista y
demasiado indeterminada. Eso no quiere decir que no valore el én-
fasis que Gutiérrez ha puesto en la politica, su critica al privatismo,
al desarrollismo rosado, al separatismo de Iglesia y politica. Que
no vea la originalidad teolégica de su conocer prudencial de la
praxis latinoamericana, lo que le coloca a afios luz de la teologia
politica de un Metz, por ejemplo, tan alejada de lo concreto de la
coyuntura histdrica en sus andlisis. Por el contrario, y puede cole-
girse de lo expuesto, pienso que la politica es asunto esencial y
no secundario. Que no se trata aqui de regresar a ninguna monésti-
ca pretérita, a ningdn conformismo pretérito. Creo errdneas las
bases iniciales de la teologia politica 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 cuestién estd abier-
ta, y debemos continuar en ella. Eso es irreversible, y 1a Iglesla de
América Latina se lo debe, ante todo, a Gustavo Gutiérrez.

Vil, CONCLUSION

La conclusién sélo puede ser una apertura. Recién ha comen-
zado el camino de la teologia latinoamericana, que no podrd al-
canzar su madurez sino en la medida que sepa dialogar consigo
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misma, abierta siempre a la catolicidad. No es tarea de solitarios,
sino comunitaria, critica y autocritica, en pos de afirmaciones soli-
das y actuales, necesarias para la lglesia y para América Latina.
MNuestra reflexién se constituye en la dindmica de esa comunidad.
Mo he pretendido agotar el tema de la teologia de la liberacion.
Podrian tomarse otros puntos de vista. Habria que examinar otras
dimensiones del pensamiento de Gutiérrez, habria que determinar
convergencias y divergencias con Dussel, Gera, etc. El panorama
es mas complejo y movil que lo que puede decir un rétulo dema-
siado unificador. Por ejemplo, Gutiérrez es anie todo un tedlogo, y
si nosotros hemos hecho hincapié en lo que creemos su fisura en
el eslabdn filoséfico, un Dussel en vez, parte de una concepcidn
fundamentalmente ético-ontoldgica. Los acuerdos y discrepancias
son entonces otros. Lo que es indicio claro del peligro que inmlica
un empleo monolitico de la nominacién “teologia de la liberacién”.
Por ende, el intercambio critico debe ser altemente diversificado.

Aperturg, porque €l pensamiento catdlico actual en América
Latina estd en plena sbullicién. Muchas cuestiones exigen su pro-
secucion y ahondamiento. La imprescindible relacién de ser o his-
toria. La exigencia de la constitucion de una filosofia y teologia de
la historia, siguiendo los pasos de sus gramdes iniciadores, gus
fueron San Agustin vy Vico, el de la "ciencia nueva”, &l Juan Bautis-
ta de la conciencia historica moderna, el primer filésofo de la
praxis, teélogo “civil” {politico). Este, bajo otras modalidades, esta
hoy viviente en Gutlérrez, con su "verum et factum convertuntur”,
en Gera con el “nueblo”™ o la “nacién” latinnamerlcana, €n Dussel
procurando establecer las lineas inteligibles de otro “discurso de
la historia universal”. ¥ no mencicno en esta conclusion a San
Agustin y Vico por mero gusto de rememoracion de antecedentss,
sino porque estdn presentes en el subsueln de todo e! pensamiento
contemporaneo, porque son el signo mas claro del camino mas
propio de la teologia de la liberacién. Pues rehacer a la altura de
nuesiro tiempo a Agustin y Vico, retomando criticamente el aporte
de las “ciencias sociales”, arraigados en nusstra historia nacional,
es la mayor necesidad vy la mayor urgencia de la teclogfa latinoame-
ricana. Tal imperativo estd en la indeole misma del programa a reali-
zar, desde su nacimiento.

2.
DIALOGO

1. P. GUSTAVO GUTIERREZ

Pido la palabra para hacer algunas precisiones. He tenido ya
ocasion de manifestarlas a mi viejo amigo Methol que las acogld
fina y fraternalmente.

a) Mi intervencion no es tanto para ver si estoy de acuerdo o
no con algunas cosas que Methol dice de mi, sino para expresar
sinceramente que no son afirmaciones mias. El primer punto con-
cierne a algunas afirmaciones del texto de Methol en las que se
dice que repudio, desprecio o niego la ontologia; y la otra respecto
a la filosofia de la historia; incluso se cita entre comillas y se
dice que rechazo “la filosofia de la historia por no estar compro-
metida con el cambio™.

En realidad, la razdn del equivoco (porque de eso se trata) esté
en gque Methol, para hacer esas afirmaciones, se ha basado en la
vergién mecanografiada de una charla grabada y, naturalmente, una
charla pasada a méaquina constituye una masa que la mecandgrafa
transcribe como ella puede, v, si no conoce la materia, con dificul-
tades explicables. Methol pensé que se trataba de una conferencla
mia sobre “la teoria del conocimiento”, cuando en realidad se trata
de una conferencia sobre "la teoria del conocimiento de Marx".
Por eso las comillas sobre la filosofia 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 filosofia de la historia
por no estar comprometida con el cambio. La cita es correcta, pero
€l autor no soy yo.

Cuando habla de la ontologia ocurre lo mismo. Cuando se alude
al modelo fisico-experimental de la ciencia, yo me estoy refiriendo
a un texto que seguramente muchos de ustedes conocen: el pro-
logo de E! Capital; donde Marx dice que pretende hacer un intento
de andlisis de la sociedad capitalista siguiendo el modelo de la

ciencia. Una vez mas la afirmacién es correcta pero el autor es
otro.
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b) Paso a ofras cosas. Personalmente he afirmado algunas
veces la importancia del nivel filosdfico para una reflexion teol6-
gica, Creo que hay teologias sln una referencia a la metafisica o
a la ontologia. No es mi caso. Sin embargo, es verdad que todavia
queda mucho por hacer en el campo de la filosofia para incorpo-
rarlo en la perspectiva teoldgica de lo que estamos llamando de la
liberacion.

¢} En la ponencia de Methol se habla de ciertas posiciones
respecto al marxismo (sobre ciencia, fe, ideologfa, etc.). No me
siento enteramente representado por lo que él dice que serfan mis
posiciones. Habra ocasién de hacer las precisiones necesariag cuan-
do tratemos la cuestion del marxismo,

d) Una cierta observacién que me parece muy sagaz es la co-
tocacién de toda esta temdtica en el nivel de la prudencia, en el
sentido mas clasico, aristotélico y tomista de} término. Francamen-
te me parece muy rico y prometedor.

Reconozco que en la teologia de Tomds de Aguino hay dos
cosas que me impresionaron enormemente: su teologia de la Tri-
nidad, es un modelo de trabajo teolégico v de fineza; y ¢l otro tema
es precisamente el de la prudencia.

2. P, LUCIO GERA

g]’ Por qué no introdujo en su relacién de la dimensién politica
también la contradiccién imperialista y solo la imperacién de cla-

ses? Es porque lo deja para otro momento o porque ne la juzga
apreciable?

b) Cuéles puntos serian esenciales para una comprensién de
lo que es la teologia de la liberacion?

3. Responde el Dr. ALBERTO METHOL FERRE

zjl} Simpilemente me concentré en ubicar el lugar de la relacién
Iglesia-Estado. No entré a desarrollar los modos de contradiccion

interna. Sélo afirmé que el lugar de la historia es siempre el Esta-
do, la intraestatalidad de la Iglesia catdlica.

I?] Yo sugiero tres elementos esenciales para discutir més
ampliamente:

—EI estatuto epistemolégico de las cienclas sociales, de la

teo]og.;fa' y de la filosofia: un asunto de sintesis y conexiones de
tos distintos modos del saber.

—El otro punto es la arquitectura, que yo comprendo sea imas
gen del pensamiento de Gutiérrez,
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—E] otro punto es ml idea de la relacion lglesia-Estado, que
me paréce que &s el lugar para puntuallzar qué queremos decir
con “politica” en sus diferentes acepciones, porque si no, habla-
mos de politica con una ambigledad tal, que con el mismo rétulo
estamos déandole diferente contenido.

4. Interviene MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

—Methol ha hablado de la primacia de lo politico. Ayer, pre-
cisamente, yo mostraba mi duda acerca de la “primacia™ de lo po-
litico. Puede ser que los términos signifiquen cosas distintas. Para
mi la importancia enorme de lo politico, dimension muchas veces
olvidada, no se identifica con la “primacia" de lo politico.

Qué entiendo yo por primacia de lo politico? Primero, que allf,
en esa dimensidn, se encontraria lo decisivo de la interpretacién
social. Segundo, que se le daria tal semblanza de globalidad, de
totalidad, a lo politico, que se convierte casi en un nuevo trascen-
dental. Todo es politico! Este, que se ha vuelto un axioma en Amé-
rica Latina, en determinados sectores, carece de fundamento.

Considero que lo politico, sin negar su importancia en la vida
social, no constituye nl el unico factor, nl el decislvo. Es nueva-
mente una forma de polarizacién. En el andlisis marxista toda [a
fuerza se pone en lo econdémico. En formas més recientes de ané-
lisis, lo decislvo se ubica en lo politico. Me parece que més bien
habria gue combinar estos factores con otros diferentes para tener
un instrumental apto de diagnéstico soclal. No niego el influjo mar-
cado de lo econdmico, ni el gran influjo de lo politico. Solamente
me opongn a la reduccidn de todo a estas dimensjones. Creo tam-
bién que hay gue recuperar la mediacién de lo politico. Los fend-
menos sociales pasan por la mediacion de lo politico también; es
un aspecto muy olvidado quizés.

Methol Ferré, en su magnifica exposicién, que es todavia més
densa en su escrito, ha aludido a la “politica celeste™. No se estd
jugando con una exagerada connotacidn del término politico? Hablar
de "politica celeste” en el marco de la politologia actual, no va
mas alld de una analogia.

La politologia actual, sl no me equivoco, no hace coincidir lo
politico y 1o social.

Lo politico es solamente una dimensién de la vida social. Su-
puesta su relacion con el bien comin, en su sentido amplio, Impli-
ca necesariamente el poder, o la autoridad, conceptos que el Con-
cilio, én la Gaudium et Spes, utiliza indistintamente. Es vleja la
tesis de la necesidad de la autoridad para el logro del bien comiin
y la cohesion de las fuerzas en la sociedad. Ha de mencionarse la
existenicia de varios o de muchds poderes en la sociedad: el eco-
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némico, poder empresarial, poder sstudlantil, poder obrero, sindi-
cal, militar, etc. Estos mds bien se designan como centros de gran
repercusion en la vida social. Es evidente que todos estos poderes,
si no se diera la existencia de la autoridad ¢ del poder central, po-
drian convertirse en fuerzas andrquicas. La autoridad tieme como
funcién la de asegurar las condiciones objetivas y subjetivas para
la justicia y para el logro del bien comdn. El sentido de la autoridad
no es el cultivo de ambiciones personales o sl usufructo de posi-
ciones, sino el servicio a la sociedad en la bidsqueda decidida del
bien comadn.

El objeto real de la politica 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, quizés por los
excesos histéricos de muchos gobernantes. Pero la conciencia ¢ris-
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 comin, es
lo vertebral en la politica. En relaci6n con <l poder rigen en la so-
ciedad distintas corrientes, vertientes de opinidn, simpatias, seolida-
ridades. El libre juego de todo esto me parece esencial para la
democracia. Cuando las corrientes de opinion social se rednen, se
organizan, bajo el liderazgo de determinadas personas, y la propo-
sicion de idearlos, programas, etc. entran en la escena politica los
partidos. La libre accién de los partidos me parsce también esen-
clal en una democracia real. No debe mencionarse con desprecio
la “politica partidista”. Verdad es que se ha llegado a muchos exce-
s08, La lucha partidista parece haberse confundido con el imperio
de los intereses mezquinos, de las patrafnas, de ardides y célculos.
Pero, repito, la lucha entre los partidos, es normalmente, una ex-
presion de la votuntad democratica, y wna forma esencial de par-
ticipacion. Por estas razones, me parece excesivo, pastoralmente
muy peligroso, aunque se reconozca la influencia de la politica en
otras dimensiones de la vida social, hablar de la primacia de lo
politico.

El compromisc politico, dentro del pluralismo legitimo de op-
ciones, es muy Importante para el cristiano. Aqui se establece
nuevamente una forma de relacién entre la fe y el compromiso po-
litico del cristiano. Le servird de impulso, de orientacién, de factor
critico al interior de su opcién politica, de incentivo para la tole-
rancia, etc. Estoy hablandc en el campo de la opcidn personal. Hay
otras funciones, si se quiere més impartantes, de la fe en relacién
con proyectos politicos de la comunidad.

Lo politico se inserta en el orden de la accién, Esa accién
politica es de gran importancia. Pero, hay muchas realidades de la
vida social que tienen alguna forma directa o indirecta de rela-
clén con lo politico, no son lo politico. Los “slogans™: °todo es
politica”, “el Evangelio es politico”, “la Iglesia es politica”, tan
manefados por una cortlente de la teologfa de la liberacién, des-
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pierta cierta emotividad, pero dificilmente soportarian un andlisis
racional,

Me ha parecido muy interesante en la presentacién de Methol
Ferré, sobre todo en uno de sus escritos inéditos, su visiéi de la
relacion lglesia v Estado. Estoy de acuerdo con él en que muchas
veces esto ha sido objeto de un tratamiento sumamente ingenuo.
En cambio, no me encuentro satisfecho con la explicacidn que ha
hecho de la doctrina de la Iglesia. Practicamente la ha deshauciado,
o la ha sepultade, porque le parece cadavérica. Yo sé que en el
fondo, Methol no piensa asi. EIl mismo emplea frecuentemente mu-
chos de los principios vélidos de lo que daba en liamarse "la doc-
trina social”, o el magisterio social. Es verdad que en su forma
actual, la doctrina social aparecié un poco tardiamente. Desde el
manifiesto comunista del afio 1848, hasta |la aparicion de la Rerum
Novarum, hay muchg trechol

Habrd en la doctrina social aspectos ligados a una situacion
dada, que, pasado el tiempo han perdido su actualidad, y su vigen-
cia. Para mi lo fundamental de la doctrina social estéd en el orden
de los principios, de su visidn humanista, su defensa de la dignidad
humana, en su llamada a la participacién y todo esto llegando a
una serie de recomendaciones de innegable utilidad, parece que
mantiene toda su vigencia. Es méds: entendida correctamente, la
doctrina soclal ha proporcionado principios hasicos de lo que podria
llamarse, una teologia politica. Seria muy triste que la teologia de
liberacién, en cualquiera de sus formas, inclusive en la modalidad
que yo creo valida, pretendiera quitar del puesto o suplantar la
doctrina social, y no ser méas bien como su ampllacién v su apli-
cacidn concreta a nuestro continente. No entro a discutir la con-
veniencia de la expresion “doctrina social”, no empleada, me pa-
rece, en el Concilio. Creo que ha habido no pocas exageraclones
sobre tal discusitn.

Cuando lo politice y lo social se hacen coincidir, en un deter-
minado enfoque, esto deberia advertirse. En todo caso, deberia
evitarse el riesgo de utilizar primero nociones demasiado amplias
de lo politico, para pasar después, subrepticiamente, como lo ha-
cen algunos autores de la teologia de la liberacion, a la acepcién
de otras significaciones del término politico, que son ya mucho
mds concretas. Por ejemplo: revoluclén socialista. Este es ya up
nivel muy especifico. No pretende discutir aqui acerca del socia
lismo. Ya en mi charla intenté presentar cémo hay, en el orden
de los valores, aspectos muy interesantes de socialismo, que des-
pués en su concrecion estructural son muy dificilmente ajustables.

5. Responde el De. ALBERTO METHOL FERRE

—Creo que Mons, Lopez ha tocado dos elementos esenciales
en mi enfoque,
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Me parece que sobre la idea del “Estado” hay diferentss ni-
veles que nos llevan a equivocos. Yo afirmo que del andllsis de
la praxis histérica, porque eso es lo que se nos da: la accién del
hombre en la historia; la filosoffa hace un abordaje para dar la
estructura ontoldgica fundamentai que estd subyacente ddndole
sentido a esa praxis histdrica.

El pensamiento filosofico tomista, a nivel del grado del ser del
hombre, o sea antropolégico, pero considerado en su estructura
ontolégica fundamental, ha reconocide tres componentes, tres ele-
mentos que existen en toda sociedad posible que emanan necesa
riamente del| ser social del hombre: individuo, familia -—relacién
humana para la reproduccién en la sociedad— vy la politica. Y afir-
maba que el ser humano es intrinsecamente, en cuanto social, un
animal politico, un animal estatal. Porque para Aristdteles y para
todo el pensamlento tomista, €l Estado es idéntico a la sociedad
global, E| Estado es la totalidad de la sociedad. El hombre vive
siempre dentro de una totalidad méaxima a la que se llama Estado.
Supéngase que en una isla viven un hombre y una mujer y nadie
més. Alli estan los tres elementos necesarios para la constitucién
de un estado: estd el individuo, estd la domus, la capacidad de
reproduccién, la familia v la sociedad global que coincide absoluta-
mente con la sociedad familiar. Podemos afirmar que la monéarqui-
ca, la doméstica y la politica son inseparables e indiscernibles. En
sociedades mas complejas, la doméstica, la mondrquica vy la politica,
adquirirdn otra complejidad; pero estdn siempre y necesariamente
exigidas por la naturaleza del hombre.

Ahora bien, el pensamiento tomista sigue diciendo que ese
animal politico que es e} hombre estd ordenado fundamentalmente
al bien comun; por lo tanto, la politica estd diriglda al bien comin
de la sociedad global [sea un matrimonio solitario, sea una tribu
de hotentotes, sea el estado como es actualmente), la cual adqui-
rird diferentes formas histéricas. Por tanto la exigencia constitutiva
del bien comin, como exigencia ontolGgica del ser, exige la consti-
tucién del “nosctros” por medio de la justicia ordenada al bien
comiin, porque el “nosotros™ s6lo se constituye en la refacién justa
y se rompe en la relacién 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 ontolé-
gica del hombre. E] ser humano ontolégicamente exige de suyo lo
que yo llamo el “reino del amigo™, el reino de la Justicia. De he-
-cho, a nivel historico factico, esa exigencia del “reino amigo” estd
rota y perturbada por ei adversario, por Satan, por el enemigo. El
“enemigo” no es inherente al ser del hombre.

Me parece, entonces, que el “Estade”, en la praxis histérica,
no es solamente la realizacion del “reino del amigo™ —que este
es el designio del Sefior—, no es solamente el reino de la justicia
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original, sino que es compartido por el “reino del Principe de este
mundo”.

Me parece, pues, que la politologfa de la que habla Mons. Lo-
pez parte del analisis de los Estados empiricos en la praxiologia
de la historia y no de la exigencia constitutiva del Estado ontoldgico.

Pero no los podemos separar absolutamente, porque &l uno
s6lo se puede comprender con el otro. En el Estado real, no como
simple hip6tesis 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 empirico. El Estado empirico 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.

Asi pues, la politologia reflexiona sobre las luchas de poder
y la relacién amigo-enemigo, en el orden empirico de esa lucha, de
esa contradiccion fundamental que es la que convoca la Encarna-
cién y la Redencidn.

El Estado es una totalidad singular, distinta de una totalidad
de una estructura matematica. Su rasgo fundamental es su autogo-
bierno. Pero el gobierno no es lo mismo que ¢l 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:
estd compuesta por partes que, a su vez, se autegobiernan. Hay un
supragobierno sobre los componentes que se autegobiernan de dis-
tintos modos: las instituciones, los c¢lubes, las fabricas, la familia,
son distintos modos de autogobierno.

En una parte heterogénea interior al Estado esta la lglesia, la
cual estd sometida siempre radicalmente al gobierno de la totalidad
del Estado. Pero como ella es el dnico gobierno fundado directa-
mente por Dios, ella afirma que tiene un autogobierno constituyen-
te, que se objetiva en el Episcopado y en la tradicion apostélica,
que aunque estd supeditado al gobierno de la totalidad, trasciende
y no puede ser dominada por el gobierno total.

6. Pregunta MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

—Cudl seria entonces la diferenciacion, en cuanto a su objeto,
entre la sociologia v la politologia? Parece que la sociologia mira-
ria mas la sociedad en su globalidad. Esto seria al menos, objeto
del conjunto de las ciencias soclales. La politologia se concretarla
més a una dimensién de lo social, es decir al poder.

La teclogia de la liberacién, en una determinada corriente, es
para usted una forma de teologia politica, cuando se interesa por
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el conjunto del ser social, conjunto muy poco tratado por cierto, o
an cuanto considera méas bien el aspecto poder, autoridad, sistemas
politicos y econémicos, etc.? La sociedad, la dimension economica,
por lo menos la macroeconomia, pasa por la mediagion de lo poli-
tico. No tengo diflcultad en reconocer que la lglesia tiene una inci-
dencia en lo politico, en relacion con el bien comun. Todo cristiano
tiene un compromiso frente a la sociedad y frente a la creacién
de condiciones de justicia. Pero, entendida la politica en sentido
estricto en relacion con el poder, me parece que la posicion de la
Iglesia es diferente. Ella no es alternativa de poder. Su ensefianza,
sy actitud, su posicién puede incidir en el fenémeno politico, pero
no es politico.

7. Responde el Dr. ALBERTO METHOL FERRE

—La lglesia no es nunca politica en &l 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 politica
tiene tres diferentes acepciones que guardan un orden entre sl:

a) Politica es, en su sentido riguroso, la conduccién 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
lglesia institucional no es nunca politica.

c) Las partes heterogéneas y que forman el Estado hacen po-
litica, porque su accidn 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 politi-
ca como cualquier otro.

Me parece que no introducir estas distinciones elementales
puede engendrar enormes equivocos que se manifiestan en:

a) en una rigidizacidn de lo que es totalidad como estructura;
y suponer que la estructura se cambia toda o no se cambia nada;

b) supaner gue la estructura es un ser sustancial, una sustan-
cia. No. El dnico lugar que tiene la estructura estd en los individuos
substantes; la estructura s6lo vive en la biografia. No es una suma
de biografias, sino que estd arquitecturada en las biografias. Por-
que la estructura entra esencialmente en la categoria de relaci6n.
Es un ser real objetivo que est4 en los sujetos,
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3.
LA TEORIA DE LA DEPENDENGIA: ANALISIS CRITICO

P. Renato Poblete, s.|.

I. INTRODUCCION

El objetivo de este trabajo es triple:

1) realizar un analisis critico de la llamada teoria de la depen-
dencia;

2) proponer la necesidad de un uso critico de los aportes he-
chos por esta coitiente de pensamienio latinoamericano, y

3) analizar, muy brevemente por cierto, la relacidn que dicha
“teoria’ posee con la teologia actual latinoamericana.

Para cumplir este triple objetivo procederemos de la siguiente
manera:

—hameros un bosquejo histérico, destinado a comprender el
contexto en que nace y se desarrolla [a “teoria de la dependencia”;

—presentamos en forma sintética las principales tesis del pen-
samiento “dependista”, y

—finalmente hacemos una evaluacion de sus aportes y sus
deficiencias. Concluiremos nuestro trabajo con el analisis de la
rélacion entre “teoria de la dependencia y teologia social [atino-
americana”,

La bibliografia sobre el tema es inmensa y muy variada en
cuanto a niveles de reflexion y calidad de la misma. Hemos evitado
el exceso de aparato bibliografico, por considerar que esta literatu-
ra es conocida suficientemente. Con todo, nos permitimos recomen-
dar los siguientes trabajos bibliograficos a quienes deseen tener
una Informacién méas exhaustiva, asi como aquellos que se intere-
sen por profundizar el tema; Desarrollo y Revolucién, con comen-
tario bibliografico de Roberto Jiménez S.). Iglesia y Liberacion, con
comentario bibllogrifico de Roger Veckmans S.J. CGEDIAL. Bogotd
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1973. Arroyo Gonzalo: Pensamiento Latinoamericano sobre sub-
desarrollo y dependencig externa. Revisién bibliogrifica. Gutiérrez
Gustavo: Teologia de la Liberacion: Perspectivas.

Il. LA "TEORIA DE LA DEPENDENCIA": TEXTO Y CONTEXTO

7. Marco histérico de la "teoria"” de la dependencia

a} La individualidad humana del desarrollo capitalista en paises
subdesarrollados.

La reflexién acerca de América Latina tiene las caracteristicas
de un diagndstico pesimista, tanto en lo econdémico, como en lo
social y en lo politico. En efecto, se chsetva un estancamiento del
crecimiento econémico, a partir de la década del 80. Este estanca-
miento se expresa:

1. en un aumento promedio del producto interno del 1,5%
anyal por habitante;

2. en el relativo estancamiento de la agricultura;

3. en la disminucion del ritmo de crecimiento del proceso de
industrializacion, con la consecuencia de la desocupacion abierta
o disfrazada;

4. en la persistencia de los procesos Iinflacionarios, aumento
de la deuda externa y encarecimiento de los créditos internacio-
nales, y

5. finalmente en la tendencia descendente de las exportaciones.

Por otra parte, la estratificacién social mantiene una constante
de desequilibrio, creando una distribucién del ingreso que tiene
por resultado ¢l que los pobres sean cada vez mas pobres y los
ricos mas ricos. Esta estructura desigual genera un descontento
social, fruto de aspiraciones insatisfechas.

Finalmente, se mantiene y se acrecienta aceleradamente la
falta de participacion politica para grandes sectores de la pobla-
¢ién, extendiéndose los gobiernos fuertes no democraticos, que en
la actualidad cubren gran parte del mapa politico latinoamericano.

Quiza, la corroboracion mas fehaclente de este cuadro, es el
discurso pronunciado en Santiago de Chile por el Sr. Roger McNa-
mara con ocasién de la UNCTAD III.

Es asi, c6mo desde los afios 60 surgic en América Latina la
siguiente pregunta: Esta realldad, por momentos tragica, permite

aflrmar que el desarrollo naclonal ¥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

inlciativa privada, al amparo del neocapitallsmo internacional y en-
marcada dentro de un sistema de planificacién indicativo, mediante
la reforma de estructuras arcaicas (caso de la agricultura) v defi-
cientes (caso de la administracién piblica), es capaz de desarrollar
les ingentes recursos naturales existentes.

La palanca del desarrollo nacional consiste en la creacién de
una poderosa clase empresarial, asi como en la creacién de polos
de desarrollo dentro de una nacion (&l caso de Sdc Paulo en Brasil)
o dentro de una reglén (el caso de México y de Brasll en sus res-
pectivas regiones). El surgimiento de esta clase-palanca, supone
un ordenamiento social y politico y la postergacidon de las expec-
tativas de particlpacién popular a nivel econdmico, social y politico.
Para ello son necesarios goblernos fuertes y la erradicacién de
toda actividad “politica”, fuente principal de 1a creacion de ex-
pectativas.

Esta respuesta ha sido llamada “desarrollista” y es aplicada
por los pocos regimenes democréticos latinoamericanos vy sobre
todo por la totalidad de los regimenss dictatoriales militares que
se expanden en el continente.

La tesis "pesimista”. En oposicién a esta primera respuesta se
encuentran quienes sostlenen [a inviabllidad total del desarrollo
dentro de las actuales estructuras capitalistas consideradas en su
globalidad.

Por defender esta posicidon se han dado diversos argumentos:

1. el agotamiento del ritmo de crecimiento del actual proceso
de “industrializacién hacia dentro”, que sufren los diversos paises,
una vez que superan la fase de sustitucién de importaciones (Sun-
kel Osvaldo: £l trasfondo estructural de los problemas del desarro-
llo latinoamericano, en "El Trimestre Econémico™, N2 133, p. 11-58);

2. estancamiento econdmico debido a: distribucién desequili-
brada de)] ingreso que incide en una baja tasa de ahorro interno;
escasez de recursos para emprender una industriatizacién que exi-
ge un uso Iintensive de capitales; mercados restringidos que no
permiten el incremento de la produccidon ne permitiendo bajar los
costos promedios; escasez de mano de obra calificada, de técnicos,
etc. (Pinto Anfbal: Algunas cuestiones generales en la politica
econémica en América Latina, en "E| Trimestre Econémico”, N¢ 135,
pp. 427-444);

3. imposibilidad de satisfacer las aspiraciones crecientes al
consumo y procurar empleo productive a una poblacidn que crece
& un ritmo acelerado y que ya muestra indices crecidos de desocu-
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pacién (abierta o disfrazada). (Cardoso Fernando Henrique: In-
dustrializacién, estructura ocupacional y estratificacion social en
América Latina, en Cuestiones de Sociologia del Desarrollo en
América Latina; Cordoba A., vy Silva Mechelena H.: Aspectos tedri-
ricos del subdesarrolio).

A estos argumentos de tipo econdmico y social se suman los
politicos. En efecto, para los sostenedores de la tesis: las aspira-
ciones del pueblo no sdlo miran al consumo, sino también a la par-
ticipacién politica. Esta tendencla, a Juicio de Cardoso, Faletto y
Jaguaribe, no encuentra realizacion al interior del sistema. Lejos
de estar en las puertas de {o que Germani llamaba “la democracia
de participacion total”, los conflictos sociales no resueltos generan
como movimiento reflejo, la emergencia de mecanismos de rigidez
y de represitn, Los populismos vigorosos de Brasil, Argentina y
Chile han sido sustituidos por regimenes militares. La revoluclén
boliviana, el caso de Uruguay, uno de los modelos democraticos
de América Latina, han seguido igual derrotero. La realidad actual
y la tendencla a corto y mediano plazo no es la ampliacién de la
participacién popular, sino el fortalecimiento de regimenes minori-
tarlos y represivos.

Dentro de la tesis no-capitalista de desartollo hay que situar
el pensamiento social cristiano de los Ultimos decenios. En efectn,
convencidos de inviabilidad de un desarrollo integralmente humano
dentro de la l6gica capitalista v al mismo tiempo de la viabilidad
del desarrollo en los moldes del socialismo marxista, el pensamien-
to social cristiano se ofrece en América Latina como una alternativa
real de desarrollo integral, superando [a l6gica de represion del
neocapitalismo y el extremismo violentista y totalitario del socia-
lismo marxista.

Esta posicién consciente de la dificultad del trdnsito a una
sociedad més Justa y més humana, derivada de la dependencia eco-
ndémica, politica, cultural y tecnoldgica de los centros de poder
occidentales, propone el cambio total de las estructuras de convi-
vencia humana, hasado en la verdadera participacién del pueblo,
para que éste, integrado y no marginado, sea quien a través de su
conciencia y organizacidn 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 diagnésticos
anteriores, como log clentificos sociales latinoamericanos han to-
mado conctencia de ciertas caracteristicas que definen el subdes-
arrollo latinoamericano vy en las que todos estdn de acuerdo.

En primer lugar, el subdesarrollo debe ser estudiade como ur
proceso social global y no séle como un fenémeno econdmico. Fue
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DESAL el primero en plantear esta 6ptica, por oposicidén al econo-
micismo cepaliano. Posteriormente, esta conciencia crecid en auto-
res como GCérdoba, Silva Michelena, Jaguaribe, etc. Se rechazan
entonces las teorias que atribujan el subdesarrollo a la falta de
desarrollo o al atraso, debido a escasez de capitales, de tecnologia
y de capacitacidon técnica. También se rechazan los esquemas abs-
tractos de las “etapas de despegue" [Rostow) siguiendo el modelo
de los paises capitalistas desarrollados, u otros como la teoria
que concibe el desarrollo como el transito de una sociedad “tradi-
cional” a una "moderna”. Si bien en todos estos andlisis se en-
cuentran elementos positives, sin embargo, ellos son rechazados
en cuanto pretenden establecer variables particulares como la causa
determinante del] proceso de subdesarrollo,

Este cambio tedrico llega hasta &l pensamiento de CEPAL ha-
cia 1960. El subdesarrollo se convierte asi en un objeto de estudio
interdisciplinario que busca conjugar variables demogréficas, eco-
némicas, sociales, politicas, culturales y religiosas. Radl Presbisch,
Jorge Ahumada, Celso Furtado, Anibal Pinto y otros siguen este
camino. Al mismo tiempo, surgen instituciones interdisciplinarias
como el ILPES, el Centro Latinoamericano de Pesquizas en Clenclas
Sociales ICIRA, ILADES, DESAL, CENDES, CEDIAL, stc.

Proceso concreto e histérico. Hay una segunda caracteristica
que orienta los estudios sobre América Latina, en esta época: el
proceso de subdesarrollo debe ser estudiado en forma concreta e
histérica, es decir, viéndolo en relacién con el desarrollo del capi-
talismo industrial en cuyo espacio econdmico crece y se subdesarro-
la 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 fenémeno de América Latina.

El proceso social global, que es el subdesarrollo se genera y
se mantiene en una relacidén dialéctica al interior de un proceso
mas amplio: el desarrollo del capitalismo industrial. Esta tesis es
sostenida por Cardoso y Reina, refutando las teorias de Boecke y
Lambert acerca del “dualismo estructural™.

c) Subdesarrollo y dependencia externa.

Del “deterioro de los términos de intercambio” al andlisis es-
tructural. Estas dos caracteristicas mencionadas preparan el cami-
no al estudio de puntos reservados hasta ese momento a los circu-
fos politicos de izquierda: el neoimperialismo y la dependencia
externa de los paises de América Latina respecto de Estados Uni-
dos y Europa, Barén, Sweezy, Palacios se hablfan ocupado de estos
problemas.

Si hien es cierto que GEPAL habia criticado la teoria tradicio-
nal de la ventaja comparativa en el comercio exterior y mds tarde
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habia denunciado el deterioro creciente de los términos deul inter-
cambio entre alimentos y materlas primas exportado por la p'?riﬂ_e-
ria" y los productos industriales importantes de .Ios centros”, sin
embargo, recién a partir de 1964 se hace luz la |des! de que el ca-
pitalismo estructuralmente, produce el auge tecnolégico y de ca-
pitales en los centros, condenando a la periferia a no alcanzar el
desarrollo.

En 1964, Jaguaribe, se refiere a esto, {Desarrolfo Econémico
y Desarrollo Politico, p. 54 y 53). lo sigue Furtado en 1965 con su
obra: Subdesarrollo y estancamiento en América Latina y en 1967
Sunkel muestra las distorsiones causadas en las estructuras inter-
nas de nuestros paises por su dependencia externa. (Politica na-
cional de Desarroilo y dependencia externa, en “Estudios Interna-
cionales”, N2 1].

Las ampliticaciones del analisis. La aceptacién de la depen-
dencia externa como una de las variables mas importantes del sub-
desarrollo, da lugar a estudios sobre: lnversidn extranjera, asisten-
cia técnica, programas politicos de ayuda a América Latina, etc.
También se inicia la reflexibn sobre la incidencia dependencia en
las politicas internacionales, sohre todo en las politicas de integra-
¢ién, que podrén convertirse en un vehiculo de mayor penetracion
y por lo tanto de mayor dominacién.

El tema de la dependencia gana poco a poco en importancia y
se comienza a estudiar el rol de la dependencia en la historla y
génesis del subdesarrollo. Furtado para Brasil, Pinto para Chile,
Cardoso y Faletto para el periodo comprendido entre mediades del
siglo XIX y 1930, son algunos trabajos precursores de 1o que hoy dia
se conoce con el nombre de “teorfa” de la dependencia. Pero qui-
za el autor mas citado en este terreno es Andrés Gunder-Frank con
su tesis de que el subdesarrallo es el resultade necesario de 4
siglos de desarrollo capitalista y de las contradicciones internas
del propio capitalismo monopelista.

Se comienza entonces & hablar de una "teoria™ de la dependen-
cia, que es el objeto de nuestro estudio. Este encuadre histdrico,
aungque somero y esquerndtico nos permite ya captar por qué vy
como surge en América Latina la conciencia primero, la reflexion
después de la dependencia externa como elemento importante en
los andlisis del subdesarrollo.

Podemos, ahora, entrar a analizar propiamente esta “teoria’ y
a discernir sus aportes y sus lagunas.

2. la "teoria” de la dependencia y sus implicaciones

a) Qué es la dependencia? Al referirnos ya en forma directa
a la teoria de la dependencia, vale la pena sefialar que no existe
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una teoria propiamente tal de la dependencia sino mas bien un
conjunto de conceptos, ideas v métodos que puedan calificarse co-
mo “dependentistas”.

La misma diversidad de definiciones gue se han dado del con-
cepto de dependencia manifiesta la vaguedad de los limites dentro
de los cuales se mueve esta corriente {cf. Joseph Hodara, La de-
pendencia de la dependencia, Aportes, Julia 1971).

De entre las definiciones que se han dado la mas consistente
parece ser la de Theotonio dos Santos:

"La dependencia es una situacién en la cual un cierto grupo
de paises tienen su economia condicionada por el desarrollo y
expansidn de otra economia a la cual la propia esta sometida. La
relacién de interdependencia entre dos o mds economias, y entre
éstas y el cemerclo mundial, asume la forma de dependencia cuan-
do algunos paises (los dominantes) pueden expandirse y autoimpul-
sarse, en tanto que otros paises (los dependientes) s6lo pueden
hacerlo como reflejo de esa expansion, que puede actuar positiva
y/o negativamente sobre su desarrollo inmediato. De cualquier for-
ma, la situacién bdsica de dependencia conduce a una situacién
qlobal de los paises dependientes que los sitda en retraso y bajo
la explotacion de los paises dominantes” {Dependencia vy Cambio
Social, CESO, Santiago, Chile, 1970, p. 45).

A pesar de ser la mas explicita, esta definicién no menciona
directamente el subdesarrollo ni lo caracteriza. En segundo lugar,
la definicién se refiere solamente a la economfia de los paises,
sin decir nada sobre otros aspectos —sociales, culturales, polfti-
cos, etc— dandose por supuesto tal vez que ellos dependen auto-
méticamente de fo econémico. Volveremos sobre estos puntos mas
adelante. Par ahora, queremos destacar sobre todo otros tres as-
pectos de la deflnicién:

1. La dependencia es considerada como una situacién econd-
mica global.

2. Lo més caracteristico de la dependencia no es que provoque
el estancamiento econdmico, sino que s6lo permite un crecimiento
reflejo y condicionado.

3. El atraso, o subdesarrollo, aparece como consecuencia de
la dependencia.

En el plantec de Dos Santos no aparece otro tipo de causalldad
que la historia de los paises latinoamericanos manifiesta en forma
patente: la situacién de subdesarrollo provoca y favorece Jla depen-
dencia. En los hechos, existe una causalidad circular, dialéctica,
entre subdesarrollo y dependencia. Es importante tener esto en
cuenta cuando se plantean dagndsticos v estrategias.

Pero, ademds, de los elementos que hemos sefialado en la de-
finicién es importante destacar que dentro de esta teoria el sub-
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desarrolio es la consecuencia de los efec@os que la dependenqm
tiene sobre la estructura interna de 10s paises. Esta estructura in-
terna aparece COmo un capitalismo depend|en_te que cns'talizg en
formas diversas segun los paises, reglones y situaciones histdricas.

b) La teoria de la dependencia y la articulacién centro-periferia,

La explicacidn dependentista se preocupa particularmente de
la relacién que existe entre los diferentes sistemas soclales en la
configuracion histérica capitalista. Se trata, més concretamente, de
estudiar las clases, fracclones de clase, grupos. moldes juridicos,
politicos y culturales que muestran la coincidencia entre el centro
y la periferia y hacen posible la situacidn de dependencia.

Como ya lo dijimos, tedéricos de la CEPAL (O. Sunkel y P. F_’az.
El subdesarrollo latinoamericano y la teoria del desarrollo. _Slgl_o
XXI, México, 1970), han mostrado que la relacion centro-periferia
significa para América Latina que ciertos grupos sociales de_ qada
pafs, determinadas regicnes y sélo algunas ramas de la actividad
econémica reciben beneficios considerables. De esta manera, aun-
que se eleve sustanciaimente el ingreso geografico del pais, la
mayor parte de la actividad econdmica y la gran masa de la pobla-
ci6n permanecen en la situacién de subdesarroflo.

A pesar de que este planteo corresponde a la realidad, no pro-
fundiza suficientemente en las causas del subdesarrollo. De heche,
puede darse una relacion centro-periferia que no implique un des-
equilibrio; 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 subespacios econdmicos ven blo-
gueado el camino a la industrializacién aungue cuenten con subem-
pleo estructural y dotacién mdltiple de materias primas. Este blo-
queo se produce tanto a partir de los centros que protegen su
produccién industrial por medio de barreras naturales, como desde
el interior mismo de las sociedades periféricas, cuvos grupos di-
rigentes pueden Jucrar con los beneficlos de la exportacion de
materias primas, con el comercio de los productos elaborados en
los centros y con la produccién agricola tradicional. Cuando surge
y se desarrolla 2 politica de sustitucién de importaciones, {a situa-
cién no cambia radicalmente: se sigue exportando materias primas
y sélo se logra reemplazar la Importacion de bienes finales por la
de magquinarias destinadas a producirios. En otras palabras, los
paises centrales “ceden” ciertos sectores de produccl6n industrial
a las periferias subdesarrolladas, conservando ellos el control de
la situacién medlante la produccién de maquinarias. Los sectores
industriales que se desarrollan en las periferias corresponden ini-
cialmente a tecnologias atrasadas que exigen el empleo de mucha
mano de obra; se tiene entonces la impresién de que la industria-
lizacién dependiente beneficlard a grandes sectores de 14 pobla-
cién. Sin embargo, esta etapa se agota rdpidamente y —como ha
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sucedido en América Latina en la década del 60— es sustituida por
otra en que el desarrollo va acompafiade de una disminucién del
empleo idustrial en términos relativos: los polos desarrollados
tienden a convertirse en enclaves cada vez més cerrados. De esta
forma, la dependencia econdémica 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
desarrolloc desigual, Ediciones Universitarias de Valparaiso, 1972).

¢) Estrategias politicas frente a la dependencis.

Ante la realidad indesmentible de la dependencia los tedricos
elaboran estrategias que permitan romper el circuito opresor y
avanzar por un camino de liberacién. Se pueden distinguir basica-
mente dos posiciones, que podriamos calificar de "moderada” y
*revolucionaria™.

Segun los moderados, es necesario y conveniente —en diversos
paises— continuar durante un tiempo en condiciones de desarrollo
capltalista dependiente. El algunos casos se aduce como razén que
el rompimiento brusco podria provocar un caos, en otros se sefala
que el pais en cuestién tiene todavia amplias zonas precapltalistas
y con frecuencia se indica que la correlacién de fuerzas es desfa-

vorable, lo que hace necesaria una espera que permita acumular
fuerzas,

La estrategia “revolucionaria” es edoptads especialmente por
aquellos que senalan a la dependencia como la causa Unica y total
del subdesarrolio; el camino revolucionario serfa la (nica via que
permite un desarrollo rdpido y sostenido,

La basqueda de una "nueva independencia’, esta ligada a la
“liberacién latinoamericana”. Asi como al fin de la colonia el mo-.
vimiento independentista tuvo un cardcter continental, se plensa
que también ahora seria indispensable luchar por la Patria Grande.
Este enfoque plantea el problema de la estrategla a seguir frente
a los organismos latinoamericanos o regionales de integracién.
Mientras algunos, sobre todo los “revelucionarios”, ven en ellos
instrumentos de consolidacién de las burguesias nacionales y otros
consideran gue Jla integracion econémica origlnal o continental es
indispensahle para avanzar por el camino de la liberacion.

3. Aportes y deficiencias de la teoria de la dependencia

a) Los principales aportes.

" Serfa inconcebible pensar que una teorfa coma la que nos ocupa
pudiera haber logrado tanta difusi6n y resonancia si no hubiera
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contribuido sustancialmente a analizar el prob[ema del desarrollo
|latinoamericano vy a sugerir un camino a seguir. _Dentru de estas
contribuciones nos parece que la fundamental ha sido ia de colocar
la “variante externa” como dato central. No se trata ya de pensar,
por ejemplo, en los "términos de interca‘mbio" como factores ex-
ternos que constituyen estimulos u obstaculos al desarrollo, sino
en la realidad del poder y la dominaclén, de la cual el problema de
los términos de Intercambio no es mas que una manifestacién.

Otro aporte importante de esta teoria ha sido la eliminacion
de los esquemas de desarrollo utdpicos, abstractos, despegades de
la realidad. El dependentista pone énfasis en la historia concreta_.
con toda su complejidad; la superacion del subdesarrollo no podra
venir de teorias econdmico-sociales importadas, sino del andlisis
concreto de la realidad latinoamericana, de lo que es propio y ca-
racteristico.

La teoria de la dependencia ha constituido un tipo de andlisis
que permite superar los estudios parciales atomizados, dando en
cambio una respuesta giobal al problema del subdesarrollo. Gomo
ha sefalado certeramente un socidloge chileno: “Niéguese o no
sus postulados y generalizaciones, nos encontramos por primera
vez con un analisis que contiene, simultineamente, una concepcion
de Latinoamérica, un diagnéstico y un camino a seguir” (F. Galofré,
La dependencia, in J. Alvarez et al., Giencia y mito en el andlisls
soclal, Santiago, Ed. del Pacifico, p. 122).

En fin, 1a teoria de la dependencia se presenta como una apli-
cacién de la teoria del conflicto, con todas su virtualidades, tanto
al nivel del andlisis como en sus aplicaciones practicas. En lugar
de poner énfasis en la armonia y la "buena vecindad”, se destaca
la oposicion de intereses entre centro y periferia, llegéndose a
caracterizar y aislar al adversario al mismo tiempo que se toma
conciencia de la propia ldentidad. Esta clara identificacién de las
fuerzas en conflicto permite una méas facil movilizacién social y
politica de los pueblos oprimidos. De hecho, la preocupacién de
Norteamérica por los paises del Sur, se debié en gran parte al con-
flicto con Cuba. Lo mismo acontece en el interior de los paises.
Sin conflicto no parece haber cambios.

b) Las deficiencias mas notables

Tal vez la falta mas notable de los dependistas sea su afan
exagerado de generalizacion. Con el loable empefio de unir a Amé-
rica Latina en su lucha por la liberacién, se llega a tomar a este
subcontinente como un todo cuasi-indiferente, dejando de lado las
enormes diferencias que existen entrs los paises y regiones. Se
ha llegado asi a generalizaciones muy poco fundadas, como la de
Pierre Charles, que pretendia hacer extrapolaciones para toda Amé.
rica Latina a partir del caso haitiano (Sociologia de la Opresién,
Santiago, Quimant(r, 1973). Con este procedimiento se vuelve a
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entrar, esta vez por la puerta trasera, en la mansion de las teorias
ahstractas que se habian quetido abandonar. Esta simplificacién de
los términos lleva a presentar el enfrentamiento entre América La-
tina y los Estados Unidos en forma monolitica, olvidando que hay
ciertos paises gque deben sufrir el imperialismo de las potencias
iatinoamericanas,

Otra deficiencla que se ha destacado con frecuencia es el
“economicismo’ de la teoria. En efecto, si bien la dependencia
econdmica es una de las explicaciones fundamentales del subdes-
arrollo, no es la Unica. Hay también variables sociales y cultura-
les que son también determinantes y que tienen a lo mas una vincu-
lacién lejana con |la dependencia econdmica. La exlstencia o no de
una fuerte unidad nacional, el niimero y desarrollo de las organlza-
ciones soclales, la composicion étnica y cultural de] pusblo, son
—por citar solo algunas— variables muy significativas en la si-
tuacién de subdesarrollo. Dicho en otros términos, no bastaria una
ruptura violenta con el centro hegeménico para Iniciar el camino
del desarrollo.

Serd necesario, por ejemplo, discernir y desarrollar los mejo-
res valorgs culturales de cada pueblo, sobre todo aquellos que
mas influyen en la constitucién de la nacién, a fin de crear una
nueva cultura; el "nova et vetera” del Evangelio, que se aplica a
cualquier proceso de cambios, es importante sobre todo en el pla-
no cultural: Valores como: solidaridad humana, sacrificio, trabajo,
honradez personal, etc. son esenciales para una mistica.

Por lo demds, es un hecho comprobado que paises altamente
dependientes han alcanzado altas tasas de desarrollo econdmico
y social (Canada, Australia, Nueva Zelandia). Que estos pafses no
hayan avanzado tanto en el desarrollo social como en el econdmico,
que subsistan en ellos amplios sectores postergados u oprimidos,
no impide que se los pueda calificar globalmente como desarrolla-
dos. De no hacerlo, se caeria en una definicién utdpica de desarro-
llo, con muy poco valor speracional.

Por ultime, y para simplificar, a esta teoria se la puede criticar
que ha conducido a una coneepecién *demonolégica’™ de las relacio-
nes politicas, tanto en el plano nacional como a nivel internacional.
Concebir al Estado como un ente puramente opresor, pintar a las
élites empresariales como radicalmente “malas”, puede conducir
a conflictos inatiles y a la desmovilizacién popular. Algo semejante
sucede en las reiaciones con el "centro”: si se mira a los Estados
Unidos como un bloque monolitico en el cual no hay diferencias
entre los diversos grupos que controlan el poder, se puede llegar
a una nefasta paralizacién de las relaciones internacionales. Y de-
jando el mundo de los posibles, en los hechos la concepcién “de-
monolégica” ha puesto trabas a la integracién latinoamericana,
impidiendo asi en la préctica que se desarroflen los mecanismos
necesarios para relajar o romper la dependencia,
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¢} El complemento necesaric

Quisiéramos terminar estas observaciones respecto 'a los mé-
ritos y deficiencias de esta teoria indicando algunas de las tareas
que quedan por realizar a fin de convertirla en un instrumento efi-
caz de liberacion.

Desde el punto de vista socio-econémico, habrd 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 mas paralizantes. Puesto que el subdes-
arrollo no es solo consecuencia sino también causa de la depen-
dencia, habra que promover una autonomia reltativa tante por medio
de la diversificacién como a través de la “sectorizacién” de las
ralaciones -econdémicas internacionales. La “sectorizacién”, es de-
cir, la dependencia respecto a un solo pais con respecto a deter
minado sector de la economia, permite ahorrar respuestas y evita
el aprendizaje de diversas técnicas paralelas. (Fue asi, por ejemplo,
gue el Gobierno de la U.P. en Chile intentd “sectorizar" su depen-
dencia: en materia de camiones con Espafa, en pesca con la Unidn
Soviética, en maderas con los paises escandinavos, en automdviles
con Francia, tecnologia del cobre con Estados Unidos, etc.).

La puesta en practica de medidas que permitan mejorar los
precios de los productos exportados, ampliar la gama de esos pro-
ductos y sustituir importaciones, seran condiciones indispensables
para conseguir la independencia y el desarrollo; sin eso, los es-
fuerzos por la liberacién conducirdn al atraso o a una nueva depen-
dencia. Sera necesario no desestimar la autonomia de los Estados
para promover aquellas relaciones econdmicas internacionales que
pueden proporcionar un beneficio mayor a las clases populares.

Bajo el dngulo socio-poiitico habrd que analizar empiricamente
las estructuras de dominacién, las fuerzas politicas en presencia y
los mecanismos de decisién, En la prdctica, se trataré de utilizar
con inteligencia la cuota de poder de que disponen los sectores
populares y los movimientos progresistas, sin claudicar del pro-
yecto de una nueva sociedad, pero evitando también impaciencias
que pueden resultar totales. En este aspecto es muy importants
tener presentes tres cosas: primero, que la orientacién de clase
no es la tnica que moviliza a los sectores populares; ellos se mue-
ven también por intereses nacionales y por inquietudes de desarro-
llo. Segundo, que los partidos politicos son mediaclones en la ac-
cion de las clases populares, que no pueden arrogarse, ¢omo
sucede con frecuencia, la representacién 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-
sion a varios movimientos o partidos politicos; serd indispensable
por lo tanto, promover altanzas entre ellos para movilizar al pueblo,
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alianzas que normalmente incluyen un cierto grado de colaboraclén
de clases.

En el plano socioldgico serd necesario analizar las estructuras
de clase y de estratificacion, los grupos de presidn 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 simplificadora puede condu-
cir a errores de diagnéstico y de estratagia.

Los andlisis anteriores dsberdn, por otra parte, tener en cuenta
que la dependencia €s un proceso, (ue puede vivir periodos de
avance, de retroceso ¢ de estancamientd. La tarea del cientifico
socjal debera renovarse permanentemente.

En fin, es importante seiialar, para que no por sabido parezca
olvidado, que las transformaciones soclo-econ6émicas que permiten
la liberacidn exigen hombres honrados e idealistas: *la révolution
sera morale ou elle ne sera pas’ (Peguy).

4. Teologia y clencias sociales

Queremos finalmente senalar algo acerca de la relacién entre
"teoria" de la dependencia y reflexién teoléglica latinoamericana.
Para ello es conveniente recordar que esta relacién forma parte
de un proceso mayor que podriamos denominar: relacidén ciencias
sociales-teologia. En efecto, cuando el tedlogo uwruguayo Juan Luls
Segundo, agrupa una serie de conferencias bajo el titulo “De la
sociedad a la Teologia", estd significando el profundo viraje produ-
cldo en la conciencia cristiana en su relacién con la sociedad.

A titulo ilustrativo, conviene recordar cuil era la estructura
de la reflexién teolégica en materia social en el {lamado periodo
pre-conciliar y cudl es después de la Constitucién Gaudium et Spes.
La reflexion comenzaba por la afirmacién de los principios doctri-
nales, acerca del hombre, el mundo y la sociedad para luego llegar
deductivaments a los problemas concretos. Con motivo de los cua-
les se emitia €l mensaje. Los Documentos de Medellin por el con-
trario, parten de los hechos, es decir, de un diagndstico histérico
concreto, posteriormente exponen la doctrina y concluyen con las
Iineas para la acclon. Este camblo de esquema no es arbitrario. De
la inspiraclén de lo natural por lo sobrenatural se ha pasado al dis-
cernimiento de lo sobrenatural en lo natural. El viraje teolégico
sintetizado en ese programa del Vaticano !N: “escrutar los signos
de los tiempos™, es el que ha puesto en primer lugar ef tiempo
como objeto de atencidn y Tugar de bisqueda de “los tiempos".

Esto ha significado que las cienclas sociales han perdido el
caracter de “sirvientas™ del quehacer teoldgico, para convertirse
en su compafiera ineludible. Pero ello también ha planteado pro-
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blemas desconoccidos o mejor dicha conocidos de otra manera, ya
que toda la tradicién da testimonio de dislogo entre modalidades
de la razén humana y la reflexion teolégica. Pero a pesar de eso,
los problemas que tuvo Santo Tomdas para aceptar como compaiiero
a Aristoteles (pagano gue llegaba en caballo mahometano) se re-
editan, mutatis mutandis, hoy dia en América Latina cuando los teo-
logos aceptan como compaiieros a los cientistas soclalqs. de los
cuales una parte llegan en caballo marxista y la mayoria en uno
anticapitalista. Las simplificaciones, las adopciones Irracionales, las
claudicaciones faciles, van unidas a esfuerzes 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
interior de este clima, donde queremos aportar nuesiro juicio de
discernimiento.

a) La dependencia en e] pensamiento social del Episcopado La-
tinoamericano.

Se ha hecho un lugar comin entre fos cristianos de América
Latina hablar de fiberacidén. La Conferencia Episcopal Latinoamerica-
na en Medeilin, acufid para los circulos cristianos este término.
Ahora bien, él es el indice mas claro del aporte que recibié |a
reflexi6n teoldgica de la ciencia social. En efecto, si bien liberacién
es un término muy conocido para la experiencia el hecho de que
haya saltado a primer término, pasando a tener una prioridad en la
mision de la Iglesia en América Latina, se debe a que la realidad
del continente ha sido interpretada como una realidad de domina-
cion y adn de dominacidn violenta.

El hecho de la dependencia interna y externa no ha escapado
a la observacidn del Episcopado. Estructuras de dominacién y es-
tructuras de dependencia se implican reciprocamente. A su vez
generan como movimiento reflejo los movimientos en bdsqueda
de la liberacién y provocan la conciencia de la biisgqueda de nuevas
normas de convivencia. Es en este contexto aportado por las clen-
cias sociales, donde el Episcopado discierne en este tiempo de do-
minacién-liberacién el signo de la liberacién de Cristo. De la so-
ciedad se ha ido a la teologia.

Pero no sélo Medellin ha sido explicito. En verdad, alli 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 Medellin. Seria largo enumerar aqui estos documentos que son
cenocidos. Solamente queremos sedalar la presencia difusa prime-
ro, explicita después, vehemente a veces, mas moderada y segura
otras, de la conciencia de las estructuras de dominacién y del
fenomene de la dependencia.
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b) La teoria de la dependencia y la reflexion teoldgica.

Esta conciencia sin embarge, no se ha expresado (nicamente
a nivel de mensajes, sino que ha dado lugar al nacimiento de una
modalidad teoldgica propia en América Latina: la llamada teologia
de la liberacién. No vamos a entrar aqui en el detalle de los as-
pectos positivos y de las perspectivas que esta teologia ha aportado
para la reflexién y la accién de |a lglesia Latinoamericana, quere-
mos detenernos mas bien, en cuanto cientistas sociales, en algunos
puntos claves de dicha reflexidn teolégica, intentando realizar un
aporte constructivo a este esfuerze todavia balbuceantes.

En cuanto cientistas sociales, esta es nuestra perspectiva, nos
preocupa que la teologia de la liberacion que define su originalidad
en “no perder de vista el contexto, situacion de opresion y la di-
mension de la praxis” (Assmann) no tome realmente en serio el
contexto-sltuacion y la praxis. En efecto, si segun sefiala Gutiérrez
“El compromiso (...) con la liberacién constituye un verdadero
lugar teoldgico™ con lo cual estemos de acuerdo, es necesario to-
mar en toda su seriedad el andlisis de la situacidn.

Y aqui estd una primera gran deficlencia de algunas de las
teologias de la [iberacidn, o mejor dicho, de sus tedlogos. En efec-
to, todo el desarrollo de la reflexién teoldgica descansa en un
razonamiento muy simple: América Latina es dependiente y por
serlo vive oprimida. La liberacidn consiste en romper con la de-
pendencia y construir una nueva sociedad, y como el centro del que
se depende es el capitalismo internacional, la liberacién significa
construcclon del socialismo.

Este razonamiento, que no entramos a cuestionar eén cuanfo a
proyecto ideoldgico, adolece de una falla permanente en la reflexion
cristiana: la concrecién del andlisis. En efecto, los cristianos hemos
estado habituados y parece que lo seguimos estando, a descrip-
ciones globales, a afirmaciones universales, desconociendo que
cada realidad concreta es concreta porque sintetiza una multipli-
cidad de determinaciones de diferentes caracteres: histdricos, cultu-
rales, econdmicos, sociales, politicos, religiosos, etc.

Todavia no tomamos en serio al “tiempo” concreto, aun cuando
afirmemos que él es el lugar teoléglco del encuentro con Cristo.
Si esto segundo es cierto, el “tiempo” debe ser escudrifiado aten-
tamente y cientificamente. No bastan afirmaciones globales o im-
precisas, Es corriente el uso, por ejemplo, de términos ambiguos.
En efecto, qué significa “praxis histérica”, "socialismo”, *opresién”
y aln “liberacién”? Estos términos deben ser definidos y precisa-

dos, deben adquirir categorfa sociolégica y ser aptos para los fines
analiticos de la ciencia social.

Aqui topamos con dificultades serias. En primer lugar, ya he-
mos mostrado que la categoria “dependencia” es una categoria
aun sin contenido analitico preciso, El mismo Gutiérrez cita a Car-
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doso gquien plantea este problema: "Aun esta por hacerse de modo
sistematico —escribe Cardoso— el andlisis de las formas de de-
pendencia en América Latina, que debera considerar, por un lado,
los nexos entre los modos particulares de vinculacién de las eco-
nomias latinoamericanas al mercado mundial, y, por otro, las es-
tructuras politicas, internas y externas, de dominacién. Sin esa
caracterizacion y sin que se perfilen los tipos de dependencia, la
utilizacién del concepto puede ocultar un nueve equivoco 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 variable puramente “externa” no identificable pero omni-
presente, a la cual se le atribuye valor gausal. La importancia del
analisis de los problemas de los paises 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 identificaclon de su naturaleza real” (Gu-
tierrez, Teologia de la Liberacion, p. 113).

Ahora bien, esta trabajo no ha sido realizado ni hay ningdn
vestigio de ello en muchos de los tedlogos de la liberacién. Cabe
preguntarse pues: de qué liberacién estamos hablando, si no sa-
bemos de qué opresién hablamos? Segin Gutiérrez “sacudirse de
la dependencia, es liberarse de ella” (p. 54), pero acaso es posibie
confundir en e! mundo post-industrial la independencia y el solip-
sismo? Lo “externo” no adquiere en la mente de los tedlogos un
caricter pecaminoso, que el cientista social no puede aceptar? Una
teoliogia cuya razén de ser es discernir la praxis de Dios en la
praxis del hombre no puede abordar la praxis humana con tanta
superficialidad, porque de lo contrario no discernird el actuar de
Dios, sino las propias proyecciones ideoldgicas.

La ambigiiedad categorial, es solo un sintema de un hébito
teolégico heredado del pasado y que es necesario superar. Pe lo
contrario la teologia de la liberacidn carece de operatividad.

En segundo lugar, &3 necesario, ademas de realizar un diagnés-
tico cientifico y ajustado a la realidad, plantearse el problema es-
tratégico. Si estamos a nivel de la praxis, ese problema es inelu-
dible. Los tedlogos de la liberacion lo eluden y esto constituye un
sequndo vacio muy importante.

En efecto, habiendo dado contenido analitico a términos como
dependencia, opresidn, explotacién, capitalismo, socialismo, praxis,
elc., es necesario plantearse el problema de la transicién de un
modo de produccién a otro. Esto significa volver de nuevo a la se-
riedad de lo histérico v de lo concreto en América Latina. La ex-
periencia chilena nos ha ensefiado que no es suficiente la procla-
macion abstracta y confusa de determinadas “palabras”, sl ellas
no estdn sustentadas por un diagndstico correcto y no poseen el
instrumental de una estrategia de transicién adecuada. La realidad
de Chile viene a corroborar lg que ya ha sido realidad en Innume-
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rables paises latinoamericanos. Por esto, insistimos en la necesidad
urgente de la proclamacidn de los programas determinados para ca-
da realidad nacional. Unicamente sobre este terreno, pueds llevarse
a cabo una reflexion teol6gica que reconozca en la praxis de libe-
racidén su lugar teoldgico. Quedan pues, varias interrogantes que
deben ser estudiadas: Cual es la ética de una revolucidn total?
Qué teologias de la liberaclén promueven una reflexién cristiana
critica de la sociedad? Cémo resolver el problema moral al acon-
sejar soluciones globales, cuando el desarrollo social y politico de
los paises latincamericanos es tan diverso?

Por carecer de estos dos supuestos esenciales para toda re-
flexion concreta de lo histérlco, los tedlogos de la liberacién po-
drian tener el peligro de no superar el nivel ideclégico y tender a
reducir el quehacer teoldgico a la difusion de una Ideologia, nece-
sariamente confusa y frustrante en la practica. De nuevo la expe-
riencia chilena tisme mucho que ensefiarnos sobre esto. A quienes
se ofrecié un universo de confusién y ambigiiedad conceptual, hoy
se los abandona en la frustracién de una esperanza que, con fre-
cuencia, parecié de objeto definido y de instrumentales politicos
claros para su realizacion.

A la teologia de la liberacion le queda la posibilidad de ser un
nueve mito o, por el contrario, ser el descubrimiento y la explici-
tacion del Plan de Dios en la accidén seria y responsable de los
hombres.

Queremos insistlr en esta responsabilidad que |e cabe hoy dia
a la Iglesia en América Latina. Las cienclas sociales deben dsjar
de ser pretexto para una ensofiacién mitica y adquirir el puesto
que realmente les corresponde: ofrecer la condiclén de posibilidad
de una reflexién teoldgica y por tanto liberadora. Libre y liberadora,
no porque carezca de compromiso con un proyecto histérico de-
terminado, sino por el contrario, porque lo asume en toda su histo-
ridad, concrecion.

. CONCLUSION

Queremos concluir esta exposiclén con algunas observaciones
que brotan de nosotros en cuanto cristianos aunque no tedlogos,
pero que creemos pueden ser fecundas para la discusién posterior.

_Pablo VI sefialaba que si bien “a veces” la teologia de la libe-
racion era 'dlscutible". otras veces en cambio ella ofrece posibili-
dades tan ricas como para que “la Iglesia esté trabajando muchi-

sjmo por pacer operante esta teclogfa, que es la slempre nueva y
siempre viva de la caridad”,
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Ya hemos sedalado en cuanto cientistas sociales los vacios
que es necesario llenar para alcanzar esta operatividad. Quisiéra-
mos ahora plantear algunas cuestiones en cuanto cristianos.

La teologia de la liberacién ha intentado un doble acercamiento
como lo sefiala Dussel: hay que comenzar 1) por autoconocer como
latinoamericanos (terea que enfatizamos mas arriba) y 2) reflexio-
nar teologicamente sobre la liberacion latinoamericana.

Este doble abordale pone en evidencia la dohle vertiente asu-
mida por la teologia de la liberaclén:

1) Para la comprensiéon como Latinoamérica en el mundo: la
“teoria” de la dependencia ¥

2) para la reflexion teoldgica sobre la liberacién latinoamerica-
na: la teologia politica de raices europeas.

De la teoria de la dependencia, los te6logos destacan:

a) la ruptura con el “desarrollismo"”,

b) la concepcidn del subdesarrollo como subproducto histéri-
co del desarrollo capltalista,

¢) ta vision de América Latina como periferia, frente a centros
de poder mundial,

d) la urgencia de una tarea politica inmediata y

e) la reformulacién de la teoria del imperialismo desde el pun-
to de vista de los dominados.

De la teologia politica europea, de teologia de la liberacién
destaca:

a) la dimensién politica de la fe,

b]. l1a concepcién de la Iglesia como Institucién de critica social,

¢) el énfasis en la praxis y

d) la triada praxis-compromiso-éxodo,

De la conjuncion de estas dos vertientes surgen los temas

fundamentales de la teologia de la liberacion que solamente men-
cionaremos:

1) El éxodo como paradigma biblico para caracterizar la situa-
cion de América Latina. En efecto América Latina es vista como
el pueblo de Dios en proceso de liberacién del 4rea metropolitana
que hace fas veces del opresor egipclo.

2) Una lglesia en misién, pobre pero consciente de su peso
social, volcado hacia los pobres, en ejercicio de una funcidén criti-
ca de la sociedad a través de la denuncia profética.
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3) Wna cristologia latincamericana que restituye al hombre
Jesls la integridad de su condicién humana, y a su muerte, la di-
mensién histérica y polftica que tuvo para, a partir de ahi, retomar
lo que se oculta, en la linea de desafios no plenamente percibidos
dentro de los simbolos cristianos del Nuevo Testamento.

Si bien estas tres caracteristicas constituyen la riqueza de la
teologia de la llberacidn, también en ellas radican sus debilidades.
También aqui, solamente las puntualizaremos sin desarrollarlas.

1) El tema del Exodo, es abordado en la teologia de la libera-
cion en forma deficiente, ya que aparece vaciado de lo que es 1o
mas propio de la perspectiva bibllca: la accién liberadora de Dios.
En efecto, todo el Exodo es una celebracién de este hecho central
a la fe de lsrael: “Es Yahvé, quien por su fuerza, te ha hecho salir
de Egipta"™ (Ex 13,6). Es Yahvé y no Moisés, ni el pueblo, asi como
es el Padre y no hombre ni pueblo alguno el que reallza la pascua
resucitando a Jesus, el Cristo.

Sin embargo, cuando se lee a los tedlogos de la liberacion el
pueblo de Dios, que es América Latina, es e/ protagonista y enton-
ces nos encontramos con un pueblo de Dios sin Dios, sin una Pa-
labra gque le abra una promesa liberadora. A partir de ahf e con-
cepto de liberacion se vuelve ambiguo.

Asi entendido el éxodo deja de ser el eje de la Altanza y se
convierte en la mera condicion de paradigma de América Latina.
Y este mal entendido "pueblo de Dios en éxodo™ relega una cate-
goria fundamental por su consistencia eclesial y cristocéntrica, ml-
sionera vy liberadora: la de Cuerpo de Cristo. Es de esperar puss
un viraje en este sentido.

2) La Iglesia insitucién critica, parece resquebrajarse en Amé-
rica Latina, no por determinacién de si misma, sino por imposicién
del silencio. Las exigencias de Medellin de que los obispos “de-
nuncien todo aquello que al Ir contra la justicla destruye la paz™
se ve bloqueada cada vez més por el “"orden presente”.

Por ello, la Iglesia tendrda que aprender ciertos silencios nuevos
y agudizar la imaginacién para crear otras formas de cuestiona-
miento que no se agotan en la denuncia piblica. Esta lglesia de
mértires, de la que habla Dussel es una realidad. Pero el martirio
€s una gracia y no un programa. A esta Iglesia le falta operatividad.

Si bien es cierto que presenta a una lglesia pobre, al servicio
de los pobres, sin embargo todavia no presenta a los pobres en la
lglesia. Quizd aqui la teologia de la liberacion necesita rescatar
una de sus grandes omlsiones: Maria.

3) Finalmente cabe sefialar que el vacio mayor estd a nivel de
la cristologia. Si bien se dice que “hace falta una cristologia lati-
noamericana’, sin embargo la primacia del AT sobre el NT deja a
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Cristo en segundo plano. Es urgente el desarrollo de una cristolo-
gia polftica, sin lo cual la teologia de la liberacién no podréd acceder
al grado de operatividad exigido por Pablo VI.

Hemos querido sefialar estas breves anotaciones a la teclogia
de la liberaci6én porque creemos en su potencialidad, pero tamblén
reconocemos su ambigiiedad. Un andlisis socioldgico mas agudo v
una reflexién teoldgica més integral es la tarea para el futuro, ¥
hecho esto, habrd que crear la mediacién necesaria entre la pro-
clamacion vy el programa de accién de cada Iglesia local de la lgle-
sia continental. Tres tareas ambiciosas pero urgentes.

Ll U I P
'\tﬂ el o)
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4.

NOTAS SOBRE LA DEPENDENCIA TECNOLOGICA
DE AMERICA LATINA!

P. Afonso Gregory

Iniciamos este trabajo con una breve alusion a las diferentes
formas de dependencia econémica externa de los paises latinoame-
ricanos en el decurso de la historia del sistema capitallsta occiden-
tal dentro del cual esos paises se insertan. Siguiendo la division
hecha por Celso Furtado? tenemos, en primer lugar la forma tra-
dicional de dependencia, Consiste dicha forma en la exportacién,
por parte de América Latina, de uno o dos productos bésicos por
pais (café en el Brasil, cobre en Chile y petréieo en Venezuela y
México). Tanto el volumen ¢omo los precios de esos productos
dependia (y depende todavia en parte) de decisiones de los paises
importadores. Esa completa inestabilidad del comerclo exterlor creé
serios problemas para las economias de los paises latinoamerica-
nos, que de esa forma veian continuamente interrumpidos sus pro-
gramas de desarrollo, por causa de continuos descensos en las
divisas provenientes del comercio exterfor. Gradualmente, uno des-
pués de otro, los paises latinoemericanos procuran introducir las
debidas modificaciones en los sistemas de comercializacién de sus
productos bdsicos. Ademds esto sucedia evidentemente en bene-
ficio de las economias latinpamericanas, mientras insensiblemente
nuevas y més complejas formas de dependencia se iban constitu-
yendo.

1. El presente lrabajo no pretende formular ninguna feorfa sobre la dependen-
cia, sino solamente es el estudio de uno de sus aspectos: el tecnolégico. El estudio

de lz teorfa de la dominacidn y dependencia lo hard otro de los participantes en
€l Encuentro,

2. FURTADO, Celso, Formacao Economica da América Latina, Lia Editora S. A,,
Rio de Janeiro, 1970. Ferpando Enrique Cardoso en- un articulo- publicado en la
revisla Comtercio Exterior, México, abril 1972, p. 364, también habla de las diferentes
fmnas, o conforme a la expresién del autor. de las diferentes situaciones de depen-
dencia. Dependencia en la fase de la constitucién del Estado nacional y de la for-
macién de la burguesia exportadora, dependencia en las situaciones de enclave ¥y
dependencia en la etapa de internacionalizacidn del mercado, en Ja tasa de Ja forma-
citn de economias indusiriales perlféricas, controladas por las respectivas centrales.
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La primera de esas nuevas formas de dependencia es la ma-
nera como se realiza el flujo financiero entre los paises latingame-
ricanos y los paises desarrollados {principalmente Estados Unidos).

Otra forma nueva de dependencia se da a través de empresas
multinacionales o consorcios supranacionales. Se trata de grandes
y poderosas compaiias poseedoras de capital y tecnologia, la ma-
yoria con sus casas centrales en Estados Unidos,

Esas compafiias, por ejemplo, la General Motors, o0 General
Electric, ademas de empresas y negocios en ef propio pais de origen,
poseen empresas y negocios en otros paises, todos controlados
por la central. La presencia y concurrencia de esos consorcios su-
pranacionales con las empresas nacionales es de tal orden, que
crea un verdadero problema para la independencia de la industria
latinoamericana, mucho més si relacionamos esa forma de depen-
dencia con las formas citadas anteriormente. Entre las 100 princi-
pales empresas industriales de México, Argentina y Brasil, el capi-
tal extranjero representa mas del 50% de 1a estructura del capital 3,
En Mexico, sin contar el sector piblico, cuya participacién en la
produccion manufacturera es pequeiia, se comprueba que 77% de
la facturacién de las 100 mayores empresas, corresponden a grupos
controlados desde el exterior. Conslderando las 400 empresas ma-
yores, la participacién de los grupos de control extranjero es toda-
via mas alta que el 70% 4.

Por fin, tenemos la dependencia tecnolégica que estudiaremos
mas detenidamente,

A partir de la década del 50, los estudios sobre las fuentes
de desarrollo econdmice en las economias occidentales avanzadas
dieron importancia creciente al factor tecnoldgico. Estd definitiva-
mente superado el pensamiento econdmico que akribufa a simple
acumulacién del capital fisico y al aumento en el empleo de mano
de obra, el papel de las Unicas causas del crecimiento de econo-
mias capitalistas. Un famoso estudio de Solow$ sobre economia
norteamericana, durante el periodo 1909-49, concluye que el 87.5%
del aumento de la productividad en este periodo debia atribuirse a
la llamada “mudanza técnica”.

Dada esa importancia del factor tecnolégico corremos el riesgo
de aislarlo de sus connotaciones histéricas, lo gue significaria tra-
tario como factor del desarrollo econémico. En este sentido las
consideraciones de Heilbroner ¢ nos parecen muy interesantes. Para

3. Varios Autores, La dependencia politico-econdmica de América Latina, p. 193,
4. FURTADO, Celso, op. cit. 252,

5. SOLOW, Robert, Thecnical Change and Aggregate Production Function, Review
of Economics and Statistics, August, 1957, reprint ed. in Rosenberg, 1971.

6, HEILBRONER, R., Thecnological Determinism, in betwen capiialism an Socia-
tism, Essays in Political Ecomomies, Vintage Books, N, Y. 1970.
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él la tecnologia asumidé en el contexto de las scciedades occiden-
tales modernas un “papel mediador”, Esta nocién posee fuertes
connotaciones histdricas. Estudiando las lineas generales de la
evolucidn de las sociedades capitalistas modernas, Heilbroner con-
cluye que la aparicién de !a tecnologia industrial fue determinada
por las condiciones sociales asociadas con el desarrollo del capi-
talismo. Actualmente, esta interpretacion estd ampliamente acepta-
da. Pero una vez que el avance tecnoldgico adquirié dinamismo
propio, debido a los estimulos del mercado en las sociedades ca-
pitalistas y al fendmeno casi universal del avance en las Investiga-
ciones cientificas, ocupd un lugar dominante como una de las mds
impertantes fuerzas histéricas.

El progreso tecnol6gico, asi como sus implicaciones, son en
sf mismos un fascinante tema de estudio y discusién, Pero nues-
tras pretensiones son modestas. Queremos solamente llamar la
atencién sobre la situacién de dependencla en que se encuentra
América Latina o los paises subdesarrollados en general, en lo que
se refiere al desarrollo de la tecnologia a fa que asistimos en este
siglo.

La dimensién tecnolégica del proceso de desarrollo fus durante
mucho tiempo mirada con negligencia o superficialmente tratada
en los estudios socio-econdémicos sobre América Latina. Comienzan
a aparecer sefales de interés en esta drea. Tanto sn México como
en Brasil, por lo menos, se han realizado estudios sobre el Hamado
proceso de “transferencia de la tecnologia”. Pero a nuestro modo
de ver hay un énfasis equivocado en los aspectos, diriamos, “insti-
tucionales” de este proceso. Se habla mucho méds de educaclén
técnica, en centros de desarrollo y experimentacién tecnoldgica en
el binomio industria-universidad. Nuestra opinién es que la clave
del problema de “dependencia tecnoldglca” se encuentra més en
ta propia estructura productiva de nuestras economias que en el
sector de la educacién técnica. En términos més sencillos diriamos
que la debilidad tecnolégica de nuestras estructuras econdmicas
se manifiesta:

1. en la poca capacidad de absorcion de mano de obra de la
industria manufacturera de América Latina.

2, En ia evolucién de una acentuada marginalizacién tecnold-
gica de los sectores tradicionales en el interior de las economias
latinoamericanas.

La baja capacidad de absorcién de mano de obra refleja la in-
capacidad de adaptar la tecnologia Importada, En términos genera-
tes se utiliza en alto grado en nuestros paises el factor capital, [o
cual refleja mas Ja situacién econémica de los paises que inven-
taron y desatrollaron la tecnologia, que las condiciones latinoameri-
canas dende la mano de obra es factor relativamente abundante.
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En este contexte cabe resaltar la experiencia japonesa que, a pesar
de depender de tecnologia importada, como en nuestros paises,
consiguié colocar en alto nivel fa capacidad de absorcién de mano
de obra en su proceso de industrializacion.

La tecnologia moderna se desarrolla casi totalmente en los
paises ricos, en funcion de sus necesidades propias, como son:
productos sofisticados, grandes mercados, métodos complejos de
produccion, que exigen grandes capitales y altos niveles de espe-
cializacién profesional y por otra parte, el ahorro de materias pritmas
y de trabajo. Es normal que en esas circunstancias los productos
de la tecnologia se adapten a los paises ricos, pero hay economistas
que dicen que ese tipo de tecnologia, sin las debidas adaptaciones,
no corresponde a las necesidades de los paises 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 marginalizacion tecnoldgica, es decir, la dispa-
ridad crénica entre los niveles de productividad de los sactores
modernos de la economia ([principalmente la moderna industria
manufacturera) y los sectores marginados (pequefias industrias de
subsistencia, ete.) reflejan la incapacidad de generacién de las lla-
madas "tecnologias intermediarias”, es decir, métodos de produccién
mas eficientes que los tradicionales, pero no tan dispendiosos como
los utilizados en las economias altamente desarrolladas. También
en este aspecto ta experiencia japonesa fue notable, y recientemen-
te la China también demostrd cémo es posible dinamizar tecnolo-
gfas del proplo pais,

Lo importante es resaltar que las investigaciones sobre el pro-
ceso de desarrollo tecroldgico en los paises occidentales han su-
gerido que, en gran parte, dicho proceso sea introducido en la es-
tructura productiva de la economia. Ello significa, en otras palabras,
que el dinamismo de la invencién-innovacion tecnoldgica se desarro-
lle en el curso del proceso productivo. Diversos estudios recientes
sobre la historia de la tecnologia revelan alin méas, que la industria
de maquinas y principalmente las maguinas-herramientas (maqui-
nas para hacer maquinas) han cumplido un papel crucia! en el
desa‘arrollo tecnologico de paises como Estados Unidos, Inglaterra ¥
Japén. En gran parte esta industria incorpora el progreso tecnold-
gico. Con excepcitn del Brasil, México y Argentina, la dependencia

de América _Latina en importaciones de bienes de capital {espacial-
mente maquinas) es casi total,

En ese contexto, el simple incentivo hacia la educacion técnica
y fa creacion de institutes de ciencia y tecnologia, como parece ser
la tendencia en América Latina, puede llegar a ser una medida in-
operante. La capacidad de la industria en absorber y retener mano
de obra altamente calificada y el conocimiento tecnolégico avanza-
do, depende de su grade interno de dinamismo tecnolégico. En
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ausencia de este dinamismo que parece ser el caso de América
Latina, mayor educacidén técnica y mayor conocimiento técnico pue-
de llevar sencillamente al desempleo, como también a la fuga
de talentos, bajo la forma de “brain-drain”. Una investigacién de
CERIS T descubrio serias dificultades para la colocacién de profe-
siones técnicas, como ingenieria, en el mercado del trabajo.

La no asimilacién y adaptacion de Ja tecnologia hace que la
marginacion tecnoldgica de los paises subdesarrollados no sodlo
perpetue, sino que aumente cada vez mds, proiongando el mismo
proceso de marginalizacién en el interior de los paises donde ten-
dremos, junto con islas de modernismo y con tecnologia importada,
sectores tradicionales estancados. Los hechos parecen comprobar
esa permanencia del estado de marginalizacién tecnoldgica de los
paises pobtes, en contraste con el continuc aumento del volumen
“Krnow how” a nivel mundial, contrariando en parte una tendencia
histdrica que se comprobé mas o menos hasta 1938.

Hasta esa fecha varios paises consiguieron entrar en el gre-
mio de los paises desarrollados a un ritmo cada vez més rapido:
“La Gran Bretaida y Francia que fueron los primeros paises des-
arrollados, lo hicieron a un ritmo mas lento que Alemania y Estados
Uridos en la segunda tanda. Los paises escandinavos y tal vez Rusia
y Japdn en la tercera, se desarrollaron todavia méds rapidamente e
igualmente Australia, Canada, Nueva Zelandia, etc. En las dltimas
décadas, sin embargo, no puede decirse que esa tendencia haya
continuado o se haya acentuado maés, como podria quizds espe-
rarse” 8,

Cuales serian Jas razones para esa insuficiencia tecnoldgica
del proceso de crecimiento econémico en las economias latino-
americanas? Una de las posibles razones ya se ha sugerido: la
dependencia de bienes de capital importados especificamente ma-
quinaria. Sin embargo, ya se ha reconocido también que paises
como Brasil y México ya tienen un sector de bienes de capital con
dimensiones razonables. La preguntz se hace alin méas importante,
si consideramos que algunos de los vehiculos histéricamente més
importantes de transmisién de tecnclogia han estado ampliamente
a la disposicién de los paises latinoamericanos, es decir, la Inver-
sic’;n directa, los contratos de compra vy la utilizacién de la tec-
nologia,

Respecto a la inversién extranjera directs, los datos disponi-
bles no dejan margen a duda: es crecients la participacién de las

7. MEDINA, C. A. de; FERRETTI Sergio F. Olivera, P. A, RIBEIRO de; Souza,
Mauro Roberto DA COSTA, Educagao e Subd tvimriento, CERIS, Rio de Janeiro,
1971, pp. 219, mimeo.

2. SINGER, H. W., Dualism Revisiied, A new approach to the problems of the
dual society in developing countries, University of Sussex, England, p. 6, mimeo.
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firmas extranjeras en el sector industriai de las economfas latino-
americanas.

La situacion observada en el Brasil y en México demuestran
que una parte significativa de la actividad manufacturera en Ame-
rica Latina, estd ejercida por firmas extranjeras. Y todavia més, las
firmas extranjeras se concentran en las nuevas industrias que son
tecnol6gicamente las més complejas y dindmicas.

La transferencia de la tecnologia se facilita en gran manera y
mas rapidamente cuando las subsidiarias son instaladas y maneja-
das por personal experimentado y especializado, procedente de la
casa central de dicha firma situada en paises desarrollados. Esa
facilidad es evidentemente deseada y seguida por las centrales, en
muchos casos también por las firmas pacionales que prefieren la
rapidez y los intereses inmediatos del proceso, que la direccidn
del mismo o su adaptacion, de acuerdo con los criterios que serian
necesarios en paises subdesarrollados. De esa forma se crean las
asi llamadas “islas de modernismo” o se suscitan obstdculos a la
asimilacidn de la tecnologia, en el sentido de colocarse en contacto
con ella una proporcién creciente de la fuerza de trabajo y en el
sentido de traducirse en relacién a las necesidades de los sectores
tradicionales y tecnolégicamente estancados.

Respecto a los contratos de compra y utilizacién de la tecno-
logia —que necesariamente no comprenden inversion directa ex-
tranjera-— un dato acerca de la situacidn de México es significativo:
en una muestra aleatoria de 143 firmas de propiedades nacionales
{de mediano y aito costo) localizadas en los cuatro estados més
industrializados del pals, 35% recibian asistencia técnica de firmas
situadas en el exterior y 30% pagaban “royalties’” a firmas extran-
jeras. La transferencia de tecnologia, hecha en la forma que acaba-
mos de describir, se hace a elevados costos. Se estima que Améri-
ca Latina paga 30 a 50% més por las tecnologias recibidas de las
multinacionales de io que para, por ejemplo, Alemania Occiden-
tal, u otros paises desarrollados ?,

Escribe Muller 12 que en el “sector de la industria, por el mo-
mento el mas importante para el futuro desarrollo de América La-
tina, las economias locales financian 78% de las inversiones de
las multinacionales. De ese capital, 46% se emplea para comprar
firmas nacionales cuyos lucros serian retenidos en los respsctivos

paises, pudiendo contribuir asi al consumo local interno y/o a la
economia”.

En aesa operacién del sistema, las institucicnes financleras lo-
cales muchas veces demuestran preferencia hacia las multinacio-

%. MULLER, Ronald, The mmliinational Corporation: Asset or impediment to
world Justice? IDOC A Special Issue, May 1973, p, 43,

10, ldem, péag. 42.
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nales, porque pueden ofrecerles mayores garantias que las na-
clonales.

El alto costo de la importacién tecnolégica incide sobre la
balanza de pagos. En el caso del Brasil., en 1972 el déficit de la
importacion de “know how" fue de 441 millones de délares. Este
déficit estd previsto que aumentard hasta 60 millones de ddlares
en 1973, legando a completar un total de mas de 500 millones de
délares!

De las consideraciones gue acabamos de hacer, podemos con-
cluir que el asunto es muy complejo & importante y, por lo tanto,
las soluciones no pueden ser faciles ni simplistas.
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5.
DIALOGO

1. P. GUSTAYO GUTIERREZ

a) Parece que hay un consenso, lo dijo Renato v lo seftald luego
Afonso Gregory en otra perspectiva; la dependencia aparece como
un hecho. No se trata solamente de una interdependencia. Es nor-
mal que un pais dependa de otro. Cuando se habla de dependencia
se entiende una interdependencia que tiene una caracteristica des-
igual ¥ que no es aceptable.

b) Partiendo de lo anterior: sobre este hecho de la dependencia
se elabora una teoria que estd en bilisqueda, que se critica a si
misma. Es verdad también que la teorfa de la dependencia insiste
también en la dominacién interna. Naturalmente hay vinculo entre
ambas. Insistio Renato igualmente que en [a teoria de la depen-
dencia ha insistido en el aspecto econémico y que era necesario
tener en cuenta otros aspectos politico-cultural-ideoldgico. Tam-
bién es cierto que tedricos de la dependencia lo estan haciendo
en este momento: es tal vez el tema mas trabajado hoy. Sefald
Renato también que era urgente hacer andlisis mas locales, més
nacionales, menos generales para América Latina. Yo creo que esta
es una de las deficiencias mds grandes de la teoria de fla depen-
dencia, una cierta falta de visién histérica y de concrecién. Sobre
esto también hay intentos y trabajos. Renato debe conocer algunos
trabajos como los que intentan una tipologia de diferentes tipos
de dependencia del interior en América Latina. Hay trabajos de al-
gunos estudiosos que se sitdGan en un nivel justamente de historia
latinoamericana y que llevaran esa concrecién. En una palabra:
teorfa en busqueda, y que se presenta critica de ella misma, esa
es la salvacién de la teoria de |la dependencia.

¢) La teologia de la liberacién tiene en cuenta este hecho de
la dependencia y es imposible, al mismo tiempo. no tener en cuen-
ta la teoria de la dependencia. Y la tiene en cuenta con su sentido
critico. Sin embargo la teologla de la liberacion debe ser més aten-
ta a estas variaciones y a estas criticas en |a teoria de Ja depen-
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dencia, evitar generalizaciones, enriquecerse con otro tipo de and-
lisis y de niveles.

d) Hay un reclamo en la presentacion de Renato, sobre o que
él llama de diferentes maneras, operatividad de la teologia de la
liberaclén; lineas estratégicas, problemas estratégicos. Renato tie-
ne toda la razén cuando pide que la teologia de la liberacidon avance
hacia terrenos concretos. Esto nos lleva lejos da formas teoidgicas
un peco generales. Que ng se hable solo de injusticia, que esto es
basico, sino que se trate de concretar lo que sg estd hablando.
Esto me parece interesante, y algo de esg se esta intentando. Don-
de yo quiero expresar mi diferencia con Renato es en la forma en
que él sugiere que se haga esa concrecién, creo que le pide dema-
siado a la teologia. Hay que exigirle un lenguaje congreto a la teolo-
gia de la liberacion. Pero no hay que pedirle 2 la teologia lo que
no puede ni debe dar. Hay una linea en teologia con la que no sé
si Renato se siente mas de acuerdo y que pide justamente que la
teolegia de la liberacién se sitde en un nivel de estrategia y tdc-
tica politicas. Yo considero que no. No le corresponde a la teologia.
Si hay alguna diferencia con'otras posturas es justamente la de no
proponer soluciones estratégicas, alternativas politicas propias. Es
un terreno dificil en el que busca mantenerse. Sin embargo no
quiere proponer una alternativa tactica, lineas pariidarias, asume
las opclones fundamentales er las que muchos cristianos estan
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 opinidn, las posibilidades de
teologia de la liberacion. Considero que esa pista fue iniciada por
la teologia de la revolucién y me parece que teolégicamente no es
buen camino y termina ademdas "bautizando" la revolucién, es de-
cir que no reconcce la autonomia propia del nivel politico. Creo,
sin embargo —y aqui si quisiera rescatar algo de lo de Renato,
pero en otra pista— que hay que pedirle a la teologia de la libera-
cidn una operatividad, pero en al anuncio de la Palabra, no a nivel
de una estrategia concreta para resolver un preblema de tipo eco-
némico.

e) Ademéas de esta operatividad pastoral y esto si hay que exi-
girselo y ser critico frente a ella, qué hay que pedirle a la teologia
de la liberaclén cuando se coloca a la luz de la fe, no a la luz de
la sociologia (yo comprendo la tentacidn de los soclélogos. .. pero
el tedlogo se coloca a la luz de la fe vivida en la comunidad cris-
tiana?), qué es lo que hay que exigirle cuando analiza la praxis de
los cristianos, el compromiso, comportamiento, la insercién en un
proceso politico, etc., desde un punto de vista teolégico?

1. Lo que puede pedirse a la teologla es limitado: que par-
tlendo de este compromiso en el orden politico de un cristiano,
sea sensible a la dimenslén politica 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 politico, se le puede pedir
a la teologia que subraye esa dimension politica y que revele otros
muchos aspectos de la fe y del Evangelio teniendo en cuenta esta
dimmensién. Que denuncie por ejemplo todo pretendido apoliticismo
de la lglesia. Que desembogue en una evangelizacién liberadora.

2. Pero hay una segunda cosa que se le puede pider, conse-
cuencia de lo anterior: si la teologia hace una reflexién sobre e
compromiso politico, no es solamente para ver su operatividad a
nivel evangelizador sino descubrir las diferentes dimensiones de lo
politico. Por tanto la teologia sera atenta, no digo que en exclusi-
vidad, a que no es unicamente cambiando las estructuras econémi-
cas, sociales y politicas como se soluciona €l problema. E] tedlogo
estard atento a cambios mds profundos en el hembre, a la bdsque-
da de un hombre distinto, a la liberaci6n en su multiples aspectos
y no solo en lo econdmico-politico, a pesar de que estén estrecha-
mente relacionados.

3. En tercer lugar se le debe pedir a la teologia que sefiale
la presencia de la relacién con Dios y. de la ruptura de la relacién
con Dios en el corazén mismo de la situacidén histérica, politica,
econdmica, cosa que un analisis social no podréd hacer nunca.. Un
soclblogo nunca verd que en el corazén mismo de una realidad so-
cial injusta estd el pecado: la ruptura con Dios y por tanto la rup-
tura con los demas. Si una teologia no dice eso, cuando tiene en
cuenta la realidad social, yo creo que no la esta leyendo a la Juz
de la fe. La fe no dard estrategias, pero si dird, como lo dice Me-
dellin, que el pecado estd en el corazdn de toda ruptura de ta fra-
ternidad de los hombres v por lo tanto serd una exigencia de com-
portamiento y de opcidn.

f) Renato ha sefalado algo muy importante. En América Latina
ha surgido en estos ultimos afos la teoria de la dependencia, que
tiene una cierta madurez ya y lleva a una sociologia latinoameri-
cana. Comgo lo seiala Methol, es una lastima que los cientificos
sociales cristianos no hayan hecho aportes en este campo; y en-
tonces los tedlogos han tenido que referirse a los teGricos actua-
les de la dependencia. Faltan en efecte cientificos sociales que
trabajando con toda seriedad, sus disciplinas hayan podido colo-
carse al interior de esta perspectiva y ser atentos a otros aspectos.

Hay un intento interesante entre socidlogos, politélogos y eco-
nomistas, discutible comoe todo intento. Los tedlogos de la libera-
cion, desde una perspectiva teoldgica, han intentado asumir lo que
hoy hay de anélisis de la realidad latinoamericana, pero son cons-
cientes de que ese andlisis se autocritica y ests en proceso. Esta-

mos pues a la espera de lo que los cientificos sociales cristianos
puedan aportar en éste campo.
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2. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

—Me limitaria a subrayar, acasc se haya expresade pero no
quedé suficientemente claro, la distinciéon que media entre la teoria.
de la dependencia y el hecho de la dependencia. Es algo funda-
mental. Quién se atreveria a negar el hecho de la dependencia de
América Latina con relacion a los paises econdmicamente desarro-
llades? El hecho de la dependencia econdmica, politica, cultural, etc.
es un importantisimo factor de nuestro subdesarrollo. Son injustas
las transacciones comerciales. Parece que no hay proporcidn entre
ura ayuda econdmica muy condicionante, la inversidn extranjera y
la rigueza que sale de nuestros paises. Se discute actualmente
bastante acerca de las empresas multinacionales. El hecho esté ahi,
como algo da bulto. La teoria de la dependencia, en cambio, ademés
del reconocimiento de hecho, va mucho mas alld. Es una “teoria":
formula una serie de leyes que cree recoger de la visidn de la
realidad, en un proceso inductivo. La teoria de la dependencia es
una lectura critica de la economia capitalista. Expresa que la causa
del subdesarrollo, es el desarrollo de los paises capitalistas. Nues-
tra pobreza es producida por la riqueza de los palses capitalistas.
El subdesarrollo es un fendmeno derivado de la economia impe-
rialista, El hecho de la dependencia es innegable. La tearia de la
dependencia, asi formulada y recogida por varios tedlogos de |a
liberacion, es discutible.

Segiin varios expeitos sociflogos y economistas, entre quienes
hay varios que inicialmente fueron muy entusiastas de la teoria
de la dependencia, una de las fallas evidentes de esta “teoria”
es su unicausalidad. Ademés, pareceria que el subdesarrollo &s
una peculiaridad de la economia capitalista, cuando hay, insertado
en la economia socialista, también el fenémeno 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
estaria en el socialismo. Es algo que penetra muchas paginas en
una cotriente de la teologia de la liberacién. Reconozco la banca-
rrota, en una vision humanista, del capitalismo. Pero, aungque en-
cuentro valores, en principio, en el socialismo, no me siento obli-
gado a callar las dudas que me asaltan. La teoria de 1a dependencla,
seqan la critica reciente de Jaguaribe, indicaria que el subdesarrolle
latinoamericano ha provenido de su pasado colonial. Habria, pues,
una equivalencia entre subdesarrollo y dependencia colonial. 8in
embargo, es este mismo autor quien indica que deberia reflexio-
narse més sobre esta afirmacién. En efecto, hay colonias, hasta
muy reciente data, que en su condlcion colonial prepararon el pro-
ceso hacia el desarrollo, Por ejemplo: Canadd. Y palises, que no
habiendo sido nunca colonias, al menos en el sentido politico, son
subdesarrollados. Otros paises, como Espafia y Portugal, coloniza-
dores, entre otros factores por esto, se han ido a pigue.

231



Dudar entonces de las formulaciones de la teoria de la depen-
dencia, que en algunos aspectos tienen su utilidad, no es ostentar
una actitud complaciente o genuflexa frente a la dependencia. Con-
tra la dependencia hay que luchar, pero hay que hacerlo con
realismo.

Los autores de una corrisnte de 1a teologia de la tiberacidn
han mostrado una total ausencia de sentido critico frente a la teoria
de la dependencia. Entre los tedlogos, en ninguno, he observado
siquiera un intento de relativizacién de esta teoria. Solamente en
dos articulos del P. Gonzalo Arroyo, que no &s un teélogo de la
liberacién, que figuran en el “Encuentro de EI Escorial”, he encon-
trado algunas puntualizaciones timidas, pero bastante sensatas, a
Gunder Frank. El filomarxismo de Frank es evidente. Tampoco se
oculta en algunos de los sociélogos pioneros de la teoria de la
dependencia en América Latina. Su divulgacién en América Latina
as muy ideologizada. Tal cual, se ha asumido por una forma de la
teologia de la liberacion. Pero bien comprendo que estos son cam-
pos técnicos sobre los que deben presentar su opinidn los especia-
listas. Sefialo tan solo el problema pastoral que esto representa:
interpreta como una adquisicion definitiva, cientificamente estruc-
turada, lo que es tan solo una hipdtesis interesante o un factor
muy importante del subdesarrollo. Esto condiciora sicolégicamente.

Encuentro aprovechables de la teoria de la dependencia varios
aspectos. Hay un elemsnto dinamizador, que unido a un proceso de
afirmacién latinoamericano nos ayudard a abrir los ojos sobre
causas que antes Nos eran quizds mas o menos ocultas. Pero esta
teoria tiene también sus rlesgos: 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 podria cambiar el hombre latinoamericano. Hay vicios
en la administracién, herencias culturales condicionantes, unidas a
los grandes valores del alma de nuestros pueblos, falta de educa-
cién y de preparacién técnica, conciencias pasivas y resignadas, 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 responsabllidad a los “dominadores”, fordneos, ale-
targa nuestra responsabilidad. Lo que hoy podemos hacer lo deja-
mos para mafiana, cuando legue la revolucidn.

Ei diagndstico de la realidad, que debiera ser asumido por la
teologia de la liberacién, tiene que ser mas completo, mas amplio.
no selectivé. Lo caprichosamente selective y lo parcializado, canali-
za la reflexién, y condiciona despuds severamente aspectos de la
Inteligencia de la fe. La idea, que se ha extendido apuntalada en
manera casi silogistica: “cristiano, luego revolucionario”, me pare-
c¢e, que en parte proviene de la aceptacién sin critica de la teoria
de la dependencia. Primero se dice que la revolucién es la Unica
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opcion posible, con ribetes cientificos, y como el cristiano tiene
que ser realista y cientifico, no le quedaria otro recurso sino hacer
su reflexion de fe al interior de esta Gnica opcién. La asuncidn de
un determinado diagndstico no solamente canaliza la atencidn teold-
gica, sino que la tifie, la penetra, la moviliza por determinados sen-
deros. Un caso cldsico es el de los "Cristianos por el Socialismo™.

El andlisis cientifico de la sociedad debe ser interdisciplinario.
Quizés esto ayude a que las disyuntivas que hasta ahora se ofrecen
sean sometidas a cuarentena, Es una criba indispensable. La dis-
yuntiva es esta: seguimos como vamos, o cambiamos totalmente
lo gue tenemos? En otras palabras: satu quo, o revolucién. Como
es légico que no nos sintamos contentos en el statu quo, que debe
cambiar, pareciera que la Unica posibilidad, es el oiro poio: la re-
volucion. Desafortunadamente las definiciones y descripciones de
la revolucidon suelen ser excesivamente vagas. Si la revolucién es
definida solamente como la "Constitutio Libertatis”, quien ame la
libertad, tendria que estar por la revolucién. En tal sentido todo
cristiana deberia ser, en nombre del Evangelio, revolucionario. Cuan-
do la revolucidn, en concreto, y mas particularmente la reveluclén
socialista, es mas que eso y 85 menos que eso.

Un gran socidlogo del conflicto, Lewis Goser, indica que tal
disyuntiva es una mala presentacién del problema. Expresa que se
puede ir hacia el cambio del sistema, por el camino de camblos
en el sistema. Intencionalmente se busca entonces la superacidn
del staty quo, el cambio del sistema. Pueden hacer reformas signi-
ficativas, que van preparando nuevas realidades, Esto es ya una
Iilberacién en proceso. Sin embargo no es la revolucidn socialista.
La revolucién socialista és también un problema de racionalidad
cientifica. Cuando se alude a ella se deberfa tener un concepto més
preciso, mas definido, menos vago. Puede ocurrir que en algunos
paises esto fuera percibido como una salida indispensable, Es Helio
Jaguaribe, quien muestra ¢6mo hay reformas profundas, que no son
desarrollismo, y que al Interior de un sistema, aportan modificacio-

nes de gran importancia. El habla de reformas revolucionarias que
opone a la revolucion.

4, P. LUCIO GERA

—Quiero preguntarle a Alfonso como clarificacién: qué quiere
decir que no hay que plantear el problema como un dilema, es decir,
cuando quiere sustituir el planteo dilemético entre statu quo, o
revolucidn, o un planteo gue seria ir a un cambio de sistema dentro
de modificaciones sensibles dei sistema v otra alternativa que se-

tfa no ir al cambio del sistema. En qué se diferencian las dos
alternativas?

233



5. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

—Para responder a Lucio seria bueno proponer algunas nofas,
que me parecen inherentes al concepto de revolucién: primero, la
revelucién es transistemdtica, es decir, implica el paso de un sis-
tema a oiro. Es el cambio de sistema. Cual es el otro sistema? Es
algo que queda abierto. En una corriente de la teologia de la libe-
racién el nuevo sistema es el socialismo. Segundo, en cuanto al
tiempo, me parece gue la revolucién vive un proceso suave. Yo no
ilamarfa revolucién un procese que dure 200 ¢ 300 afios. Tercero,
la revolucién supone aspectos integrales. No es solo econdmica,
aunque es también econdmicae, no es solo politica, no es sclo el
cambio en e} elenco de los gobernantes. Estamos muy acostumbra-
dos a hablar de revolucion cuando solamente se ha dade un cam-
bio de gobierno.

Estamos ahara en la 6rbita de un sistema capitalista, o neoca-
pitalista. Los vicios de ese sistema son protuberantes. Sin embar-
go, como lo sefialan hoy notables investigadores como R. Aron, no
hay que atribuir al vicio de} sistema capitalista, lo que no son sino
propiedades dolorosas de la revolucién Industrial. La sociedad de
consumo, actualmente, es solamente peculiar al capitalismo? Yo
estimo que hay que superar el statu quo del neocapitalismo en
América Latina. Esa es una opci6én bastante clara en Medellin. Lo
que no veo claramente es que esa superaclén tenga que hacerse
exclusivamente por la revolucién. Se me olvidaba decir antes que
la revolucién también supone toda una problemética de medios.

¥ es aqui cuando he encontrado con interés la reflexion de
Coser. Se puede ir cambiando el sistema actual, el statu quo, por
medio de reformas posibles dentro del mismo sistema. Las refor-
mas agraria, urbana, bancaria, educacional, etc. Reformas que en
todas partes podriamos hacer, en forma muy clara, y exigente,
representan ya una solucién, sin que haya necesidad de una revo-
lucion. El problema se enmarca también en la racionalidad cienti-
fica. Se pueden hacer reformas en la propiedad privada, atendiendo
a la inspiracién de las enciclicas sociales, sin que se llegue nece-
sariamente a la abolicién definitiva de la misma. Algunos tedlogos
de la liberacién no conciben el cambio sino por la total abolicién
de la propiedad. El proceso intencional, entonces, es un camblo del
sistema, por medio de las reformas en el sistema, que van llevando
a sltuaciones nuevas. Cuél serd el nueve sistema? No lo sabemos.
Pueden ser refocrmas, en lo econdmico, de economias mixtas. En
lo politico, dentro de los fundamentos por la democracia, puede
haber nuevos mecanismos de participacién, y sobre todo instru-
mentos para exigir la responsabilidad de los gobernantes. Veo que
en la realidad se tiende a un proyecto, que nunca es facil concretar
del todo, pero de hecho hay que contar con que se puede caer en
otras modalidades. Se caerd, quizds en una realidad mas 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 teoria de la dependencia no se ha resaltado suficiente-
mente el aspecto de la dependencia cultural. Junto con el aspecto
econémico estd también la 1dea de un modelo de vida humana a la
que se tiende, Este aspecto cultural cambls en los sistemas.

-

7. P. RENATO POBLETE

—Creo que no estamos aqui para entrar en una discusién sino
para ayudarnos a discernir, no sobre slogans sino sobre realidades.

Tomamos por ejemplo el capitalismo en blogue. Si por capita-
lismo entendemos un sistema en el cual el poder proviene del que
tiene el capital, viene la pregunta: es el socialismo el lnico siste-
ma posible, o el lnico modo de contrarrestar 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 organizacién
popular de la base, la sindical, la organizacién de otros nuevos
poderes, pueden llegar a ser tan fuertes que pueden contrarrestar
no solamente el poder del capital en el réglmen capitalista, sino
también en el régimen de capitalismo de Estado.
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4.
MARXISMO Y LIBERACION EN AMERICA LATINA

P. Pierre Bigo, s.|.

i. CRITERIOS MARXISTAS

Explicita o implicitamente, los criterios marxistas, tante filo-
soficos como sociolégicos y estratégicos son puntos de referencia
en las teologias que se elaboran en torno al tema de la liberacioén.
Tratamos de sintetizarlos en forma esquemética.

1. La teoria marxista

a) El materialismo dialéctico

—£El trabajo es el fendmeno humano hédsico. El hombre se de-
fine primero por su relacidn con la naturaleza, por la “necesidad
fija" {ldeologia alemana) de "producir socialmente su existencia™ *,
humanizando la naturaleza y naturalizando al hombre mismo y se-
gundo por su relacidn con los otros hombres en esta accidn trans-
formadora.

La historia es, por lo esencial, el proceso en el cual los hom-
bres desarrollan “sus fuerzas productivas materiales” y modifican
sus “relaciones de produccién’ de acuerdo con el “grado de des-
arrollo” de estas fuerzas productivas.

—~Cardcter conflictivo de este proceso histérico A medida en
que las “fuerzas productivas” se desarrollan, se extiende la divi-
sion social del trabajo. Entonces surge "un conflicto que opone las
fuerzas productivas sociales y las relaciones de produccién” fun-
dadas sobre la propiedad privada, conflicto que provoca “el feti-
chismo de la mercancia (Ef Capital, libro |, cap. 1.4). Esta contra-
diccién engendra la lucha de clases cuando el capital y el trabajo

) *. Los textos 'cilados en este esquema sin referencia son del Prefacio de la Corn-
f-ikucidn a la critica de la economia politica (1859) en la cual todos reconocen la ex-
presién mds elaborada del método de Marx por ¢l mismo.
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se disocian y se enfrentan: he ahi: “la gran palanca de la revolu-
cién social moderna” (Carta de Marx a tres dirigentes del partido
social democrata aleman exiliados en Zurchen, 1879). "Entonces
comienza una era de revolucidn social”.

—Determinacién de la conciencia por el ser social. “No es la
conciencia la que determina la existencia, por el contrario es la
existencia social la que determina la conciencia”. La conciencia se
define por el conflicto que opone el capital y el trabajo: es una
conciencia de clase. El ser social y la conciencia estdn en relacién
dialéctica (no mecanica): la conciencia influye en la historia en
forma reaccionaria © revolucionaria.

—Cardcter total de la revolucién. "Las formas juridicas, poli-
ticas, religlosas, artisticas , filoséficas, en suma las formas ideolé-
gicas en las cuales los hombres toman conciencia de este con-
flicto” constituyen el “enorme edificio”, la superestructura, cuyo
“trastorno mas o menos rapido” acompafia necesariamente “el cam-
bio en la estructura econdémica”, aunque no pueda preverse con la
precision de las clencias exactas.

b} La “economia politica’” marxista

—Abolicién de las autonomias de los productores en el proceso
sogial de produccidn, es decir sustitucion del mercado por la pla-
nificacién. La sociedad econdmica serd “una reunion de hombres
libres trabajando con medios de produccién comunes y gastando,
segin un plan concertado sus numerosas fuerzas individuales co-
mo una sola y misma fuerza de trabajo social” (E! Capital, libro |,
Cap. 1,4 - Traduccidn francesa de Roi, revisada por Marx).

—Abolicién de la relacién capital-trabajo, que implica de por si
misma explotacién del hombre por el hombre. Los bienes de produc-
cion serén propiedad colectiva. Esta revolucién estd implicita en la
légica inmanente del mercado capitalista: la substancia del valor,
es puro trabajo, “desgaste muscular, nervioso y cerebral” (E! Ca-
pital, libro 1, cap. 1,1) y la fuerza de trabajo es la Unica mercancia
generadora de plus valia. Toda forma de lucro (percepcion de un
interés, de un dividendo, de una ganancia especulativa) es una
sustraccién del valor creado por el sélo trabajador.

—Lucha de clases y dictadura del proletariade. La lucha de
clases, a través de una revolucién violenta, debe ser llevada hasta
su punto final: una sociedad sin clases, en la que todos serdn asa-
lariados en la colectividad. Esta sociedad instituird “la dictadura
revolucionaria del proletariado™ (Critica de Gotha). “Cualquiera que
reconoce udnicamente la lucha de clases no es por tanto marxista,
este solo es marxista que extiende el reconocimiento de la lucha
de clases hasta el reconocimiento de la dictadura del proletariado”
{informe al IX Congreso del partido comunista chino, 1969. La dic-
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tadura desaparecera solo en una economia de abundancia, “cuando
los manantiales de la riqueza colectiva fluirdn a chorros" (Critica
de Gotha): entonces el comunismo (a cada uno segln su necesi-
dad) sustituird el socialismo (a cada uno segln su trabajo} en el
que subsisten huellas del capitakismo.

2. La teoria marxista despuds de Marx

Es una doctrina firme en el marxismo que la teoria y la praxis
estan intimamente vinculadas. La teoria surge del anédlisis de lo
real, la accidn se- conforma con la teoria, la teoria penetra en las
masas. Por tanto, los marxistas que merecen la atencién son los
que han construido el socialismo: Lenin, Stalin, Mao. (A los ojos
de Mao, Stalin conserva tode su valor pese a algunos errores: la
desviacién del socialismo soviético comienza con la desestaliniza-
cién, es decir Kruschev). Lenin, Stalin, Mao siguén siendo sus-
tancialmente fieles al pensamiento de Marx, lo complementan en
algunos aspectos. Esquematicamente, en los puntos siguientes:

a) Aportes de Lenin, el estratega de la revolucion

—El imperialismo es el Gltimo avatar del capitalismo. El por-
venir del comunismo estd en los paises econdmica y/o politica-
mente colonizados en su lucha para liberarse del yugo de los gran-
des monopolios e imperios capitalistas (E/ imperialismo, fase su-
perior del capitalismo, 1917).

—La relacién Partido-masa es el eje de la estrategia marxista.
Contra su derecha [mencheviks, marxistas "legales”, pequefios
burgueses, oportunistas) quienes desconfian de la masa, Lenin afir-
ma que la masa es la ultima 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 revolucién es cientifica, consciente, organiza-
da. En el Estado socialista, el Partido tiene la supremacia sobre el
gobierno: este principio, implicito en la teoria de Lenin, se expresa
en la constitucidn de la URSS de 1935: El partido-vanguardia de
los trabajadores, es el nicleo dirigente de todas las organizaciones
de trabajadores, tanto sociales como del] Estado.

) —La lucha de clases debe utilizar todos los medios legales o
ilegales (de acuerdo con el anélisis de la situacién en cada mo-
mento). Debe hacer alianza o romper toda alianza con los “partidos

liberales™. Sabe hacer un paso atrgs, para hacer luego dos pasos
adelante.

—La ruptura del sistema capitalista se producira por la trans-
formacién de la guerra internacional en guerra de clases. Entonces
el Estado parlamentario estd sustituido por la comuna popular y las
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fuerzas armadas, maquina de guerra del Estado burgués, por el
ejército popular, ldea ya presente en Marx (La guerra civil en Fran-
cia, reflexién sobre la Comuna de Paris en 1877). En efecto los
"soviets” de obreros y de soldados serdn los actores de la revolu-
cion de octubre de 1917 en Petrograd. En Europa oriental, en China
e incluso en Cuba, el triunfo del comunismo se logré segin este
modelo.

—Contra los populistas, Lenin afirma que el proletariado obre-
ro es el motor de la Revolucidn y no las masas campesinas, incluso
en pafses poco industrializados. Desde 1894, piensa que las masas
obreras deben aliarse con las masas campesinas, Stalin vy Mao
siguen en la misma postura: “Nuestro Estado tiene como régimen
la dictadura democratica popular dirigida por la clase obrera y
fundada sobre la alianza de los obreros v de los campesinos” (Mao
en el Pequefio libro rojo).

h) Aportes de Staiin, el constructor del socialismo

Afirma contra Trotsky la posibilidad de una revolucidn en un
solo pais. lenln (sept-oct. 1916) ya afirmaba el mismo principio:
“El socialismo no puede triunfar en todos los paises: empezaré
triunfando en uno o varios paises y los demds seguirdn siendo,
durante algdn tiempo, paises burgueses o preburgueses” (E! pro-
grama de [a revoluclén proletaria).

Después del fracaso de |la Nuava Politica Economica (capita-
lismo controlado por el Estado) instaurada por Lenin con carécter
de transicién, Stalin inaugura en 1929 la era de los planes quinque-
nales: colectivizacién de la industria, del comercio y de los servi-
clos. Eliminaclén de los Koulaks (campesinos ricos), muchos de
etlos exiliados con su familia en Siberia para la explotacién de los
recursos de esta regidn. Instltucion de los Kelkhoz (cooperativas
agricolas en las que cada Kolkhoznik recibe una parte de la ganan-
cia comin, a pro-rata de sus dias de trabajo) que constituyen 90%
de la agricultura soviética, y de los sovkhoz (en los que todos son
asalariados como en una fabrica) que constituyen 10% de la agri-
cultura soviética, Constitucién de organismos centrales de planifi-
cacién a quienes pertenecen todas las decisiones en el campo de
la produccion. En esta forma, Stalin construye una industria pode-
rosa, v las fabricas de armamentos gue prevé serdn necesarias en
la guerra contra Alemania.

La desestalinfzacién realizada por Kruschev {XX Congreso del
Partido Comunista 1956) no modiflca esta estructura colectivista.
Se contenta con denunciar &) “culto de la personalidad™ v la tirania
de Stalln a partir de 1934: decenas de miles de militantes comu-
nistas fisicamente eliminados, millones de personas en campos de
trabajo forzado. Promueve )a coexistencla pacifica v entreabre las
fronteras a visitantes extranjeros.
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¢] Aportes de Mao: un nuevo marxismo?

No hay exposicion del marxismo més ortodoxo (en la linea de
Marx, Lenin y Stalin) que la que se encuentra en €l Peguefio libro
rojo, e incluso en el informe del XI Congreso del Partido Comunista
Chino (1969) que expresa los principios de la revolucion cultural.

Misma filosofia: 1a relacidn entre el ser social y la conciencia
es la que Marx determiné 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 v el mundo” (Peguesio libro rojo).

.

;

Misma estrategia: *Reforzar la dictadura del proletariado, im-
pedir la restauracién del capitalismo y edificar el socialismo” {in-
forme del IX Congreso def P.C.GC.) son los objetivos de "la gran
revolucion cultural proletaria”. La lucha de clases armada y la dle-
tadura del proletariado tiemen plena vigencia.

Dentro de este contexto muy ortodoxo, aparecen sin embargo
ideas nuevas:

—Permanencia de la lucha de clases en un pais socialista:
“Por lta primera vez, en la teoria v la practica del movimiento co-
munista internacional, se afirmé de manera explicita que las clases
y la lucha de clases existen todavia después del fin de la transfor-
macién socialista” (fnforme 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-
cion principal dentro del pais estd entre la clase obrera y la bur-
guesia”. Mao concluye con la necesidad de ura “revolucidn perma-
nente” gue toma, en la revolucidn cultural, una forma violenta.
Contestacién de la burocracia, de la tecnocracia, del experto: “hay
gque ser méas rojo que experto”. No se discute sdlo la propiedad
de los bienes de produccién, sino la propiedad del saber, de la
técnica, del poder. Manteniéndose dentro de un esquema leninista
partido-masa, la revolucidn cultural trata de invertir la relacién; no
dominacién del partido sobre la masa, sino control del partido por
la masa, graclas al movimiento de los guardias rojos apoyados por
el jefe supremo, Mao.

—Acento sobre la educacién del hombre, revalorizando la con-
ciencla, “el espiritu”, el arte, en suma [a supsrestructura, en su
relacidn dialéctica con la infraestructura. “Rehacer al hombre es
tan importante como rehacer a la naturaleza”, El adversario no
debe eliminarse, debe ser reeducado, por la denuncia de sus propios
errores y de los errores de los demas. E] experto y el profesor deben
trabajar en el campo varios afios. “Mi yo es mi pequefa manera
de ser, el universo s mi gran manera de ser”.
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Sin duda, hay acentos nuevos en la revolucidon cultural, en
sintonia con algunos aspectos de la “contestacién’” occidental:
reeducacién de los trabajadores intelectuales por el trabajo manual,
construccién de comunas en las que todas las funciones son re-
verslbles, relacion entre el campo y la ciudad por una convivencia
efectiva de los de la ciudad con los campesinos, creacién de un
equilibrig propio del campo evitando la migracién hacia las grandes
ciudades, promocion 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 &l partido si permanece en
estado de masa, suma inorganizada de individuos? Habria sido po-
sible la revolucién cultural sin el poder omnipotente del gran leader
carismético?

Il. VALOR DE LOS CRITERIOS MARXISTAS

Son tan importantes y tan entremezcladas las inquietudes y
las instituciones y las interrogantes de la teoria marxista que el
discernirlas se vuelve sumamente dificil y a la vez sumamente ne-
cesario para el anélisis de la realidad y para la definicion de una
praxis.

1. E} valor del materialismo dialéctico

a) E\ desarrolle de lag fuerzas de produccién y el cambio co-
rrelativo de las relaciones de producclon son fendmenos humanos
determinantes en la existencia y en la historia. Sin embargo, no
definen el hombre pues el hombre concreto e histérico se ubica
en una perspectiva mucho mas amplia, en una perspectiva pascual
segin la fe cristiana.

El producto, incluso colectivo, estd sometido a la ley de la
muerte: el hombre se pierde en él si pone en él su existencia. El
“producir su vida” tiene, para el hombre una dimensién que rebasa
el trabajo material, &l cual es solo signo y sacramento de una obra
en la que el hombre vence la muerte.

b) EI conflicto entre las clases sociales, entre capitalistas y
proletarios, es un aspecto fundamental del conflicto humano hoy dia
pero no lo expresa en su totalidad. La Iniquidad capitalista es una
forma, mas urgente, no la unica del misterio de iniquidad por el
cual el hombre se enfrenta con Dios, y divinizando a log poderes
sociales, explota 2 su semejante. El “fetichismo de la mercancia”
tiene sus raices en la idolatria que deniega la adoracién al Unlco
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Dios: si no se reconoce esta fuente, se cotre el riesgo de generar
nuevos fetichismos de otra indole.

¢} La conciencia ética estd 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
demés pobres, no facilmente, uno puede liberarse de este condiclo-
namiento. Sin embargo, no se define sdlo en términos politicos de
lucha de clases y de ravolucidn. Por otra parte, el hombre no puede
acceder plenamente a una conciencla ética si no concibe el proyec-
to de abolir la iniquidad social.

d) E! desarrollo de las fuerzas productivas en la sociedad in-
dustrial exige un proceso de socializacidn. Ei socialismo éxpresa
esta exigencla. Pero, fuera de la necesidad econémica de una alta
productividad y de una justa distribucidn, hay otras necesidades
que llaman a acciones especificas. La libertad “real” que procura
un mundo socializado gracias a una produccién v una distribucién
mas racional, no conlleva para si sola las otras formas de libertad:
participacién politica y libertades piblicas en un sistema democré-
tico pluralista, responsabilidades del hombre a través de comunida-
des de hase auténomas. 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 Gristo.

2. Valor de la "economia politica” marxista

a) Una planificacién econémica controlando las fuerzas clegas
de oferta y demanda, es una necesidad hoy dfa, tanto a nivel na-
cional e internacional y todes los sistemas se pliegan a esta ne-
cesidad. Sin embargo, cierta autonomia de los productores y de las
empresas y cierta competencia entre ellas, es decir cierta forma
de mercado, es una condicién de dinamismo econdmico. Incluso la
URSS. a partir de 1963 (Thesis de Libermann), para obviar las "dis-
armonias” que se observan dentro de] sistema socialista, confie-
ren cierto poder de decisién a las empresas y cierta competitividad
entre ellas, bo que supone cierta apropiacién del beneficio por las
empresas. En Yugoslavia, la competiclén entre las empresas (auto-
gestionadas por los obreros mismos) se parece con la de los paises
no socialistas: en esta forma, el sistema se aparta radicalmente del
marxismo en una de sus tesis fundamentales, y por tanto, estd
condenado por la teoria soviética como por la teorfa china.

b) La atribucién automdtica dei lucro al capitai es fuente de
"ganancias $in causa”, de acumulaciones Ilegitimas y de contrastes
sociales. Sin embargo, el mismo Marx reconoce que el trabajador
técnico debe tener un salario miiltiple del sueldo del simple peén
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(lo que significa cierta plus valia atribuida al capital que constituye
una formacién técnica). Tanto China cemo Rusla distribuyen un
interés a los que prestan sus ahorros al Estado: otra forma de atri-
bucién de plus valfa a individuos a otro titulo 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 teoria marxista, ya que no son
proporcionales a la duracién del trabajo. Lo mismo puede decirse
del fruto comiin de los Kolkhos. En la medida en que las empresas,
fuera de la amortizacién, deben pagar también un interés para el
capital que el Estado les presta (teoria de Libermann y de sus dis-
cipulos), el capital vuelve a ser fuente de plus valia. En fin, en
clertas democracias populares de Europa Oriental, hay empresas
privadas con asalariados.

Hl. REVISION DE LA TEQRIA MARXISTA

Asi, los mismos paises socialistas no vacilan en infringlr ciertos
puntos esenciales del analisis marxista, sin preocuparse de su con-
formidad con la teoria primitiva. A su vez, los paises capitalistas
méas desarrollados han introducido reformas profundas en el senti-
do de ciertas intuiciones marxistas (control del mercado, controi
del capital). Pese a las diferencias todavia enormes, se puede ob-
servar, en los paises mas desarrollados, una evolucién convergente
de ambos sistemas hacia un slstema de socializaclén que reconoce
el valor de la iniciativa de los individuos v 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 revisién del analisis marxista en sus tesls fundamentales, ya
comenzaba en los mismos paises socialistas, es condicién de des-
arrollo en América Latina,

Es también condicién de libertad politica. La infraestructura
marxista (abolicion del mercado y de toda forma de ganancia del
capital), haciendo del Estado el dnico empresario, conlleva la dic-
tadura, conforme con la teorfa de Marx, Lenin, Stalin, Mao y con
la experiencia de todos los paises comunistas, incluso después de
los cambios que se observan en estos paises.

Partiendo de estas premisas, el punto clave de la revisién del
analisis marxista parece ser el de la convivencia entre dos catego-
rias de trabajadores. La experiencia (por ejemple Chile) prueba que
el marxismo, cuando opsra en un pais llbre, no provoca oposicién
mientras expropia los monopolios, los latifundios, las grandes so-
ciedades anénimas, pero si, 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 ¥ un costo de venta (cam-
pesinos, artesanos, comerciantes, profesionales, empresas privadas
o comunitarias). A estos trabajadores independientes se suman los
trabajadores “intslectuales™ o técnicos cuye salario remunera en
parte un capital (el instrumento de trabaje que constituye su for-
macién técnica). La reflexién también (leva a pensar que la apro-
placién de una ganancia, cuando recompensa un servicio prestado,
es decir la creacién de un instrumento de trabajo, €s necesaria
para el dinamismo econémico, v hace posible la iniciativa de los
individuos v de los grupos, sin la cual el sistema econdmico se
convierte en dictadura polftica.

La lucha de clases de corte marxista introduce el conflicto
irreductible entre estas dos categorias de trabajadores: puros asa-
lariados por una parte, trabajadores independientes e “intelectua-
les" por otra, Quiebra el pais en dos mitades irreconciliables.

Por tanto, la convivencia entre ambas categorias —cada una
respetando los derechos de la otra— es el problefma crucial en
América Latina. Cada una de ambas categorias tiens su “légica"
propia. Los puros asalariados quieren primero la justicia social vy
esperan de ella la libertad. Los otros quieren primero la libertad,
y esperan de ella la justicia. Cada una quiere imponer su visién
en forma violenta: dictadura del proletariado por una parte, explo-
tacion del asalariado por otra parte.

Asi tiende a constituirse dos "violencias institucionalizadas”
de sentido contrarlo. América Latina no saldrd de este dilema sin
una profunda revisién tanto del liberalismo como del marxismo
para establecer la convivencia de todas las categorfas del pueblo
sobre una base sdlida y permanente. Aqui estd el problema maés
dificil vy mds urgente que se plantea a un estadista consciente si
se quiere construir la nacién en la justicia v en la libertad.

La revisién del marxismo que implica esta toma de conciencia,
abarca el conjunto de sus criterios:

a) El capitalismo, constituye una violencia institucionalizada, si
se define como sistema de privilegios vy de poderes paralelos que
se derivan de la propiedad de los bienes de produccidn, cuando la
empresa se identifica a) capital. No puede llamarse “capitalismo”
en este sentido negativo una estructura de autonomia en un mer-

cado controlado, ya que esta estructura, econdmica y politicamente,
es necesaria.

b) La apropiacién de una ganancia que proviene de una iniciati-
va de ahorro, de inversion, de creaclén de un instrumento de tra-
bajo. con todos los riesgos que implica, es legitima. Solo son ile-
gitimas las “gananciag sin causa"”: acumulaciones automaticas que
no corresponden a ningldn servicio.
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¢) La fucha de clases es un contrasentido si provoca la divisién
entre las categorias de trabajadores que tienen su razon de ser en
la sociedad. Pero la |lucha contra los principios v los poderes para-
lelos es una necesidad: implica la conclentizacion y la organizacion,
no la dictadura, de los trabajadores que no pueden vender en el
mercado otra mercancia que su fuerza de trabajo.

d} La propiedad colectiva de los bienes de produccidn no es
la meta del proceso de soccializacién, ya que conlleva la dictadura.
Clertas nacionalizaciones y expropiaciones se imponen para abolir
los poderes ilegitimos que se derivan de la propiedad de un capital.
El proceso de socializacion tiende a definir espacios vy estatutos
de responsabilidad y de iniciativa, bajo control de una planificacién
al servicio del bien comin y de las iniciativas legitimas.

IV. HACIA UNA PRAXIS LIBERADORA EN AMERICA LATINA

El continente vive la confluencia de tres revoluciones, lo que
explica su cardcter explosivo.

1. La revalucién democratica (humanitaria-libertaria) que ha
marcado hondamente su ideclogia a través de las guerras de libe-
racién y de las corrientes liberales.

2. La revolucidn socialista {unitaria-igualitaria) que tiene en es-
te momento el maximo impacto.

3. la “contesiacion™ mas reciente, que representa una tercera
corriente revolucionaria (participativa-comunitaria) que no surge de
las dos precedentes.

La nueva sociedad que se construye en América Latina no
puede hacer abstraccién de esas tres corrientes que han moldeado
o estdn moldeando su historia y su cultura. Se transformaran:

a) Las estructuras de las comunidades de base en el sentido
de la participacién: cooperativa agricola - empresa comunitaria o
participada - accién comunal, juntas de wvecinos, centros de ma-
dres, ete. ...

Donde hay una comunidad, no intervenida desde afuera, hay

milagros. La comunidad es absolutamente necesaria, totalmente in-
suficiente.

b) Las estructuras de la economfa naclonal y multinacional, en
el sentido de ur control de la produccién y de la distribucién a
través de una planificacién eficiente, llevando a cabo las varias
politicas (fiscal, monetaria, de pleno empleo, de crédito, de inver-
sién nacional y extranjera, de comercio exterior) necesarias para
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lograr a la vez el desarrollo y la Independencia, la participacién de
todos en la misma condicién comdn,

¢) Las estructuras de la democracla, en el sentido de promover
las libertades publicas (de asociaclén, de opini6n, de expresién, de
sufragio, de partidos, de religién, etc.) sin quitar a los poderes pu-
blicos los medios que necesitan para desarrollar el pais.

La realizaclén de dicho programa conforme con la historia ¥y
la cultura latinoamericana supone la “conscientizacién y la organi-
zacion del pueblo™ (Medsllin), sin las cuales es vano esperar ven-
cer los privilegios y los poderes paralelos que resisten esta trans-
formacién. Supone una ideologla v una estrategla politica.

Supone ante todo una educacién y una movilizacién de todas ~

las energias espirituales para la construccion solidarla de una nue-
va sociedad. La Iglesia tiene aqui en América Latina una misién
insustituible, la méds urgente, ya que la discriminacién social, la
falta de comunidades de base, la falta de democracia, son las for-
mas mas agudas de la iniquidad hoy dia en el continente. Una so-
ciedad justa, responsable, libre, es el anhelo de los latineamerica-
nos. Es la misién de la Iglesia contribuir a construirla al servicio
del t?lontinente y en colaboracién con todas las energias presentes
en ¢llo.
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7.
EL “INSTRUMENTAL CIENTIFICO” MARXISTA

Esquema

P. Pierre Bigd, s.j.

1. EN QUE CONSISTE?

(Ver Marxismo y Liberacién en América Latina. Alli se encuen-
tran reunidos algunos textos bésicos de los grandes marxistas:
Marx, Lenin, Stalin, Mao).

H. VALOR DEL "INSTRUMENTAL CIENTIFICO” MARXISTA
PARA EL DIAGNOSTICO Y PARA LA ACCION
EN AMERICA LATINA

1. La “economfa politica” marxista

a) Estd particularmente confirmada por la evolucién de los
paises capitalistas, En toda parte, una pfanificacion se estd reali-
zando con miras a una distrlbucién mas igual del ingreso ¥ a una
eflciencia econdmica. Leyes sociales y sindicatos defienden el tra-
bajador asalariado contra la explotacién.

b) Esta parcialmente criticada por la evolucién de los mismos
pafses comunistas: en la prédctica, los dirigentes, en estos paises
no se preccupan mayormente de la conformidad de sus decisiones
con la teoria marxista primitiva. A este respecto, es exfrafo el
dogmatismo de muchos cristianos que aceptan la “ciencia” marxista
sin darse cuenta de esta evolucién que pone en tela de juicio ele-
mentos sustanciales de la teoria.

(Ver o dicho en el informe mencionado pg. 6 abajo v pg. 7 arri-
ba sobre este cuestionamiento de la teoria marxista por los mismos
paises socjalistas).

8in embargo, en dos puntos, [a teoria marxista no ha cambiado:
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a) Colectivizacion total de los bienes de produccién.
b) Dictadura del proletariado.

Ahora bien, estos dos principios plantean un doble problema
en lo que concierne a América Latina.

Un problema de estructura econdémica. La experiencia {por €j.
de Chile) prueba que hay dos categorfas de trabajadores. {(Ver lo
dicho en el informe pg. 7 abajo y pg. 8 1! mitad). Se puede pensar
que la “clase media” es demasiado desarrollada en América Lating
para plegarse al rigido esquema marxista, que aniquila a! trabajo
independiente.

Ver problema de estructura politica. E| Estado tnico empresa-
rio & inversionista llama a la dictadura. Ver pluralismo a nivel eco-
némico {convivencia entre dos categorias de trabajadores) es con-
dicién de pluralismo a nivel politico (libertades publicas). Tanto la
teoria como la praxis prueban que la aplicacién del esquema mar-
xista en la estructura econémica significa el fin de las libertades
democréticas. Ahora bien, se puede pensar que América Latina es-
td demasiado avanzada en el desarrollo de la ideologia democrética
y ha pagado un precio demasiado alto para conguistar las libertades
pdblicas (guerras de liberacién) como para plegarse al rigido esqua-
ma de la dictadura del proletariado.

2. El materialismo dialéctico

Hay intuiciones:

—La clase social condiciona la conciencia.

—No se puede acceder una plena conciencia ética sino a tra-
vés de una conciencia politica.

Hay contravalores:

—Nu?va definicion de la verdad, segin los intereses de una
clase social.

—Otra fuente del derecho: la eficacia revolucionaria.

) No desarrollaremos estos puntos sobre los cuales habria am-

plio acuerdo entre nosotros. Vamos a un problema distinto que

conclerne directamente al tema de la liberacién: Si la economia

pglitica marxista, en su tesis fundamentales no estd intimamente
vinculada con el materialismo dialéctico?

En otras palabras:
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. 8l LOS CRISTIANOS PUEDEN USAR EL
“INSTRUMENTAL CIENTIFICO" MARXISTA?

El problema es saber si se puede disociar filosofia y analisis.
O sea, si la comunidad cristiana tiens Juces propias (Gaudium et
Spes), “una vision del hombre y de la humanidad que le es propia"
{Populorum Progressio, N¢ 13), que modlfican la "economia poli-
tica” marxista sustancialmente. En otras palabras, si hay o nho
una comunidad cristiana de pensamiento incluso en el diagndstico
de la realidad social, si la fe cristiana entrega vectores de pensa-
miento v de accidén 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 aqui un eslabén, una mediacidn
esencial entre fe y politica.

{Un estudio histérico mostraria, a nuestro modo de ver, que
carrientes europeas han provocado la desaparicion de este concep-
to, de tal modo que a los cristianos latincamericanos, ante fa ur-
gencia del problema politico en su continente, no en Europa, hizo
falta esta mediacién; entonces, perdiendo el sentido de su misién
propia en lo politico, se lanzaron en la politica partidista).

Si un cristiano, si un sacerdote tiene un concepto claro a la
vez de la autonomia legitima y de la intima relacién de la fe y de
la ciencia, de la fe y de la praxis, |legara necesariamente a elaborar
un instrumental distinto para el anélisis mismo.

El hombre que tiene la revelacién cristiana de la relacion hu-
mana auténtica no va a hacer el mismo diagndstico que el que no
la tiene y que la niega explicitamente.

La paradoja es que la teologia nueva, proponiéndose como
teologia de la encarnacion, de la unidad, del compromiso, se vuelve
dualista en su enfoque: en el anédlisis de la realidad, segin mu-
chos, hay que aceptar tal cual un instrumental cientifico totalmente
ajeno, aséptico, con respecto a la fe. La fe no tendria nada que ver
con el diagndstico.

Si al contrario, se acepta la idea de una articulacién organica,
entre fe y ciencia, fe y praxis, tendremos que revisar todas las ca-
tegorias marxistas sin excepcién: todas son ambivalentes.

Un solo eJemplo: la categoria de “peguefio burgués”. Si se la
acepta, se llega a una serie de consecuencias:

—aniquilamiento de [a clase de “trabajadores independientes”,
esencialmente reaccionaria.

—estado Unico empresario

—dictadura del proletariado,

Por razones de “é&tica social”, un cristiano piensa que la ga-
nancia del que trabaja por su cuenta, que la recompensa del que
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se arrlesga en una inversion, creando un instrumento de trabajo,
es legitima. Por tanto, rechazaré la categoria de “pequefio burgués”
tratando al contrario de construir la sociedad sobre una conviven-
cia entre ambas categorias de trabajadores, respetando sus dere-
chos respectivos.

(Ver pag. 8 del informe mencionado, 2! parte, lo que se dice
sobre la revisién de algunas categorias marxistas). y

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 blenes de produc-
cién. Pero al mismo tiempo rechazan toda alternativa que no cabe
con fos criterios marxistas como “reformista”, “desarrollista’’, En
esta forma, se revelan impotentes para construir una sociedad que
escape a las dos violenclas instituclonalizadas del capitalismo o
de! colectivismo. En ese sentido, es preferible el realismo marxista
que nolteme las palabras: dictadura, colectivizacion fotal de la
economia.

_ Algunas observaciones a propésito de] 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 proponia bajo este nombre ignoraba en parte la dimen-
sién histérica, la dimensién conflictual, y la dimensién latinoameri-
cana, Es obvio que una elaboracion nueva, permanente, €s necesaria.
Lo que no signlfica la desaparicidén de un pensamiento social cris-
tiano, sino su valor.

En efecto, no estamos aqui a nivel dogmdtico. La Iglesia —el
sgcerdote en cuanto estd ligado a la lglesia por un vinculo espe-
cial— se encuentra ante una sociedad determinada como ante una
persona que busca su destino. Si es prudente, no niega la compe-
tencia de la sicologia, pero, incluso en el diagndstico, la sicologia
no tiene la ultima palabra. La Iglesla tiene aqui una sabiduria que
te permite interpretar -una’ realidad personal, no en forma “directi-

va"”, sino desde adentro, expresando a la persona una pal
' ] abra
es la del Espiritu. g ’ e

4 .Puede ser que la persona no siga, esta palabra. Esto no vale
ecir que la Iglesla la condena: la acompafard en su trayectoria,

incluso errada, y en los sufrimientos
\ que la lglesia prevé sur
en esta trayectoria. g e glrén

: Pasa algo se_'mejante en el campo social. La Iglesia conoce el
ombre y la sociedad, en su proceso histérico, en su cardcter con-
flictual, en su orlginalidad concreta, Sabe lo que es, en tltima Ins-
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tancia, convenlente. No niega la competencia de las ciencias so-
ciales, pero ellas no tienen la dGltima palabra: hay un misterio de
la realidad social que ni la ciencia, ni la Ideologia penetra.

Esto es la “doctrina soclal de la lglesia”: una Interpretacion
de la realidad social, en base a normas de ética social, original
para cada caso.

Un ejemplo: el principic de “subsidiaridad”, segun el cual el
Estado no debe tomar a su cargo las tareas que los grupos ¥y las
personas pueden desempenar por iniciativa propia bajo su control.
Este principio, que lleva a la vez a un pluralismo econdmico y a un
pluralismo politico, no és un dogma, &s una sabiduria, que implica,
intimamente 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 sabiduria, se construye
a base de otra inspiracién, esto no significa que la Iglesia abandena
la sociedad: la slgue &l 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, segin la gran
tradicién misionera cristiana. Tampoco esto vale decir que pierde
de vista la sabidurfa que propondrd a otras socledades.

Asi se puede contestar la pregunta: si el cristiano puede usar
el instrumento cientifico marxista?

No puede hacerlo sin una revisién de todas sus categorias,
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, fllosofia e ideologia,

Cuando el cristiano se libera del marxismo en todo lo que con-
tradice sus criterios propios de ética social, puede hacer un diag-
nostico distinto de la realldad latincamericana, definiendo Ia libertad,
no unicamente en su sentldo socialista, sino democrético y co-
munitario.

Llega asi a conclusiones muy distintas con respecto a la tra-
yectoria del continente que respete mas sus anhelos, surgidos de
tres revoluciones sucesivas. (Ver el informe mencionado, en la pg.
9, el par. IV: Hacla una praxis liberadora en América Latina).

Es preciso gue el cristiano, en 1a medida en que esté todavia
libre, haga, en este campo, obra de imaginacién, en la creacién de
una teoria ¥ de una acclén nueva,
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6.
DIALOGO

1. Dr. ALBERTO METHOL FERRE

—Para explicar el atraso de América Latina se han senalado ra-
zones endégenas y no exogenas. Todo el pensamiento liberal opina-
ba que &l modelo del desarrollo para el munde anglosajén: Estados
Unidos, Inglatetra v 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 intrinsecamente inferior),
el lastre de la colonizacién hispanica: América Latina debia de
romper con todas sus antiguas tradiciones de indole hispanica (in-
cluso hubo autores en el Rio de la Plata que pedian sustituir el
idioma espafol para culturizarnos) y €l tercer elemento enddgeno
nefasto era la lglesia catdlica, Este trio de diferentes formas ape-
rece como una constante del pensamiento de las oligarquias libera-
les dominantes en el siglo XIX en el conjunto de América Latina.
Desde ess limite en que todo el mal era enddgeno y todo el bien
era exdgeno, la conciencia de Amérlca Latina, hasta hace una dé-
cada, ha dado una vuelta de campana absoluta y opina que la razén
de todo mal es exdégeno y no endbgeno.

Un intime amigo mio ha escrito: "Las venas abiertas de Amé-
ca Latlna”. Yo le he dicho: “Con tu enfoque como hemos sido suc-
cionados desde que Cristébal Colon entrd, y nos vehimos desan-
grando ininterrumpida v permanentemente en forma uniformemente
acelerada, me parece que hemos tenido una capacidad sanguinea
inaugural asombrosa”. O sea una falta de pensamiento dialéctico
en un sentido auténtico que vaya viendo la Interaccidn mutua de
las dos dindmicas. Y, entonces, en sus limites la doctrina de la de-
pendencla llevada a su exacerbacién nos conduce a poner el ene-
migo absolutamente en el otro. Esto no es una critica a la teoria
de la dependencia —la dependencia es una evidencia absoluta—
sino el uso que ciertos sectores hacen de ese pensamiento, y
creen que €l mal de América Latina estd en las sucesivas extran-
jerias que irrumpen desde la conquista espafiola hasta hoy y que
perturban un orden precolombino exento de pecado original. Eso
me parece una consecuencia Gltima de ciertas visiones ingenuas.

252

Yo mismo he tenido que publicar articulos en ese sentido en
“Vispera",

Otro punto era sefialar que se dice que las doctrinas de la
dependencia dependen del marxismo. Yo tengo mis dudas. Hay al-
gunos autores marxistas —pero hay muchos otros que no lo son—.
La conciencia y el rétulo de imperialismo que es més fuerte que el
de la dependencia, comienza a ser de uso habitual en América Lati-
na desde 1905 & 1904.

2. P. AFONSO GREGORY

—Por mas importante que sea la discusidn sobre el capitalismo
y socialismo, de ningin modo nos deberia llevar a descuidar (los
sociélogos nos estan llamando poderosamente la atencién) el and-
lisis de lo que esta sucediendo concretamente en nuestros respec-
tivos paises. La lglesia estd viviendo en ellos; por tanto debe estar
atenta a los procesos especificos porque son bastante diferentes
unos de otros, aunque todos tengan el telén de fondo del capi-
talismo.

Una segunda observacién es el andlisis de la tendencia mun-
dial de vna continuada interpenetracién de los dos sistemas. Yo no
creo mucho en la viabilidad préxima de una tercera via, sino creo
en una evolucién dindmica tanto del sistema capitalista como del
socialista en una intima interferencia ¢ intercomunicacion; de tal
manera que unos y otros [no son tan tontos) van introduciendo
aspectos uno del otro.

3. P. RENATO POBLETE

—a) Se ha preguntado sobre como relativizar la problemética de
teda dependencia. La relativizacién es muy importante por que en
la practica las observaciones gue se hacen de los compromisos
politicos que se toman y la justificacion de ellos, en gran parte
esta, me parece, equivocada por no precisar el término. Es necesa-
rio mostrar la no causalidad de la dependencia sobre todo econé-
mica, como factor determinante del -subdesarrollo,

Bajo el punto de vista pastoral, cudl seria la contribucidn de
fa Iglesia, del pensamiento cristiano para salir del subdesarrollo?
Hay una fuente que se ha explorado poco y es la motivacién para
el camblo social. Es decir, la mistica, el elemento méas espiritual,
el cambio de mentalidad, no sélo individual, sino también la misti-
ca para aceptar sacrificlos, para aceptar compromisos mas 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 Socialismo”. Creo que los sacerdotes, mas que
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su contribucién politica inmediata partidista, deberfan haber dado
esta mistica a los movimientos socialistas, u otros movimientos
que proponen cambios.

b) Sobre el otro tema de si hay alguna caracteristica cormen
en la dependencia, todos los paises, con toda la diversidad de pais
a pafs, adolecen de este fenémeno de la dependencla.. Por la 519h-
ciencia que hemos tenido en acelerar mas la integracién, una inte-
gracién que no (nicamente beneficie los grupos herodlanos_. a los
grupos capitalistas o los grupos empresariales dentro del sistema,
sino una verdadera integracién. Muches sectores de izquierda no
han querido colaborar con una verdadera integracion. En la préacti-
ca, en la medida en que América Latina presents una linea més
unida, podriamos independizarnos o entrar en una interdependencla
mas igual. De hecho la dependencia entre estados latincamerica-
nos claramente lo manifiesta. Mientras haya una relacién de poder
a poder, por ejemplo, Brasil, México, Argentina, s mas dificil que
se dé una dominacién. Cosa que no sucede entre Uruguay o Pa-
raguay frente a Brasil.

¢) En la préactica aquellos que aplican la teoria de la dependen-
cia para mostrar el necesario rompimiento de ella y la necesidad
de Negar al socialismo, estdn considerando la dependencia como
una causa (nhica, e ignoran o no le dan importancia a los otros
factores que hemos estado enumerando. Es una simplificacion
infantil.

d) Sobre las afirmaciones de Gustavo Gutiérrez de que la teo-
logia de la fiberacion analiza mas que nada el dato, el hecho his-
térico concreto de la dependencia y sobre este hecho hace una
reflexién de fe; y yo no pido que la teologia haga también diagnds-
tico o hable de estrategia, pero si que ayude a hacer esa reflexién
incluso sobre las estrategias. Esto no escapa a lo que se pediria
al cristiano (podemos dispensar a la teologfa de la liberacién) por-
que hay una responsabilidad ética, frente a un acto prudenclal, fren-
te a la vida concreta de otros seres humanos. Aqui hay una falla
(tal vez no teoldgica, sino ética, falta de seriedad) porque uno debe
comprometerse realmente con el pobre hasta las dltimas conse-
cuencias, y no sblo proclamar algo y luego esconderse en una em-
bajada e irse luego al extranjero, y dejar al verdadero pobre aban-
donado. En- sintesis el que promueve cambios debe asumir su res-
ponsabilidad con serledad, debe tener un buen diagndstico. .

4. P, AFONSO GREGORY

—Me refiero a lo que el P. Bigé sefialaba como relacién entre
ciencia y fe, teologia y fe. Cémo es considerado esto desde el

254

punto de vista socioldgico. Es un asentimiento entre los socidlo-
gos. Mosotros hacemos una distingion de tres etapas.

a)} Primera etapa en el trabajo socioldgico, es la etapa que lla-
mamos precientifica, que prepara una labor especificamente socio-
Iégica. Evidentemente el cientifico social entra con toda su historia,
con toda su ideclogia, pertenece a una clase social, tiene una fe
cristiana, o ne, etc. El cientifico social no es una abstraccion, sino
una persona que pertenece a la sociedad de manera normal.

b} Después el sociblogo tiene que formular una serie de hipo-
tesis sin las cuales no puede trabajar. Este es el momento mas
delicado para el cientifico porque él va a formular sus hipdtesis
en funcién de la base precientifica. Y aqui tiene que ser sumamente
critico, entre en la parte especificamente cientifica. Aqui él usa
de métodos y técnicas sociolégicas. Naturalmente el diagndstico
estd influenciado por las hipdtesis de su trabajo anterior.

¢} Luego viene la agcion. Pero las fases anteriores facilmente
influgncian la accién.

Aplicando a esto el materialismo dialéctico, seglin lo que se
verifica en la praxis de un trabajo sociolégico, es de esperarse que
el materialismo dialéctico haya influenciado todo el trabajo so-
ciolégico.

Otra observacién en un campo totalmente diferente es acerca
de la estructura en una lglesia Particular. En |la estructura vertical
donde el sacerdote se asocia a la autoridad del Obispo, se nota el
cuerpo clerical que ha recibido una formacién en su especialidad
durante anos y afios: tres aios de filosofia, cuatro de teoclogla y
los laicos comunes que han recibido una iniciacion hasta la primera
comunién; por tanto hay una formacidn 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 cuande funeciona el compromisc resultard equivocado,
por el hecho estructural y por el hecho de la formacién. Mientras
que la estructura propuesta por el Vaticano I, en la que el laico
participa con el clero en comunién con &l 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

—Y¥o sefalo lo que me parece mas esencial e importante:

a} La relacion entre fe y ciencia,
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b) la necesidad de ver si el diagnostico mismo de la realidad
impligue o no un juicio de valor en relacidn 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 sociolegia
en América Latina—. Es decir, hay que crear lo que yo, a veces,
llamo una “feo-sociologia”, la que debe ser utilizada en el modo
mismo del analisis para formular un diagnéstico; es decir, no me
parece aceptable recibir resultados de las ciencias supuestas so-
clales y. sobre estos resultados, aplicar conceptos de indole teold-
gica o biblica. Esto es algo que no hemos hecho y de lo que se
siente la necesidad. Es necesario que en la hermenéutica misma
del andlisis de la realidad ya esté implicada una estructura cien-
tifica teologica.

El P. Bigd ha sefalado el problema mas urgente en el mundo
cristiano actual.

El marxismo esencialmente es una unidad de filosofia y ciencia.
Le da un sentido a ciencia distinto al concepto positivista. Marx
tiene una idea de ciencia mucho mas ligada a la de Fichte y Hegel.

Una de las originalidades de Hegel es haber fusiorl\ado ont_olo-
gia e historia y en una forma muy distinta a la ontologia de origen
tomista,

Sobre esto dos puntualizaciones:

a) Ei concepto del razonamiente cientifico demostrativoe (aris-
totélico) se diferencia del razonamiento dialéctico —que no perte-
nece al orden de la “hepystemis”, sino de la opinibn— en que el
razonamiento dialéctico mo implica necesidad vy 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 tiplco en el
orden opinativo contingente; de ahi sale el método hegeliano que
unifica a la contingencia histdrica en el mismo proceso de-una de-
mostrabilidad cientifica necesaria. Asi lo contingente se convierte
en un momento de lo necesario,

b) Respecto a la doctrina de la Iglesia, me referi stricto sensu,
al modo de pensar la relacion entre los hechos de la historia fac-
tica y la ontologia, tal como se vio desde Ledn XIlI hasta mas o
menos los afios 50. Ese modo de relacionar ontologia e historla
estd definitivamente caducado. Lo cual no significa que en relacidn
con la ontologia tomistica permanezca radicalmente vélido. Lo que
pasa es que la consideracién de la relacién que yo indico, el aprio-
ri ontolégico v el apriori histérico seria ya un distingo. Si bien en
un sentido se podria afirmar la causldad absoluta de un modo de
pensar, en otro sentido ya podria reconocer una continuidad en la
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medida en que yo mismo parto de una ontologia que la fundd, que
es esencialmente la misma.

Finalmente una daltima cosa en detalle. Para mi no tiene sentido
hablar de “Estado” totalitario. Para mi el Estado es siempre la to-
talidad. Sélo se pusde hablar de gobierno totalitario.

&. P. GUSTAVO GUTIERREZ

—Pienso que el problema planteado por el P. Bigé es un tema
central. Porque a partir de ahfi los problemas que encontramos de
orden pastoral y de orden teclégico, estan centrados en ese punto.

Es muy grande el problema para pretender dar una respuesta sa-
tisfactoria.

a) El horizonte en que se inscribe ¢l problema es el de fe-razén.
Este horizonte de relacién fe-razén adqulere una nota especial cuan-
do aparece como una forma de racionalidad cientifica, es decir un
tipo de conocimiento que se distingue del conocimiento de orden
filoséfico. Hay un paso mas cusndo se trata de ciencias humanas:
clencias psicoldgicas, sociales.

Hay un paso mis —donde el Padre Bigé colocaba &l proble-
ma—; la relacion fe-politica, la politica que tendrd relacién con
estos conocimientos: el conocimiento de tipo cientifico y el de
tipo filoséfico.

b) Una segunda observacién que me parece que recoge la
actitud permanente de [a teologia: la fe, emplea la razén, (un cierto
conocimiepto que el hombre tiene del mundo natural, de si mismo,
conocimiento en diferentes niveles, el conocimiento de orden filo-
sofico, de orden ontoldgico) para hacer teologfa. La teclogia emplea
la razén para hacer una inteligencia de la fe. La teologia no usa
nunca un Instrumento racional sin criticarlo, sin modificarlo. El caso
mas notable del uso de una racionalidad es el de Toméas de Aguino.
La filosofia de Aristételes estd empleada por é! y estd modificada
por él. Quien lee a Aristételes lsyendo a Toméas de Aquino, recono-
ce a Aristételes pero también reconoce la presencia de la fe. To-
memos &l eiemplo del amor y del primer motor. Tomds de Aquino
toma la idea del primer motor perc el Evangelio le dice que Dios
e€s amor, y asi enriquece esa nocidn. Se enriquecen mutuamente.

Ahora bien, si la teologia modifica el instrumento racicnal que
emplea no lo hace (nicamente para conformarlo a verdades abs-
tractas de la fe; lo hace porque la fe misma habla del hombre. La
revelacion sobre Dlos es una revelacién sobre el hombre mismo.
El hombre es revelado a é! mismo escuchando la Palabra. Cuando
Dios se revela como algo inesperado e impensado por el hombre,
no solamente hay esa revelacioén sino que el hombre mismo percibe
sobre él algo que sin la fe no lo hubiera percibido. Lo 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 visién tamblén sobre él mismo. Es lo que dice Pablo VI

“Iglesia experta en humanidad™. Porque la fe conoce aspectos ¥
dimensiones del hombre que escapan a otro tipo de conocimiento.

¢) Tercera observacidn. Si esto es asf se presenta el problema
planteado por &l Padre Bigé, que es el problema de toda teologia:
cuando se trata del campo de lo politico, de lo histérico, de lo so-
clal, etc. me parece que si la fe, por ser una revelacion del Padre
es también una revelacion sobre el hombre, es normal que esa fe
incida en la vida histérica del hombre; y por lo tanto en su vida
social, en su vida politica. Y en ese sentido, la intencién profunda
de lo que se ha llamado la doctrina social de la lglesia es mucho
menos nueva de lo que parece ser (aunque en sus formulaciones
concretas corresponde a una etapa determinada), pero la Iglesla
slempre pensé que tenia una palabra sobre la historia y la socie-
dad. Ahora bien, no hay manera de relacionar la perspectiva de la
fe —la liberacién del pecado y comunién con Dios y con los hom-
bres— con la liberacién politica, si no estamos atentos a lo que
el Padre Bigé llamaba el eslabén y que también podria llamarse
una mediacién. Mientrad nos mantengamos en esos dos extremos
no conseguiremos sino yuxtaponerlos o confundirios. Esos dos pe-
ligros son slempre permanentes, Para no confundir o yuxtaponer
son necesarias las mediaciones. Hay una reflexién a nivel filoséfi-
co de fo 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 dimenslones, un proyecto de
sociedad, no (Gnicamente un cambio de estructuras, sino del hombre
que esta alll en juego, de su destino, de ser como hombre.

d) Hay que evitar hacer un bloque, a pesar de esta urgencia
que tenemos del eslabdn entre las afirmaciones de la fe y el cono-
cimiento de tipo racional, Hablar de la ciencia como alga totalmen-
te independiente de un hombre comprometide o de la fe presente,
me parece una ingenufdad.

Me parece que hay gque evitar hacer un programa, desde la fe,
porque en ese caso tendriamos un integrismo total.

7. Pregunta el P. PIERRE BIGO

—Estoy totalmente de acuerdo con Gutiérrez. Le pregunto sobre
un punto que no es tedrico sino practico: lo que usted acaba de
decir no ha desaparecido del cuadro mental de muchos cristlanos
en América Latina?
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8. Responde el P. GUSTAVO GUTIERREZ

—Y¥o c¢reo que si, esto ha desaparecido del cuadro mental. Por-
que es un reto a una era. El eslabdn o la mediacion de que se dis-
ponia no satisface méds. Y ese vacio muches lo estdn llenando,
yuxtaponiendo o confundiendo los niveles.

9. P. RENATO POBLETE

—Lo que €l P, Bigdé llama eslabén o mediacion es uno de los
puntos més importantes para la concrecion del actuar de Jos cris-
tianos, sobre todo en lo social. Muchos de los que escriben sobre
teologia de la liberacion y agquelles que tratan de ponerla en préc-
tica, ignoran la necesidad de esto, y dan un salto muy brusco: to-
man el diagndstico, que puede estar equivocado, porque lo toman
en su globalidad, ya que no representa un tema concreto en cada
pais y de alli sacan la aplicacién al socialismo como la Gnica forma
de vivir el cristianismo. La elaboracién de ese eslabdn va a dejar
mas libertad a los cristianos ya que en el diagnéstico y mas en los
medios para alcanzar la ruta que todos deseamos, la Justa igualdad,
los cristianos pueden disentir. Esto deja una mayor llbertad de la
accion politica concreta del cristiano, porque el eslabon no trata
de obligarlo, no se presenta como consecuencia inmediata de la fe.

a) Tengo una pregcupacion: 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 teoria del marxismo, pero no ven sus limites: por ejemplo es
muy Gtil el concepto de conflicto, pero ellos van mds alla: a la
lucha de clases. Pero otra cosa es <) conflicto, sin el cual no hay
carnbios. E! cristiano debe presentar su fe en funcién conflictiva
con el estado social, de postracién, frustracién, etc. Esto es basico
y no lo hemos explotado suficientemente: siendo que lo estén ex-
plotando los otros, los que consideran el conflicto sdlo como lucha
de clases. Ellos ignoran la existencia de los grupos intermedios, la
clase media en América Latina, ignoran la importancia del poder
politico que trasciende & las "clases sociales”,

Lo mismo sobre el problema de la coordinacién entre conflicto
y busqueda de consenso. Hay que poner el énfasis més en la bis-
queda del consenso que en la oposicion scbre todo cuando uno
pretende imponer su modo de ser a la mayoria. Hay un angelismo
en muchos escritos al afirmar que esa minoria es la dnica que
puede analizar la transformacion.

b] Hay que buscar el consensc de grupos politicos que quieran
efectuar los cambios, més que la oposicion total de lucha de clases.

En la mayor parte de las declaraclones que hacen algunos
sacerdotes y laicos, se estAd usando el término socialismo de tal
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modo gue no permite llegar a una seriedad responsable de cémo
lograr esa meta del socialismo. Falta todo un estudio sobre las
posibilidades de Ja transicion. Volviendo a leer las declaraciones
sacerdotales en la mayor parte de nuestros paises, cuando hablan
de socialismo, no hay ninguna concrecidén de qué socialismo se
trata; y sobre todo, de analizar si es o no posible. Hemos tenido
un complejo de inferioridad al pensar que dnicamente valgan los
métodos marxistas de anélisis. Aqui hay un campo de responsabi-
lidad de los que debian estar elaboranda un pensamiento cristiano
sobre la realidad concreta de cada pais.

10. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

—Tengo la impresidn de que existe, en la mente de muchos, una
confusién entre la comprobacién de la injusticia, que existe en
América Latina vy lo que es propiamente el analisis marxista. Un
cristiano puede y debe detectar las tremendas injusticias que nos
azotan, las enormes desigualdades, 1a existencia de grupos “he-
rodianos” y de sectores privilegiados que impiden la participacion
y detentan el poder y el usufructo de buena parte de la riqueza
de nuestros paises. Descubrir esto, denunciarlo, luchar por la jus-
ticia, es un imperativo para el cristiano. Sefialar el hecho de la
dependencia y explotacién no equivale a emplear el analisis mar-
xista. En esta confusién estriba buena parte de la fuerza y del
atractivo “cientifico” y sicolégico del andlisis marxista.

Lo esencial del andlisis marxista es interpretar la sociedad (y
la historia) partiendo de lo econdmico, reducide al “modo de pro-
duccion”, come lo presenta Marx en el Prélogo a la Economia Po-
litica. La "base” econtomica —pues Marx no emplea alli el término
“infraestructura”— condiciona el mundo de las ideas, valores {lo
supraestructural). Después Engels y otros han insistido mas en el
influjo dialéctico de la infraestructura hacia la base, para salvar
la objecion de “determinismo”. Al interior del "modo de produc-
cién” se indaga en las “relaciones de produccién”, es decir, se
precisa la forma de posesién de los medios de produccion: pro-
ptedad privada, o propiedad colectiva.

E! andlisis marxista sostiene que por la propiedad privada na-
cen dos clases antagbnicamente opuestas: burguesia y profetaria-
do. No hay forma de reconciliacién entre ellas. Solo existe el ca-
mino de la lucha (nermalmente violenta, aunque no aparezca como
algo especial) dialéctica. Se inicié "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 ¢l tablero, es lo fundamental del andlisis
marxista y de su concepcidn de lucha de clases. Luego vendra la
etapa comunista, socialista. Es un punto bastante delicado.
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Qtro asunto que merece cuidado concierne a las categorias
marxistas. Podemos utilizar tranquilamente estas categorias? Al-
gunos —lo hemos oido— son de esta opinién: la fe asumiria y
transformaria estas categorias. Pero se olvida que, como bien lo
ha expuesto el P. Bigo, las categorias marxistas son condicionantes
y merecen una revision radical. Las categorias no son instrumen-
tos neutros, como herramientas inertes. Si me perdonan la com-
paracién, de indole hipica, dirfa que las categorias marxistas se
asemejan a caballos caprichosos que lo llevan a uno, inconsciente-
mente, por sus caminos y sus metas. Cuando quienes las emplean
indiscriminadamente creen manejar las categorias, son condicio-
nados y manipulados por ellas. No es mera coincidencia que cris-
tianos que las usan pierdan la fe.

Puede resultar simplista la comparacidon que se hace entre
categorias aristotélicas asumidas por Santo Tomas y las categorias
marxistas asumibles por el pensamiento cristiano. Si las calegorias
son condicionantes, es menester tener en cuenta que las categorias
marxistas tienen su légica interna, su tonalidad de tipo inmanen-
tista, que constituyen a la vez el resultado y el fundamento de
su ideologia. La fe se siente incomoda en el manejo de estas ca-
tegorias. Puede ocurrir que la fe sea tan fuerte que al usarlas las
haga explotar; caso en el cual esto representa un cambic esencial
en las mismas categorias. Pero puede tamblén ocurrir, v es lo méas
frecuente, que las categorias asfixien la actitud de fe, ta presionen v
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 filosdfico de
esta categoria griega. En este caso “logos” sufre una modificacién
esencial. Ya no serd algo solamente comprensible en el horizonte
filos6fico griego sino una categoria religiosa fundamental.

El andlisis marxista estd en el centro de convergencia entre la
ideologia y la praxis marxista. Sefala implicitamente, caminos de
operatividad. Es realmente condicionante, En nombre de! andlisis
marxista se dirige la mirada a una sociedad, necesariamente se va
a encontrar siempre los nudos de contradiccidn antagdnica, en las
diferentes expresiones de tensién o0 de conflicto. Es muy ilustrativa
al respecto la lectura de Althusser. Cuando é1 alaba a Lenin, 0 a
Mao. por su capacidad de captacién de la situacién en [a Rusia
zarista o en China, subraya cémo ellos captaron la contradiccién
econdmica, los elementos determinantes, “la sobredeterminacién”.
Hay también en el andlisls marxista una invitacion estratégica: no
es suficiente la comprobacién de un conflicto sino que para ¢l mar-
xista es indispensable la incentivacién del conflicto, su dinamiza-
cion. Marx habla deé que hay que hacer el dolor mas doloroso. Por
eso |la exaspsracion del conflicto, en luchas antagbnicas, es un
declive esencial al andlisis marxista en su conjunto. No es extrafia
que ciertos autores de una corriente de la teologia de la libera-
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cién, qua asumen como metodologia clave el andlisls marxista,
tengan que hacer toda clase de malabarismos para compaginar el
amor c¢on la lucha de clases marxista. Un caso tipico —desafortu-
nadamente con vasta repercusién en algunos de nuestros pensado-
res—, es la posicion de Girardi. Hay que amar a todos, expresa
este autor, pero no de la misma manera: a los pobres se los ama
lIberandolos y a los ricos combatiéndolos. En varios de sus traba-
jos, aludird después inclusive a una forma de combate armado:
Hay gue armar a los unos contra los otros. Queda un interrogante:
En tal caso la fe ha sumido las categorfas marxistas, modificin-
dolas, o la fe ha sufrido mas bien un golpe mortal?

Quiero dejar en clare, como ya intenté hacerlo en mi rapida
exposicitén, que lo que aqui estd en juego es lo siguiente: no la
utilizacién de una o de varias categorias marxistas aisladas, sino
su empleo global. Parece que hay algunos enfoques del marxismo
que tienen su validez. Han contribuide para descubrir mejor las
fallas del sistema capitalista. Hay algunas intuiciones o aproxima-
ciones a la realidad por parte del marxismo, que gozan de valldez
y objetividad. En este sentido son “cientificas”. Pero la dificultad
radica en la utilizacién global del andlisis marxista, que es lo que
de hecho suele hacerle. El ejemplo de utilizacién global del analisis
marxista esta bien reflejado en el documento de “Cristianos por el
Socialismo”. El fundamento es econdmico, reducide solo al proceso
de produccidn, del cual surgen las dos (nicas 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 mas
estudiado.

El rechazo, en su globalidad del andlisis marxista, o al menos
la exigencia de repensar, como proponia el P, Bigé, radicalmente
su enfoque, no tiene por qué confundirse con una especie de in-
dolencia o de ceguera ante la dramatica situacién de nuestros pue-
blos. Hay aqui, de por medio, una problematica teolégica. Pero
hay también, no tengo tiempo para sefialarlo, una grave dificultad
de procedimiento, y si se quiere, de eficacia en la lucha por la
Justicia.

Repito que, mi abierta simpatia por la teologia de-la liberacidn.
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 gue un
avance en [a teologfa de la liberacidn, exigird necesarlamente un
dialogo teoldgico y clentifico, con la corriente, dentro de esta teolo-
gia que presenta como una condicién central para el avance en e
procesg de liberaclén, la utilizacién del anélisls marxista,
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11. P. MELEGIO PICAZO

—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 0 manipulados por
un pequeiio grupo. Dificilmente la gran mayoria de los cristianos
comprende que, como una exigencia de su fe, hay que buscar estc
que nosotros estamos hablando ahora de la teologia de la libera-
cion. Aqui estd una responsabilidad muy grande para todos noso-
tros: seria 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 seria comprensible en absoluto por nuestros fieles. Hay que
traducirlos, pues, en un [enguaje 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 estarian de acuerdo, como tarea que se debe
abordar inmediatamente en América Latina, en la cual tendria una
responsabilidad el CELAM vy el Equipo de Reflexion del CELAM, en la
necesidad de trabajar para poder constituir a nivel de conocimiento
teolégico un conocimiento de la dimensién de lo que Methol llama-
ba la factibilidad histérica —tal vez lo podriamos traducir en teolo-
gia de la historla—, en cuanto parece absclutamente necesario co-
mo mediacién entre la fe y la dimension politica?

Esto supuesto habria que hablar de la metodologia de ese co-
noclmiento. No podria ser el método cldsico, el cientifico de la
ciencia aristotéllca que es la demostracidén a priori; porgque no se
puede, de las premisas que versan sobre estructuras universales,
deducir el ejercicio de la libertad del hombre, este es, el curso
féctico de la historia. Deberia ser un método de tipo més opina-
tivo, més en la linea de la "doxa" aristotélica. La teolegia no se
asusta de usar métodos que no sean demostratlvos, que estén en
la linea de la “doxa". Més aiin, en gran parte (no me atreveria a
decir que la mayor parte), el método més clasico de la teologfa
no es demostrativo, es de tipo opinativo. Por ejemplo el famoso
método de las convenlenclas teol6gicas es de tipo doxoldgico. Pe-
ro el problema estaria en ver si alguno de los métodos de tipo
opinativo que usa la teologia daria la posibilldad de crear un co-
nocimiento de tlpo histérico, de teologfa de la historia. Tal vez, no.
Y entonces se plantearia el problema de una critica de las posibi-
lidades de asumir el método dlaléctico, que es el método hegeliano
para viabilizar un conocimiento de la filosofia de Ja historia. No
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digo que hay que aceptarlo, ni rechazarlo. Lo ignoro. Es un proble-
ima que me acucia mucho. Es dificil para mi. No me atrevo a abor-
darlo solo. Hasta que no toquemos ese fondo no veo cémo podamos
salir de las raices que deben ser tomadas para tomar la totalidad
desde su fondo,

b) Me parece que hay esta conwergencia: hay una relacion de
la fe con la dimension politica. Esto es ineludible si queremos ha-
blar de una teologia de la liberacién, si aceptamos que para poder
hablar de una teologia de la liberacién es necesario asumir la di-
mensién politica como conflictiva. Pero viene el problema: qué
entienden wnos 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 supresién de uno
de los extremos del conflicto? Entonces estariamos en el proble-
ma de ver si los conflictos son de tipo antagénico o no.

13. Responde el P. PIERRE BIGO

—En el Concilio sobre todo en la Constitucion Gaudium et Spes
se subrayd mucho que la misién de la Iglesia no es ni politica, ni
economista, ni social. Pero al mismo tiempo, curiosamente, apa-
reci¢ lo contraric en América Latina, toda una corriente de com-
promiso, pero faltando la mediacién.

14. P. AFONSO GREGORY

—S8obre el conflicto. El grado de conflicto va a depender de la
opcion del objetivo. En el momento en que hay una opcion de cam-
bio del sistema en gque se vive, por ejemplo cambio del sistema
socio-econdmico capitalista a uno socialista, es claro que el con-
flicto Implica la aniquilacidn del opuesto. La sociedad tal como
existe, es conflictiva en grados muy diversificados. Ahora bien,
dentro de la lglesia hay una ideologia que excluye, tal vez incons-
cienternente, el conflicto, porque los procesos unitivos de conci-
liaci6n son presentados en la lglesia, a través de su mensaje evan-
gélico, como lo més deseable. Por otro lado tenemos también la
evidencia de que la unién entre los hombres muchas veces es im-
posible en la realidad histérica, sin una mediacién de conflicto en
cierto grado. Asf, por ejemplo, en los paises mas desarrollados, si
el problema social ha tenido una solucién més satisfactoria —Fran-
cla, Alemania, Bélgica, Suecia, etc.— no ha sido en gran parte por
e! 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 precisaran
qué entienden por conflicto. Tengo la impresion de que en la pre-
gunta de Lucio hay dos aspectos intimamente unidos: primero, el
reconocimiento del conflicto: y segundo, la opcién por uno de los
polos en conflicto, como corolario de la teologia de la liberacién
que asume la dimensién politica conflictiva.

Situdndome en estos dos niveles, dirfa: hay que conocer y re-
conocer el conflicto tal cual se da en la realidad. Esta es una tarea
atribuible a quienés trabajan en el diagndstico social. Los cientis-
tas sociales tienen la palabra. La cuestion no estd en saber cual
conflicto debamos reconocer y cudl no. Hay que ver la realidad
como es, con su carga de conflictos. En un segundo nivel, no veo
claramente que la teclogia de la liberacidén, deba “optar” por uno
de los polos en conflicto, porque el marco de la opcidn concreta
politica, se inscribe en la prudencia politica. El tedlogo reflexiona,
desde la fe, partiendo de la realidad conflictiva y reflexiona sobre
ella. Ofrecerd elementos sacados de una reflexién evangélica, pero
no podra marcar como un imperativo una opcién en la que se inter-
preta el conflicto en el universo del andlisis marxista. El andlisis
marxista no asume el conflicto en general, sino una forma exclusiva
y excluyente de conflicto social, que deriva de la dimensién eco-
némica. Intentos posteriores en el marxismo, que tienen su apoyo
también en algunas Indicaciones de Marx, (pienso por ejemplo en
la Critica al Programa de Gotha), insisten_en la dimensidn politica,
que en el analisis marxista original parecia tener menor importan-
cia. Creo que habria que ahondar, en todo caso, mucho mas en la
distincién entre conflicto, coniflicto de la lucha de clases en el
analisis marxista, que implica la aniquitacién del opuesto. Y otras
formas de lucha por la justicia,

Se ha insinuado aqui, en varias ocasiones, que dentro de la
lglesia hay una ideologia que excluye, tal vez inconscientemente,
el conflicto, Algunos Interpretarin 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 vision articulada entre la fe y la situacién histdrica, ha partido
precisamente del reconocimiento y la captacién de un conflicto?
Precisamente porque se reconoce un conflicto, con dblorosas for-
mas de injusticia, al interior de la empresa, la Iglesia busca, ex-
trayendo principios evangélicos, dar una respuesta a esta situacién.
Se detecta el conflicto perc no se acepta que la lucha antagénica.
de la revolucién marxista, o la utilizacién de ta lucha de clases en
este sentido, sea la solucién. La Populorum Progressio fue escrita,
porque se percibié un conflicto, que asume las proporciomes del
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mundo. Nuevamente, aqui, se buscan caminos de solucién, por una
iluminacién evangélica, que no utilizan el proceso de la exaspera-
cién conflictual. Lo que para muchos, y para mi, genera serias difi-
cultades en una corriente de la teologia de la liberacién es preci-
samente esto: pensar que la teologia nos obliga a optar por la lucha
de clases marxista. Aqui se encaja el problema de relacién entre
fe y politica.

Seria 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
inflacion dialéctica, que hubiera aterrado al mismo Hegel. Es muy
conocida la posicion de Marx acerca de la dialéctica del hombre y
de la naturaleza. Otro, parece ser, el enfoque de Engels cuando
amplia y concentra excesivamente la dialéctica en la sola naturale-
za, Este es, por otra parte, un asunto de indole filoséfica y no
teologica. Se esquematiza cuando se dice que unos son conflictua-
les vy 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 estarian comprometidos con
los pobres. Es todo esto lo que hay que estudiar, y o que no me
parece claro en varias exposiciones bastante leidas en América
Latina.

Se juzga, entonces, que cuando la Iglesia habla de reconcilia-
cidn y conversién, se muestra temerosa ante los conflictos y niega,
inconscientemente, 1a realidad. Todo lo contrario! Las categorias
de reconciliacidon y conversién, profundamente evangélicas, bastante
empleadas en la Conferencia de Medellin, parecen tener otra orien-
tacion. Cuando se habla de reconciliacién, es porque se supone
que hay cosas que unir, ¥y cuando se habla de conversién, es porque
se juzga que hay personas dque convertir. Se va al fondo del con-
flicto: a la realidad del pecado. La reconciliacién, me parece, no
sugiere el lenguaje de la "liguidacién”, que puede ser mas bien
un lenguaje de un estratega politico, pero no de un tedlogo. Ni si-
quiera, la sociclogia normalmente esgrime este lenguaje. Me pare-
ce que la opcion para el cristiano y para el tedlogo, siempre y
cuando no haga sus incursiones en otros campos de la accidn con-
creta politica, es la de la reconciliacién. Me cuesta trabajo hacer
entrar esta categoria tan evangélica, {tan trabajada en Efesios y
Colosenses, tan propia de la teologia de San Juan, en su forma de
enfocar el misterio de la cruz), en el contenido y las exigencias
de lo conflictual en el analisis marxista, Conozco también los pe-
ligros que derivan de la utilizacién de todo esto, en el sentido de
up pacifismo a ultranza, o de un apelo a la resignacién, que sim-
plemente soporta el mal y la injusticia, pero que no trabaja para
los cambios profundos. Me parece que esta preocupacién, es hon-
da en la pregunta de Lucic Gera. Sea cual fuere la respuesta valida
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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 habria que
definir més, no es exactamente lo mismo que el andlisis dialéctico
marxista. Hegel habla de la superacion dialéctica: la afirmacion.
negacién y sintesis, se inscriben en un proceso de superacion. La
reconciliacién muestra un modo distinto de superacion.

16. Dr. ALBERTO METHOL FERRE

—Estoy de acuerdo con Lucio. En mi concepto hay un intente
—muy discutible pero muy fecundo— de reabsorber el método
diaiéctico en términos cristianos que estd intentando hacer un je-
suita francés, que en muchas cosas es estremadamente “arbitraric
y discutible”, pero ha tocado un punto absolutamente fundamental
y creo que es unico en el pensamiento actual del mundo catélico.

También quiero sehalar la importancia que tiene el dnico to-
mista que asume todo el problema del método dialéctico, que es
el P. Andrés Mar, en un excelentisimo articulo que se llama Método
y Dialéctica, que me parece extremadamente rico. Es una especie
de la lglesia Catélica, una tentacion continua, el convertir la lucha
un angulo cristiano muy a fondo. Porque me parece un rasgo tipico
de la Iglesia Catdlica, una tentacién continua, €l convertir la lucha
de los contrarios en una especie de unidad de los complementarios,
disolver las oposiciones de los contrarios en los complementarios.
Esto tiene muy hondas razones histéricas en la lglesia, pero una
tentacién permanente al exorcismo del conflicto.

El mismo método de Hegel nace de una secularizacion de la
historia de la crucifixion, de las contradicciones radicales que fi-
nalmente terminaron en la dindmica de la crucifixion y de la resu-
rreccién. En ese sentido es posible recuperar, la dialéctica hege-
liana en sus fuentes originales, rompiéndola.

17, Dr. FRANCISCO GUIDO

—S8e ha hecho el aporte de todas las ciencias que llamaria ex-
traeclesiales al tema. A partir de una afirmacion de Gustavo: “la
teologia no debe elaborar una estrategia”. Se debe decir cudl es el
limite de esta afirmacion? Debe elaborar unos objetivos politicos,
por ejemplo?, debe elaborar politicas de accién? Coémo le intergsa
8 la teclogia la opcién? (porgque Gustavo dijo que a él nc le era
indiferente la opcién), en qué medida? Qué se propone la teclogia?
Se dice: liberar a todo el hombre: pero, cémo opera? Qué es la
teologia? Elimina a todas las otras ciencias? La hacemos un sindni-
mo de la Evangelizacion? Si fuera esto ultimo, como d:]o el P Bigd,
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De lo que no puede desinteresarse la teclogia es que la es-
tructura puede ayudar o dificultar la creacién de un determinado
tipo de hombre, Este es el problema esencial que hay que asumir.
Cudl seria la tarea de la lglesia y, dentro de ella, de la teclogia?
Para mi es ayudar a los pueblos a crear su propio proyecto de libe-
racién. El papel de la teologia no es seialar los valores especifi-
camente religiosos de un proyecto? Si no fuera asi, pretenderia
eliminar a todas las otras ciencias. No solo el teélogo; todos 'los
sacerdotes deben recordar que son sacerdotes, y lo que pedimos,
los que no somos sacerdotes, es que desempefien su funcidn
caracteristica. De otra manera creeremos en un nuevo clericalis-
mo, La experiencia me dice que en nombre de la liberacidn, de la
concientizacidén, muchos sacerdotes estan asumiendo el rol de diri-
gentes politicos o de activistas politicos. En sintesis, estos son
los interrogantes que habria que pasar al Equipo de Reflexién para
que los centre en su mision. Dejar a otros especialistas otros temas.

18. P. SEGUNDO GALILEA

—Me parece que en América Latina hay una religiosidad popular
y también un marxismo cricllo que no tiene el control de los idedlo-
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 ung se
enfrenta en las bases. Esto es lo que empeha a los grupos cristia-
nos asi dichos marxistizados o radicalizados. Me parece importante
como tarea ver c6mo se puede identificar este marxismo popular.

Qué caracteristicas tendria, a que se debe su prestigio y vi-
gencia —a pesar de las presiones y de las luchas ideoldgicas—;
cudl seria su tratamiento pastoral? Me parece que el esquema clé-
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 mediacién o eslabdén ex-
puesto aqui. Estoy de acuerdo en que hace falta un eslabdn entre
la fe y la politica. Sin embargo esto suscita ciertos problemas.

a) El de los limites de esa mediacion. Esa mediacién nos va
a dar una ética cristiana? Una politica cristiana? O, mejor, nos da
principios cristianos de una politica. Esto toca de cerca los pro-
blemas suscitados por la teologia de la liberacién. Renato dijo qus
la mediacién, como se la expone aqui, deja una libertad de opcién
a los cristianos. Esto me parece sugerir que esa mediacién nunca
es operativa en un sentido o ep otro; de otra manera la libertad
de opcidn de los cristianos queda limitada. Yo personalmente creo
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que no lo es; pero me gustaria oir la opinién del panel al raspecto.
Hoy sabemos que en una linea de teologia de la liberacion no admi-
te la libertad de opcidn.

b) Yo me pregunto si el tema del conflicto que viene del ana-
lisis sociolégico no es uno de esos temas que requiere una media-
cion antes de ser asumido. Eso explicaria la proposicién de Afonso
Gregory, cuando habla del conflicto en la lglesia, y es también la
preocupacion de Ferré, por qué la Iglesia trata siempre de reducir
el conflicto como oposicion de los polos. El la califica de "agua-
chenta”, yo la calificaria de superadora. Si uno analiza el conflicto
a la luz de la fe, yo me pregunto qué pasa si uno establece &l ejer-
ciclo de la mediacidn de la que aqui se ha hablado, sobre el tema
del conflicte en cualquier sociedad y particularmente en la ecle-
sial. Yo como biblista no puedo. dejar de notar que conflicto eris
(gr), estéd entre lo que San Pablo considera una lista de pecados,
concretamente en Ga 5.

Qulzés cuando se habla de conflicto y se plantea su problema
se olvida la relacion que tiens con el pecado.

20. MONS. SAMUEL RUIZ

—Percibo una Incongruencia: pedir que la teologia de la libera-
cién llegue a una concrecion de esquema de tacticas, cuando por
otra parte desde €l mismo dngulo se le achaca el destacar la dimen-
sién politica de la fe en América Latina acusdndola de salir fuera de
SU campo.

Tres preguntas. Dada ta influencia que la clase social tiene en
el pensar de todo el hombre y, por lo mismo, del cristiano, se po-
dria suscribir la idea de que la teclogia es necesariamente clasista
y, por eso, no valedera universalmente. Cudl seria el camino —si
es que hay que salir de ese camino— para que la teologia no se
convierta ni en’ |ustificacion de un statu quo, nl en una lucha vio-
lenta de clases en ¢l orden de un conflicto, en la reflexién de la fg?

$i aceptar la lucha de clases y el conflicto no connota el ser
marxista (y aunque lo connotara, dado que lo Unico que estd pro-
hibido para el cristiano es el odiarse) cusles serian sin embargo,
las cautelas que el cristiano debe tener presentes para vivir su fe
en ese conflicto?

Cuales serian los aspectos en que los cristianos pueden dlalo-
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 afirmacidn de
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Lucio: “el conflicto debe ser integrado ai sistema”. Entonces, qué
es sistema? :

Me parece que hay que resolver los conflictos en la integracién
y no en la recomposicién. Una cosa es la recomposicién tipo “me-
cano” y otra es la integracién de. tipo vital,

Samuel dijo: con tal de que no haya odio. Yo me pregunto si
una lucha de clases puede existir sin odio. Me parece que afir-
marlo seria angelismo. Quizés pueda darse, péro seria una excep-
cién inmensa.
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QUINTA PARTE
ASPECTOS BIBLICOS

1.

LA LIBERACION
Aspectos biblicos: Evaluacién critica

P. Jorge Mejia

BIBLIOGRAFIA:
CAZELLES, H., Libération et salut dans la Bible, Masses Ouvrieres, ocl. 1972, pp.
45-62.

VILLEGAS, Beliran, La Liberacion en la Biblia, Teologia y Vida 13, 1972, pp. 155-167.

ANCEL, A., Libération de homme et salur par la foi en tsus-Christ, La Documenta-
tior: Catholique, afio 55, T. LXX (1973} pp. 532535,

Oiras referencias serdn dadas en el curse de ésle ecscrito.

ABREVIATURAS

AT, NT: Antiguo Testamente, Nuevo Testamento.

BASOR: Bufletin of the American Schools for Oriemtal Research.

BJ: Biblia de Jerusalén, edicion espadola, Bruselas 1967. La mayoria de los iexios
iraducidos aqui citados estdn tomados de esta versign.

RB: Revue Bibligue, publiée par I'Ecole pratigue d'Etudes bibliques.

ZAW: Zeitschrift flir die Alttesiamentiiche Wissenschaft.

Las fuentes del Pentateuco son designadas por sus siglas habituales.

Advertencia previa

El estudio que sigue es ante todo un estudio de vocabulgrio.
Procura examinar en qué medida la terminologia de la Hberacion,
hoy tan usada, encuentra apoyo y justificacion en la Escritura. Por
eso se limita principalmente al andlisis del uso de esta termino-
logia, bajo su aspecto teolégico. Esto no excluye gue otras termi-
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nologias biblicas puedan también ser traducidas con el vocgbulario
de la liberacion, pero esas terminologias no han sido incluidas en
el objeto del estudio, sobre todo en la parte dedicada al Nuevo
Testamento. Esto se hace tanto por razones practicas cuanto por
razones de principio: la decisién, en efecto, acerca de si corres-
ponde o no traducir otras terminologias por la de Iiberac!on Y
convertirla en la categorla suprema, no es de si una cuestion bi-
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 justificacion
biblica del uso de la palabra “liberacién”. Se trata, an primer
término, de la interpretacion de ciertos textos acerca de la reali-
dad de la liberacién, como se la llama hoy, en ciertas presenta-
cionas de la historia de la salvacién. Luego, en la tltima seccion,
se intenta responder, desde una perspectiva biblica, a algunas
cuestiones basicas que hoy se plantean acerca de la categoria
*liberacion”. Estas dos (ltimas secciones, méds quizd que las otras,
justifican la referencia a la “critica” que se encuentra en el titulo.

Conviene recordar que el uso contemporaneo (y reciente) de
fa categoria “liberacion” en teologla no viene de la Biblia, sino
muy probablemente traerd consigo una cierta depuracion de la
nocion y ha de marcar con nitidez ciertas divergencias. Esto es
normal, supuesto que el contexto o medio vital (Sitz im Leben) de
la nocién en la Biblia no es el mismo de la praxis. No se trata,
entonces, tanto de aprobar o desaprobar este uso venide de otro
horizonte sino mas bien de ver si la Biblia usa esa categoria y
como y para qué la usa. Esto indica los limites del presente trabajo.

. LA TERMINOLOGIA DE LA LIBERACION

Si el término mismo de fiberacidn (el nomen actionis) no es
muy frecuente en la Biblia y se presenta de manera peculiar, se
encuentran otros términos de [a misma raiz liber, en particular
varios verbos.

1. EI Antiguo Testamento hebreo

a) Mpé: una categoria social de /ibre se designa en hebreo
con el sustantivo hof$i, que tiene correspondencias en acédico y
ugaritico 1. El hofsl parece ser el esclavo que es dejado libre por

i. Ci. MENDELSOHN, 1., The Canaanite term for “‘Free profetarian” BASOR 83
(1941) pp. 36-39; esta nota no estudia, sin embarge. a fondo la evifienc:a biblica. Del
mismo, New light on the hupsu, ib. 139 (1955) pp. 911, con idéntica observacion.
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medio de un acto de su duvehio (Ex 21,2-52627; 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, més o menos,
el liberto del antiguo derecho romano. En un texto significa tam-
bién el que es liberado de la opresidn personal o social, sin ser
especificamente un esclavo (Is 58,6). E! sustantivo hip3ad (Lev 19,
20) expresa una vez la condicién del que es liberado de ese modo.
Hay un verbo denominativo que viene de la misma raiz, pero- que
es usado una sola vez (Lev 19,20) o quizds dos (2 Cr 35,22)2.

b) drr: la raiz drr (acddico dardru) no existe en hebreo sino
bajo la forma del sustantivo d¢rrér, que en uno de sus sentidos
toca también a nuestro tema. Asi se designa, en efecto, el acto
de manumitir los esclavos (Jer 34,8.15.17), 0 méds generalmente,
el acto de transformacion de las obligaciones que caracteriza el
ano Jubilar (Lev 25,10; Ez 46,17). En |s 61,1 se usa de la liberacidn
de los caufivos (cf. Lc 4,18)3. Si -algin término coresponde a
tiberacién en el AT, éste es, si bien los LXX y Lc 4,18 (que los
cita) traducen por &fesin, que signlfica exactamente dimision (e
nomen actionis de dimitir) y en el resto del Nuevo Testamento
perdon de los pecados (cf. Lc 1,77, Mc 3,29; Mt 26,28; Ef 1,7, etc.).

¢) $ith: la raiz principalmente usada para designar la accién de
tiberar, dejar libre, poner en libertad es en el AT hebreo la raiz
sl en la forma verbal convencionalmente llamada intensiva (pi'el).
Se la usa, por ejemplo, de ia liberacion de los esclavos (cf. Dt 15,
12.13.18; Jer 34,9.10 bis.11.16), de la llberacién de un prislonero
(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). Asi, Ciro
“soltard” el pueblo de lsrael (Is_45.13), exiliado en Babilonia. Pero
Dios es muy raramente sujeto de este verbo, cuando tiene este
sentido de "liberar”. S6lo 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. Conjctura de LEWY, J., aceptada, por ejemploe por KOEHLER-BAUMGARTNER
Lexikon in V. T. libros {Leiden 1953} p. 323, pero oo por la Biblia de Jerusalén. El
sustantivo compuesto (b} bér ha hoffit (2 Re 155 2 Cr 26, X)), que designa la casa
donde se retira el rey QOgzfas/Azarfas, leproso, ne es clare, pero apunia en la misma
direccion (cf. Kshler-Baumgartner, 1.€.: casa donde uno estd libre de sus obligacio-
nes; BJ: casa aislada}. L

1. Se trata, como se ve por el paralelo, de 1os que estin privados de su libertad.
Segin CAZELLES, H., L¢ mystére de UEsprit Saint, p. 39; Bible et Politique (Rech.
de Sc. Rel, 59, 1971, p. 521} este texto se refiere al jubileo que se proclama con oca-
sidn de la instalacion de un sumo sacerdote (cf. la referencia a la undido en el v.
1), durante el pericdo postexilico. La . versién lucana del texto serd estudiada més
adelante,

4. la rafz §f4 tiene un Ambito semdntico mucho mAs extenso, pero esto no nes
interesa ahora.
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d) Junto a §fh la Biblia hebrea usa también nsf por “liberar”,
a menudo con la connotacién 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™. Asi ya des-
de los relatos del Exodo: 5,25 (en sentido negative)}; 6.6 con otros
verbos 8; 12,27 (de las casas); 18.4.8.9.10; v 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 12,10.11).
Pero el verbo es usado da Dios que “salva” o “libera” a sus fieles
sobre todo en él Salterie, donde en 36 instancias sélo una tiene
como sujeto al rey (cf. vgr. Sal 7,2.3; 18,18.49; 229.21; 2520,
34.5.1820; 51.16; 71.2.14; 107,67, 144.7.11; ¢l rey en 72,12 libera
al pobre). El verbo ns! tiene asi netamente sentido teoldgico, si
blen es usado también en el terreno profano. Conviene notar que
su ambito de significacidn comprende lo “politico” (el Exodo) y
lo “espiritual” (el Salterio), con una clara preferencia a favor de
esto dltimo 8,

2. El Antiguo Testamento griego

La familia de palabras que designa la libertad, el caricter de
libre, la liberacién, tiene indudablemente origen griego y se vincula
a la situacién civil y politica en ese medio. Nos interesa mucho
averiguar como los traductores del AT a la lengua griega han uti-
lizado esta familia de palabras en el 4mbito de la Bibiia. El recurso
a la concordancia de Hatch-Redpath? nos revela diferentes pecu-
liaridades de este uso.

1¢ su escasez: los tres términos eleutherfa, eleutherés y eleu-
therodn aparecen solamente 34 veces en el AT griego (incluidos
3 y 4 Mac), més algunas veces (13) en das versiones menores. No
es una familia semantica de la cual los traductores helenisticos
hayan hecho mucho uso.

22 el uso se concentra en ciertos libros (1-4 Mac) y an ciertos

5. Cf. vgr, BJ en Ez 1420: Am 3. 12 etc.: con las versiones antiguas (como LXX
en Gen 32, 30; 4 Re 20, 6 1.Cr 11, 14; 2 Cr 32, 11.13.14, 15 bis. 22 Sal 7, 2; 21, B:
68, 14; 69, 1: Jer 46,17, 49, 11).

(3. Dies lil?era aqui de los "duros trabajos” de Egipto (BJ). Cf. Sal 82,4 donde
los jueces “divinos” {v.1) deben “liberar” al "pobre” de [os "implos™.

7. En_esl: salmo Dios “libera™ (v.6), ‘'salva” (13.19). “‘extrae” {28) a los hom-
bres (bng ‘adan) de la muerte, cf puestro estudio: Ps. J07. A Theology of salvation,
de proxima publicacién,

B. Los texlos citados con Dios como sujeto esidn en la forma causativa Lhiftil).
El verbo no existe en oitra forma activa.

9. HATCH, E., y REDPATH, H. A.. A Concordance fo the Se int
Oxford, 1897, p. 452 be. . e Septuagint, vol. I,
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pasajes (Ex 21; Dt 15; Jer 41-34) que se ocupan especialmente de
la libertad bajo une u otro aspecto.

3¢ la dnica raiz hebrea, de las enumeradas mas arriba, que
esta familia traduce, es pp§, que lieme solamente sentido socio-
logico (cf. supra).

42 de hecho, el dnico lugar donde uno de estos términos es
usado para transmitir un sentido religioso es 2 Mac 1,27, en la
oracion de Jonatdn y Nehemias con los sacerdotes: se pide alli a
Dios que "dé la libertad (eleuthérdson) a los que estdn esclaviza-
dos entre las naciones”. Esto significa que no se percibe normal-
mente la relacién entre la libertad sociolégica y la accidn salvifica
de Dios 10,

Las econsecuencias de estas comprobaciones para el uso-del
NT son dignas de nota, como se verd en seguida.

3. EI Nuevo Testamento

El NT conoce dos usos del vocabulario de Ja libertad: un uso
meramente socioldgico, en consonancia con el uso helenistico re-
cientemente notado, y un uso relfgioso, en el contexto de la pre-
sentacion de la obra de Cristo, especiaimente por Pablo,

a) el uso socioldgico: en las categorias de personas que Pablo
distingue. “esclavo’” y “libre" ocupan un importante lugar; desig-
nan, como otras expresiones afines, la totalidad de los hombres:
Gal 3.28; 1 Cor 12.13; Ef 6,8; Col 3,11 (cf. igualmente Apoc 6.15;
13,16; 19,18). De una clase se puede pasar a otra, de esclavo &
libre, convirtiéndose en liberto, lo cual Pablo desaconseja: 1 Cor
7,21 (cf. sus exhortaciones a los esclavos; Ef 659: Col 3,224,1;
Flm; t Tim 6,1-2; y tamblén 1 Pe 2,18-25)1! El mismo Pablo es
*libre”: 1 Cor 9,1.19. Es de notar, sin €mbargo, que este uso so-
ciolégico no aparece nunca de por si, sino que estd siempre in-
cluido por Pablo, en una consideracién superior acerca del misterio
cristiano, lo cual le permite pasar con extrema facilidad al sentido
siguiente: cf. 1 Cor 7,22, donde el esclavo [socioldgico) resulta
ser “liberto (apefetitheros) del Seiior” y el libre (sociolégico) es
un “esclavo de Cristo"; €n 1 Cor 9,19 Pablo fibre “se hace esclavo
de todos”.

b) el uso teoldgico: los términos ya conocidos de eledtheros,
eleutheria y eleutheroiln son traspuestos a significar un aspecto

10. Cf. para toda estz cuestidn el andlisis de LYONNET, St., 8., De peccare
et redemptione, 11. De Vocabulario redemptionis, Roma, 1972 pp. 40.42.
11. Estos textos serdn examinados mds 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 mas aislado.

En Pabio, la accién de Cristo es concebida como una libera-
cién, 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 €3 un tema dominante de la
carta a los gélatas, que trata precisamente de la anulacion 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
libertad “no sirva de pretexto a la carme, sino que nos hagamos
mutuamente esclavos por el amor™ (5,13). Iguaimente, 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 espi-
ritu que da la vida en Cristo Jesds"), para ser hijos de Dios: 8,
16.21 (la relacion entre la libertad y la filiacién estd 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 creacion, sometlda a
otra esclavitud, la de la corrupcidn, en virtud de la conexién que
une al hombre con su medio vital: Rom 8.21. Es de notar, no
obstante que Pablo suele concluir sus referencias a la liberacidn
y a la libertad por Cristo con una declaracién acerca de la nueva
servidumbre que por é1 se adquiere. esencialmente distinta pero
real: asi en Rom- 6,16.18.22 (esclavos de Dios); 7,6 (liberados para
servlr) y Gal 5,13 va citado 13,

En cuanto a Juan, €l tema de la liberacion aparece en la se-
gunda parte del discurso relacionado con la fiesta de los Taber-
naculos (8,32-36) 14, La perspectiva es distinta de la de Pablo: la
Ley, el pecado y la muerte no aparecen explicitamente como agque-
lla triple esclavitud de la cual Cristo nos libera. Se afirma solamen-
te que "todo el que comete pecado es esclavo” {dodlos), pero no
se dice de quién 15 El tema de la libertad es introducido aqui por
la referencia al discipulado (v. 31): ser discipulo de Cristo implica
“conocer la verdad" (v. 32) y ser liberado por ella. La “verdad”

12. Cf. para un andlisis de estos textos y del concepta de liberlad en el NT y
particularmente en $. Pablo: el art. efediheros en el Theologisches Wirterbuch zum
NT, vol. I1. Stuttgart, 1935, pp. 484500 (H. Schlier).

3. Se dice adecuadamente en el articulo citada en la nota apterior (p. 499): “der
Ausweis der Freiheit vom Gesetz geschiet im Vollzug des Gesetzes der Freiheit”, en
cambio LYONNET, S., l.c. p. 40-2, no ha sehalado este punto.

14, Sobre la unidad mayor a la que pertenece este texio, cf BROWN, R. E., The
Gospel according to John 1-X11 {The Anchor Bible 29, Garden City N.Y.}, p. 202.

I3, La adicion ““del pecado”, que se encuentra en los manuscritos mds antiguos
pero estd ausenie de la tradicién occidental, de la versidn copta bohairica y de al-
gunos Padres, ¢s una armonizacion con Rom 6, 17,
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no es aqui cualquier verdad como a menudo se dice, sino la reve-
lacion gque Jesis trae y que Jesls es (cf. Jn 14,6) 8. Esa es la
verdad que "hace libre” (v. 32). Oue no se trata de la mera liber-
tad civli o politica se advierte en seguida, cuando los oyentes, con
un procedimiento tipico de Juan 17, manifiestan entender la afir-
macion de esta libertad: “Nosotros somos raza de Abraham y nunca
hemos sido esclavos de nadie”, lo cual es mas bien upa expresién
de deseo, porque en aquel momento la nacién judia estd sometida
al poder romano. E| Sefor responde indicando, mediante un prin-
cipio general, que se refiere a otro tipo de esclavitud. De esta
esclavitud libera sélo la verdadera libertad (ontds: v. 36) que trae
el Hijo. Noétese cdmo aqui el papel del liberador que antes cabia
a la "verdad’ (v. 32), ahora toca al Hijo, lo cual prueba que ambos
se identifican, segdn acabamos de decir 18. El texto contintGa luego
desarrollando el tema de la verdadera descendencia de Abraham
y la conducta que a ella corresponde, lo cual podria permitir una
comparacién con San Pablo (cf. Gal 4,22-5,1 donde este tema apa-
rece asociado al de la libertad; asi también Rom 4 y en los sindp-
ticos: Mt 3,9; Lc 3,8). Pero de la libertad no se dice nada mas. San
Juan, entonces, también caracteriza la obra de Jestis como una li-
beracién de la esclavitud, sin decir cuél, pero no especificamente
la politica, en relacién directa con la revelacién que se identifica
con él, Saltan a la vista las diferencias con San Pablo.

El tema de la libertad sélo aparece en el NT en dos textos
mas de Santiago (1.25; 2,12), donde curiosamente califica a la Ley,
un aspecto mas 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 asi
que los cristianos se vuelven libres sirviendo a la Ley, idea que
tiene al final un cierto parecido con la de Pablo acerca de que los
cristianos son liberados para servir 19,

Si ahora nos proponemos resumir el pensamiento de los textos
estudiados del NT sobre libertad v. liberacion, se presentan los
puntos siguientes:

1¢ hay una tradicién en el NT, representada por Pablo y Juan,
cada uno a su modo, que describe la accién de Cristo como un
acto de liberacién;

16. Cf. BROWN, R. E., lc. p. 335, 362.

17. Cf. wgr Jn 3.3-5: Jn 14,15, etc. .

18.La pequeda parabola del v. 35 es una adicidn redaccional, segin BROWN R. E.,
lc. pp. 355 s.

19. CHAINE, J., {L'Epitre de Saint Jacques, Paris. 1927, p. 33} tiepe una inter-

pretacion diferente, pero cita paralelos de origen clésico y judlo que conviens re-
tener.
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2¢ esta tradicién, como tal, no se apoya en los conceptos teo-
Iégicos del AT griego, cuyo uso del vocabularic de libertad es par-
ticularmente limitado, segun hemos visto, sino en el uso helenisti-
co del vocabulario, también presente en sl NT;

3¢ no se puede negar que, de esta manera, este vocabulario
sufre una trasposicion, parecida a la que sufre el uso del vocabu-
lario de los “miembros” y el “cuerpo”, también originalmente he-
lenistico y civil20: ni la esclavitud de la cual se trata, ni la liber-
tad conseguida, ni la liberacidon por la cual se la obtiene, son
reductibles a las implicadas en el uso menciocnado, sino trascen-
dentes;

4¢ de esto es indudablemente signo que Pablo considera com-
patible la esclavitud civil con la liberacion cristiana (cf. 1 Cor 7,22},
con lo cual acaba transformando del todo el uso habitual de.las
palabras; Juan (8,38} y Pedro {1 Pe 2, 16ss} son testigos de un uso
semejante;

5¢ con todo, hay en Pablo un sentido de que la liberacién por
Cristo, ya realizada, tiene upa orientacién escatologica que incluye
la creacién entera (ktisis), sometida no ya a la Ley, sino, por una
parte, a la “vanidad” (mataiétés), por la otra, a la “esclavitud de
la corrupcion™ (douleia tés ftords). Cuél es la relacién entre estos
dos términos es dificil decir?! pero parece claro que una es indu-
cida por la otra, y que “vanidad” sugiere el pecado 22, y concreta-
mente el pecado de Adan (cf. Gen 3,17-19), mientras la *corrupcién”
es la tendencia de la naturaleza a la muerte (cf. 1 Cor 1542.50:
Gal 6,.8: Col 222; 2 Pe 2,i2), nunca meramente fisica, segin San
Pablo. La afirmacién va, entonces, al hecho de una indiscluble re-
lacién entre la naturaleza y el hombre, en la cual necesariamente
ha de repercutir en et futuro la liberacién 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 aqui la “naturaleza”
deba incluir la “historia”, que, segun San Pablo, tiene una relacién
mucho més estrecha con el hombre (cf. Rom 5,12 ss), pero 3e pue-
de pensar que hay una continuidad entre una y otra. De este modo,
ta liberacién ha de afectar algun dia, el de la “revelacién de los
hijos de Dios™ (v. 18), a todo el mundo humano. El autor de esta
liberacion, es, sin duda, para Pablo, Dios mismo 22,

20. Sobre esto, c¢f. BENOIT, P., Corps, téte el plérome dans les epitres de (4
caprivité, RB 61 (1958) pp. 5-44 dende insisie (pp. 5-6) en la transformacidn def tema
en S. Pable ya en Rm y Cor, contra su opinidén anterior.

21. CE. vgr. LAGRANGE, M. J., Epitr¢ qux Romains, Paris, 1922, pp. 204 ss; LYON-
NET, S., Exegesis Epistulae ad Romanos, Roma, 1966, p. 123,

22. Cf. ib. p. 207 "sens... beaucoup plus moral que physique”.

23. Asi se desprende del uso del pasive: eleutherdféserai (v. 21) y del paralelo
apolyirdsis (v. 23) que es siempre obra de Cristo {cf. Tit 2, 14).
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Il. LA TERMINOLOGIA EQUIVALENTE 24

En la seccién anterior nos hemos limitado a la terminologia
biblica que corresponde mds o menos directamente a la familia
de palabras “liberar, libre, liberacion”, en nuestras lenguas. Pero
hay otros términos en uso, tanto en el AT como en el Nuevo. que
responden aproximadamente a la misma idea, es decir, que de una
u otra manera, comportan una fiberacion?s. Es digno de nota, sin
embargo, que esta liberacion haya sido expresada mediante con-
ceptos que tienen un significado mds concreto, teoldgicamente muy
rico y que conviene apreciar en su justo valor, Serd interesante
examinar también si el uso’'de estos términos experimenta alguna
avolucién con el andar del tiempo. Nuestro estudio ha de tomar
aqui como guia las correspondientes palabras hebreas con su ver-
sion en los IXX y el uso en el NT, si bien ni el espacio ni el tiem-
po disponible permiten que el estudio sea exhaustivo 26.

1. La raiz g'l (LXX sobre todo lytrodsthai con el sustantivo
lytrtés y el nomen actionis Htrdsis; Vg. redimere). Pertenece al
ambito del derecho familiar2? y describe en la forma verbal, la
accién de alguien que puede y debe formular un reclamo sobre
una persona o una cosa, en razén del vinculo que lo une con ella.
Se dice asi de redimir 1a tierra (Lev 25,24-26, con el sustantivo de
la raiz) de redimir una casa (ib. 32,33 texto oscuro) pero también
una persona caida en esclavitud (ib. 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 ejerce sobre el culpable la correspondiente ven-
ganza (Nu 35,12.19-27: Dt 19.6.12; Jos 20,359; 2 Sam 14,11; 1 Re
16,11). El go'e! es el que ejerce este derecho y obligacién 28,

24, Estos lérminos a menudo aparecen en ralel: : : ;
Sal 6919, pai pa o entre si: Os 13,14; Jer 3Lt
'?.S, Asi LYONNET, S.. l.c., pp. 2448 (c.H), incluye el esludio de estos términos
bajo el titulo: De vocabulario “liberationis” (donde se debe motar que “liberacidn’
estd entre comillas). De hecho, a veces las versiones anliguas del AT hao vocrido los
términos hebreos en cuestién sea por términos afines a liberar {como ryesthai: LXX
en [s 44.6; 47.4; 48,17 49, 7.26; 545.8; 53.20; Gen 48, 16 = g'l Os 13,14 = pdh) sea por
el mismo fiberare (vg. Os 3,4 = pdh; pero la Vg preficre el vocabulario redimere.
26. Lo esencial, sobre todo por referencia-al NT, ha sido dicho por Lyonnet, 1.¢,
{cf. nota precedente). Por oira parte, no se trata aqui de hacer una soleriologia det
AT y del NT, sino mostrar el uso de un vocabulario determinado.

27. CT. vgr. JENNI, E.. WESTERMANN, Cl., Theologisches Handwérterbuch zum
Alten Testament, Miinchen - Ziirich, 1971, col 383.394 (J. I. Stamm); KOEHLER, L.-
BAUMGARTNER, W., Lexikon in ¥T lbros, p. 162a. Sobre goe! hay una nota de
Horacio Bojorge, Goel: Dios libera a los suyos en Revisia Biblica 32 {1971) pp. 812
ton una dlil bibliografia. .

28. Cf la institucién deuteronémica del levirato, limitada, sin embargo al cuAado.

19, BJ deja a veces el término sin traducir (en Lev 25 ¥ en R1).
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Esta terminologia juridica ha sido, como -otras, traspuesta al
ambito de las relaciones entre Yahweh y su pueblo, en ¢l ]engugje
teolégico del AT. La razén de esta trasposicién y su justificacidn
se encuentra en €| hecho del parentesco de Israel con Yahweh,
porque es su “hijo” (Ex 4,22.23; Dt 1,31; Os 11,1). Pero ademas en
el hecho de la sujecion ocasional del pueblo a los poderes de este
mundo, como Egipto. Yahweh redime a lsrael en cuanto lo libera,
sin pagar ningln precio sino por su libre voluntad, de estos po-
deres, Como la relacion de Yahweh con Israel es enteramente libre
(cf. vgr. Dt 7,16; 14,2 etc)), el go'el se desempefia aqui al margen
de toda obligacién; interviene en la liberacién de Israel porque lo
ama (Os 11,1) y porque lo elige (Dt 7,16), es decir, porque quie-
re ¥, Poco a poco, la misma terminologia se extendera también
al simple israelita piadoso (Sal 19.15; 69,19; 1034; 119,154; Lam
3,58], e incluso a "la viuda” y “al huérfano” de quienes Dios es el
;Jo'e! (Pr 23.11). En Sal 72,14 al rey libera al pobre que sufre vio-
encia. :

Pero sobre todo se la usard de Israel en algunos textos del
Exodo (6,6: 15.13) y muy particularmente en Dtls (18 veces) ¥,
Este uso del Dt-ls, que caracteriza la acclén de Dios como una re-
dencion (cf. LXX; Vg), adquiere capital importancia para la inteli-
gencia teoldgica del término, porque no sélo supone la sumision
de Israel a un poder de este mundo (Babilonia) sino también el
motivo de esta sumisién, que es la culpa. Por eso el mensaje del
Dt-Is comienza con un anuncio del perddn de los pecados (cf. Is 40,
2). De esta manera, el concepto de redencién liberadora se colora
ya desde el AT con la nocidn de remisién (cf. también 44,22; 54,8)
y adquiere una nueva profundidad. Se puede pensar justificadamen-
te que el Dtls reinterpreta asi el Exodo, del cual se inspira, aunqus
ya aqui, como veremos luego, Yahweh libera al pueblo para hacerlo
suyo.

En cuanto al uso de lytrodsthai en el NT, se sabe que carac-
teriza la obra salvifica de Cristo, carece de connotaci6n profa-
na32, y se identifica con la remisién de los pecados (cf. Ef 1,7;
Col 1,14). Lo que Yahweh habia comenzado a hacer en el AT se
consuma en el NT por Jesucristo, a quien se aplica asi la termino-
logia que antes correspondia a Yahweh (Tit 2,14; 1 Pe 1,18; Hebr 9,

7 3350. 3EI}s,z?:;l:ure )todo, el tema de Ezequiel: “por su {(mi) nombre"” (36, 21.22.23%; of.
32; 39, etc.), ""para que sepan que Yo soy Yahweh™ (33, 29:34, 27.30; 15:
36, 38 37. 1328 9, 28), e : e

3. CE vegr, Is 41, 14; 43, 1.14; 44, 6.22.20.24; 47, 4; 48, 17-20; 49, 7.26; 54, 5.8; la
mayor parte de las veces con el sustanlivo go'el en la auto-proclamacisn divina. (cf. E.
Jenni - Cl Westermann, 1.c.) col. 30 s.: F. Stolz).

3‘.: Cj:nco usos de Lucas {Lc 1, &8; 2, 38; 21, 28; 24,21; Hech 7, 35) no son "'pro-
t'an?s sino r‘e{cndos, los cuatro primeros, a la liberacién “mesidnica” y el quinto,
aplicado ins6litamente a Moisds, a la obra del Exodo. El vnico uso propiaments ‘'pro-
fano” del NT serfa Hebr 11, 35.
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12145: 1 Cor 1,300 %, A su vez, la redencion operada por Cristo,
como otros términos soteriolégicos del NI, tiene a la par un sen-
tido presente y pasado: la redencion ya obtenida, ¥y un sentido fu-
turo o escatologico: la redencion esperada. En el primer sentido
van Tit 2.14; 1 Pe 1,18; Hebr a,12.15; Rom 3,24; Ef 1.7; Col 1,14;
en el segundo: Lc 21,28; Rom 823; Ef 1,14; 4.730; 3. Es de notar
que ninguno de estos textos incluye 1a liberacion de los poderes
seculares, ni alude a ella.

2. La raiz pdh (LXX: también lytrodsthai: Vg. redimere). Si la
raiz anterior pertenece al derecho familiar, ésta pertenece al dere-
cho comercial 3. 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.
Asi 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. Jonatédn, culpable de una
falta ritual, y por consiguiente, pasible de muerte, €s “rescatado”
por el pueblo (1 Sam 14,45). Conforme a este uso prevalentemente
“sacro”, la raiz no se emplea para la manumision de esclavos. En
cambio, se presta para el uso teolégico. y de hecho sobre 63 ins-
tancias de la raiz, 39 se refieren a Yahweh de una u otra manera,
particularmente como sujeto: €l es quien rescata. Este rescate no
implica ninguna solucién de precio; es un libre don de la miseri-
cordia divina. Asi, los grandes actos de Dios en los cuales destella
su aproplacién de Israel para si, contra cualquier potencia humana,
son descritos con formas de esta raiz: la vocacion de Abraham
{Is 29,22), la liberacién de Egipto (Dt 7.8; 9,26: 13.6; 15,15; 21,836,
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 (Is 35,10; 50,2; 51,11)38. Pero también la li-
beracién del pecado (Sal 130,7.8) y de la muerte (Os 13,14; Sal 49,
16; cf. Jb 520), con los cuales los avatares histdricos de lIsrael
estdn inextricablemente unidos [cf. vgr. Is 50,1). De esta manera,
el verbo puede ser empleado absolutamente para expresar la libe-
racién escatologica: Os 7,13; Zac 10,8; Sal 25,22, De aqui se pasa
facilmente, porque es un aspecto de esta liberacion, a la designa-

33. El sustantive go'el, de uso lan frecuenie en el AT, solo se usa una vez &n el
NT y entonces de Moisés (Hech 7, 35 cf. supra).

34. Cf. LYONNET, S., tc., pp. 3343 .

35. Cf. KOEHLER, L. - BAUMGARTNER, W., Lexikon, p. 751 a, con los paralelos
orientales, de los cuales g'f carece. Sin embargo, las comprobaciones que siguen, mas
bien sugieren que )a raiz perienece al derecho del santuvaric o ius sacrum, al menos
en lsrael, .

3. Cf. aqui LXX. que explicita ¢l pensamiento.

37. Esle uso aparece asi como propio de la tradicion deuterondmica y deuterono-
mistica. El sustantivo pedit-en Ex 8,19 J ¢s probablemente un error {cf. B en el
‘lugar}.

38. En relacion con el Exodo: of. v, 10.
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cion de aquella que el israelita fiel espera de Yahweh, cuando es
perseguido o estd en medio de las tribulaciones. Es la personali-
zacién del lenguaje teolégico, tipica del Salterio (cf. Sal 26,11; 31.6;
34,23; 55,19; 69,19; 71,23; 119,134), pero que se encuentra tambien
eh Jeremias (cf. 15,21 en uno de log didlogos o “confesiones” del
proteta) 38, Es de notar, entonces, la densidad de esta terminologia
biblica, que comprende lo colectivo y lo personal, lo externo y lo
interior, lo inmediato y lo trescendente. La misma plenitud de sen-
tido ha de pasar al NT, donde, sin embargo, el aspecto colectivo
y la conexién intrinseca del rescate con la adquisicién de un pueblo
para Dios, seran puestos netamente de relieve, &n el uso del verbo
lytrodsthal y las palabras afines 9. igualmente, la identificacién
directa de la redencién-rescate con la remision de los pecados
{Ef 1,7: Col 1,14, cf. supral 4,

3. Las raices mit y plt. Otras dos raices hebreas merecen en
este contexto una breve mencién. Estén tomadas originalmente del
lenguaje militar y se usan dg alguien que escapa o es liberado de
la muerte que la guerra frecuentemente comporta, o de algin otro
peligra parecido (cf. vgr. 2 Sam 1,3 mit; 1 Re 20,20 mif; Jn 12,4-5
plt; 2 Re 9.5 pit; Jer 42,17 pit).

La raiz mit conoce un uso teologico, referido a la accién de
Yahweh: cf: Sal 22,8; JI 3,5; Is 46.4; Sal 41,2; 107,20; 116,4; Jb 22,30;
segun el cual é| salva® o libera. Pero es notable que los grandes
temas teoldgicos del primero y segundo Exodo y de la liberacion
del pecado, no sean expresados por esta terminologia gue tiene
asi un 4mbitp bastante limitado.

La raiz p/t es un poco mas amplia teoldglcamente, porque se
usa, si no del Exodo %3, al menos de la liberacién de Babilonia (Is
45,20; LXX sdzomenoi), de los israelitas que Yahweh deja a salvo
de la invasién de Sesong (2 Cr 12,2), de aquellos que €l reserva
del.desastre de Jerusalén {Is 4,2; Ez 6,8), pero sobre todo, como en
el caso anterior, de aguellos que se confian a él en sus tribulacio-
nes y son objeto de su especial atencidn. Asi la mayoria de las
instancias con sentido teoldgico se encuentran en ei Salterio y
estan referidas a la salvacién o liberaclén personal (cf. Sal 17,13;
18,3.44.49; 2259; 31,2; 32,7, 37,40; 40.18; 43,1; 70.6; 71.24; 91 14;
1442 4,

39 Esta raiz y la anterior estin ausentes de Ezequiel.

40. Cf. vgr.: El 1, 14: Tit 2, 4, en relacion con Ex 6, 6; D1 7.6-8, e1c. LYONNET, 5.
¢sludia espaciatmente ¢l vocabulario de “compra’ o ‘‘adquisicion” en el NT (Hech
0 0281 Pe 2.9 Avoc 5, % 14, 3 1 Cor 6, Mk 7, 22.23; Gal 3, 13 4, 15 etc.); cf.
Le pp. 49-56.

41. Estos dos textos seran especialmente estudiados mas adelante.

42. De hecho, asi traduce a weces la version de los LXX: )1 3. 5 ls. 46. 4; pero
en ¢l Salterio a menudo: :vé - hberar (cf. Vg.). C[. en el NT: Rom 7,24; 2 Cor I,
10 bis; Col 1, 13; 2 Tim 3. 17; 4, 18,

43. En 10, 5 tiene un scntido meramenie profano,

4. LXX practicamenle siempre rid, de donde la Vg.: liberare. Sal 82, 4 pertencce
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Nuestra investigacién de estas dos raices muestra entonces
que la tendencia a la transposiclién a la esfera “personal”, donde
Yahweh es el Unico salvador, de términos tomados de la vida or-
dinaria, prescinde de la aplicacién 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 raices anteriores. Sin embargo, ambas
mantienen el cardcter complexivo, de salvacion total, que hemos
notado ya en aquellas 45,

lll. 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 biblicos, en efecto, son
considerados paradigmaticos para el uso actual de la nocidn de
liberacion, especialmente en su contenido socio-politico, de manera
que las “liberaciones’ ocurridas a lo largo del AT y del NT justifi-
carian la concepcién presente, al menos en su interpretacién teo-
Iégica 46, Seria caracteristico de aquellos el caricter precisamente
terreno y en particular politico que las distingue, con lo cual no
se diferenciarfan radlcalmente 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 respectiva4? se refiere sobre todo al Exodo (Ex
3-14), pero puede abarcar también el Dt-ls, por idéntica razén, puesto
que este autor se inspira de los viejos relatos del Pentateuco, y
toca también a menudo la vida y la obra de Jests %. En realidad,
de 1o que se trata en el fondo es de todz una concepcién de la
soteriologia biblica. Esta no puede ser aqui encarada de manera

a la esfera “sucial’: los jueces que deben liberar al “‘pobre” del peligre de muert:
incwrido por & juicio.

43, *“Salvar” (¥ié) podr{a también haber sido esiudiado, pero, en realidad, nunca
se lo traduce por “liberar”, y el tiempo falla para encarar una rafz de use tan com-
plejo ¥ mahiple en el AT (28 veces, 65 en el solo Salterio) ¥ en ¢l NT. Digamoy
ripidamente que el verbo es usado una sola vex del prodigio del Exodo {y entonces
del paso del mar de los juncos: Ex 14, M) ¥ algunas veces de la liberacion de Ba.
bilonia {Ts 49, 25; «<f. 43, 11; 49, 6; 51, 6.8). El resto del uso teolégico es propio def
Salterio, como en los casos apleciores {Sal 3, & 6, 5 7, 2, 12. 18, 28 20, 7.19; 22,
2 etc) cf E. Jenni - €. Westermann, l.c,, col. 786-790, Para el uso del NT, «<l.
S. Lyonnet, l.c. pp. 7-23.

4. Para ésta, cf. GUTIERREZ, G.. Teologia de la liberacidn, Salamanca. 1971,
399 pags.

47. Cf. ib. pp. 203-211 ¥ la bibliografia citada. La nota de CROATTO, J. S "Li
tracidn’ y libertad, Reflexiones hermenéuticas en torno al AT (Revista Biblica 32,
971, pp. 37} no es propiamente exégesis, sino en lode caso eiségesis.

48. Cf. ib. pp. 297-39. Aqui, en realidad, mds la vida “publica” (p. 302} que la

obra} como la presentan los mismos Evangelios y el resto del NT.
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plena, por razones obvias 4%, pero se puede de cualquier modo, in-
tentar un examen de los textos en cuestion, a fin de descubrir, a
nivel biblico, cudl es su verdadero aporte para la cuestion discuti-
da. A los tres indicados se afiadira en su lugar una referencia a la

historia deuteronomistica®, en una de cuyas secsicnes, el libro de

r

los Jueces, la “liberacion™ ocupa un lugar importante.

1. Los relatos del Exodo

Como es sabido, esta seccion del Pentateuco, como otras, es
fruto de la combinacién consciente y progresiva de varios relatos,
al menos tres (J, E y P), y probablemente cuatro (S, L, N, etc., se-
gin los autores). No es el caso aqui de proceder de nueve a un
anélisis detallado de esas “fuentes’” o “documentos”. Este trabajo
se puede suponer hechoS!. Sin embargo, serd oportuno tenerlo
presente cuando se pretende descubrir la ensefianza propia de
estos textos. No es lo mismo, en efecto, la presentacién histérica
y teolégica de J que la de E y la de P, y viceversa, sin hablar de
la probable cuarta fuente. Inclusive, un andlisis completo pediria,
conforme a las modernas técnicas exegéticas, que se tuviera en
cuenta, no sélo el nivel de las “fuentes” (Quellenkritik o Quelien-
geschichte), sino el de las tradiciones que las anteceden (Tradi-
tionsgeschichte} y el del resultado final, obra de los diversos re-
dactores (Redsktionsgeschichte). Aqui, sin volver a hacer todos
estos pasos, atenderemos a elios en nuestra exposicién. Esta ha
de proceder por pasos.

a) El aspecto esencial de los relatos del Exodo, ya en su fase
mas antigua, es su caracter teolégico. Estos relatos describen una
gran obra de Yahweh, que é! 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 Aardn)
intervienen es s6lo porque Yahweh los ha llamado a ello, con una
vocacion, que (en el primer caso) recuerda las vocaciones profé-
ticas %2, Por esto, sin duda, Moisés aparece excusindose en los

49. Cf. las teologias biblicas del AT y del NT, al menos las concebidas de ma-
nera sistemdtica, vgr. KOEHLER. L., Theologie des Alten Testament, Tibingen, 19533,
pp. 202-231; 5t. LYONNET, l.c.

5. Para ésta, cof, NMOTH, M., Ueberlieferungsgeschichiliche Studien I, Tiiblogen,
1957 ¢, cap. 1, Das deuteronomistische Werk (Dir), pp. 3-110 y los aulores siguientes,
que comunmente aceptan su tesis,

SI. Cf. las intraducciones al AT, vgr. SELLIN, E., - FOHRER, G.,.Eirr!'eimng in-

das Alten Testament, Heidelberg, 19692, pp. 156208, y en particular FOHRER, G.,
Ueberlieferung und Geschichte des Exodus, Berlin, 1964, pp. 124125; DE VAUX, R, [a
Genese (La Sainte Bible de lérusalem, Paris, 1953) pp. 7.24;: COUROYER, B., L’Exode
(id., Parfs, (952) pp. B-[0, 28 ss. Se eclige aqui la division de fueptes de Fohrer (l.c.).

52. La accion de Moisés esid muy marcada en E (cf. 3, 10}, donde es & quien
debe “hacer salir™ a Israel de Egipio. El papel de Aradn estd lambién subrayado
en E (4. 1417, 272830 a; 5, 1-2) y en P (7,0-]).
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diversos relatos (3,11-13 E; 4,1-9 N segun Fohrer; 10-17 E; 5,22-23;
6,1 E; 6,12-30 P), como hardn luego los profetas (Jer 1,8). lgualmen-
te. €l rasgo de la presentacidén de Yahweh en E (3,14-15) y en P (6,
2.7), pone de relieve la gratuidad y el cardcter absoluto de su ini-
ciativa.

b) Con todo, el Dlos que se Inclina asi y que “desciende™ (3,
8 J) para liberar a su pueblo, es un Dios que es sensible a la
injusticia. Este aspecto, también teoldgico, no debe ser perdido de
vista. Yahweh “ve" y “oye" la “afliccion” y el “clamor” de su pue-
blo (3.7 J), la “opresidn” que padece (39 E), su “gemido” (6,5 P},
en una palabra su “esclavitud” {6,5.7 P). Una situacién como ésta
no le es indiferente y lo mueve a obrar. Asi se presenta el Dios
del Antiguo Testamento como un Dios moral. a quien la conducta
humana afecta e interesa. El podra en adelante, ya desde el cédigo
maés antiguo (Ex 22,2,23,9; ¢f. Dt 5,15; 24,18, etc. Lev 19,34), senalar
su obra de la salida de Egipto como el modelo que los israelitas
deben seguir en sus relaciones con el préjimo, particularmente
con el “forastero” {ger) y el siervo 33, habitante como ellos en una
tierra ajena, Asi se explican las futuras exigencias de los profetas
(cf. Am 5,12.24, etc.).

¢} 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 situacion asi descrita: es el cardcter peculiar
de la relacién que lo une con Israel. Este es, en efecto, "su’’ pue-
blo (Ex 3.7 J; 3.10 E; 7.4 P); adn mads, su Aijo, v su hijo primogénito
(4,22-23 E) 54, a quien lo liga un vinculo unico. El relato P o sacer-
dotal insistira en que Yahweh se ha “acordado” de su “alianza” con
su pueblo (7.5), aquella, sin duda, que el mismo relato P cuenta
que ¢é| habia sellado con Abraham (Gen 17,1 ss). Luego, Israel esta
ya unido a Yahweh y Yahweh a lIsrael. De una manera o de otra,
entonces, Dios encuentra en su relacién con su pueblo la razén
para asistirlo en la afliccion. Los autores de los relatos respectivos
ven en esto un efecto de la eleccidn que cada uno de ellos a su
modo tiene por seguro distingue a Israel en el gobierno divino de
1a historia (cf. Gen 12,1-3 J; 15,188 JE; 17,1 ss P). Otros pueblos,
también oprimidos, no son objeto del mismo favor. Sin embargo,
cuando Israel ha fncurrido en el peligro de considerar su eleccidn
como un privilegio enajenante y excusante de las exigencias radi-
cales de Yahweh, éste le recuerda que ha hecho ese favor a otras
(Am 9,7: “No hice yo subir a Israel del pais de Egipto, como a los
filisteos de Kaftor y a los arameos de Quir?") %,

53. La consecuencia no es, sin embargo, que [srael no lenga esclavos; sing gue
fes trate bien {ct. Dt 5, 15),

" 54, Esto ha de explicar después la muerte de los primogédnitos egipcios (11, 4-8;
9.30 1),

55. En la interpretacién que da Ezequiel del Exodo, el pueblo es ya idélatra en
Egipto (cf. 20, 7-10).
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d) Es igualmente importante preguntarse para qué, segun los
relatos, Yahweh hace salir a su pueblo. Aqui los textos dan dife-
rentes respuestas. Pero es oportuno notar que dos (J y P) mencio-
nan la posesién de una "tierra buena y espaciosa” 58, de “una tierra
que mana leche y miel” (3,8 J), de “la tierra que he jurado dar a
Abraham, a lsaac y a Jacob" vy que “o0s... daré en herencia” (6.8 P).
lsrael sale entonces, en un primer nivel de consideracién, para
recuperar su libertad y poseer su propia tierra%. 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 estd Moisés (3,12 E; 3,18 J; 4,23 E; 5,8 J) 8. De este
acto de culto, presentado en E (3,12) como una "sefal”, no se dice
nada en lo sucesivo. Pero se puede pensar que, en la construccion
actual de los relatos, si no en la tradicién subyacente, el culto del
Sinaj ocupa su lugar (Ex 24,1-11 JE). Yahweh, entonces, libera su
pueblo para si, para que celebre su culto. La liberacién de Israel,
en cuanto narrada en el Exodo es ante todo una liberacién para
Yahweh. De la misma manera, el documento sacerdotal, fiel a su
concepcion de las alianzas, presenta la salida de Egipto como e!
camino para establecerla con lIsrael (6,7: "Yo os haré mi pueblo y
seré vuestro Dios” %9), quien, a partir de alli, lo "conocerd” de una
manera nueva (ib.) %, como el que lo sacd de la esclavitud de
Egipto. Este hecho, por consiguiente, primordialmente realiza una
relacion renovade de tsrael con Dios, que supera la que existe
anteriormente: Israel sera, en adelants, el "pueblo de Dios” como
no lo ha side hasta ahora. La teologia deuterondmica dice que éste
pueblo ha sido adguirido por Dios, a partir del Exodo. como “pro-
piedad” o “posesion’ suya (s¢<giils: Dt 7,6; 14.2; 26,18, y ya Ex
19,5). Este texto del Exodg, en el contexto de la alianza sinaitica.
describe muy bien la situacion que el Sefor intenta crear mediante
la salida de Egipto; “Ahora, pues, si de veras escuchédis mi voz y
guarddis mi alianza, vosotros seréis mi propledad personal entre
todos los pueblos... seréis para mi un reino de sacerdotes y una
nacién santa" (Ex 19,5-6) 81,

e) El vocabulario de Ex 3 ss ha sido ya estudiado arriba. Con-
formémonos con notar aqui que si, particularmente en los cc. 3,7, los

56. La idea de “espacic’” comporta la de ‘libertad” (cl. Sal 30, 9 doode se¢ uss
la misma rafz que en Ex 3, #).

57. Es verdad que para poseerla debe desposeer a uoiros (cb. 3, 6.17 Ji. Esto es
efecto del “privilegio” de Israel

58. En J sin la mencién del monte, pero con la indicacidn de lus “ires dias” do
camino (3. 18).

59. Es la formula de la alianza, como se ve ya en Oseas (2, 25) y o Deuterono-
mio (26, 17-18; 29, 12 ete.).

0. Ezequiel usa repetidas veces la misma expresion: clf. 6 7.10-14; 7. 4927, 12,
16.20; 13, 21.2% 14, & 15, 7 eic.

61. Es el lexto del cual se inspira | Pe 2, 4-10. Perienece a una categoria de tex-
tos del Tetrateuco que se llaman a veces {com razén) predeuterondmices: cf. vgr.
SOGGIN. J. A.. Appunti per wun'introduzione ol Pewtatéeuco (Roma 1971} pp. 66-68.
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términos que significan liberacién son usados con frecuencia {slh:
5,223 61 E; 611; 7.2 P; 7.14-16 J: nsl: 38 J; 66 P; gl: 66 P,
también se recurre a ciertos términos que se pueden llamar técni-
cos para designar la salida de Egipto y que tendran mucho usc en
otros textos. Asi fdésé (de ys') = hacer salir (3,10 E; 6,6 P; 6,13 P;
627 P;: 745 P), de donde viene precisamente la designacion de
Exodo (éxodds en griego significa salida); he “elih (de 'Th} = hacer
subir (3,8.17 J) ©2, sin duda en relacién con la situacién geografica
de Palestina respecto de Egipto. De esta manera, conviene advertir,
la terminologia propia para el Exodo en el Antiguo Testamento no
es tanto la de la liberacién sino més bien la sefalada. Un término
{ys') se refiere a la accion de Dios (a veces, a la de Moisés; cf.
vgr. 1 Sam 12,8) que hace partir su pueblo, el otro a la misma
accién que le hace llegar a la Tierra prometida. Los dos momentos
{a quo, ad quem} quedan asi sefalados y se acentda en cada caso
la accion divina. Desde este punto de vista, la idea de liberacion
aparece menos importante.

f) Finalmente, notemos gue si el hecho de la salida de Egipto
es en si indudablemente “socio-politico” 8, puesto que afecta a la
situacién temporal tanto de la nacion hebrea cuanto de la egipcia,
es, en sl plano biblico, ante todo religioso. Es decir, 1a interpre-
tacion que de este hecho da la Biblia, segun hemos procurado
mostrar, no mira tanto a la nueva situacién politica de libertad de
1srael, ni a sus relaciones con Egipto, cuanto a su situacidn res-
pecto de Yahweh y a su renovada relacién con él 8. El paradigma
que se puede encontrar aqui no cubre las diferentes “liberaciones™
realizadas a lo largo de la historia sino la accidn de Dios respecto
de su pueblo, que consiste finalmente en “hacerlo salir” del poder
de las potencias que se oponen a él para introducirlo en su reino.
Esta es la interpretacion que del Exodo da el NT, en textos como
Col 1.13; Apoc 15.1-4 y, "en principio 1 Cor 10,1 ss%. 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,

BRECKELMANS, C., Die sogennanten deuteronomistischen Elemente in Genesis-Mu-
meri (Suppl. VT I3, [966) pp. 9096, esp. p. 9%4.

62 Para sy, ¢f. vgr. Ex 20, 1; Nu 23, 22; 24, §; D |, 27; 4, 2037: 5, 16; Un 2, 12;
I Sam 12, 8; Jur 7, 12: Sal 105, 37 etc. Para ‘th: cf, vgr, Ex 17, 3; Nu 21, 5; Dt 20, I;
los 24, 17; Ju 2, L, 6, & | Sam 10, 8; 2 Re 17, 7; Jer 16, 14; 23, 7. Am 2, 10: 3. 1.
Mi 6, 4; Sal 8i. L1; Ne 9, 18 elc.

63. Cf, vgr. GUTIERREZ G., lc., p. 34: “un acto politico’.

64, Quedaria por wver cudl es ]a enlidad h;sténca real del hecho refle]ado €n
¢l Exodo. Acerca de esto. que corresponde a la "hisioria de la (radicion”, hay di-
ferentes teorias (cf vgr M. H. ROWLEY, From Joseph io Joshua, Biblical .‘radr'rx'ons
v the light of Archaeology, Londres, 19522 pp. 110 ss.%.

Sea lo que fuere de esto, siempre seria, si no un pueblo, al menos una banda

"de esclavos que escapa de sus duefios, como habri habide muchas a Jo largo de la

hfSloria de Egipto. Lo que importa sobre 1odo el presente debate, es la interpreta-
cién que la Biblia da al becho como obra de Dios. En este seniido, es dificil decir
que sea una liberacion paradigmdricy,
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2. El Deutero-fsaias

Es sabido que, ya en el AT, el Deutero-Isaias (Is 40-55) rein-
terpreta el Exodo. Esta “salida” de lsrael de un pueblo hostil se
convierte para él en la figura y el modelo de la nueva “salida” del
cautiverio babildnico, que é] recibe mision de anunciar %. La figura
no se limita, por lo demas, al solo hecho comparable de “salir”
sino que se extiende a todo el camino que lsrael hizo otrora por
el desierto, marcado por grandiosos prodigios $7. El nueve Exodo
ha de renovar asi el primero, superandolo, y en &l, como en el otro
y mas que en él, resplandecerd la accién de Dios 88, Esto muestra
ya hacia donde se orienta la teologia del Dtls. Convendra, sin
embargo, examinarla més 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 liberacién politica.

a) Por lo pronto, el planteo de base no as exactamente el
mismo que el del Exodo. Por una parte, la situacion de Israel no
es idéntica; por la otra, tampoco coincide la de la potencia opre-
sora. Israel estd en el exilio por su culpa. Ha sido llevado alli por
la voluntad de Dios, a quien ha abandonado de diversos modos
(cf. ya Am 5,27 pero sobre todo Jer 258-11.13; 2 Re 21,10-15, etc.).
Luego, este nuevo Exodo supone el perddn, y de hecho, el Dt-ls
¢omienza con una proclamacién de remision (cf. 40,1-2). Pero el
tema del pecado no queda limitado al principio del libro. Otros
textos aluden a &l (cf. vgr. 42,18-25; 43,3 la "expiacion™; 43,24.25.27;
44,22; 46,8: 47,10;48.8; 50,1: 55,7 perdon) €%, y uno de los canticos
del Siervo, sobre el que volveremos mas adelante, estd construido
sobre la idea del pecado y la remision (53,5.6.8.11.12). -Esto asocia
definitivamente en la Biblia la nocién de la accién liberadora de
Dios con su accién remisiva: liberar es destruir el pecado y sus
efectos en aquel mismo que lo comete.

65, Veéase a demds la concepcidén de un libro como el Evangeiio segin San Juan
que presenia el hecho cristiano como un nuevo Exodo (cl. Jn ¢ v BROWN, R, E .
le., p. LX: The whole story of Mases and of the Exodus is a very domtinant motif.
y la hibliografia citada ib, p. LXV¥). También Lc 8,30 llama Exodo a la muerte ¥ re.
surreccidn del Sefor.

6. Para el Dn-Is ver los comentarios habituales (vgr, BONNARD, P. E., Le Se-
cond isaie, Paris, 1972, pp. 15-311; ELLIGER, K., Jesafa /i, BKAT Neukirchen, 1970,
cuatro fasciculos aparecidos; mas sintéticamente: STUHLMUELLER, €., Deurero
Isaiah, en The Jferome Biblical Commentary, Londres 1970, vol. 1, pp. 366-386, eic.)
¥ numerosos estudios de detalle.

67. El DiIs omite Jos aspectos negativos de esa marcha, come la murmuracion
(ya Ex 15, 1l-14; 16, 23 eic.), la idolatria (Ex 3t), Ja rebelion (Na 1617y ¥ los
correspondienies castigos.

68. Sin duda por esto, Dt-Is recurre lantas veces a la oocian de creacidn (el
verbo leoldgico br' es usado por él 16 veces); cf. STUHLMUELLER, C.. l.c. p. 367
El texto 52, 36 no desmienie esla comprobacion, cf. ib. pp. 2589,

69. Cf. BONNARD, P. E.. l.c. pp. 516517
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En cuanto a Babilonia, s un pais practicamente vencido, a
diferencia del Egipto floreciente en el cual se sitia el Exodo 7. La
marcha de Ciro 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 Babilonia, supuesta la intervenciéon del rey persa, que
aparece asi como “"mesias’ de Dios (45.1: cf. 48,14 en una tra-
duccién posible), se hace sin esfuerzo (cf. 48,20). No hay persecu-
cion de nadie ni paso obligado del mar de los juncos (cf. Ex 14,
1 s8s). Este Gltimo prodigio debe entonces ser traspuesto y visto
mas bien como simboio y prueba de la accién salvadora de Yahweh
{cf. 43,16-21 donde se pasa tipicamente del “camino en el mar”
al “camino” por el desierto 51,10-11). La liberacién 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 perddn y la redencidn (cf. 50,1-2; 52,3-6 91).

b) Esto se ve ademas con mayor claridad si se piensa que
el Dt-l1s no podia anuhciar, conociendo bien los procedimientos de
los conguistadores orientales, ni tampoco anuncia, que Israel li-
berado de Babilonia habria de recuperar su libertad politica. Ciro
someteria otros puebios (43,3-4) ™ y no se ve por qué daria a Israel
el derecho de disponer dé si mismo. En su imperio, el pueblo for-
mard con otros una provincia o satrapia mas, lg de “mas alla del
Rio” o [como traduce BJ) la de “"Transeufratina' (cf. Esd 4,10.11) o
Transeufratene. Pero hasta Judas Macabeo continuard sometido.
Su libertad se circunscribe al ambito religioso (cf. ib. 1,2-4), con-
forme a la politica de los reyes persas7, 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
acentta todavia mas el caracter religioso de esta nueva liberacién
de [srael y de la reinterpretacién del Exodo que implica. Israel
sale de Babilonia por obra, no tanto de Ciro, sino de Yahweh, y
va a su tierra, con la cual su suerte estd indisolublemente unida
desde la promesa hecha a Abraham (c¢f. Gen 12.7; 13,14-15, etc.),
pero en ella no vuelve a ser libre, sind para dar culto a su Dios.

c) Finalmente, los cuatro cdénticos del Siervo de Yahweh (Is
42, 1-9; 49,1-6; 504-11; 52,13-53,12), pertenezcan ¢ no originalmente
al Dt-Is™, sea 0 no el Siervo una figura distinta de Israel y del

70. Sobre todo si, como se hace comdinmenle hoy, ¢ lo pone en la época de
Ramsés Il ¢ en la inmediatamente posterior (Merneplah); cf. vgr. la cronologia de
la BI (pp. 1.663 s) vy COUROYER, B., l.c. pp. 10-13. ’

71 La iraduccién “sin motivo” en 52, 3 (BJ, p. 1.053) es inexacta; el original
responde a “‘gratis’’ {cf. v. 3), lo cual implica que Yahweh no ha sacado ningun
provecho de la “venla™ de su pueblo (cf. BONNARD, P. E., 1.c. en ia nota 64).
72, Asi interprela BONNARD el ‘"koper’” del v. 3, 1.c. pp. 1395, 258).

73 Cf. vgr. CHAMPDOR, A., Cyrus, Paris, 1952, pp. 234.236, 257 s5; WOTH, M.,
Geschichie Isreels, Gbilingen, 1954 %, pp, 273 ss, )

74. Hay opiniones en los dos sentidos, cf. BONNARD, P, E., le., pp. 37 ss ¥
notas 1-2, con la biblicgrafia alli citada.
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profeta®, presentan una doctrina que completa y aclara lo que
llavamos dicho acerca de la idea que el Dt-ls se hace de la li-
beracién de lsrael de Babilonia y de! nuevo Exodo.

En primer término, la insistencia en la denominacidn siervo
{‘ebed), vinculada a Yahweh. El vocablo aparece 17 veces en
los solos capitulos 40 a 55, en diferentes contextos (incluso de
Cira: 44,26). La idea es que Dios es el supremo Sefior y por re-
ferencia a é] los hombres, e Israel en particular, son siervos (cf 41,
8-10,14; 42,19 his; 43.10; 44,1.2.21 bis; 45.4; 48.20). La notable acen-
tuacidn de la trascendencia de Dios en el Dt-Is apunta en &l mismo
sentido (cf. vgr. 40,12-18.21-26.27-31; 41,14; 425; 43,1.12-13; 44,
6-8.24-28; 455-8, etc.). De esta manera, una vez mds la libertad de
Israel es afirmada al mismo tiempo que su absoluta dependencia
de Yahweh, de quien es instrumento para sus planes. Israel libe-
rado es, como en el Exodo, mas propiedad de Yahweh que antes.
Cuando la figura del Siervo se dibuja con mas claridad. en los can-
ticos segundo a cuarto, este Siervo especial presenta las mismas
caracteristicas: es un humilde servidor de Dios gue 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, ademds, el punto importante, En medio de esta pro-
fecia de victoria, se dibuja poco a poco la imagen de una figura
sufriente, cuyos padecimientos han de tener una eficacia insos-
pechada. Cuél es la relacion de este sufrimiento con la liberacion
de Israel de Babilonia no es inmediatamente aparente. Pero una
cosa es segura y es que la pasion del Siervo expia los pecados
de todos (cf. 53,4-6.8.10-12) "6, aquellos pecados especialmente que
dividian a Israel de Dios y que trajeron su destierro en Babilonia,
pero quizas también los de los gentiles que los oprimieron (cf. 50,
10 en una interpretacion probable). Por esta via nuevamente, la
accion salvifica de Dios en la liberacién de Babilonia aparece como
esencialmente unida a la destruccidn de los pecados, es decir, a
un plan de salvacion mucho mas 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 Ultimo cantico del
Siervo, lo que realmente cuenta no es la libertad recuperada sino
la definitiva reconciliacién 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 dimension de radicalidad, el Dt-ls conoce otra de
universalidad 7. Su horizonte no se limita a Israel porque su Dios

75, Misma observacion; ¢f. ihid.

16. El v. 10 con la palabra “afam = sacrificic expiatorio (cf. var. Lev 5, 5.16.18.
19.25; 6, 10; 7. 1.5.72.37 e1c.) es decisivo en este conlexlo.

77. Esto bha side negado por algunos, vgr. por ORLINSKL, H., The so-cafled
Servant of the Lord” and “Suffering servant’ in Second Isaioh (Studies in the
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es también el Dios del universo (40,12-18.21-26.28; 42.5, etc]) y es
ol (nico: los demds no son dioses (42.8; 44,6-8; 45,14-20-25; 48.12).
Le interesa la suerte de los demas hombres: su actitud no es el
mero revanchismo, a pesar de la sdtira en forma de lamentacién
sobre la caida de Babilonia (47,1-15). El Siervo. en el primer céan-
tico (42,1-4y "dicta la ley a las naciones™ y “ a su instruccidn
atenderén las islas™ (‘iyydn = las costas remotas). Es constituido
“luz de las naciones” (ib. 6: goyim} mientras que en el segundo
cantico, tras repetir la misma expresidén, se dice que (sin duda
por €1) la selvacién de Yahweh {yvsdcati) debe alcanzar “hasta
los confines de la tierra™ (49,6) 8, Precisamente, un texto de Dt-ls
invita a los gentiles a la salvacién (y§'), poniendo la invitacion en
boca de Yahweh mismo (45.22] quien no puede ser comparado
con los idolos {ib. 20-21) ¥ a quien al final todos reconocerdn como
Senor (23-24) ™. En esta perspectiva, la liberacién de Israel de Ba-
bilonia pasa a ser un momento de 'un plan gue abarca la salvacion
del mundo enterc y la instalacidon definitiva del reino de Dios, que
el Dtls expresamente anuncia como una prolongacién gozosa (cf.
§2,7). El verdadero contexto de esa liberacion es la remisién de
los pecados y la redencion universal. Esto es lo gue se prepara
por medio de aquetlo. E} hecho de la liberacion socio-politica [re-
lativa, segin hemos visto) no es asi central en este libro y pierde
en importancia por referencia a los otros elementos descritos. No
podia ser de otro modo, porque el Dt-ls nos revela, no los avata-
res temporales de un pueblo, asi sea el elegido, sino el designia
de Dios, a través de éste y de la obra de su Siervo, sobre toda la
humanidad.

3. la historia deuteronomistica

Es la gran historia del pueblo de Dios, gque va segln opinién
hoy cominmente aceptada®, del Deuteronomio a 2 Reyes. No es
ciertamente una historia gloriosa. Al contrario, después del cenit
que alcanza con los reinados de David (2 Sam 2-1 Re 1} y Salemon
(1 Re 2-11), éste va comprometido por la decadencia {cf. ib. 1t,
1-40), desciende paulatinamente de desastre en desastre hasta cul-

Second part of the Book of lsaigh, Supplements ro Verus Testamentum X1V, Leiden
19%7) pp. 36 ss., 97-117, pero apareniemente sin razon.

78 CI. ¢l comentario de BONNARD, P, E., Lc. pp. 221 s ¥ nota 7 con fas dos
pesibles 1raducciones de Ja frase,

719. Es el texto al cual alude Fil 2. 1011 y que cita Rom 14, 11 {en olro con-
texto). La misma perspectiva de reconacimiento universal de Yahweh en d5, 13-11
(Egipto, Kus, Seba); 60, 3.6-7.10.16 (lexto afin al Dt-Is) elc. En el primer lsaias: 18
-8 19, 1624 (pero son muy posteriores). .

80. CF. supra nota 46 ¥ ¢! estudio de MINETTE DE TILLESSE, J., M. Noth e

fa Redaktionsgeschichie des livres historigues (Recherches bibligues VILI, 1966, pp.
31.75).
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minar con la destruccién de Samaria {2 Re 17.5-6 y las reflexiones
sobre el hacho: ib. 7-23) y de Jerusalén [ib. 25,8-21) y la deporte-
ci6én del descendiente de David {ibid.). El tenor general de la his-
toria es tan negativo que ha hecho decir a M. Noth?®., que esa
historia aparece aili como “concluida” (abgeschlossen), carente de
toda perspectiva de futuro. Si sobre esta particular afirmacién exis-
te ahora un debate en curso &, y se puede discutir libremente de
Noth sobre el particular, no es menos cierto que el pecado y sus
catastroficos efectos son, desde el punto de vista de Dios un ele-
mento central en esa historia.

Desde el punto de vista teoldgico, la historia dtr. importa para
nuestro estudio pof un doble aspecto; por un lado, como ha demos-
trado bien H. Cazelles 8, Ia monarquia ejerce en Israel una funcién
liberadora, por el otro, el pecado compromete constantemente esa
liberacion. La funcién liberadora es a la vez externa e interna: la
nacién vence Sus enemigos y tos somete (David tiene un imperio
donde hay otros pueblos “oprimidos” 2 Sam 8,1-14), gracias a la
accion del rey, quien es también interiormente la garantia de la
salvacion de todos y particularmente de la proteccién 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 ademds mas 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 presentacion que de é| hace el historiador dtr. se
advierte claramente la relacién que existe entre la infidelidad y la
opresién por los pueblos extranjeros, la conversién y la libera-
cion 8, E| relato acerca de la proeza de cada uno de los Jueces
llamados grandes estd, en efecto, enmarcado por esta interpreta-
cion teoldgica de los hechos (cf. 3,7-11.12-14.30; 4,1-3; 531b, etc),
que ha sido previamente expuesta en el gran prélogo interpretativo
de lo que es hoy el libro de los jueces (Ju 2,6-3,6)35, o al menos
en una de sus capas redaccionales. Segln esto, la opresién extran-
jera es siempre un castigo que Yahweh impone a Israel por su

81. Uebertieferungsgeschichtliche Studien 1, Tiibingen, 19572, p. 107.

82. Acerca de él, cf. nuesiro estudio The Aim of the Deuwreronomic historian. A
reappraisal, presentado en el Sexto Congreso mundini de Ciencias judias (Jerusalén,
13-20 agosto $972) y que serd publicado en las aclas de ese mismo congreso. Defiendo
alli que la historia dtr fieme wna perspectiva de futuro, esencialmenie vinculada al
mes@anismo.

Bl En su estudio Libération et salut dans la Biblie {Masses Ouvriéres, oct. 1972,
pp. 45-62) esp. 46-49,

84. Es el esquema en cuatro tiempos del Libro de los Jueces, notado desde hace
tiernpo, pero atribnido por M. Noth (lc. pp, 89-103) al historiador dtr.

85. Este prologo, en mi opinidon, no es uniforme. En él, junto a la mano del
historiador dir se advierten oiras dos manos mas.
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idolatria (cf. ya 2,11.13.17.19, etc.) 8. Es bueno tener presente esta
vision religiosa de la suerte de un pueblo, cuando se gquieren leer
las situaciones modernas con ayuda de la Biblia: el pecado, ade-
mads, N0 s ajeno, sino propio, los opresores aparecen, en cambio,
como instrumentos de Yahweh?®, si bien no se excluye que pe-
quen a su vez. Pero esta ultima perspectiva no aparece en la
historia dtr. %,

En ésta la liberacion incluye tipicamente la penitencia, es de-
cir, el pecado rechazado. lsrael, si quiere que Dios envie el héroe
que lo ha de “salvar” (y§¢: 2,16-18 y passim). ha de volver a él,’
por el “clamor” (z'g: 3,9 y passim)} con el que a la vez detesta sus
pecados y recurre a su auxilio. Entonces Dios intervieng en la
historia.

Una vez mas, entonces, como en el Dils, una reflexion pro-
funda sobre la historia y la suerte de Israel, como la que hace <l
historiador dtr. en el exilio 8, 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 vocacion de Dios y la resis-
tencia a ella, es decir, del pecado. El dtr, no es tierno con su pus-
blo, incluso presentemente oprimido. Le muestra, en una serie de
ejemplos histéricos, coémo llegd por su culpa a ese extremo y co-
mo podra ser liberado si se convierte 9. Muestra, ademds, en acto,
la posibilidad y la eficacia de esta conversién, en su presentacion
del libro de los Jueces. Pero ella s esencialmente requerida: sin
elia no hay liberacidn posible, La liberacién viene, en efecto, no
del Juez de turno, sino en ultima instancia de Yahweh mismo, que
lo “suscita™ {gwm: 2,16-18; 3,9-15, etc.) y que acompaha y hace

8. La idolatria es el pecado capital de fsrael para el historiador dir particu-
larmenie en el libro de los Reyes, pero también antes (cf. vgr. 1 Sam 7, 3).

87 Eslo es tipico de los profetas, cf. vgr. Is 7, 20 la “navaja alquilada allende
del Rio'', de Asiria y Jer 50, 23 el martilla de toda la tierra’’, de Bahilonia.

8%. 5i, en cambio, en los profetas, cf. vgr. Is &, 4; 10, 24.27 eic,

89, Escribe seguramenie en Babilonia ¥ no en Palestina {cf. SOGGIN, J. A., Den-
teronomistische  Geschitsauslegung  wihrend des  babylonischen Exilis, Oikonomia,
Hamburg, 1967, pp. 11-17).

90. WOLFF, H. W. ha insistido, en un notable articulo, sobre la importancia
del tema de la conversion para el histeriader dtr (Das Kerygma des deuteronomis-
tischen Geschichiswerkes, ZAW 73, 1961, pp. 171-18), La tesis es, a mi juicio, exa-
gerada, pero hay valores en ella que se¢ pueden rescatar, especialmente para la época
de los Jueces.

91, Bl términce “'salvar” (v§') en su acepcion militar es predilecte del historiador
dtr. en el marco del libro de lus Jueces ¥, se lo usa también, en los relatos origi-
nales (cf. supra y 2. [6.18; 3, $.15.31; 6, 14.15.31.36.37; 7, 2.%; 8, 22; 10, 1.12.13.
14; 12, 2.3; 13, 5). Seria interesante iovesligar si tiene el mismo senlido em arnbos
casos: el histeriador dir, supone, segin lo dicho, la salvacién del pecado. Bl tra-
duce varias veces por el “libertador” (3, 9.15; 12,2), olras veces por “salvar™. Con-
viene subrayar muy bien el hecho que es el historiador dtr quien ha dado a los
viejos relatos tribales de opresién por el enemigo v liberacidn de €1, el sentido tfeo-
8gice de castigo por el pecado, penitencia y salvacion, Los relaios por si solos son
ajenos a esta perspectiva y la salvacién de la que en ellos se habla carece de interds
para el mensaje biblico en cuanto tal. De hecho, existen en la Biblia solamente en
cuanto forman parte de la obra del historiador dir.
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eficaz su triunfo. El paralelo con el Dt-Is es evidente, donde Yahweh
también “suscita” {Is 41,2.25) a Ciro para salvar? a Israel, a quien
ha perdonado su pecado (40,1-2; cf. supra). La liberacidén es asi
un privilegio de Yahweh, a quien mueve para ello la conversién y
la penitencia, o su propia misericordia. Es realmente dificil en-
contrar en esta concepcién histérica una base para las teorias mo-
dernas de la liberacidn, si bien la interpretacion de los mecanismos
de la historia en términos de pecado y perddn es siempre valiosa
para intentar una lectura de los hechos que vaya mas alla de la
supetrficie de las cosas, 0 de un primer nivel de andlisis de causas.
Es la gran leccidn del historiador dtr., cuya visién necestta ser
completada con la transformacién del curso de la historia en la
definitiva superacién del pecado, operada por Jesucristo Nuestro
Sefor.,

4. La interpretacién del hecho de Cristo

Es sobre todo la vida publica de Jesus, seguin notabamos mas
arriba, la que ha sido objeto de polémica en el debate sobre la
liberacién #2. Pero es, en realidad, e! mismo hecho de Cristo el
que estd en cuestion. porque uno es inseparable de la otra. Se
discute, en efecto. sobre la presentacién que los evangelistas
hacen del hecho cristiano, si él ha sido o no “despolitizade” por
los evangelistas, y ya por Marcos, el primero 9%, No se puade, en-
tonces, prescindir metodoldgicamente, de otras presentaciones que
de su obra y ministerio contienen testimonios distintos de los
Evangelios escritos e independientes de ellos 9, quizas inclusive
anteriores. Esto nos ha de dar acceso a la nocién que la primera
comunidad cristiana se hacia del hecho de Cristo. Esta ha de ser
una primera seccidn de esta exposicion. Luego habrd que examinar
los miamos Evangelios sindpticos para concluir con una breve re-
ferencia a algunos textos posteriores del NT. de cuyo caracter
apolitico nadie duda. La cuestidén serd siempre si el hecho de Cristo
es presentado como una "liberacién” y si esa liberacién tiene, en
todo case, un tinte politico, en una época en la cual la vida del

92. Cf. GUTIERREZ, G., lc,, pp. 2. Solo para memoria cito el alegalo de
LANSON, A., Morir por el pueblo... (Buepos Aires, 1969) convenientemente refulado
por RIVAS L. H., en Criterio 41 (1969} p. 453

93. Es, segin se sabe, 'a tesis de BRAMDON. S. G. F.. fesus and the Zealots. A
study of the po.'mca:' factor in primitive Christianily, Manchester 1967, citade por
CULLMANN, Jésus et les révolutionnaires de son temps, Neuchitel, 1970, p. 21.
n.1¢ p. 4, n. 2 RB 77 (1570} pp. 136-8 (F. Dreyfus).

9. La cuestion de la relacion de [a cristologia de los discursos misioneros de
los Hechos con Ja comunidad cristiana, por una parte. ¥ con Lucas, por la otra,
es cxiremamenle compleja ¥ no se guiere entrar aqui en ella. Pero se puede pensar
DUPONT. J. {Les Actes des Apétres, La Sainte Bible.,. de lérusalen, Paris 19588, Pp.
2 s) que muchos aspeclos de¢ esos discursos remonlan a la primera época de la
comunidad cristiana.
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pueblo judio en Palestina estd tan fuertemente solicitada por la
actualidad del conflicto entre libertad y dependencia, a raiz de la
pcupacioén romana.

No es el caso de hacer una exposicién completa, que exce-
deria, en este estudio, toda proporcién. Por otra parte, el tema
ha sido ya tratado por otros con suficiente competencia®. Qui-
siéramos aqui sefialar ciertos datos’ de la evidencia que la discu-
sién en curso tiende a dejar frecuentemente en la sombra.

a) La presentacién primitiva del ministerio y del hecho de
Jesus, segun los Héchos. Los Hechos de los Apdstoles comienzan
con un rechazo del mesianismo politico. A la pregunta de los
presentes: "Senor, es ahora cuando vas a restablecer el reino de
Israel?” (1,619, que no puede tener sino un sentido politico, el
Sefior responde: “A vosotros no os toca conocer el tiempo y el
momento gue ha fijado el Padre con su autoridad, sino que recibi-
réis la fuerza del Espiritu Santo, que vendré sobre vosotros, y
seréis mis testigos en Jerusalén, en toda Judea y Samaria, y
hasta los confines de la tierra” (1,7-8). Cualquiera sea el sentido
de! "tiempo” y el “momento” (en plural en el original), lo impor-
tante aqui es que los discipulos tienen una mision que nada tiene
que ver con la situacién contemporanea de Palestina, sino que de-
pende del don del Espiritu y se extiende hasta los confines del
mundo, Esa misién consiste en ser testigos del Sefior, especial-
mente de su resurreccién (cf. 1,22). Esto ya pone la concepcidn
antigua de su propia misién y de su obra, segin Lucas, en un plano
ajeno y superior al conflicto dominante en la Palestina de entonces.

Lo mismo demuestra la expresion de ese testimonio como se
la encuentra transmitida {en términos de Lucas, pero sin duda
reflejo fiel de la fe de la comunidad) en varios textos de los He-
chos 971, Asi ya en 2,32-36 donde Jesus aparece, al final del discurso
de Pedro (2,14-38), como depositarioc de una misidén que excede
los limites de tiempo y espacio, que lo coloca a la derecha de
.Dios, lo inunda del Espiritu que él ha de derramar y finalmente
lo constituye "Sefior (Kyrios) y Cristo {Mesias)”. Todo esto sucede
a partir de la resurreccién, que muestra asi el verdadero sentido
del hecho de Jesds. Cudl es, en este contexto, el cardcter de su
vida mortal? Conforme a la condicién que ha sido pedida para el

95. CE. CULLMANN, 0., l.c., ¥y antes The siate in {he New Testament {Londres
1957) pp. 8-49. Cf. también el breve estudio de MERKEL, H., War Jésus ein revolutio-
ndgr? en Bibel und Kirche (25, [971) pp, 4647 que se apova sobre todo en las obras
de HENGEL, M., también SUBILIA, V., Gesit di fromie g conservarione £ riveluzione
en Prores!am‘estmo 25, 1970, pp. 225-230. Ya BODD, G. M., La Bible aujourd hui, Tour-
rai-Paris, 1957, pp. 9495 habia dicho {o esepcial sobre la cuestion,

9. Cf. también Lo 2431 con el verbo (verodsrhai.

97. Para toda esta seccion, DUPONT, J,, Les Adcres des Aporres La Sainte Bible,
Paris, 19587 las notas en las secciones correspondumes ¥ el mismo, Les discours
missionaires des Actes des Apdires BB &9 (19520 pp. 31-60.
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testimonio apostélico (cf. 1,21-22), el discurso de Pedro inclu){e
tambien una rormulacion de esa vida, bajo su aspecto de ministero
publico: ~Jesus Nazareno” fue un “hombre a quien Dios acreclllto
entre vosotros con milagros, prodigios y sefiales que Dios hizo
por su meaio entre VOSOIros, COMO VOSOIrOsS mismos sapéis’ (2,22).
La viaa puplica de JesOs es la de un homore, cuya persona y mi-
sion pertenecen a Lios y a su plan (ib. 23) y asi esian llenos de
signos de €sa presencia o irrupcién ae Dios entre vosotros. Es un
“profeta”, si se quiere %8, si bien su predicacion no es puesta aqul
en relieve, pero de su vida solo se retiene el aspecto carismatico
y maravilios0, sin ninguna referencia a una actividad politica de
cualquier especie.

Los cuatro restantes discursos “misioneros” de Pedro [3.11-2:6:
4.812; 9,29-32; 10,54-43) siguen el mismo esquema, aungue sélo
el dltimo desarrolla la referencia a su vida terrena; los demas se
limitan a proclamar la Injusticia de su muerte a mangs de las
autoridades judias (mas que de Pilato, a quien ni siquiera se nom-
bra) %, que es la muerte del “Santo” y del "Justo” (cf. Lc 1,38
434; Hech 7,52; 22,14), como él, sin duda, habia manifestado ser
durante su vida. El quinto discurso, en cambio (10,36-43), dirigido
a Cornelic vy sus compafergs, paganos, expone oOtra vez, con ma-
yor abundancia, la concepcién que Lucas se hace, a la luz de la
tradicién primitiva, de lo que habia sido la vida de Jesis. Comienza
por subrayar nuevamente la absoluta dependencia respecto de
Dios, que lo “ungié” con el Espiritu Santo 1% y con “poder” (10,
38), como antes (en 2,22) lo habia "acreditado': Jesus 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 Elias; 4,8.21.22.2427.40; 58.15, etc, de
Eliseo). Luego viene la descripcion de su vida: "(Jes(s) pasd ha-
ciendo el bien y curando a todos los oprimidos por el Diablo
porque Dios estaba con éI" (Hech 10,38). Nuevamente se alude a
los prodigios obrados en la vida de Jesls en bien del prdjimo, y
particularmente a su accién contra 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 misién terrena en un plano trascen-
dente: la lucha del Sefior no habia sido, en la memoria de la
comunidad, contra las potencias de este mundo, ni directa ni indi-
rectamente {por medio de aquellos que se levantaban contra ellas),
sino contra lo que San Pablo Ilamard (Ef 6,12; Col 1,18) los “prin-
cipados”, las “potestades”, los "dominadores” de este mundo te-
nebroso™ y que el mismo Lucas habia llamado en su Evangelio
(22,53) el “poder de las tinieblas”. Son sus victimas los gue-son

98. Cl. vgr. del mismo Lucas: 24, 18 "profeta poderoso en cbras y palabras’.
9. Salvo en 4, 27, pero el contexto &5 diferente.

100. Lo cual alude especialmente al bautismo {Lc 3, 21-22; of. In 10,36 y la re-
ferencia implicita a s 61, 1, explicitamente citado en Lc 4, 18).

296

llamados “oprimidos™ katadynasténoménoi). Es, en virtud de esta
conciencia de la comunidad primitiva acerca del plano trascendente
en el cual se realiza la vida y la muerte del Sefior que los tres
Evangelios sindpticos comienzan el relato del ministerio putblico
por ia escena de la triple tentacién (Mc 1,12-13; Mt 4,1-11; Lc 4,
1-13) 191: |a tradici6n original mds antigua presentaba el hecho del
Sedor, en el marco de la historia de la salvacién, como un enfren-
tamiento con el poder personificado del mal, el mismo que al prin-
cipio del mundo (cf. Gen 3) habia vencido al hombre 192, Pero
todo esto habia sido muy real, por eso Lucas insiste en situarlo
en Su marco histdrico y geografico, igual que en su Evangelio (cf.
Lc 3.1-2): “"lo sucedido en toda Judea, comenzando por Galilea™ 1%
(Hech 10,37); “todo lo que (Jesids) hizo en la regién de los judios
y en Jerusalén” (ib. 39), se resume en esta lucha, de la cual la
resurreccion €s la victoria y el sello (ib. 40-41) 1%, Semejante in-
terpretacién de la actividad terrena de Jesis no deja lugar para
ninguna actividad politica, o siquiera una incidencia politica in-
mediata de su mision. En esta perspectiva, su muerte es sola-
mente efecto de la maldad humana y del "poder de las tinieblas”
{Lc 22,53). Es, sin duda, la perspectiva en la cual hay que situarse
para apreciar la concepcion que la primera comunidad tiene de la
vida de Jesits. Esto se confirma si se atiende a |z notable afirma-
cion kerigmética pre-paulina que se encuentra en la primera carta
a los Corintios (15,3): "Porjue os transmito, en primer lugar lo

gue a mi vez recibi: que Cristo murié por nuestros pecados, segin
las Escrituras'' 105 .

b) £l problema de los Evangelios. Se puede responder que
estas formulaciones y otras semejantes responden ya a preocupa-
ciones teoléglcas y no reflejan la verdadera realidad de la vida
de Cristo, que habria sido politica o comprometida en la politica.
Metodoldgicamente, sin embargo, esta no es una respuesta seria,
porque, primere, no hay presentacién ninguna de la vida de Cristo
que no sea, 0 pueda no ser, teoldgica, y segundo, no se com-

101. Scbre estos textos se volverd més adelante.

102. Si en esta presentacidn de la tradicion hay ademds influencia de la litera-
tura religiosa intertestarnentaria, como de los manuscritos de Qumrdn, no interesa
por &l momento.

103. Es el esquema del Evangelio de Lucas, segin se admite cominmente.

104. CE. todavia para la inlerpretacidn de la vida v la muerte del Sefior el dis-
curso de Pablo en Anlioquia de Pisidia (Hech 13, 27-28): “sin hallar en él pinguin
meative de muerte, pidieron a Pilato que lo hiciera morir” (ib. asi “"los habitantes
de Jerusalén y sus jefes cumplieror, sin saberio, las Escrituras de los profetas que
se leen cada sabado’’.

105. Sobre este lexto v las dificultades que plantea respecto de las formulacio-
nes de Lucas, cf. The Jerome Biblical Contmentary, Londres, 1970, vol. II, pp. 1734
v la bibliografia alli citada. En el mismo sentide, se puede citar el céntico también
pre-pauline de Fil 2, 6-I1, que caracteriza la vida ¥ la muerte de Jesis como un acto

de obediencia hacia el Padre f{ypakoé); <f. en una formulacién mds tardia, Hebr
5 19,
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prende ¢omo 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 observacion. No obstante, habra que interrogarlos
igualmente a fin de descubrir qué presentacién nos brindan de la
vida y la muerte de Jesds bajo el aspecto dicho. Repitamos que
no es nuestra intencién hacer un estudio completo, sino sefalar
aquellos puntos que en nuestra opinién necesitan ser tenidos en
cuenta en el examen del asunto 106 :

1?2 Es claro que la pintura que los cuatro evangelistas hacen
de la vida de Jesis supene una transformacion total del hombre y
en ese sentido, una ~liberacion™. El Sefor, es verdad, comienza
por llamar a la "conversion” (Mc 1,15; Mt 4,17; cf. Le 13.3), o
cual pone el acento en lo interior y en el cambio de la actitud
intima y personal de cada uno. Pero esta conversién interior ha
de producir frutos muy visibles, como se ve en las dos versiones
del Sermén de la Montada (Mt 5-7; Lc 6,20-49). Ademéas el Sefor
no se limita a una predicacion de conversién en vista de la
proximidad del reino, sino que anticipa el establecimiento de ese
reing mediante el remedio de las enfermedades corporales, de los
defectos fisicos, de las carencias 197, de la posesidén diabdlicacon
todas sus consecuencias, y de la misma muerte. En esto los cua-
tro evangelistas estdn de acuerdc y su testimonio coincide con el
de los discursos misioneros de los Hechos arriba citados. Jesiis
introduce un nuevo orden en el mundo, por el cual los hombres,
mediante la fe, superan las servidumbres multiples a las cuales
estan desde siempre sometidos. Muestra asi cudl es la verdadera
finalidad de su mision: no es sclamente convertir interiormente al
iiombre sino restaurarlo en un nuevo estado que de hecho, dird
San Pablo, es el original en el que fuera creado (cf. Ef 4,23-24;
Col 4,10 y la idea de la nueva creacién: Gal 6,15; 2 Cor 5,17). Se
da en él un nuevo comienzo gle 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 %8 no debe oscurecer esta
orientacién fundamental: con &l el reino se instala ya en las al-
deas, campos y ciudades de la Palestina del primer siglo [cf. Le
11,20).

Es importante, sin embargo, advertir que, si bien el Sefior
cura las enfermedades (Mc 5,30; L¢ 517; 6,19) y arroja los demo-
nios (Lc 4,38), por su peder (dynamis) y autorldad {exousia}), en

106. Lo esencial ha sido expuesto vgr. por CULLMANN, Q., Jésus et les révolu-
tionnaires de son temps, pp. 19-18, r

107. Como el hambre: Mc 6,30-44; Mt 14, 13-21; Lc 9, 10-17; Jn 6, 1-14; y tam.
bién Mc 3, 1-10; Mt 15, 32.3%: el peligro en el mar: Mc 4, 35-41; Mt. 8, 2%27; Lc B,
22.25. 'El resumen de la misién del Sedor en Mt. 11, 5; Le 7, 22 incluye todos estos
hechos.

108. La compasién: Mc 8, 2; la amistad: Jn 11, 33-36 etc.
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cuanto Mesias Hijo de Dios, la tradicion evangélica tiene congien-
cia de que su'victoria sobre el mal que aliena al hombre se obtlel_'le
principalmente participando su suerte, es decir, sufriendo €él mis-
mo nuestros males o sus efectos. E) Mesias que ¢} es “tomé
nuestras flaquezas y cargé con nuestras enfermedades (Mt 8,17).
Al concluir él sola, con esta frase, cita de Is 534, una sintesis de
las curaciones y los exorcismos del Sefior, Mateo ha querido hacer
ver que el Sefor remedia nuestros males como el Siervo-que se
|os apropia al expiar nuestros pecados. La cita de lsaias se en-
cuentra, en efecto, en el cuarto cédntico dei Siervo de Yahweh (52,
13-53,12) y al referirla, el evangelista refiere, conforme a la cos-
tumbre de entonces todo el contexto 18 Jesis. entonces, propia-
mente no entabla una lucha contra los males alienantes sino gque
realmente los supara con su muerte de Sierve. Esta introduce la
liberacién definitiva, anticipada en su vida. He ahi por qué su re-
surreccion es la “primacia” de la nuestra (1 Cor 15,20-22).

2¢ De esta manera, la luz que los Evangelios proyectan sobre
la misién “liberadora” del Sedor es enteramente apolitica. 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,
més radicalmente en cuestién. Lo mismo vale del anuncio a los
“pobres™ tipico del Evangelio de San Lucas (cf. 4,18). Es claro
que tienen la predileccién del Sefor, segin la tradicion del AT.
particularmente 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 categoria no es ante todo socio-
l6gica, ni asociaga con una clase particular, como se ve ya por et
sentido que el texto de Isaias 61,1-2 adquiere en el uso de Lucas-
los “ciegos” no son necesariamente los que no ven, ni los “ceuti-
vos” los que estdn en la cércel 111, Es la interpretacion de los
“pobres” ya en el AT (cf. Sof 2,12 “el pueblo pobre”) y serd la de
Mt 53 (“pobres de espiritu”). Son simplemente los hombres, en
cuanto ajenos al reino, y por consiguiente en su condicion de mi-
seria pero abiertos a Dios. Como esta condicién de miseria sobre-

sale en los realmente desprovistos, de éstos se habla, sin ninguna

duda, y si se quiere, en primer término, pero en cuanto destituidos
de apoyo terreno dependen més de Dios. la “buena nueva”, ade-
mas, que alli se les anuncia no es cualquier mensaje de liberacidn
social y politica, sino el hecho de que el reino ha venido en la

109, Cf. vgr. BROWN, R. E., t.c., p. 124; 1ambién The Gospel according to Johm,
XM1-XX1 (The Anchor Bible 30, Garden City N. Y., 1970) p. 955.

110. Cf. lambién en los profetas So 2, 1% y en los sapienciales Pr 19, 1 ete.

111. La cita de¢ Lc 4, I8-19 estd compuesta de Is 61, 1-2 y 58, & (“dar la hper-
tad a los gquebrantados”}. La referencia a los “ciegos’”™ ng estd en ¢l TM y viene
de la versién de los LXX. Es una adicién, en el espiritu de Is & 91 42.'1&19,
que demuesira cémo se enlendia el pasaje en ¢l judaismo. Lucas ha mapten{da l‘a
interprelacién. Esto po significa que los ciegos fisicos no estuvieran lambién inclui-
dos, como naturalmente los pobres reales (cf. T2
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persona de Jesus (4,21), al cual ellos también son inyitado_s. Es el
reino cuya venida se demuestra, segln deciamos mas a_rnba. por
la curaci6n de los enfermos, la expulsion de los demonios, la re-
surreccion de los muertos y la misma evangslizacién de los pobres
(Le 7.22; cf. 11.20). Dicho de otro modo, el anuncio a los _pobres
no es politico sino mesidnico, en el sentido que el Eyangeho d? a
esta expresion, al cual ya aludiamos. Por esto taml‘:nén,bfal Sen_or
no transforma directamente durante su mision, la situacién socio-
I6gica de nadie, aunque remedia muchos males h!.[manos. sino que
crea las condiciones necesarias para que después, en la comuni-
dad cristiana primitiva, no hubiera “ningdn necesitado” (Hech 5,34).
Pero esto no es, una vez mds, una directa transformacion del orden
social vigente sino una anticipacién del reino.

32 Las relaciones del Senor con el conflicto politico entoncgs
vigente en Pakestina, ocupada por los romanos y p_rivada de su in-
dependencia, al menos parcialmente 112, se caracterizan por el mis-
mo distanciamiento. Es relativamente facil probar que no |gn‘oraba
a los zelotes, que mantenia algun contacto con ellos, y que ciertos
actos suyos pudieron ser interpretados, por quien no sabia leerlos
a su verdadera luz, como favoreciendo sus précticas 113, Es tam-
hién verdad que es condenado por una combinacién de los pode-
rosos, judios y gentiles, temerosos, cada uno a su modo, de que
la obra y la persona del Seifor pusiera en peligro su respactiva
posicion [cf. Jn 11.48; 19,12) 14, Se lo condena, por consag}uugnte.
como a un blasfemo y un agitador piblico. Los motivos religiosos
y politicos estdn inextricablemente mezclados 115, Rero el reLa_to
evangélico deja ver bien a las claras que la acusacion de los Ju-
dios” es un pretexto (¢f. Lc 23.2) y que ios motivos para Supri-
mirlo son de otro orden. Su confesién de mesianidad ante Caifas
o el Sanhedrin (Mc 14,61-62; Mt 26,62-64; Lc 22,67-70) y ante Pilato
(Mc 152; Mt 27.11; Le 23,3: Jn 18,37) es lo suficientemente cuida-
dosa como para que no quede duda en qué sentido la entiende.
De ahi que los primeros se escandalicen por la blasfemia, y el se-
gundo procure inmediatamente salvarle (cf. Jn 18.38). Es, por lo
demés, lo que hizo durante toda su vida publica, tratando de que
la mesianidad no fuera abiertamente proclamada porque podia ser

112, Herodes Aniipas, en efecio, gobernaba la letraquia de Galilea y otras pe-
quefias secciones su hermano Felipe y Lisanfas (Le 3, 1), pere por la gracia del em-
perador romano.

113, Como la purificacién del Templo (Me 10, E5-19; Mt 21, 12-13; Lc 19, 4546;
In 2, 1322) ¥y la entrada en Jerusalén (Mc 11, 1-11; Mt 21, 1-11; Lc 19, ?8-33:
Ino 12, 12-16). Asi vgr. CULLMANN, O., lc., p. 2333, Pero ambos hechos son signos
mesianicos (cf. la cita de Zac 99 en In 12, 15).

114. CI. BROWN, R. E.. l¢. pp. 791802,

1153, La cuestién del proceso del Seiior, su desarrollo y sus méviles es extremada-
damente compleja ¥ no puede ser tralada aqui. Lo que decimos en el texto i]‘llel?ta
reflejar la complejidad de los hechos (cf. BROWN, R. E., ubi supra con la biblio-
erafia).
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malentendida (Mc 1,25.34.44; 3,12; 543; 736; 8,26-30; 9,6 116; Mt 9,
30). y evitando que se le tratara como a rey (4n 6,15), Tiene asi
conciencia del conflicto politico vigente y evita ser envuelto en él.
Va en ello precisamente la recta inteligencia de su mision.

Por la misma razén, sin duda, no teme hacer gestos que, al
revés, lo comprometan negativamente ante la faccién revoluciona-
ria. Si tenia entre sus discipulos un zelote, como muchos creen 117,
tenia también un “publicano”, es decir un recaudador de impuestos
por cuenta de la potencia ocupante, a quien especialmente llama,
y €l relato de la vocacion (Mc 2,14;: Mt 9.9; Lc 5,27-28) queda con-
signado en los sindpticos. Con esta ocasién se recuerda que “co-
mia” con esa clase de gente (Mc 2,15-17; Mt 9,10-13; Lc¢ 5,29-32].
No teme curar al esclavo de un centurién (Mt 8513; Lec 7.1-10
aqui con intervencién de judios; Jn 4,46-54). Aconseja pagar el
tributo al César, piedra de toque de la resistencia, pero mostrando
a la vez que Dios ests por encima de &l Y que se le debe obedien-
cia ahsoluta (Mc 12,13-17; Mt 22,15-22; L¢ 20,20-26), frase que los
cristianos deben haber retenido tenazments cuando las persecu-
ciones imperiales comenzaron y que estsd claramente reflejada en
la ensefianza de Pablo (Rom 13,1-7 118, { Tim 2,1-2; Tit 31) y de
Pedro (1 Pe 2,13-15). E| Sefior no quiere, al responder asi, interve-
nir en el conflicto piblico terreno de entonces. como se niega a

intervenir en el problema privado de la divisién de la herencia
(Le 12.13) L9,

4¢ Esta interpretacion de la vida y la obra del Sefor es con-
firmada e iluminada a su vez por la versién que Mateo (4,1-11} y
Lucas (4,1-13) dan de las tentaciones del Sefor 120, Las tres ten-
taclones (evidentemente un esquema literario tripartito] se refie-
ren a to mismo, un mesianismo triunfal, El “Hifo de Dios" que con-
virtiera las piedras en panes, que se arrojara del pinaculo dél
Templo para ser sostenido por los angeles, que recibiera en don
del diablo todos los reinos de este mundo 12t con su poder v su
gloria, seria el mesias politico, que simplemente habria obtenido

. BU victoria y realizado su misién con la ayuda del diablo, en lugar

tl6. Se supone aqui que el *‘secralo mesidnico’ no es un invento de Marcos,

17, CI. CULLMANN. O, l.c., pp. 20-22. Quizds dos o tres, segun €l

[, Agui el tema del impuesic en 6.7.

119. Esta ocasién |¢ sirve para hacer una inslruccion sobre el peligro de la co-
dicia ¥ la vanidad de las riquezas, como la otra le sirve para hablar del absoluto
de Dios,

120. Ci. el imporiante articulo de DUPONT, F., L'origine du récii des ilentations
de Jésns au desert, RB 73 (1966) pp. 30-76 con una conclusi6n muy matizada acerca
de la historicidad (ib, pp. 73.76). Sobre lo que cprresponderia en Juan a las tentas
ciones, cf. BROWN, R, E., The Gospel acoording to lohn, 1-XII, p. M¥. También
CULLMANN, 0., L., pp. 56 s.

121. Es de notar que segun Lucas (4, 6), pertenecen al diable y ¢l "los da a
quien quiere’” cf. CULLMANN, Q., The staie in the New Testament p. 73, que cita a
este propasito a Apoc (3,
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de hacerlo por la via directa. Las dos cosas, ademas, no se oponen
tanto en la mente de los evangelistas, porque es sin duda el diablo
que inspira a los candidatos a mesias esta manera terrena, gue-
rrera y revolucionaria de realizar el plan de Dios. No asi Jes(is. El
resiste a las tentaciones diabdlicas y, en el mismo sentido, rechaza
a Pedro cuando éste se opone a que siga el camino del sufrimien-
to, después del primer anuncic de la pasién (cf. Mc 8,31-33; Mt 16,
21-23). Pedro es para él aqui “Satan”, es decir, el diablo 122,

La razén es que Jesus ha elegido otra via para llevar a cabo
su obra mesidnica y seguir su vocacion de Mesias. La proximidad
entre el relato de las tentaciones y el del bautismo es aqui un
argumento importante, En este Ultimo relato (Mc 1,9-11; Mt 3,13-17;
Lc 3,21-22) el Seior no sdlo ha recibido el Espiritu que en adelante
ha de gobernar toda su vida (cf. Mt 4,1; Lec 4,1) sino que ademas
ha sido proclamado *Siervo de Yahweh” con el uso del texto Is 421
puesto en boca de Dios. El mesias del cual se trata, el "Hijo de
Dios” (cf. Mc 1,11; Mt 3.17; Lc 3.22), es el Siervo sufriente de
Isaias que ha de tomar sobre si nuestros sufrimientos y sobrelle-
var nuestros dolores (cf. Is 53,4), que ha de “darse a si mismo en
expiacién” (ib. 10), vy que asi, y sdlo asi “traera nuestra paz” (ib.
5}, nuestra "curacion” (ib.), “vera su descendencia’ (ib. 10) y "jus-
tificarda a muchos” (ib. 11). La condicién es que €l “indefenso se
entregue a la muerte” (ib. 12). La cita de Is 42,1 introduce en
la escena todo el contexto: el Siervo es el que salva por su propia
entrega.

Junto a esto (en Lucas - separado por la genealogia: 3,23-38)
el relato de las tentaciones adquidre su verdadero sentido, como
la otra hoja de un diptico. El mesias que Jes(s se niega a ser pone
de relieve aquel que ha aceptado ser: el que ha de “liberar” los
hombres (los “pobres' en primer lugar, segin Lucas) no por la
accion politica, que tendria aqui algo de diabdlico, sino por la
propia muerte, ofrecida como “rescate” o “redencién’ (lytrdn) por
muchos {(Mc 11,45; Mt 20,28) 123, La distancia de todo tipo de “ze-
lotismo™ es total.

5¢ Todo esto no sea dicho para negar que Jesis, con su pala-
bra y con su accién, pone en cuestién todos los poderes politicos,
sociales y econdmicos, de este mundo. Lo contraric es verdad. En
este sentido su vida, como su muerte y su resurreccién, tiene una

122. El episodio ha sido omitido por Le. pere cf. 22, 31.

123, Se cmile el Idgion, pero tiene la insiruccion sobre ¢l servicio en la comu-
nidad en el contexto de la Cena (22, M-27). Suponemos aqui que la identificacidn
de Jesis con el Sierve sufriente viene de él mismo y no, en primer término, de la
comunidad cristiana. La cuestién es discutida peroc la respuesta afirmaliva estd so-
lidamente apoyada: cf. vgr. LEON-DUFOUR X. articulo “'Pasi6n’. Supplément du
Dicrionnaire de Ta Bidle & (1960), col. 1482-3; Les Evangiles ct U'listoire de Jdsus, Paris,
1963, pp. 437 s: “trés nombreux sont ceux qui pensent que Jests lui-méme a inter-
preté son existence en fonction de la Prophétie du Serviteur et du Juste souffrant”.
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incidencia directa sobre el ambito normal de toda la existencia hu-
mana. Ricos y reyes, sacerdotes y militares, todos son relativi-
zados por su venida. Las categorias de este mundo no son iguales
después que antes. Pero esto no significa que el Sefor trastornara
de si el orden religioso, politico, social y- econdmico existente en
Palestina en su tiempo, ni ningin otro. Los apdstoles siguen fre-
cuentando el Templo (Hech 3,1; 22,26), si bien Esteban lo critica
{ib. 7,48-50), pero con un textc de Isaias [66.1-2}; no rechazan el
sacerdocio judio, al menos hasta que la carta de los hebreos lo
declara superado. Se someten a la autoridad constituida (Rom 13,
1-7; 1. Pe 2,13-15). No consideran gque la comunidad de bienes en
la comunidad primitiva de Jerusalén (Hech 4,34-35) es un ejemplo
a seguir por los contempordneos en el mundo judio o pagano de
entonces. Cuando el conflicto politico-religioso se vuelve agudo.
los cristianos convertidos del judaismo 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 cristianos
son en este mundo “extranjeros y forasteros” (1 Pe 2,11 pdroikoi
kai parepldémol; cita del Salmo 39,13), ya que su “apariencia” pa-
sa" {1 Cor 7,31).

¢) La formulacion de la obra de Cristo en otros textos {poste-
riores) del NT. Esta seccion no tiene que ser extensa. Por una par-
te, el tema ha sido tratado ya méas arriba, a propésito del voca-
bulario de la liberaclén; por la otra nadie duda de que estas for-
mulaciones son totalmente apoliticas. Convendra solamente notar
qué no pocas de ellas son anteriores a la redaccion de ios Evan-
gelios sindpticos y comprobar que sitdan la obra del Sefior, cohe-
rentemente ¢on lo que hemos visto hasta shora, en el plano de
la lucha contra el diablo, de la destruccién del pecado y de la
victoria sobre la muerte, sin omitir, por consiguiente, la referencia
corporal y mundana de este triunfo, Los textos mas caracteristicos
se hallan en San Pablo y en San Juan y a elios nos vamos a limitar,
sin tampoco mencienarlos todos.

De San Pablo elegimos aquellos textos que identifican la “re-
dencion” operada por el Sefior (apolytrésis} con la remision de los
pecados: Ef 1,7; Col 1,14 125, La importancia de estos textos reside
en el hecho que la obra de Cristo es caracterizada por la dimisién
o la liquidacién (dfesis}) de los delitos o faltas de los pecados

124, Cf. Mc 13, 14 M1 24, 06 Lc 20, 23.24 y ¢l testimonio de Eusebio (Hisl.
Ecl. 1L, V. 3; ed. de Emile Grapin. Paris, 1905, t. 1, p. 2367).

125. Sobre estos textos, ¢f. los comentarios habituales, vgr. BENOIT, P., O, Les
épitres de Io captivité [La Sainte Bible, Paris, 1958%), p. 26; BUBY, J.. Saint Poul.
Les épitres de la captivitg (Verbum Salutis VIII Paris 194T) Pr. 32, 162. Es posible
que Jas secciones a las cuales estos textos perienecen sean himnos litirgicos pre-
paulinos, {cf. The Jerome Biblical Commeniary, vol. 11, pp. 336, para Col. 1, 13-2,3).
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(Col). El término griego es el que se usa para el perdén fie las
deudas o de las ofensas (Mc 11.25; Mt 18,32.35 etc.). Aqui _equi-
valdria a “liberacién” (cf. Lc 4,19 en la cita de Is 586). La libera-
cion que el Sefior aporia €s Ta del pecado. £l derramamiento de su
sangre en la cruz (Ef 1,7; Col 1.20) ha tenido ese efecto. Esto toca
a las raices mismas de la existencia, mas alla de todos los ava-
tares cotidianos. Es indudable, sin embargo, que incide e’_obre_ ellos,
puesto que esperamos la “redencion” (también spofyrrdsfsg _de
nuestro cuerpo (Rom 8,23). Pero la perspectiva es escatologncg
{cf. Ef 1,14126). La liberacion de los efectos del pecado: la debili-
dad del cuerpo y la muerte; |a esperamos para el fin (cf. 1 Cor 15,
54.55 con la cita de Is 258; Os 13,14). Esto no excluye que la
accién se vaya realizando a lo largo de la historia pero de una
manera siempfe incompleta y relativa. Una vez mas, el proble!'na
_politico concreto desaparece del horizonte, sea el de la Palestina
del tiempo de Jests, sea cualquier otro.

En cuanto a Juan (o la literatura jodnica), es interesante com-
probar que, en la primera carta, su concepcion de la misié’r'l' del
Hijo de Dios comprende al diabfo (1 Jn 3.8 127); é] “aparecié”, en
efecto “para deshacer {/yein}).las obras del diablo™ Estas son ante
todo los “pecados”, de los cuales se habla en el contexto (cf. 3,
5-9). La obra de! Sefor consiste en "atar al fuerte” (Mc 3,27; Mt 12,
29: Lg 11.22128) para poder “saquear su casa” (Mc ib.). Se realiza
asi en ¢l 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 salvacion. La vida de Jesus, “aparecldo”
en la tierra, se refiere a esto y no tiene otro sentido. La tradicion
y la reflexi6n cristiana primitivas, en ninguna de las trac!ic]ones
que conocemos la ha relacionado con ningln acontecer politico de
entonces ni de después, sinc en cuanto también alli, y quizés prin-
cipaimente alli (cf. supra), domina la obra del diablo (cf. también
t Jn 5,19). El mundo, el diablo, el hombre pecador, son los hori-
zontes de la obra de Cristo segln San Juan (o la literatura joanica;
cf. 1 Jn 54, etc.}). El resto se esfuma.

IV. ALGUNAS CONCLUSIONES

Al final se comprueba nuevamente lo que deciamos al prin-
cipio: el uso actual de la palabra “liberacion”, incluso en teologia,

126. Con la explicacion de LYONMNET, S, le., p. 33, &l-64.

127. Sobre este tlexto, of. SCHNACKENBURG, R. Die Johunnesbriefe (Hevders
theologischer Kommentar zum NT, XII1, 3, Friburgo 1953) p. 168

128. Aqui "vencer” el “mo4s fuerte que &1”. En los tres casos se trata de Beelze-
bul, es decir, del diablo, Es posible que el texio de 1 Jn refleje una alusién a este
texto de la tradicion evangélica.
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no viene de la Biblia. Sea ésta, entonces, nuestra primera conclu-
sion. El término *liberacién” y la terminologia correspondiente no
son centrales en la Biblia para designar la obra de Dios respecto
de los hombres, y en todo caso no significan alli lo que hoy esa
familia de términos habitulamente significa. Esto no es de si una
razén para no usarlo, incluso en teologia, supuesto que es perfec-
ramente posible una actualizacion del lenguaje biblico a una manera
o un estilo de expresidon que sea més accesible a nuestros con-
temporaneos. Pero se debe tener claramente presente dos cosas.
y ésta serd nuestra segunda conclusién. Primero, que la Biblia
utiliza otras expresiones para designar la obra de Dios y la de
Cristo y gque estas expresiones contieren un significado que no
debg ser evacuado cuando se las traspone al vocabulario de la
liberacidon. Segundo, y mas importante todavia, no se debe perder
nuenca de vista el contenido que la Biblia da a la liberacién de la
cual en ella es cuestién (de una manera o de otra), y que no es
ciertamente el que implica el uso habitual, generalmente politico
y econdmico del término. Se puede exponer esto de varios modos,
como hemos hecho a lo largo de este articulo; agui solamente
sefalaremos tres, a manera de resumen.

En primer lugar, en la Biblia, el autor de la liberacién es Dios
o Cristo, nadie méds. Se puede, si se quiere, decir que el hombre
coopera en tal liberacion (como es el caso de Moisés y Aarén en
el Exodo) pero no se debe oscurecer la afirmacién tipicamente
biblica de la absoluta gratuidad y trascendencia de la obra divina.

En segundo lugar, en cuanto al modo de la liberacidon, se debe
decir que, en la Biblia, ella es en d(ltima instancia realizada por la
muerte y la resurreccién del Sefior, es decir, por su Pascua, en la
reinterpretacién que el NT da del Exodo y la primera Pascua (cf.
vgr, 1 Cor 5,7}). Otro modo de liberacién no se conoce, al menos en
una lectura total de la Escritura (¢. también Jn 13.1: el paso al
Padre).

En tercer lugar, el contenido de la liberacidn es la reconstitucion '
de la condicidon humana en su situacién original. De nuevo, una
afirmacién semejante supone una lectura de la Biblia en toda su
dimensién, y no solamente del AT, o (peor todavia) de algun texto
dentro de &I, para mas, separado de su contexto y mal interpreta-
do. Esto es lo que se significa con la frase que hemos comentado

recién donde se identifica la “redencion”™ con la "remisién de los
pecados”.

Se puede preguntar todavia si este contenido es exclusivo, o
si la liberacion biblica (en el caso de que se elija esta terminolo-
gia} se desentiende de todo el resto de la situacién o condicion
humana. Nuestro andlisls responde, creemos, también suficiente-

mente a esta cuestién, de manera que podemos agui formular
nuestra tercera conclusion.
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La Biblia no se desentiende para nada de la condicidn humana,
sino que la toma en su sentide mas profundo. Por eso del Exodo
se pasa al Deutero-lsaias y de éste a Jesucristo, pasando por la
historia deuteronomistica. Las liberaciones parciales, ellas mismas
ya vistas en una perspectiva mds completa, ante todo religiosa, y
por eso relativizadas, son vistas como una etapa y figura de la -
peracion total. No se trata, repitamos, de sacrificar lo transitorio
a lo definitivo, lo momentaneo a lo permanente, la figura a la subs-
tancia. Pero subsiste que es toda la condicion humana que interesa
a la Biblia y que es ella, en su totalidad, e! mundo incluido, que
aspira a su restauracién (¢f. Rom 8,19-23). Si esta es una esperanza
escatologica, como hemos suorayado y no unida a ninguna reali-
zacién de este mundo, ello no significa que no se deba trabajar
agui y ahora, en todos los planos de la existencia humana, y no
solamente en el politico, para borrar los efectos del pecado y hacer
llegar la redencién obrada por el Sefior a sus dltimas 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, comg lo relativiza también el hecho de que la ver-
dadera suerte del hombre se juega en otro plano. Por eso deben
coexistir en el cristiano la5 dos actitudes simultaneas, no yuxta-
puestas sino mutuamente implicadas: el interés vehemente por el
devenir det mundo y la superacion constante de la esperanza te-
rrestre, €l amor del mundo y su desprecio. La actitud del cristiano
es una actitud compleja, como ia de Cristo frente a los problemas
de su tiempo 122, “Estan” en este mundo, sin “ser” de é (cf. Jn
17,11.14.16).

Un ejemplo de esta actitud compleja y doble es, en el NT, la
reaccion de los apédstoles ante la esclavitud. Pablo sabe que ésta
ha sido superada en Cristo, segin dice expresamente en Gal 3,28
y supone en Flm 16, a) decirle a éste que reciba a Onésimo “como
un hermano querido” y como a &l mismo (ib. 17) sugiriéndote qui-
zas a la vez ponerlo en libertad (14). Pero ni él {1 Cor 7,17-24; Ef
6,5-9; Col 3,22-41; 1 Tim 6,1-2), ni Pedro (1 Pe 2,18-25), tienen la
menor intencién de promover la liberacidn inmediata de todos los
esclavos y el fin de la institucién correspondiente, como habia
pretendido hacerlo, por ejemplo, Espartaco poco antes. Al contra-

rio, les aconsejan la sumision y el buen servicio, aunque los amos’

sean "severos” o “duros” {skolioi; 1 Pe 2, 18). De esta manera,
se imita a Cristo, el Siervo de Dios (ib. 21-25) con las citas de Is
53,4.7.9.12) que nos salvé por obediencia. Esta actitud puede hoy
parecer extrafia o “alienante™; no por eso corresponde ignorarla
o despreciarla. Se trata mds bien de interpretaria. Hasta esa con-
dicién injusta es, a los ojos de los apdstoles, relativa, por refe-
rencia a la "libertad” que Cristo trae (¢f. 1 Cor 7.22), y en todo

129 CI CULLMANN, O., Jésus or les révolutionnaires de son lemips, pp. 255,
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caso, no ha tlegado el momento de transformar la sociedad pagana.
en cuanto tal. Si los apdstoles sabian que algin dia vendria en el
que no habria mds esclavos y la conciencia colectiva no toleraria
esta forma de opresion (al -imenos en sus aspectos mas crudos)
no podemos adivinar, Pero es un hecho que, conscientes de la ver-
dadera igualdad de esclave y amo, no predicaron la rebelién. La
misma insistencia con que el tema de la sumisién aparece en la
literatura apostélica hace pensar que habia una tentacion, sea en
la sociedad civil, sea en la comunidad cristiana, de acabar con la
esclavitud. Los apdstoles se habrian opuesto a ella. Es una forma
de "liberacién”, o una consecuencia de la “liberacion” operada
por Cristo, con la cual conscientemente se la vincula (cf. 1 Cor 7,
17-24), que todavia no se aplica. Hay quizds en esto un juicio im-
plicito sobre la oportunidad de semejante transformacién, pero hay
también la conciencia de que todo no se juega en eso. Hoy, por
censiguiente, cuandc abrazamos, en virtud de nuestra conciencia,
1a actitud opuesta, sepamos reconocer las limitaciones de nuestro
compromisc y la verdad de que tampoco todo se juega en eso. La
salvacién en Cristo tiene una dimensién mdas amplia y "trascen-
dente”, por mucho que la palabra suene a evasidn. Los apostotes
podrian ser igualmente acusados de ella, como de “mantener” y
“apoyar” las * estructuras injustas’ 130,

Segin lo dicho, no se podria encontrar en la Biblia la justifi-
cacion para la “cristianizacion” de un cierto tipo de “liberacitn™ 131,
Mas bien occurriria lo contrario: el andlisis biblico realizado lle-
varia, como deciamos al principio, a una depuracidn de esa nocion,
lo cual acabaria por hacer de ella una nocion diferente de la que
actualmente se usa en el lenguaje politico. Sea ésta nuestra cuarta
y Ultima conclusion.

Nos parece que, solamente a ese precio, se puede seriaments
hablar de una “teologia de la:liberacion’.

130, CF. VICENTINL, 1. L., Le esclavitud segin la carta a Filemon, Revista Bibli-
ca 32 (1971), pp. 43-54, esp. 49 ss.

131. Quedaria por estudiar aqui la cuestién del precepie del amor del prajima
sus implicaciones, pero elle excederia del marco de este esiudio,
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2.

CONSIDERACIONES GENERALES
EN TORNO A LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Mons. Roberto M. Roxo

INTRODUCCION

1. La liberacion aparece en la historia de la salvacién como
una forma concreta de la accion salvifica de Dios. Liberacion 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 liberacién. Justificase pues, €l tema de la libe-
racién como tema central de la fe, como uno de los grandes *mo-
dos" o formas de redencidn, al decir de los escolasticos.

2. Una verdadera teologia de la liberacién pide la superacion
de aquellos esquemas fijos, heredados de la teologia medieval, en
que natural, sobrenatural, humano-teologal, temporal-eterno, tras-
cendente-inmanente son considerados elementos yuxtapuestos Yy
casi antagénicos; en que la historia de la salvacién esta separada
de la historia universal y la misién de la Iglesia considerada como
una alienacién frente a la realidad del mundo. La teologia de la li-
beracién supone un volver a las fuentes de la teologia global, en
la fe revelada de un Cristo *Sefior” que realiza en el interior de
la historia el designio salvifico del Padre.

3. El tema teol6gico de la liberacién asume hoy importancia
decisiva, sobre todo a partir de dos causas: la primera es el redes-
cubrimiento de la historia como una evolucion y crecimiento en los
que el hombre es sujeto activo y responsable; tal la conciencia
historica iniciada en el renacimiento y que Hegel absclutizé, fun-
diendo subjetividad y objetividad historicas. Pero antes de é€l, el
hombre modernoc se acostumbré a comparar el presente, no con
un “pasado glorioso”, o con una “orden rigidamente establecida”,
sino con una “utopia”, o modelo ideal de futurc posible y mejor,
capaz de ser construido por el hombre. La filosofia de la historia,
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provocd la teologia de la historia, dentro de la cual la liberacién
es un tema apasionante.

4. La segunda causa, mucho mas reciente, fue la conciencia
de gue la mision de la Iglesia continda en el tiempo v en el espacio
la redencion de Cristo. La distincién entre redenciéon “objetiva™ y
“subjetiva”’ fue atenuada en favor de una visién realista de la edi-
ficacion del misterio global de Cristo en la historia humana. Fue
facil insertar en esta conciencia la preocupacién misionera por
los pueblos sojuzgados por innumerables opresiones pecaminosas
y de los aln no "redimidos”. La liberacién surge entonces como
un primer paso misionero necesario. Teologla politica, teclogia de
las realidades terrestres, teologia de la historia, teologia de la es-
peranza, teologia del desarrollo, ele., constituyen tentativas en fa-
vor de una nueva sintesis teclégico-misionera. En América Latina
fue clara la opcidn por la teologia de la liberacién.

5. Entre tanto, liberacién es dimensién del misterio pascual
que el Nuevo Testamento liga a la muerte redentora de Cristo. Es
como un férmino a guo en funcién del término ad guem; porque
Dios libera de un mal (ontoidgicamente una privacién) por la po-
sesion del bien opuesto, Muerte por la resurreccion, esclavitud por
la libertad, ley por la gracia, Adan por Cristo... El tema de la
liberacién se completa en el misterio pascual en el que la muerte
y resurreccién constituyen una unidad indisoluble. Asi, liberacion,
aislada del contexto pascual puede constituir un riesgo en el sen-
tido de hacer preguntas sin respuesta; el término a quo sin la fina-
lizacién en el término ad quem; libertar "de qué” o “de quién”
pueden ser preguntas gque susciten respuestas subjetivas inspira-
das en opciones politicas. La autenticidad de la liberacidén esta
sobre todo en la autenticidad de los bienes huscados en la libera-
cion; estd en la "finalizacién' en valores criticos. En efecto, libe-
racidn aparece frecuentemente en la Escritura como una paradoja
inteligible solamente a 1a luz de la fe.

|. LIBERACION E HISTORIA DE LA SALVACION

6. El himpo inicial de Efesios (1.3ss), toda la carta a los
Romanos, los cuatrg primeros capitulos de la 12 a los Corintios, el
himno de Filipenses (2,6-11), la celebracion del primado de Cris-
to en Colosenses {1,15-20), el mismo prélogo de Juan y todo el
Apacalipsis, constituyen, en perspectivas diversas, reflexiones tgo-
I6gicas sobre la historia de la salvacién, nacida de Dios, aconte-
cimiento y proclamacién de la accién salvifica de Dios, manifesta-
¢ién de su “"poder y sabiduria”. Como Autor y Actor, Creador y
Salvador, Dios hizo de la historia un compromiso suyo, asumlendo
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un pueblo concreto para hacer publico este compromiso, revelan-
dose con titulos y acciones concretas, eligiendo profetas como
confidentes de su designio, dando su Palabra y manteniéndose fiel
a ella, instaurando juicios y procesos. La historia de la salvacion
es objeto de fe concreta desde su primera formulacién: "Yavé nos
sacé de Egipto”, es historig midrash o historia teolégica.

7. La historia de la salvacién es la realizacidon en crecimiente
del desighio misterioso de Dios, concretamente, el Cristo, "Alfa vy
Omega” (Ap 22,13). “el misterio” (Ef 3.3-5); Col 1,26-28), el Cordero
que tiene en sus manos &l libro cerrado de los designios y lo abre
para revelar su contenido; porque Dios "todo lo cred por él y para
él" (Col 1,16) de tal suerte que el designio de Dios se resume en
“reunir todas las cosas bajo un solo Jefe, Cristo” (Ef 1,10). He
aqui una teologia global que puede resumirse en una proposicién:
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 refleja en las tra
diciones biblicas. La carta a los Romanos amplia los horizontes en
beneficio de los gentiles, reconociendo los cuatro sistema de sal-
vacion: la ley natural, la ley mosaica, la fe y la gracia en Cristo, la
consumacion. Los Padres de la Iglesia también reflexionaran teocld-
gicamente sobre la historia de la salvacién. Si una primera tenta-
tiva de materializar cronoldégicamente la divisién de la historia ca-
rece de fundamento y de importancia, aparecen luego reflexiones
teolégicas profundas. Ignacio de Antioquia y Justino injertan toda
la historia en el misterio de Cristo; Irenec muestra la misién de la
Iglesia como realizacién del misterio dentro de la historia que se
inicié con la creacién de Adan y debe ser llevada a la plenitud de
Cristo, el Hombre perfecto, dentro de una creciente y pujante
recapitulacion, Tertuliano esboza una teologia de la historia a par-
tir de las procesiones trinitarias. Clemente, entre los alejandrinos,
explica la historia como epifania del Logos y Sabiduria divina.
Hilario y Atanasio resaltan la redencion como explicacion defini-
tiva de la historia. Los Capadocios profundizan la teclogia de la
historia; Gregorio Nacianceno, viéndola como misteriosa dialéctica
de “ruptura y acrecentamiento’”; Juan Criséstomo analizandola co-
mo realizacién creciente de la condescendencia o sunkatdbasis de
la accién divina, acomodada al crecimiento de la humanidad; Gre-
gorio Niceno hace una admirable equivalencia entre la macrohisto-
ria de Jla humanidad y la micrg-historia de cada hombre, ambas
salvificas a partir de la historia personal vivida por Cristo. Es pre-
cisamente en esta perspectiva que San Agustin, antimaniqueo.
esboza su riguisimo andlisis teoldgico de la historia como la crea-
cion continuada de los siete dias o siete edades (cuna, infancia,
adolescencia, juventud, edad adulta, recapitulacién en Cristo, y con-
sumacion en la lglesia Catélica y Universal) que, a partir del miste-
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rio personal de Cristo, se irradia tante en la macro-historia de la
humanidad, como en la micro-historia de cada hombre,

9. El estudio de la Escritura y de la teologia patristica da (u-
gar & algunas conquistas que pueden considerarse definitivas.

a) La historia es intrinsecamente finalista. Todo lo que. por
incapacidad estructural o por voluntad consciente rechaza el pro-
ceso-designio, o es también rechazado por él, "acaece en la histo-
ria” perc "no acaece en cuanto historia” porque no llega a la
consumacion en Criste sino que vuelve al punto inicial: el caos
cosmico o el caos del ser humano. La consecuencia es importante
para la teologia de la liberacion, en cuanto demuestra que Cristo
es la Unica definitiva “utopia” de todo vy de cuslquier proyecto
histérico que pretenda ser auténtico.

10. b) La historia es unica. La distincién entre historia de la
salvacign e historia universal vale como distincién entre niveles de
fa misma y dnica historia que es la realizacién del designio de
Dios en Cristo; en modo alguno puede significar la afirmacion de
dos historias paralelas; por la simple razén de qué toda la creacién
tiene, como Gnica y exclusiva finalidad, su recapitulacién en Cristo,
en el cual todas las cosas tienen su consistencia definitiva, Todo
aguello gue no se radica en esta consistencia cristica, permanece
simple “figura de este mundo que pasa” (1 Co 7.31). Diriase que
la historia donominada universal es la fenomenologia exterior de
la historia de la salvacién, la historia “accidental” bajo la cual se
realiza la historia de la salvaciéon que es la historia sustancial. La
analogia paulina del “hombre exterior” que pasa y del “hombre
interior”™ que permanecs, puede aplicarse respectivamente a la his-
toria universal y a la historia de la salvaciéon. Finalmente, "el Se-
nor es el fin de la historia humana, punto hacia el cual convergen
las aspiraciones de la historia y dé la civilizacién' (GS 45). Una
conclusién radical se impone: todo aquello que en la historia sig-
nifica un mal objetivo a la luz del misterio de Cristo, puede ser
combatido en nombre de la propia edificacion del misterio de Cristo:
la liberacion de este mal pertenece al mismo reino de Dios.

11. ¢} La historia de salvacién coincide con la formacion de
la Iglesia universal, es decir, de la Iglesia de “todos los justos.
desde Adén, del justo Abel hasta el dltimo elegido que serdn con-
gregados junto al Padre, en ia Iglesia universal” [LG 2): mas aun,
es la formacién de aquella nueva creacién anunciada por los pro-
fetas la cual abarca “la creacion que, en expectativa, espera la re-
velacion de los hijos de Dios” y que, sometida a la vanidad ds la
corrupcidn "aguarda con esperanza ser también [ibertada de la
servidumbre de la corrupcién para entrar en la (bertad de la gloria
de los hijos de Dios" (Rm 8,19-22). La Iglesia universal no se opo-
ne a la Iglesia catdlica, sacramento suyo, simplemente porgue la
lglesia catdlica es la fase histérica definitiva y recapituladora de
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toda la lglesia universal. Esto dice mucho para la teologia de la
liberacion en cuanto muestra que la Iglesia es ciertamente “tras-
cendente” a la historia y al mismo tiempo “inmanente”. En su sus-
tancia cristica (la lglesia universal), la Iglesia de Cristo es “sacra-
mento wniversal de la salvacién’ (GS 45), haciéndose en su visibi-
lidad una presencia histérica de la lglesia universal. Es verdad que
“el progreso temporal debe ser cuidadosamente distinguido del
crecimiento del reino de Cristo” pero, también es cierto que el
crecimiento cristico de la historia coincide con el mismo crecimien-
to del reino de Dios; y en verdad, todos los bienes auténticos y
todas las auténticas liberaciones, constituyen valores cristicos pues
en el Sefor "todas las promesas de Dios son en El Si” (2 Co 1,20).
El designio de Dios consiste en radicar en el misteric de Cristo la
creacién y la historia, haciendo que el misterio personal y objetivo
del Sefor se torne realidad en la creacién y en la historia como
el Cristo total. La fe tiene por objeto la comprensién de Cristo y
de la |glesia a la luz de la historia y la comprensidn de la historia
y de ta lglesia a la luz de Cristo.

Porque en Cristo y en la lglesia estan todas {as promesas de
liberacién y de bienes, todo lo que en la historia ceincide con esta
liberacion y con esta posesion de bienes, significa misién de Cristo
y de la Iglesia. La historia de la salvacién es la eternidad “creado-
ra” en formacion, la cual no consiste solamente en vivir en la
historia para la eternidad sino también en insertar la etermidad,
liberacion total y plenitud de bienes, en el mismo corazén de la
historia. Se puede discutir la teoria propuesta por Theilard de
Chardin para explicar el proceso evolutivo de la creacion para
Crisio; pero en una conciencia esclarecida de la fe, no se puede
discutir el heche mismo de esta evolucién-crecimiento. Es un he-
cho notable que la historia a veces se encamina a la rebeldia de
la estructura visible de la Iglesia, hacia un crecimiento y que esta
misma estructura acaba por aceptar, como valor cristico, o que
antes rechazara. No deberia ser asi porque, en verdad, la obra mi-
.sionera de |4 lglesia es “la epifania del plan divino v de su cum-
plimiento en el munda y en la historia" {(AG 9).

II. LIBERACION Y TRINIDAD

12. Santo Tomds afirma: “"en toda y en cualquier criatura se
encuantra 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; €l Padre y el Hijo se aman y se entregan el fruto de
este amor mutuo: el Espiritu-Amor-Posesion. Jesds es la primera y
Gftima Palabra porque es Palabra en plenitud; el Espiritu es la pri-
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mera y ultima decisién porque es decisidn-plenitud. En el Hijo,
primogénito de las criaturas, es concebida la historia; v en el Es-
piritu, Amor en plenitud, la historia se decide. La efusidn misione-
ra del Hijo y del Espiritu es efusién causal de los arquetipos de
la historia. En otras palabras, |la historia es necesariamente un pro-
yecto trinitario; toda la creacién lo es en su explicacién Ultima.
Pero las misiones divinas son “histéricas” y tienen como respuesta
o efecto una historia-acogida. En todos los seres hay una accion
trinitaria pues “las procesiones de las personas son la causa y la
razén de la creacién’ (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 1as 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 estd toda presente mi-
sioneramente pero el cosmos irracional es “objeto” y no “sujeto”
de la relacidn Padre-Hijo-Espiritu; las personas divinas se relacionan
“en &1 pero no “por medio de éI". Por eso los seres irracionales
son también dnicamente “objeto” en la vocacién escatolégica, pero
no poseen "individualmente”, como el hombre, la vocacién hacia
el destino pascuat; participan de una vocacién comim a la historia
que tiende globalmente hacia |la escatologia. En el hombre, ade-
mas, estd la misma Trinidad; él puede ser “sujeto” particlpante
de la relacion de las personas divinas; y en esta participacion puede
insertar su ser, su obrar, su trabajo, sus proyectos. Es una parti-
cipacion de “imagen” y el Vaticano Il recuerda que “la verdadera
libertad es una sefial eminente de la imagen de Dios en el hom-
bre” (GS 17). En consecuencia, el hombre tiene el derecho de exi-
gir esta “verdadera libertad’ o simplemente luchar por su verda-
dera liberacién; y esto por el simple hecho vy el mas grandioso de
ser hombre, portador como tal, de la “simiente divina” (GS 3;
19;16;17).

Esta semilla divina le da una vocacién "individual” para ser
plena realizacién de la imagen en él, cara a cara con Dios.

14. En la vida teologal, la participacion trinitaria llega a su
clilmen. Por la fe participa €] hombre del secreto, del discerni-
miento y de los criterios de Dios. Por la esperanza, participa de
los proyectos divings, del progreso como dindmica escatolégica,
del juicio future. Por la caridad, participa del amor divino, se rela-
ciona con las personas divinas al modo propio de estas personas,
se hace particlpe de un didlogo permanente con Dios. Dimensiones
de grandeza indescriptible pero no abstractas, que se concretan en
la formacién del misterio de Cristo en el hombre: “nos vamos
transformando en esta imagen” (2 Co 3,18) y “nos fornamos un
mismo ser con Cristo” (Rm 6,4-5). La liberacion del hombre frente
a todo lo que lo oprime en su grandeza cristiana se torna problema
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teotdgico; mas aln, teologal. De hecho, la negacién de la lglesia
como proceso de crecimisnto en Cristo equivale a |la negacién de
la eficacia misma de las misiones trinitarias. Este crecimiento tiene
como término a Cristo en la consumacién de su gloria, es decir, el
Sefior que libré de toda esclavitud y que entré en posesién de to-
dos los bienes. En consecuencia, todos los proyectos de liberacidn
y de conquista de bienes que se relacionan con la gloria o la vic-
toria del Senor sobre el mal, tienen pleno derecho de ser tomados
en serio y realizados por el cristiano y por la lglesia en nombre de
la fe, esperanza y caridad.

I§. LIBERACION Y REDENCION

15. EI 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 tiene: es el plan de Dios y la realizacidon 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 recibido” (Jn 1,16); es el
término ya realizado de la historia: “aquel que el cielo guarda hasta
la restauracion universal” (Hch 3,21); es el dinamismo intrinseco a
la verdadera historia: antes de Cristo ser historia, la historia era
Cristo en la mente del Padre; es el Sefior del pasado, del presente,
del future, aquel que vivié, vive y vivira.

16. Cristo es alpha. "El Verbo existia en e! principio... era
Dios" (Jn 1.1). De la confrontacién entre “aquello que es” y "aque-
llo que no es” emerge 1a Gnica explicacién definitiva de haber ini-
clado Dios la obra creadora: de la nada al cosmos material, al
hombre, al Cristo pascual. En el principio de las criaturas esta la
nada, el no-ser. Esa nada fue concientizada y elegida por el hombre
y se tornd pecado en el corazon del hombre. La nada, contradiccion
al crecimiento de todo hacia Cristo, se tornd pecado de los padres,
de los hijos, de todos, del mundo, misterio de pecado, sélo inte-
ligible a partir del fodo que es Cristo, término del crecimiento. La
historia es intrinsecamente mesiénica, espera y necesidad de Cris-
to; y el mestanismo es la palpitacién profunda del corazén de la
historia, su linstinto de realizacién por la liberaci6n de todos los
males y posesion de todos los bienes; es concretamente, la con-
feslén de la incapacidad césmica y humana de llegar a su glorioso
destino sin aquel que debe venir, el Unico gque puede salvar del
no-ser, del pecado, de todo mal. Desde el comienzo, atn sin saber-
lo, el pecade es esenclalmente "anti-cristo” en cuanto es oposicién
al crecimiento hacia el Sefior y opcion por el término “a quo” de
la historia: la nada.
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17. El Cristo pascual es centro. "Y el Verbo de Dios, por
quien todas las cosas fueron hechas, se encarné y habité en la
tierra de los hombres. Como hombre perfecto entré en la historia
del mundo, asumiendo en si mismo y recapitulando en si mismo
todas las cosas” (GS 38). El hace el Paso-pascua, del Padre a la
historla. Hijo de Dios, nace también como hijo de la historia, se
torna integralmenie hombre, realizando la meta de la creacidn: “el
primer hombre era figura de aquel que habria de venir, Cristo, el
Sefior” (GS 22). El himno de Fl 2,7ss, describe este paso-pascual
que realiza la “suprema condescendencia” de Dios (DV 13). Cristo
hace el pasg-pascua, de la historia al Padre. Asumiendo toda la
realidad humana, murié matando y sepultando lo que asumiera para
resucitar, creando en vida nueva lo que muriera. Transforma “por
dentro” la realidad histérica asumida; realiza el “misterio pascual”
o el gran paso de salvacién: de la realidad humana a [a vida en [a
gloria de Dios, del tiempo a la eternidad, de lo temporal a lo eterno,
de la derrota a la victoria.

Todo “en definitiva" (hapax, ephapax). El Resucltado inaugura
en Si 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 Sefior (1 Co 15,24-28).

18. Todo lo que en la historia significa un peso del mal, de
corrupcion, de provisorio, encuentra su respuesta: la liberacién
realizada por el Sedor. El gran mal es el pecado; Cristo es cele-
brado como la victoria de Dios sobre el pecado: “nuestro hombre
viejo fue crucificado con El para que fuese destruido 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-
racs, pues, muertos al pecado, viviendo para Dios en Cristo Jesls"
(Am 6,10). El se entregd por nuestros pacados y resucité para hues-
tra justificaciéon” (Rm 4,25). Ofras tres dimensiones de liberacién
son especiaimente consideradas: la liberacién de la servidumbre
diabdlica (Ef 2,2-3); Ja liberacién de la muerte por su transfigu-
racién en resurreccién (Rm 5,17; 6,5); la liberacion de la ley, pe-

so indtil que muitiplica pecados sin ofrecer la justicia de Cristo
(Rm 74),

19. La liberacion es dimension esencial de este misterio.
Resumiendo con fidelidad toda una interpretacion de la fe en la
redencion, Santo Tomas escribe: Cristo “muriendo, soporté los
males para librarnos de los males y fue glorificado por la resurrec-
cién para promovernos a los bienes”; més aln precisamente “la
pasidn de Cristo obré nuestra salvacién, en sentido estricto, en
Cuanta a la remocién de los males; y la resurreccién, en cuanto
al principio y modele de los bienes” (1,53,1). De hecho, Cristo
recapitulador en su misterio pascual, no es una filtracién de valo-
res, bienes vy deseos de la historia; es una totalizacién sélida ¢ una
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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 Si"” (2 Co 1,20).
Pero el paso-pascua del Sefior es también objetividad en la histo-
ria por el Espiritu Amor-Posesidn-Comunidén: 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 aln en la macrg-historia a los mismos
enemigos que vencié en su micro-historia: “y cuando todas las
cosas le fueron sometidas, entonces él mismo se sometera a aquel
que le sometid todo a fin de que Dios sea todo en todos™ (1 Co
15,28). La historia crece en la interiorizacién y perfeccignamiento.
La fe es "la sustancia de las cosas que se esperan, la conviccién
de las cosas que no aparecen” {Hb 11,1), es decir, un futuro antici-
pado en el presente y un presente aplazado en el future. Por eso
la historia es escatolégica: porque el Sefior de la resureccidn
estd simultaneamente “dentro” y “frente” de la historia, ddandole
la tendencia irreversible de una Tinalidad cristica. Escatologia es
avance para esta finalizacidn-construccion del futuro esperado, es-
peranza fundada en la posesién. La Iglesia que desconoce las "afio-
ranzas de| pasado”, tiene en la esperanza las “aforanzas del fu-
turo” en las cuales estan todos los bienes y todas las liberaciones
que deben ser edificados como historia de la salvacién o simple-
mente como salvacién en Ja historia. La verdadera teologia de la
liberacion es reflexién de esperanza fundada en la fe en el Seior
de la victoria pascual. Cada liberacién auténtica es una victoria del
Senor sobre uno de sus enemigos o en uno de los “anticristos”.

IV. LIBERACION ¥ SALVACION

21. Salvacién en la Escritura se Iidentifica "negativamente”
con la liberacidn del mal. Su climax es la destruccién del pecado;
pero tamblén es liberacion o “destruccién” de toda especie de
mal: enfermedades, peligros, enemigos, esclavitud, en una palabra,
de todo lo que significa oposicién a la victoria total de Cristo: for-
mas de no-ser que se oponen al ser-existir en Cristo; formas es-
taticas que se oponen al crecer en Cristo. Salvacidn se identifica
“positivamente’ al “si” de ser-existir, de devenir en Cristo. Cristo
realizd personzimente y realiza todavia en la historia esta doble

dimensién de salvacién. Salvarse significa vivir "histéricamente™

el comportamiento “histérice” de Cristo,

22, El gran comportamiento histérico de Cristo fue su “pas-
cua”, el paso; y la historia-designio es un crecimiento hecho de
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pasos. El paso-conversidon es transformacién en algo mas perfecto
y tiene tantas dimensiones como los bienes ofrecidos al Seiior.
Asi el paso de los fenémenos a la interioridad: de las teofanias a
la fe, de las instituciones a la vivencia interior, de las leyes a la
justicia evangelica, de las relaciones humanas a la unidad cristica;
cada interiorizacion es.una pascua en la historia-designio, una con-
quista de interiorizacién en Cristo. El paso de las antitesis a Ia
sintesis; 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, de!
“tener” al "ser”, del aislamiento a la planificacién. En fin, todas
las ciencias podrian anotar innumerables pasos auténticos y la fe
podria garantizar ser ellas llberaciones y posesién de bienes autén-
ticamente cristicos.

23. “La obra de la redencién de Cristo tiende, por si misma,
a la salvacion de todos los hombres e inclusive la restauracion de
toda la obra temporal” (AA S§). Esto significa una vocacién uni-
versal hacia Cristo a través de la integracion vertical de los
grados de ser y de vida hasta la misteriosa unidad en Cristo que
integra en si mismo la totalidad de la creacién; vy a través de |a
integracion horizontal de los tiempos en el “tiempo de salvacién®
0 kairés biblico en el cual e! pasado, el presente y el futuro se
funden misteriosamente en la recapitulacién realizada por el Sefior,
de tal modo, que todos los tiempos se tornaran “el tiempo favo-
rable, el dia de salvacién™ (2 Co 6,1). El progreso se hace cuando
hay verdadero crecimiento, un proceso de liberacion del tiempo
de la salvacidn.

24. Lo natural y lo teclogal, la naturaleza y la gracia, la crea-
cion y la redencidn, lo temporal y lo eterno, la ciudad terrena y la
Jerusalén celestial, historia universal e historia de la salvacién,
constituyen binomios y no antinomias; son términos convergentes y
no divergentes, No se resuelven ni por la separacién, ni por la
confusién. 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, 1a liberacién de los males tempora-
tes y la posesién de bienes objetivos son formas de salvacién. Lo
teologal “estructural” o la vocacién-tendencia hacia Cristo es el
comienzo de lo escatolégico y lo definitivo. Ademés ninguna de
estas formas de dones significa la salvacién definitiva. Ellas exi-
gen otros dones que formalizan la integracién en Crlsto: fe, espe-
ranza, caridad, fa divinizacién o e! ser en Cristo, la accién trans-
formante del Espiritu; aqueMo que realiza como historia la vida
eterna. Solamente en la posesion de esta integracién efectiva es
como lo natural, lo césmico, lo humano, lo temporal, reallzan su
vocacién-tendencia hacia el ser y existir en Cristo. Finalmente, a
partir de Pentecostés, la historia se hace definitivamente “eclesial",
en cuanto es proceso de formacién del Cristo total, es decir, de
la Iglesia universal recapitulada en la fglesia catdlica.
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V. LIBERACION E HISTORIA

25. La Iglesia no se sitlia solamente en un proceso histdrico;
ella es ese mismo proceso histérico de la historia-designio, “la
consiruccion del hombre perfecto en la fuerza de la edad, que
realiza la plenltud de Cristo" (Ef 4,12-13). Mé&s que el compromiso
en la historia es el compromiso o la integracién de la historia en
Cristo. Méas que “situada" histéricamente, ella es “la situacién”
presente de la historia-salvacién.

Cristo “definié” la historia; la lglesia es esta definicion como
término histérico del Cristo total. Donde es misién de la lglesia
la plenitud en Cristo de todo el crecimiento: césmico, natural, hu-
mano, teologal. Ella es la Nueva Creacién en cuanto historia. Por
eso, la liberacién de cualquier mal y la posesién de todo bien es
parte de su misién. Es licita la discusién sobre la "objetlvidad” de
una liberacién o de un bien temporal; asegurada, ademé4s, esta
“objetividad™, cabe a la lglesia ser el proceso de esta liberacion y
de esta posesién. Dios, en efecto, se entregd histéricamente tam-
bién como salvacién temporal. Cristo la realizé expulsando demo-
nios, curando enfermedades, alimentando al pueblo, ensefiando ver-
dades, denunciando errores. El primer acto comunitario de la Igle-
sia estd descrito en los Hechos: "los creyentes vivian juntos y
tenian todo en comun; vendian sus propiedades y los bienes se
distribufan entre todoes, conforme cada uno necesitase” (Hch 2.45).
En su historia, fueron innumerables los santos llamados por el
Espiritu para desempefiar oficios temporales: educacion, hospita-
les, liberacién de cautivos, asistencia a los esclavos, promocion
humana. Toda la liberacién efectiva es aplicacién histérica de la
muerte del Sefior; todo bien valloso es don de su resurreccidn:
en todos los niveles del ser; sin dicotomias entre lo temporal ¥
lo eterno, entra lo césmico y lo teclogal.

26. Pero la Iglesia es presencia de la plenitud del misterio
pascual; en este sentido toda la accién que ejerce estd interesada
escatoldgicamente. Pan, ropa, cultura, casa, salud, dinero, deben
ser para la Iglesia lo que fueron para sl Sefior: sefiales del Reino
mesidnico v eterno. Dandolos o exigiéndolos la lglesia sélo es ver-
daderamente auténtica al quererlos "consumados” o “transfigura-
dos” en muerte-resurrecclén, lo definitivo en la insercidn en Cristo.
Se comprends facilmente la consecusncia: la edificacion de la ciu-
dad terrestre, en cuanto busca la liberacién de los bienes que
carecen de objetividad evangélica o en cuanto se concentra en la
preocupacion de construir la figura que pasa, no pertenece a la
historia definitiva o cristica. Pero la construccion de la ciudad te-
rrestre en cuanto trae la verdadera liberacién de un mal y posesion
auténtica de un bien, se inserta an la historia definitiva o cristlca;
se hace construccién del Relno de Dios. Y aparece otra consecuen-
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cia: el progreso, como acumulacion e instrumentales o perfeccio-
namiento técnico, se distingue de la construccion del Reino; perg
en cuanto “crecimiento” de perfecciones, pasos hacia un “mejora-
miento” es también parte de la historia-designio. El designio sal-
vifico no es solamente “aprovechamiento”™ de lo que sucede; es
*iniciativa” poderosa que fue confiada a la accién histérica del
pueblo de Dios. La Iglesia, mds 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 bienss necesarios al crecimiento de la
historia-designio; hasta realizarse como nueva Jerusalén, “sin I3-
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 sols
de Cristo y Cristo es de Dios” (1 Go 3,21-23). La [glesia es el
procest de esta Integracién y para ello tiene la visibllidad de ser-
vicios que integran en el Sefior. Todos los tiempos se vuelven una
unidad en ella y cada sacramento es simultdneamente concentra-
cién del pasado, del presente, del futuro; todos los justos son
recapitulados en ella como el dnico y universal pueblo de Dios:
todas las cosas que llegardn a la parusia para la glorificacién,
serdn simplemente “nueva creacién' o Iglesia.

VI. LIBERACION E IGLESIA

28. La [glesia una y uUnica se realiza histéricamente como las
lglesias locales, formando la “ecomunién universal de las Iglesias”.
El Vaticano Il, al abordar la teologia de la lglesia particular o local,
presenta tres tesis fundamentales:

a) En la Iglesia particular “reside y obra Una, Santa, Catédlica y
Apostélica la Iglesia de Cristo” (ChD 11) de suerte que en cada lgle-
sia local se encuentra en verdadera plenitud la Iglesia de Cristo.
Con ello se corrige el falso concepto de una lglesia universal "hi-
postasiada’, separada de las lglesias particulares tanto como pers-
pectiva de la Iglesia universal, que como "suma"” de Iglesias par-
ticulares.

La lglesia particular es verdadera encarnacién de la lglesia
universal (LG 26) de 1al mode, que pertenecer a la Iglesia particu-
lar es sinénimo de pertenecer a la Iglesia universal. Asi, si por
una parte la lglesia particular recibe su ser de la Iglesia universal
y tanto mds auténtica es cuanto mejor vive fielmente el misterio
ung y dnico de la Iglesia universal; por otra parte, la lalesia uni-
versal encarnandese toda en cada una y en todas las lglesia par-
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ticulares, es tanto mas auténtica, cuanto mas fiel sea a esta en-
carnacién. De esta manera, la unidad universal supone las variedades
locales; y las variedades locales viven de la unidad universal. M4s
aun: como ¢l Hijo de Dios se condiciondé a su encarnacién, asumien-
do todas las realidades concretas inherentes al hecho de ser
hombre, asi la Iglesia universal debe condicionarse a su encarna-
cion histérica en las lglesias particulares, asumiendo las realidades
de los pusblos, sus aspiraciones de liberacién y de crecimiento.

29. b) El Vaticano Il hace otra gran afirmacién, repitiendo un
axioma de Hilario, Gregorio y Basilio: “El cuerpo mistico es tam-
bién el cuarpo de las Iglesias” (LG 23); es decir, misterio indivi-
sible realizado de modo multiforme. En este &mbito, el Colegio
Episcopal significa la variedad de las Iglesias particulares en la
unidad comin de la lglesia universal. Esto lleva a concluir que:
En la Iglesia particular, gue clama por alguna liberacion de sus
hijos, estd contenido el gemido de liberacién 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 redencién de Cristo, tesoro de la
Iglesia universal. Es Inconcebible una unidad universal en la cual
no resuenen los sufrimientos de las lgleslas particulares.

30. ¢) En una tercera afirmacién recuerda el Concilio que las
Iglesias particulares son “formadas a imagen de la Iglesia univer-
sal” (LG 23). Imagen, bien entendido, en aquella dimensién teols-
gica de la tradicién, es decir, semejanza por origen o comunicacion
de idéntica sustancia o naturaleza. Lo cual equivale a declr; los
bienes definitivos de fa liberacién proceden, en todas las Iglesias
particulares, de la lglesia universal. Y son estas liberaciones y
bienes cristicos el centro mismo de la accién misionera de todas
y cada una de las lglesias particulares. Pero precisamente: la uto-
pia definitiva de todo el proyecto de liberacién y de crecimiento es
1la consumacién escatolégica en Cristo. Una lglesia particular que
sacrificase esta utopfa en beneficio de otro proyecto histérico, es-
taria, por lo mismo diferencidndose de la lglesia universal. Mas
precisamente: las lglesias particulares no tienen el derecho de
comprometerse en liberaciones y crecimientos que pongan en pe-
ligro la unidad sustancial de la Iglesia universal, su misién es-
catolégica. Por otra parte, a través de las Iglesias particulares la
Iglesia universal se torna “histérica™; y a través de ellas se hace
proceso cristico de crecimiento. Entonces la direceién de cada

Iglesia particular se hace compromiso misionero de la Iglesia uni-
versal.
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vil. LIBERACION Y DIALECTICA

31. Al realizar su historia personal, Cristo asumié grandes
momentos de dialéctica. Vivio momentos de ira e indignacién, probd
tristeza profunda, llegé ain a la agonia y sudor de sangre: pasé por
la dialéctica de la muerte para llegar a la resurreccién. Lucas lo
presenta también como "sefial de contradiccion” y Juan hace de la
vida de Cristo un proceso en el cual como victima, llega a la vic-
toria. La"dialéctica esta presenta en la historia de la salvacién que
es la formacién del Cristo total. Por lo mismo, liberacién v creci-
miento significan una dialéctica misteriosa sé6lo comprensible a
los ojos de la fe.

32. El tema de la glorla escondida muestra una facta de esta
dialéctica. La gloria de Cristo fue construida en el aniquilamiento
de la muerte para tornarse resurreccién; al cuerpo cruclficado sigue
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 sabiduria de Dios, misteriosa y escondida, des-
tinada a nuestra gloria y que ningan grande de este mundo conocié;
porque si la hubiese eonocido, no habria sido crucificado el Sefior
de la gloria™ (1 Co 2,7-8). Asi, la historia-designio es construccién
de la gloria en la opacidad de la historia: exige la destruccién de
esta opacidad para ser “"esplendor”. La gloria humana es tentativa
de vacio de la gloria divina; la respuesta divina es la humlllacién
que suprime la gloria humana y 1a sustituye por la edificacién de
la gloria divina. E] “vacio” es el “anticristo” frente al misterio de
la gloria escondida en la historia. El poder temporal obra como el
anticristo frente al poder escatolégico o manifestacién de la Gloria.
Una batalla de la sabidurfa humana contra el profetismo: de los pro-
yectos vacios contra el Evangelio; del mundanismo contra la esca-
tologia. La victoria de Dios se construye “por dentro” con una opo-
sicién sistemética. Cristo obliga a sus enemlgos a buscarlo en
niveles siempre més 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 Leén se hizo Cordero y el Cordero fue in-
molado. ..

33. La liberacion es por lo mismo ohra misionera y misteriosa
que se procesa como un testimonio de fidelidad a Cristo dado por
los cristianos, recorriendo los mismos camines y con la certeza
de Ta misma victoria. Dificilmente se hard con el apoyo del poder
“del mundo”, interesado radicalmente en preservar un “statu quo”
que venga a ser negacidn de crecimiento hacia Cristo. Solamente
al profetismo “interior” dictado por el Espiritu Santo compete co-
nocer la verdadera fase de los camings de grandes liberaciones. Y
sclamente a los humildes queda bien e! derecho de dar testimonio
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de aniquilamisnto liberador de Cristo. En el Apocalipsis, los anti-
cristos caricaturizan al mismo Cristo para confundir la historia.

Se organizan “politicamente” y organizan estructuras podero-
sas contra los testigos... Es un imperio de fuerza, dinero, fama,
poder, felicidad, bienestar ante el cual aparece la lglesia fiel como
sufrimiento, paciencia, pobreza, resignacién, muerte. Y sin embar-
go, el imperio aparece como un “vacio” desprovisto de sentido; y
los testigos constituyen una plenitud de Cristo. En esta plenitud
interior s cuando los testigos profundizan en la propia liberacién
y pueden sacudir la figura vacia del imperio que los persigue.

34. Este es un tépico fundamental en la teoclogia de la libe-
racion. 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 anénima; es esperanza de los humildes, dificilmente
comprensible a los que estén aflanzados en el poder. En una pala-
bra, es una empresa evangélica, en cualguler campo en que se
desarrolle,

Es verdad que, salida del corazén del pueblo de Dios, ella es
irreversible y terminarg venciendo, pero muy probablemente y con-
forme a las leyes del evangelio, exigird testimonios dificiles que
pueden ir, inclusive hasta el martirio.

35. La liberacién necesita de una teologia que resuelva pro-
blemas agudos respecto al proceso histérico, por ejemplo, el pro-
blema de la violencia y la paz; porque hay una violencia-destruc-
cion y hay una violencia-construccién; hay una paz “tranquilldad en
.el orden” y hay una paz sinénimo de crecimiento; hay formas nue-
'vas de dominacién y hay formas nuevas de liberacidn: existe el
problema de la necesidad de continuidad y el de las rupturas ne-
cesarias. Exlsten “los signos de los tiempos' indicando liberacio-
nes en gestacion” y existen utopias falsas de liberacion. Hay una
perenne mision de la Iglesia que debe ser encarnada en el "ahora”
concreto e histérico del proceso histdrice; hay una fidelidad al pa-
sado y hay un liderazgo de avances en la actuacién misionera de
la lglesia. Hay toda una sintesis por realizar, en donde aparezcan
fos valores del evangelio y de la fe que se habian olvidado en
sintesis anteriores.
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3.

ELEMENTOS CRISTOLOGICOS PARA
UNA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

P, Melecio Picazo Gélvez

La Sagrada Escritura nos dara los elementos cristolégicos ne-
cesarios para una teologfa de la liberacién. 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 Ia
teologia de la llberacién.

Los vocablos que directamente dicen relacién con el tema son
los siguientes:

Liberar = Eleutheroo

Liberaclén = Efeutheria

Liberado Eleutheros

Rescate Apolutrosis y antilutron

Salvar = Sozo

Salvacién = Soteria

Salvador = Soter

Perdén [Remisi6n, Liberacidn) = Afesis

Se hard un examen objetivo [y en lo posible completo) de los
textos en relacion con Cristo y su obra salvifica, a fin de poder
sacar las conclusiones biblicas basicas para los elementos cristo-
légicos. En la presentacion de los escritos neotestamentarios se
omitird ordinariamente la repeticién de los pasajes que contengan
dos o mas términos semejantes en el mismo contextn,

Procederemos de la siguiente manera:

I. Presentacién de fos textos biblicos

I\. Cristo liberador

Wl. Consideraciones acerca de la liberacidn
IV. Reflexion sobre la Iglesia liberadora

V. Conclusiones
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I. PRESENTACION DE LOS TEXTOS BIBLICOS

A. Liberar-liberacién-libre (eleutherco-eleutheria-eleutheros)

1. Rm 6,18,20: “...liberados del pecado os habéis hecho es-
clavos de la justicia', “pues cuando érais esclavos del pecado,
érais libres respecto de la justicia”.

6,22: “Pero al presente, libres del pecado y esclavos de Dios,
fructificdis para la santidad; y el fin la vida eterna’.

Todo este pasaje estad dirigido por la idea del contexto (Rm 6,
1-11) en el que se habla de Cristo cuya muerte y resurreccion
constituyen la garantia de la nueva vida para el cristiano. Este
por el bautismo se incorpora al misterio total de Crlsto. Asi se
lleva a cabo la perfecta unldad en la Iglesia en donde ya no habré
ni esclavo ni libre, sino que todos seran uno en Cristo (Ga 3,28;
1 Co 12,13; Col 3,11).

2. Bm 8,1-2: “Por consiguiente ninguna condenacién pesa ya
sobre los que estdn en Cristo Jesds. Porgue la ley del espiritu que
d4 la vida en Cristo Jesls te lberd de la ley del pecado y de la
muerte”.

La ley del pecado lleva a la muerte, pero Dios envié a su Hijo
en carne para liberarnos de esa ley (vv. 3-4) y esta liberaclén tiene
repercusiongs cosmicas (v. 21).

3. Jn 836: "Si pues, & Hijo os libera (del pecado), seréis
realmente libres"”,

La verdadera libertad es la libertad del pecado; el que no se
iibera 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 Co 3,17

La ley que libera: St 1,25; 2,12

La mujer libre con respecto al marido: Rm 7,3; 1 Co 7,39
Libre de la esclavitud: 1 Co 7.21-55; 9,1.19 (?) Ef 6.,8; Ap 6,15;
13,16-19; 1P 2,16 (?)

Libertad de conciencia: 1 Co 10,29; P 2,19,

B. Rescate-redencion (apolutrosis-antilutran)

5. Rm 3,23-24: “Todos pecaron y estdn privados de la gloria de
Dios y son justificados por el don de su gracia en virtud de la
redencion realizada en Cristo Jesds".

Cristo nos rescaté por su sangre ofreciéndose como propicia
cidn (ilasterion, v. 25) por nuestros pecados.
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6. Col 1,13-14: "El nos libr6 del poder de las tinieblas y nos
trasladé al reino del Hijo de su amor, en quien tenemos la reden-
cidn: el perdon de los pecados'.

Es Cristo el gran liberador del pecado y ssto es un don de Dios,

de manera que no podemos gloriarnos como de cosa huestra
(1 Co 1,30},

7. Ef 1,7: "En El tenemos por medio de su sangre, la reden-
cidn, el perddn de los delitos, segin la riqueza de su gracia”.

De esta manera Cristo adquiri6 (rescaté, v. 14) para si a un .
“pueblo de su posesién”.

8. 1 Tm 25-6: “Porque hay un solo Dios y también un solo
mediador entre Dios y los hombres, Cristo Jesis, hombre también,
que se entregd a si mismo como recate por fodos”.

Aqui es el unico pasaje en toda la Biblia en donde se emplea
la palabra antulitron con sl sentido de rescate,

9. Hb 9,15: "Por eso es mediador (Cristo) de una nueva alian-
za; para que, interviniendo su muerte para remisién de las trans-
gresiones de la primera alianza, los que han sido llamados reciban
la herencia eterna promwetida”.

La proyeccién escatoldgica de la liberacién (salvacién) es un
tema constante en el Nuevo Testamento.

10. Otros aspectos:

Liberacién con proyeccién escatolégica: Le 21,28; Rm 8,23;
Ef 4,30 (?); Hb 11,35.

C. Salvar [sozo)

11. Mt 1.21: “Daré a luz un Hijo a quien pondrds por nombre
Jesus, porque El salvard a su pueblo de sus pecados”.

12, L¢ 19,10; “El Hijo del hombre ha venido a buscar y salvar
lo que estaba perdido”.

Aqui es preciso mencionar el contexto (v.9) que alude a la
salvacién concreta de la casa de Zaqueo.

13. Jn 3,17: “Porque Dios no ha enviado a su Hijo al mundo
para condenar &l mundo, sino para que el mundo se salve por EI"

En los tres pasajes evangélicos precedentes se nos habla de
la misién de Cristo en el mundo que consistid en salvar a los
hombres del pecado.

14. Rm 59-10: “Con cudnta mas razén, pues, justificados aho-
ra por su sangre, seremos por El salvos de la céleral Si cuando
éramos enemigos, fulmos reconciliados con Dios por la muerte de
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su Hijo, con cudnta mas razén, estando ya reconciliados, seremos
salvos por su vidal",

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 afirmacién: Cristo Jesds vino al mundo a salvar a los peca-
dores”,

16, Hb 7,25: “De ahi que pueda también salfvar perfectamente
a los que por El se llegan a Dios, ya que esta 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;
Mec 3.4; 5,23.2834; 6,56; 10,52; 1530s; 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 tornarse en sentido espiritual).

Sentido espiritual y salvacién 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; Hch 2,40,47; 4,12; 11,14; 15,1.11; 16,308; Rm
11,14.26; 1 Co 3,15; 5,5; 7,16; 9,22; 10,33; 15.2.

Por la fe en Cristo (en su nombre): Rm 10,8.13; Ef 2,1 [etx vv.
58); Hch 2, 21,

Por la cruz de Cristo: 1 Co 1,18, (ctx vv. 21.23).

D. Salvacidn (soteria)

18. Lc 1,77: "Y dar a su pueblo conocimiento de salvacidn por
el perdén de sus pecados”.

La primera parte del cantico de Zacarias se mueve en un con-
texto del Antigue Testamento, que tiene en vista la liberacidn de
los enemigos de lIsrael, pero a partir del versiculo 76 nos presenta
una visidn neotestamentaria de la salvacién que tiene su centro
en el 77.

19, 1 Ts 5910: “Dios no nos ha destinado para {a célera,
sino para obtener la salvacion por nuestro Sefior Jesucristo, que
murié por nosotros, para que, velando o durmiendo, vivamos junto
con EI”,

20. Ef 1,13: “En El también vosotros tras haber oido la Palabra
de la verdad fa Buena Nueva de vuestrg salvacidn y creido tam-
bién en El, fuisteis sellados con el Espiritu Santo de {a Promesa’.

El texto estd enmarcado en un cuadro completo del plan de
Dios, que nos eligié de antemano por ser sus hijos en Cristo (v. 5},
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el cual nos redimié de nuestros pecados por su sangre (v. 7) uni-
ficando todas las cosas del cielo y de la tierra (v. 10) y ahora so-
mos sellados por el Espiritu Santo como prenda de nuestra heren-
cia (v. 14) para la liberacién definitiva en la parusia del Sefior. En
este sentido, aunque menos completo, va el pasaje siguiente,

21. Hb 2,10: “Convenia, en verdad, que Aquel por quien es to-
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-
cion” (cf. ctx.).

22. Hb 9,28: “Asi también Gristo, después de haberse ofrecido
una sola vez para quitar los pecados de la multitud, se aparecerd
por segunda vez sin relacién ya con el pecado a los que le esperan
para su salvaclén”,

El sacrificio unico de Cristo es suficiente para purificarnos de
los pecados. El pasaje debe ser considerado en el contexto de los
versiculos 9,12,14,.26,

23. Otros aspectos;

Salud corporal: Hch 4,12; 27,34; 2 Col 6; Hb 11,7.

Camino de salvacidn (y sentido escatoldgico): Heh 16,17; Rm
13,11; 1P 1,59.10; 2,2; Fl 2,12; 2 Tm 2.10.

Salvacién universal (los gentiles): Rm 11,11; Hch 28,28; Tt 2,11;
Hch 13,47 (ctx. 46,48 en proyeccidon escatoldgica).

Por el Evangelio (la fe, don, etc. de Cristo): Rm 1,6; Heh 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: Le 2,30; 3,6 Ap 7,10; 12,10; 19,1.

Varios: Jn 4,22; Hch 7,25; 2 Co 6,2; Ef 6,17; 1 Ts 58; Flp 1,19,
28; Hb 5,9; 6,9; 2 Co 7.10.

E. Salvador (soter)

24. Hch 531: “A este e ha exaltado Dios con su diestra como
Jefe y Salvador, para conceder a Israel la conversién y el perdon
de los pecados”,

Cristo resucitado (v. 30) es el Salvador de los pecadores, que
llama a la conversidn.

25. Hch 13,23s: “De la descendencia de éste, Dios segin la
Promesa, ha suscitado para lsrael un Salvador, Jesus. Ante la proxi-
midad de su venida, Juan predicé un bautismo de conversion a todo
el pueblo de Israel”.

El pasaje contiene varios temas que formaban parte del ke-
rygma primitivo.

26. 2 Tm 1,10: "...se ha manifestado ahoi'a con 1a Manifesta-
cién de nuestro Salvador, Cristo Jests, 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 aparicién de Cristo como hombre y la redencién, entran en
el plan eterno de Dlos.

. 27. Tt 2,13s: "Aguardando la feliz esperanza y la manifesta-
cién de la gloria del gran Dios y Salvador nuesiro Jesucristo; el
cual se entregd por nosotros a fin de rescatarnos de toda iniquidad
y purificar para si un pueblo que fuese suyo, fervoroso en btienas
cbras”.

Cristo, el Salvador, es Dios.

28. Tt 3,47: “Mas cuando se manifesté la bendad de Dios
nuestro Salvador y su amor a los hombres, El nos salvé no por
obras de justicia que hubiésemos hecho nosotros, sino segin su
misericordia, por medio del bafio de regensracion y de renovacién
del Espiritu Santo, que E| derramé sobre nosotros con largueza por
medio de Jesucristo nuestro Salvador, para que, justificados por
su gracia, fuésemos constituidos herederos, en esperanza de vida
eterna”.

Magnifica sintesis 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 envilo a su Hijo para ser salvador del mundo™.

El amor de Dios se manifiesta en que El nos envlé a su Hijo
como “propiciacién por nuestros pecados” (v. 10).

30. Otros aspectos:

Come simple apelativo aplicado a Dios y a Cristo:

Dios-Salvador: Le 147; 1 Tm {11; 23; 410; 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 1,4.41; 2,20; 3,2.18; Jn 4,42 (del mundo).

F. Perdén (remisién, liberacién} (afesis)

31. Mt 26,28: “Esta s mi sangre de la allanza (hueva?) que
va a ser derramada por muchos para remision de fos pecados’.

Cristo es el autor de la Nueva Alianza por el nuevo sacrificlo
que El instituye. Esta sustitucién o creacién de un nuevo pacto esté
claramente en la comprensién del Nuevo Testamento, v.gr. Lc 22,20;
Hb 8,15.

32. Lc 4,18: "El Espiritu del Sefior sobre mi, porque me ha
ungldo. Me ha enviado a anunciar a los pobres la Buena Nueva, a
proclamar la lberacién de los cautivos y la vista a los ciegos, para
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dar la libertad a los oprimidos y proclamar un afio de gracia del
Seiior"”.

Cristo anuncia el cumplimiento del oraculo profético. La Buena
Nueva no es el patrimonio de los poderosos. Los pobres, los opri-
midos, 1os que son generalmente olvidados (todos) recibirdn el men-
saje de salvacién.

33. Lc 24,47: “Se predicard en su nombre (de Cristo) [a con-
versidn para perdén de fos pecados a todas las naciones”.

El mensaje de perddén (remislén) de Cristo es universal. En-
tendido en el contexto de su pasién (v. 46). '

34. Hb 10,i8: "Ahora bien, donde hay remisién del pecado
de estas cosas, ya no hay mds oblacién por el pecado”.

El autor de la carta a los Hehreos habla de la eficacia del Uni-
co sacrificio de Cristo.

35. Otros aspectos:

Bautismo de conversién para perdén de los pecados: Mc 1.4:
Lc 3.3; Hch 2,28 (Heh 5,31; cf. N¢ 24),

Perdén de los pecados en el nombre (por la fe) de Jesdas: Hch
10,43; 13,38 ctx v. 39; 26,18 (cf. Ef 1,7 N° 7).

Pecado contra el Espirity sin remision: Mc 3,29,

G. Cristo Salvador, contexto real

36. Existen muchos otros pasajes que hablan del sacrificio de
Cristo para salvacién (del pecado) de los hombres, y otros que
aluden a la liberacién definitiva [proyeccién escatoldgica). Esos
textos forman parte del tema, aunque no utilicen la terminologia
de los aqui presentados. Constituyen un “contexto real” y algunos
ya han sido sefialados anteriormente al tramscribir las citas ex-
plicitas.

Entre los contextos reales pueden sefialarse: L¢ 24,46ss., Hch 3,
17¢s; Rm 5,21; 6,1-14; 1 Co 15.3; Col 3,1-3; 1 P 2.21-24; 3,18: 4,1ss;
1Jn 1,7; 2,4s; 3.5; 4,10; Ap 1,5; Jn 1,29, etc.

Il. CRISTO LIBERADOR

37. De los textos expuestos relacionados con Cristo, su misidn
y su obra, se deducen las siguientes constantes:

—La misién de Cristo como salvador (liberador), consiste esen-
cialmente en salvarnos del pecado. En recrear la armonia del hom-
bre con su Creador.
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—Esta mision es llevada a cabo a través del sacrificio reden-
tor de Cristo.

—La misidn salvadora de Cristo no es patrimonio de un grupo
privilegiado; tiene carécter universal.

—La plena liberacién del hombre tendra lugar en el momento
en que participe de la inmutable existencia del Sefior (en la "vida
eterna’” a la que se hace constante alusion).

38. La liberacién a partir de Cristo, debe entenderse en primer
lugar como una liberacion de toda ruptura personal con Dios y de
todo lo que trae como consecuencia esta desarmonfa esencial. Es,
en otrag palabras, un conocimiento (biblicamente entendido) y una
fe en Cristo, que nos libera del pecado en todas sus formas y un
vivir en conformidad con esa fe. O, 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 Dlos. Cristo que nos hace conscientes de nuestra uni-
versal filiacidén divina. Cristo que se nos revela como liberador del
pecado por el misterio de su cruz. Cristo que nos unifica por la
comunicaclén {comunién) de si mismo y que finalmente nos lleva
a la participacién del misterio intimo de Dios de una forma perma-
nente e Inmutable por medio de la liberacién definitiva.

39. La armonia del hombre con Dies es inseparable de la ar
monia del hombre con el hombre. Esta es su consecuencia ldgica.

Cualquier actitud del hombre que obstaculice la obra de Cristo
que consiste en liberar al hombre de! pecado, introduce una ruptu-
ra con Dios.

Sélo 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 salvacion (de la verdadera liberacion)
cuando hay una ruptura con el Cristo presente en el prdjimo, es
equlvocar el mensaje cristiano y estar en desarmonia con el Sefior.
Son abundantes los pasajes biblicos en este sentido. Baste citar un
pasaje de la 1 Jn 3,15; “Todo el que aborrece a su hermano es un
asesino y sahéis que ningfin asesino tiene vida eterna permanente
en é&l”.

40. La teologia de la liberacidén otra teologia?

La teologia de la liberacion no establece una teologia nueva.

El fundamento de donde parte la TL es el mismo que el de [a
teclogia de siempre: 'Cristo Revelador’, en los aspectos basicos
enumerados anteriormente.

Se trata de un énfasis en la teologia. La teologia estd metida
en la historia de la salvacion, no como un aditamento, sino como
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una luz que di razén de ser a esa historia y que a su vez de alguna
manera, es iluminada potr ella.

Los signos de los tiempos van marcando la urgencia en el
énfasis particular que se dd a los diversos temas de [a teologia.
Un tiempo se concentr$ el esfuerzo teoldgico en la comprensién
del misterio de Dios y se trabajé en estructuraciones teolagicas
que dieron lugar a nuestros actuales tratados de teologia. Ahora la
urgencia estd puesta en ese mismo misterio de Dios en el hombre.
Hoy dia los tratados de teologia deberfan orientarse en esta linea.

La constante es siempre Dios. Cuando ésta se pierde de vista,

comienza_ a8 perderse de vista o atenuarse el verdadero sentido de
la teologia.

41. La actitud politica de Cristo en |a teologia de la liberacion.

En ta TL se menciona con frecuencia la actitud politica de Cris-
to. CGonviene sefialar brevemente el sentido de esta actitud.

) Cristo habla con frecuencia del reino. Un reino que estd ya
vivo, operante en el mundo, pero que al mismo tiempo trasciende
este mundo,

Cuando {a multitud entusiasmada quiere arrebatarle para ha-
cerle 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 discipulos, nunca
pudieron comprenderlo (Lc 24,21; Hch 1,7), sino hasta la iluminacién
del Espiritu Santo (Hch 2,29-36).

La! unica vez que admitié una aclamacién triunfal fue al dar
cumplimiento a una profecia que lo sefialaba como heredero de la
promesa davidica, el dia que entré triunfalmente a Jerusalén. En
tal ocasién procltama el caracter pacifico 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 politicas de los suyos con respecto al Reino
masianico,

Al proclamar las bienaventuranzas no aprueba las situaciones
que causan esas persecuciones, esas injusticias, odios y calumnias,
sino que seiiala el valor que tiene el soportar y superar estas con-
tradicciones por amor al reino.

Con su actitud y con su doctrina Cristo nos estd enseiiando
cual es la dimensién del reino que El ha venido a fundar. Sélo a
partir de este criterio el cristiano de toda época podra asumir una
opcion concreta para dar pleno valor a las realidades presentes.
Interpretar de otra mansra el sentido de los pasajes biblicos, seria
distorsionar el significado de la liberacién a partir de Gristo 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 perfeccién en un Hombre (Cristo) como proto-
tipo de toda la raza humana. Fuera de este caso tipo, solamente
podra esperarse plena y definitivamente en una visién escatoldgica,
con vaior en el momento histérico presente, como un proyecto en
constante realizacion.

La razén de esta perspectiva radica en que no podemos pres-
cindir de la realidad del pecado. Esta realidad no excusa dsl trabajo
que tiene todo cristiano para hacer posible una liberacién del pe-
cado vy de toda situacion de pecado en ese momento de historia
que le pertenece.

lll. CONSIDERACIONES ACERCA DE LA LIBERACION

42. Lo esencial de la salvacién, por lo tanto, en el mensaje re-
velado consiste en el plan de Dios para liberarnos del pecado por
la accién salvadora de Cristo; por parte del hombre consiste en la
conversién hacia Dios.

Biblicamente méas que en un aspecto negativo (fuga, evasién..)
implica un movimiento positivo: un caminar, un armonizar definiti-
vamente al hombre con Dios. No puede omitirse como algo esencial
la liberacién del pecado. Estad explicita y repetidamente indicado
en los pasajes citados. Es la nota constante.

E! pecado en el mundo no es otra cosa sino la desarmonia del
hombre con Dios. Esta ruptura personal del hombre con Dios es
la causa del desorden y desarmonia en la sociedad humana.

Un camhio eficaz por lo tanto, en las estructuras sociales, que
engendran situaciones de injusticia, dshe comenzar per el hombre
mismo como individuo. Sélo asi podra Juego 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 opresién e inhumana dependencia.

Puede darse un cristianismo en definitiva orientacién hacia
Dios, o sea en definitivo camino de salvacion y en crecimiento de
este, en un contexto histdrico de opresion e injusticia. Prueba de
gllo es la misma historia de salvacion a partir de Cristo, E|l hombre
en medio de circunstancias adversas ha podido llegar a Dies. Cons-
tatamos, por otra parte, que una situacién préspera en el terreno
econ6mico, cultural, politico, etc. no necesariamente ha llevado al
hombre a conseguir la verdadera liberacién (bibficamente entendi-
da como una ruptura con el pecado); a las veces ha sucedido pre-
cisamente o contrario.
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El cristiano, a la luz de su fe, sabrd descubrir que tales situa-
ciones No-son una consecuencia logica de esa fe, sino al contrario,
y por tanto deberd luchar por suprimir esas anomalias.

44. La consecuencia que se sigue de esa salvacién [liberacion),
que esencialmente consiste en la armonia del hombre con Dios,
serd la liberacion de toda situacién de pecado en todos los 6rda-
nes: religioso, cultural, econémico, politica,

Al decir que esta liberacién no es algo esencial sino conse-
cuente al mensaje cristiano, no significa que sea opcional a las
exigencias de la fe. Es una obligada consecuencia que urge procu-
rar. El Sinodo da 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 Espiritu Santo libera a /os hombres del pecado per-
sonal y de sus consecuencias en la vida social”.

Esta liberaclén que constituye una consecuencia del cristianis-
mo, podrda a las veces conseguirse por otros medios, pero atn
entonces si no existe una conversién en el hombre, una armonia
con Dios, no hay una verdadera liberacién. Podra constituir un
obstdculo menos hacia ella, una puerta abierta para conseguirla.

El cristiano debe ser agente de cambio para crear una sociedad
mas justa, para suprimir situaciones de pecado, pero si no es par-
tiendo de una exigencia de su fe, desvirtda el contenido de caridad
y justicia cristiana y se sitda en el plano de las ideologias que
inmediatizan las soluciones, sin dar una verdadera respuesta a las
necesidades del hombre en su dimension total.

El procurar esta auténtica liberacién es un quehacer constante
del hombre, especialmente del hombre cristlano.

45. La liberacion total serd 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 la vida presente; mientras tanto el trabajo para llegar a po-
seerla, sera parte de las realldades terrenas.

La razon 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 conversidn al Sefior. Esto no
quita valor a los esfuerzos por hacer un mundo mejor, mas confor-
me con {as realidades futuras y que sea como un preludio de ellas.

Por lo mismo una visién escatologica de la salvacién no con-
siste en suspender toda actividad humana en espera de un desenlacs
final que arreglara todo al fin de cuentas, con o sin esa actividad.
Tampoco consiste en un desprecio de los valores y realidades tem-
porales, para der lnicamente valor a presupuestos que sdlo tendrdn
eficacia en ese momento futuro vy definitivo.

Una recta comprensién del sentido escatolégico de la plena
liberacién cristiana, no favorece la evasi6n del presents (el hoy

333



y aqui de la historia), sino al contrario, promueve a un dinamismo
siempre actuante, que déd 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 da su sello permanente. Esto a la vez ayuda a la aceptacion
de las limitaciones y deficiencias de una obra constantemente sus-
ceptible de perfeccionamiento.

Cristo prometié una ‘vida eterna’. Fue su constante promesa
ligada a la obra de salvacién. Esta perspectiva entra de tal manera
en la liberacion de Cristo, que no anunciarla como objetivo final
y defintivo, asi como disminuir su importancia en el mensajs cris-
tiano, seria una verdadera evasion del auténtico sentido de la vida
segin el Evangelio.

En una optica biblica es imposible dejar al margen, o tratar
de “evasidn” el considerar el caracter episddico de la vida presente.
La Iglesia (los fieles, los hombres que la forman) va peregrina,
camino de salvacién y en cada una de sus actitudes en el momento
presente de su historia tiene una responsabilidad ineludible con
valor para ese presente y al mismo tiempo ¢on un significado y
valor definitivo para el futuro.

IV. REFLEXION SOBRE LA IGLESIA LIBERADORA
EN AMERICA LATINA

46. La lglesia Latinoamericana, responsable de su misién en
el momento histérico que vive el continente no puede permanecer
en una actitud de simple expectativa.

Su misién en €l mundo como signo de salvacién, queda cada
vez mas cuestionada porque las diferencias entre los paises ricos
y pobres y entre diversas clases sociales en un mismo pafs, esta-
blecen condiciones de vida infrahumanas en sectores de poblacidn
cada vez mas numerosos. Mientras méas crece la opulencia de unos
mas se agrava la miseria de otros. El dificil papel de la lglesia
estdn precisaments en que cada vez se le interroga con méas insis-
tencia acerca de los problemas concretos que plantean las dife-
rencias aludidas. Por otra parte a la lglesia no corresponde dar
esas Soluciones concretas, ni dispone de los medios necesarios
para hacerlo.

47. Solucién: la lucha de clases?

La lglesia no puede ignorar el hecho de un enfrentamiento real
de ‘clases sociales’ en América Latina con caracteristicas de mayor
tensién gue en otros continentes, Al mismo tiempo es consciente
de gue el Evangelio de Cristo se opone a toda clase de margina-
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cién: 'todo hombre, rico o pobre, bueno o malo, es susceptible de
salyac:én. Por lo tanto el servicio que presta al hombre no puede
limitarse a un determinado grupo o ndmero de ficles. Es conscien-
te de que forman parte de ella hombres que pertenecen a todas
las clases sociales, que son a la vez antagénicas.

Tarea de la Iglesia es promover la union, la fraternidad entre
los hnn:lbres. 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 ftucha de clases operante en América Latina, ha de promover
esa _'Iucha para lograr el cambio liberador ¥ pretender que por este
camino no se llegue a enfrentamientos extremos, seria desconoccer
la realidad latinoamericana. Por otra parte un cambio violento de

estg’ naturaleza no haria sino incubar el siguiente por los mismos
medios,

La auténtica liberacién no se va a fograr Unicamente “cuando
cese la opresién 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 misién marginar a opresor. Su misién de uni-
versalidad la lleva a procurar la verdadera liberacién 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 linea de accidn:

a) Orientar con claridad para lograr la concordia entre todos
los ff'eles que la forman. Se intenta a veces partir del hecho 'inevi-
tablg de un antagonismo que sélo se resolvers a través de enfren-
ta_lm:entos. Hay la posibilidad de la existencia de terrenos interme-
dios entre opresores Y oprimidos y que sean las fuerzas activas
Que ayuden a establecer el equilibrio y propicien el clima pacifico
a través del cual los oprimidos puedan ser agentes de su propia
liberaci6n.

El trabajo de nivelacidn es una tarea constante de la humani-
dad y un quehacer de la Iglesla.

) La teologfa en la ensefianza y en la vida debe promoverss y
orientarse en este sentido (a nivel de estudio una reestructura-
cién de los tratados teolGgicos se impone en este sentido).

ff»] Denungiar toda actitud que obstaculice al hombre para cor-
Seguir su auténtica liberacién.

La lgle_sia por su mision, 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 oir su voz en toda situacién de pecado qus im-
pida al hombre su realizacién como sujeto de salvacion.

No es tarea de Ia Iglesia el emitir un juicio ante toda opcidn
concreta en e! orden politico o econdmico. (Menos todavia 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 mas complejo).

¢) Tomar actitudes concretas. Este es el terreno mas delicado
ya que la Iglesia ‘oficialmente’ (entendido el término como repre-
sentacidn jeréarqulca) debera a las veces orientar ante determinadas
circunstancias, sin parcializarse por una opcién concreta ni ejer
cer presién sobre sus miembros hacia esa opcién.

Como individuos o grupos eclesiales, las actitudes pueden ser
mdltiples y no necesariamente deberén esperar una ‘opcion oficial’.

49. Los riesgos de la teologia de la liberacion en América
Latina pueden ser los siguientes:

—subrayar de tal manera los aspectos econdmicos y politicos,
que hagan pasar a segundo plano (como temas secundarios) los
aspectos fundamentales de la teologia,

—que se acepte o propicie la lucha de clases (casi) como una
tarea de la Iglesia para solucionar las situaclones de injusticla exis-
tentes en América Latina,

—que se pretenda instrumentalizar a la Iglesia en opciones po-
liticas o econdmicas concreias.

V. CONCLUSION

50. La salvacién-liberacion a partir de Cristo consiste en li-
berar al hombre del pecado. Sin tener en cuenta este elemento
esencial se quita el verdadero “sentido teoldgico” a la teologia de
la liberacidn.

Esta liberacién en el mensaje de Cristo se pone en constante
relacién con la liberacién definitiva.

El Evangelio no favorece una ‘lucha de clases’ como solucion
en las contradicciones existentes.

‘Teologia de la liberacién’ es un_término adquirido por la teo-
logia moderna para enfatizar los alcances antropol6gicos de la
teologia.

La teologia de la liberacién a partir de Cristo

Podria describirse como “aquella actitud y doctrina de Cristo
gue permiten al hombre encontrar Jos caminos para vivir su fe de
manera coherente con su dignidad y destino de hombre-redimido”.
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4.
TEOLOGIA BIBLICA DE LA LIBERACION

Mons. Samue! Ruiz G.

INTRODUCCION

1. La necesidad de someter a examen siempre renovado el
uso que de la Biblia hace la teologia de la liberacidn, se asienta
sobre el hecho de que comienza a ser abrumadora la mole de es-
critos de liberacion cristiana donde, (como en todas las teologias
surgidas a lo largo de veinte siglos), se utiliza profusamente la Bi-
blia. En este uso. lo mismo gue en teologias anteriores, se emplea
a veces desacertadamente el argumento biblico. Como por ejemplo
cuando situaciones biblicas veterotestamentarias se quieren tras-
ladar mecanicamente a situaciones determinadas de América Lati-
na; o cuando se asume €| Antiguo Testamento comoc norma para el
cristiano, sin mirarlo & la luz de Cristo.

2. El propdsitc es llegar al fondo de algunos problemas que
se plantean en la teologia de la liberaci6n:

a) Apoydndonos en el hecho global de la revelacion biblica y
en los hechos biblicos, mas que en uno u otre vocablo biblico. Que-
remos abarcar todo el Antiguo y el Nuevo Testamento deteniéndo-
nos mas en la Cristologia, conscientes de gue la Encarnacién es
la clave de la revelacion 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 detrds de cada palabra valedera hay una
realidad y que a esta le ha dado consistencia la historia. De ahi
que no sélo la filologia, sino la politica, la economia y sl espiritu
religioso del tiempo deban ayudarnos a desentrafar el sentido, en
la esperanza y la fe de la Iglesia. Desvirtuariamos la Biblia, si la
considerdramos 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-
munién con EI

n
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¢) Respondiendo a los cuestionamientos que, desde e} senoc
de la praxis y de la reflexion liberadora hacen los cristianos al exé-
geta; lo cual exige definir con precision las preguntas que desde
ahi son formuladas.

3. Los cuestionamientos de la teologia de la liberacidn, po-
drian formularse desde cualquiera de estas tres posiciones:

a) Una posicién es la de una salvacion individual, en la gue
la liberacion se identifica con salvacién y se restringe a una libe-
racion del pecado. Liberacion de cada uno (privadal, para llegar a
la salvacidn [en la otra vida): liberacion intima, espiritual, privada.
El término & guo de esia liberacion es el pecado que consiste en
un rompimiento con Dios.

En el calvinismo se radicaliza esta posicién al considerarse
todo pecado como mortal {institutio religionis christianae, Lib. M,
cap. VI, 59). Todos los hombres son pecadores y merecen, cuando
Divs lo quiera, la reprobacicn eterna. El hombre nunca debe poner
la confianza en la justicia personal, sinc que debe suplicar la mise-
ricordia de Dios, siempre totalmente inmerecida. La liberacitn se
obtiene pidiéndola a Cristo.

Muchos cristianos suscribirian con todas sus consecuencias
esta posicion que refleja una postura religiosa coanatural a muchas
meiropolis capitalistas.

b) Una segunda posicion podria formularnos asi su pregunta:
La liberacign incluye la salvacién terrena? Con lo que se da un
paso adelante al superarse la idea de que Cristo vino a liberarnas
del pecado dandonos la salvacion tnicamente en la otra vida,

En la Bibiia la salvacién terrena no es mera sombra y figura
de la unica salvacidn del pecade que nos viene por los méritos
de Cristo. La salvacidon terrena tiene un valor en si y se reconoce
ya el proceso revelador en la historia terrena de Israel y de Jesis.
El Antiguo Testamento y la vida terrena de Jesils aparecen como
el proceso historico completo de la manifestacion de Dios.

La dimension terrena de la salvaciéon creemos que es en lo
general aceptada por exégetas y tedlogos modernos, scbre todo a
partir del Concilio Vaticana Il que ampliamente hablo de esto, par-
ticularmente en el Documento Gaudium et Spes, poniéndose de
manitiesto que e! aspecto escatoldgico de la Salvacion no puede
significar desprecic por las tareas terrenas (GS 21c, 3ab, 57.58;
AG 3: LG 13).

¢) La pregunta, con mayor concrecién, proviene de una terce-
ra posicion: Puede la teclogia ser una reflexion 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. mas atn debe ser liberador?
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4. De ahi las 6 partes de este trabajo, para cuya elaboracién
se siguen basicamente tres criterios:

Primer criterio; Colocarnos ante el hecho global de la revela-
cion de Dios en toda la Biblia.

Segundo criterio: Estudiar el problems de !a liberacidn a la
luz de ia Biblia sin mutilar el testimonio de la Escritura, sea por
reducirio a textos esqueméticos, o a textos que no abordan el pro-
blema, sea por introducir criterios dicotémicos como si la obra de
Dios fuera opuesta al obrar humano.

Asi np obrariamos correctamente si procediéramos como si
no existieran las leyes del Pentateuco en las que Dios se muestra
defensor del pobre, o como si no existieran las rigurosas exigen-
cias éticas y la gran compasion al pobre del nabismo, ni el radi-
calismo social de Amds, de Miqueas o de lsaias, ni las angustias
y protestas de Jeremias y Ezequiel, ni [a esperanza de! "resto de
israel” en el libra de lIsaias, ni el Magnificat y las Bienaventuran.
zas sobre todo en San Lucas, ni las malaventuranzas y las parabo-
las lucanas contra las riquezas, ni la Jucha antifarisaica de Jesus.
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 implicaciones
de la humanidad de Cristo (en concreto su pasién ¥ Su muerte), ni
se le diera importancia al sentido igualitario de las primitivas ce-
lebraciones eucaristicas.

Tercer criterio: Colocarnos en una optica de solidaridad con
los sufrimientos, preoccupaciones y esperanzas de los pobres, como
condicién para poder entender la Escritura. Si es dificil que un rico
entre en el reino de los cielos, dificil serd también que un rico [o

gullen haga juego a los ricos] no oscurezca la Revelacién de este
amno,

I. LA TEOLOGIA COMO FE VIVIDA Y REFLEXIONADA
EN LA HISTORIA

t. Base fundap?ema! para una teologia de fa liberacidn,

Es absolutamente esencial para una teclogia de liberacian, pa-
ra una teologia latincamericana considerar la revelazidon como un
praceso histérico.

Dios se ha revelado desde la historia de los hombres y en ella;
entendiendo por historia, en sentido general, un proceso de rela-
ciones entre hombres. En otras palabras, Dios se revela en el pro-
teso de relaciopes entre hombres,
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Esta concepcion estd en la base profunda de la Constitucidn
Dogmatica sobre la divina Revelacién, sin lo cual no hubiera podido
llegar el Concilio Vaticano Il a la admirable Constitucion Gaudium
et Spes. Sin una madura asimilacion de la Constitucién Dogmdética
sobre la divina Revelacidén no se podra comprender facilmente el
" viraje teol6gico al que hoy asistimos.

Decir que Dlos se revela en la historia de los hombres, im-
plica una determinada visién del hombre, de la fe, vy de la teologia;
entendida esta visién se pueden evitar muchas discusiones.

2. Elementos que implica este cambio

a) En la antropologia: Hay una teologia que supone una no-
cion individualista de persona, como sustancia en si, como un ser
cerrado colocado frente a Dios: Rationalis naturae individua® subs-
tantia. La teologia de la liberacién en cambic, supone a la persona
como un ser relacional en la historia, tal como lo ha ido descu-
briendo la humanidad. La relacidn no es un accidente, sino de la
esencia misma de la persona en una perspectiva histérica, evolu-
tiva, dindmica. De aqui que no se pueda hacer una critica legitima
de la teologia de la lIberacién desde una antropologia radicalmente
individualista y estética.

b) En la fe: Santo Tomds en la lla llae Q. | considera la fe
como un acto de la Inteligencia que asiente a verdades. Dentro de
esta vision estaba elaborado el documento que se llamara De fon-
tibus Revelationis y en el cual se afirmaba que los hechos no re-
velan sino en cuanto contienen verdades.

Pero en la Biblia la nocion de fe es mucho mds compleja y se
sitla: en la vivencia, en la prédctica, en la opcién libre ante una
persona, en la relaclén histérica de personas. Es la aceptacion del
otro; es la confianza que se da a una persona fiel y que comprome-
te todo el hombre. Por eso puede penetrar, por palabras y signos,
a realidades que lo trascienden (Cf. Dei Verbum 2).

¢) En la teologia: Partamos de una nocién elemental de teolo-
gia: reflexion sobre el dato revelado (sobre la fe).

Si para mi creer es asentir verdades, la tarea de la teclogia
serd el estudio, la reflexidn, la sistematizacién que la inteligencia
hace de esas verdades.

Pero si yo acepto la fe como una opcién, una actitud y una
préictica, mi teologia sera una reflexién sobre una fe-vida. Se usa-
réan las mismas palabras que en la anterior concepcién, para defi-
nir la teologia; pero con un contenido diverso.

Cuando Gregorio IX en 1228 increpaba duramente a los tedlo-
gos parisienses (Denz 442s) por estar cometiendo el crimen de
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usar la filosofia para expresar la fe, habia un aspecto positivo en
ello: una fe vivida historicamente se horroriz6 cuando se le quiso
revestir de la sordidez de la filosofia abstracta y racionalista.

Después de siglos purificatorios para la teclogia, el Congilic Va-
ticano H volvid a retomar decididamente la corriente histdrica. Uni-
camente en virtud de esta conversién radical, (y aprovechado todo
lo bueno que el instrumento filosdfico aportd a ia teologia), pu-
dieron los Obispos conciliares pronunciarse en un pérrafo tan ma-
ravilloso y dindmico como este: La Tradicién Apostdlica crece, “es
decir, crece la comprension de las palabras e instituclones trasmi-
tidas cuando los fieles las contemplan y estudian repasandolas en
su corazén..: La lglesia camina a través de los siglos hacia la
plenitud de la verdad, hasta que se cumplan en ella plenamente
las palabras de Dios" (De/ Verbum 8).

3. Consecuencias de este cambio

La revelaclén es un proceso de hechos, acontecimientos, su-
cesivamente interpretados y nuevamente comprendidos.

Esta interpretacién, esta palabra revelada que da sentido a los
hechos, a-la historia realizada por los hombres, &s una interpreta-
cién autoritativa de esa misma historia.

a)y Un ejempfo concreto de cémo se concibe la salvacién en
una historia concreta, tendréd quizd mas fuerza que la disquisicidn
que sobre esto se haga. Tomemos, pues, como foco de nuestra re-
flexion el Exodo por su valor paradigmdtico y de importancia en la
historia de Israel (y no precisamente porgue juzguemos que se
trata de un argumento biblico para demostrar la teclogia de la li-
beracién).

Antes del Exodo

Tenlendo en cuenta las adquisiciones paciticas en los estudios
veterotestamentarios nadie osaria juzgar €| Exodo a partir del Gé-
nesis; sino viceversa.

Asi podemos afirmar que antes del eéxodo los israelitas, no
eran pueblo, no tenian historia, no eran adoradores de Yahvé.
Eran una masa de gente sin conciencia de su valor y de su pasado.
Tenian fuerza numérica y ni de esto eran plenamente conscientes.
Eran gentes sin pasado, sin presente y sin futuro. No eran antes
adoradores verdaderos de Yahvé, que fue su Dios desde el pais
de Egipte (Os 12,10; 13,4). La familia de Jacob acostumbraba car-
gar idolos [(Gn 31,19.30ss; 35,2-4) y los Patriarcas, como buenos
némadas, veneran al Dios de sus padres: Isaa¢ al Dios de su padre
Abraham (Gn 26,24), Jacob "al Dios de mi padre, al Pariente de
isaac” (Gn 31,42). pdjad =pariente. Asi traduce la Biblia de Jerusa-
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lén. Cf. Allbright, From Stone Age to Christianity, p. 1885). José lo
llamard "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 trats
de antiguos sanluarios cananeos en donde los Patriarcas encon-
traron el culto al Dios “ElI" y los relatos mencionados signi-
fican la adopcién y asimilacion que ellos hicieron del Dios
del padre —el| Dios particular del grupo némada —al dios de los
sedentarios con los que entran en contacto (R. de Vaux, Histoire
Ancienne d'israel, p. 267). Es decir: en realidad estos datos estan
ya considerados retrospectivamente desde la experiencia de la
Alianza, sobre todo en la tradicidn sacerdotal.

En el Exodo

En el Exodo se contiene la primera revelacion de Yahvé ex-
plicita, registrable histdricamente, hecha a un grupo de hombres.
Se trata de un grupo de esclavos. Moisés ciertamente no lo era;
pero no estd en la linea correspondiente a suefos escapistas de
otros pueblos: (Sargdn, nifio salvado de las aguas que llega a ser
Rey; o el nifo del texto sumerio-acddico, hallado, confiado a una
nodriza y que adoptado llega a ser escriba. Llegan ambos en estas
leyendas a ser grandes). En el caso de Moisés, pasa lo contrario:
Aunque adoptado por la hija del Faradn, regresa con su hermanos,
se da cuenta de su opresién, 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 é) (Ex 2,12).

Los motivos que Dios da para actuar, se reducen a uno solo:
“He visto la opresion de mi pueblo”. (aunque propiamente aun no
es pueblo, ni pueblo del Sefor, pues en la Alianza es donde se
constituye como tal). "He oido sus quéjas contra sus opresores,
me he fijado en sus sufrimientos™ (Ex 3,7}, "su clamor ha llegado
hasta mi y he visto como los tiranizan (Ex 3.9),

“El pueblc creyé, y al oir que el Sefor visitaba a los israelitas
y se fijaba en su opresidn... le adoraron” (Ex 4.31). La opresidn
es el dnico motivo mencionado. Al revelarse el Sefor libera a un
grupe humano sin conciencia, sin fuerza y sin gusto por la libertad;
a sacarlos de esa situacidn es enviado Moisés (Ex 3.10-12].

El Faradn también lo entiende asi al no ver en Aardn y en
Moisés méas que unos subversivos (Ex 54) y en sus peticiones
pretextos para holgazanear (Ex 58). Su respuesta es mayor repre-
sidn (Ex 5,7-18), porgue no quiere perder una mano de obra barata.
Esto exaspera al pueblo contra los que intentan liberarlos (Ex 5,21).

Moisés no tiene ‘otra preocupacién gue la liberacién. Al recru-
decerse la opresidn y la crisis de los oprimidos, le pide cuentas a
Dios: “Sefior, por qué maltratas a este pueblo? Por qué me has
enviado? Desde que me presenté al Faradn para hablar en tu nom-
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bre. el pueblo es maltratado y tu no has librade a tu pueblo”
(Ex 5.23).

El cufto que celebraran no es concebible ni tiene razén de ser
sin ta liberacion, porque pertenecer a Yahvé es no pertenecer al
faradn. Por eso se rechaza el culto con esclavitud: (vayan a ofre-
cer sacrificios en mi pais™ (Ex 8.21); se rechaza la libertad contro-
jada (“vayan al desierto a condicién de que no se alejen™ Ex 8_.‘24];
se rechaza la libertad chantajeada [("vayan s6lo los varones” Ex
10-10) se rechaza la fibertad sin medios de subsistencia. ("Tam-
bién los nifios 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
celebracién de !a liberacién; pero es interesante mirarla en toda
su trayectoria evolutiva,

Del antiguo relato de }a Pascua narrado por el yavista en Exo-
do 12,21-23.27h.29-39, se pueden sacar estas conclusiones:

1. La Pascua existia ya (Ex 12,21 la presenta como ya exis-
tente: “degiiellen la victima de Pascua”) y de sus ritos ese‘nciales
descritos se colige que era una fiesta de némadas o seminomadgs
pastores: se celebra fuera de todo santuario, sin sacerdote y sin
altar, la victima es asada, se come con el pan sin levadura de los
beduinos y las hierbas amargas del desierto, la celebran en la no-
che cuando ya no hay preocupacién por el ganado y a la luz de la
luna llena, o sea en noche de mayor claridad. Se trata de una fiesta
anual celebrada en la primera luna de primavera cuando habia que
ir en busca de otras tierras, pastizales y agua, con peligros en el
camino asi para las personas, como para el ganado joven; peligros
que se personifican en un ser destructor (Mashjit, Ex 12,23) de
cuyos golpes malignos se protegian untando las tiendas. (R. de
Vaux, Historie Ancienne d'lsrael, p. 345 s).

Se celebraba asi la dependencia de las fuerzas desconocidas
en la naturaleza, el eterno repetirse de la inseguridad.

2 En cambio los israelitas celehrarén en la Pascus el paso
libarador del Seifor que los sacd de una esclavitud a |la que hunca
han de volver (Ex 12.27; 13,15-18). Por eso €l paso del Mar Rojo
es paso decisivo hacia la liberacion que Dios quiere para su pueblo,
pues ordena a Moisés avanzar (Ex 14,12-15) cuando e} pueblo presa
del miedo no sélo reprocha a Moisés la salida de Egipto, sino que
incluso confiesa su determinacién de volver a la esclavitud.

3. La Pascua tiene un valor paradigmdtico, gracias a la con-
ciencia que nos transmite de un Dios y de sus exigencias de libe-
racién, lo que no disminuye aun cuando pudiera tratarse de una
banda de esclavos que huian,
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La evolucidn de la Pascua se continla hasta el Nuevo Testa-
mento; pero lo dicho basta para ejemplificar lo que implica decir
que la revelacién, que la salvacion se manifiestan en la historia
del hombre.

b) El cardcter histérico de la Bevelacion es fuente de renova-
cién, de critica, de desmitizacion.

Es innato en el hombre el deseo de dominar lo trascendente:
asi lo ruestran la magia y aun la endiosada tecnologia.

En el carédcter histérico de la Revelacién sobrenatural tiene la
lglesia el arma desmitificadora de las ideologias. Ahi estad el vincu-
lo indisoluble entre €| cristianismo y la historia y, mas radical-
mente, entre el cristianismo y el hombre de todos los tiempos. La
desmitizacion definitiva de todas las formas de la religién, de toda
ideologia, de toda institucidn que trata de "instalarse”, es la en-
carnaciéon de Jesls Hijo de Dios, en la humanidad y en la historia.

la tendencia maégica subyacente en el proceso religioso de
Israel y agudizada —en cierta medida— por la misma revelacién
biblica, en cuanto que impulsaba a la busqueda de nuevas formas
religiosas; se ve, por otra parte, sometida a una fuerte y constante
critica a partir de la experiencia histérica. El Peniateuco en su pro-
ceso de composicién de diferentes tradiciones (yavistica, elohistica,
sacerdotal, deuteronomistica) la critica de los profetas contra es-
‘guemas de alianza; la critica de la monarquia y del templo —cosas
ambas queridas por Dios—; la critica del culto y del sacerdote;
la critica radical hecha por Jesds —que ni era sacerdote ni podfa
serlo por no ser levita— a muchas formas de religién y sobre todo
a la institucién sacerdotal, muestra con claridad, a partir de la his-
toria, cémo lo revelado por Dios es desplazado por otros. La lite-
ratira sapiencial es, a su vez, una revisién de la sabiduria (que

podria llamarse antihistérica) en funcién de la historia biblica y de
la eleccion viva y actual,

La Iglesia a lo largo de veinte siglos es victima de la dialéctica
al querer estabilizarse en ciertas instituciones; pero es renovada
por la historia como medladora del Espiritu, por la toma de con-
ciencia de su misién en el mundo y hacia el mundo.

La .revelacién de Dios en la historia repercute esenclalmente
en el mismo corazén de fa teologia, que por siglos hizo un enorme
esfuerzo de estabilizacién, sometido hoy dia & un proceso estruc-
turado y madurc de nueva reflexién. En este proceso quiere inscri-
birse también Latinoamérica con el aporte y la mediaclén de su
propia historia, marco en el que se inscribe la teologia de la libe-
racion que pretende asi situarse en ¢l corazén mismo de la teologia.

Un contraste entre una concepcidn teoldgica y otra nos hard
tomar conciencia del cambio operado.
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La primera concepcion —individualista y moralizante— esté
presente &n los profetas y en muchos esquemas teol6gicos cris-
tianos: El hombre estd ante Dios y debe responder ante EL

Todos los hombres —el hind, e musulman, el hebreo, el cris-
tiano— tienen necesidad de ir hacia Dios, de creer en El, de obs_er-
var los deberes que El impone. Entre esos deberes para con Dios
estd la justicia con los hombres, pues Dios considera como ofensa
a El las injusticias que se cometen con los demds. Este es el fun-
damento del orden social en el mundo. Los Profetas inculcaron el
deber de la justicia con los hombres dentro de este esquema en
que la justicia con ellos esta entre los deberes para con Dios.
Jestis aparece como un profeta mads que inculca con mayor radlca-
lidad la apertura y la entrega a Dios, sin que la encarnacion cam-
bie el esquema. La comunidad es como un accidente que podria
existir o no en el proceso de salvacién. El hombre y ta historia no
se consideran como valores teol6gicos en si; 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 teologia de la liberacién, a partir de la Biblia y de la fe
cristiana,” quiere aceptar que este esquems ha sido superado radi-
calmente por la encarnacidn. La encarnacion proclamada por nues-
tra fe introduce una novedad absoluta y el hombre y su historia
forman 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 teologia de la liberacidn: en desplazar el problema
teoldgico de Dios a la historia del hombre en Jesucristo. Vamos a
Dios, por el encuentro y la relacién con el otro en un contexto his-
torico concreto.

Las consecuencias de esta concepcién son enormes; lo fueron
para Pablo (Cf. S. Lyonnet, La nouveauté de I'Evangile}; son la preo-
cupacién palpable de Juan al insistir en el amor a los hermanos;
no estin. fuera del horizonte de los Sindpticos ya que 8l problema
nimero uno del hombre, de la existencia humana, es su relacidn
con el otro y sélo resolviendo este problema se resuelve el propio
problema y el de la relacién con Dios. Como una consecuencia
clara aparece la Encarnacion como la superacién del dualismo
Dios-Historia (dualismo que atn existente ‘quiere superar la teolo-
gia de la fiberacién) y que lleva a muchos a hablar de liberacién
religiosa, espiritual, privada, en oposicién a una liberacion secula-
rizante: o a concebir {a liberacién social como exigiendo una libe-
racién de Dios o al menos su reduccién al campo privado de la
conciencia; o a distinguir entre lo politico y lo religioso, lo histdri-
co y lo sagrado en los relatos de la Biblia, distincién ausente en
la perspectiva de los. autores sagrados gue, sin negar esos aspec-
tos, nos presentan la accién divina actuante en la historia humana.
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¢) EI particularismo histérico.-Merece toda nuestra atencion el
hecho de que una revelacién que se hace en la historia, se reviste
por eso mismo de particularismo. En la historia de lIsrael, —histo-
ria particular, concreta e irrepetible— se hizo la revelacion autori-
zada de Dios.

De aqui podemos concluir:

o decimos que los hechos particulares no tienen ningun valor
revelado, o a lo sumo en cuanto contienen alguna “verdad” (posi-
ci6n del esquema sobre la Revelacién rechazado en el Congilio),

o admitimos también el valor de la historia pariicular actual
como mediacion en funcién del sentido revelado en la palabra de
Dios.

Il. LA TEOLOGIA COMO FE VIVIDA Y REFLEXIONADA
EN LA HISTORIA ACTUAL

1. Peligros de la mentaiidad mitica

a) No basta vivir la fe a partir de acontecimientos pasados. E!
pasado no puede constituirse en un arquetipo mitico. Seria de
nuevo negar, al menos parcialmente, la revelacién de Dios en la
historia. Es menaster vivir la fe a partir de acontecimientos pre-
sentes. La historia y el acontecimiento presente desmitiza el pasa
do. En el corazdn de la libertad creadora del acontecimiento pre-
sente debe hacerse presente el pasado histdrico como reflexién
de fe.

b) No basta conocer el depdsito de los hechos pasados como
mensaje terminado y entregado como depésito inviolable, para des-
pués decir: sagquemos algunas aplicaciones practicas.

¢} La teologia, si quiere ser fiel y coherente con "su alma que
es la Sagrada Escritura” {Dei Verbum), debe integrar el pasado en
el presente y evitar la mitificacién del pasado mediante la tension
a la historia actual.

2. Nuevo dualismo

Quedé asentado antes que la historia biblica, proceso de en-
carnacién que culmina en la encarnacién, resurreccion de Dios en
Jesucristo, supera los dualismos: religioso-profano, privado-piblico,
creador-salvador, fe-historia, teologia-antropologia y supera sobre
todo Ja suma de todos los dualismos: la dicotomia entre fe y vida
tan dramaticamente lamentada desde Pio XL

Pero una nueva formulacién de estos dualismos es la dicoto-
mia en la historia: la distincién entre uma historia’ santa, milagrosa,
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hecha por Dios (historia sagrada) y otra historia profana, pecami
nosa. secular, que necesita ser bendecida para ser salvifica. En
este sentido la historia actual quedaria fuera de la historia de
salvacion.

Al influje de esa dicotomia el lenguaje usado por el magisteric
y los teologos es abstracto, ideologico. incomprensibie en la ma:
yoria de los casos para el pueblo de Dios e inepto para hacerle
vivir el sentido salvifico de la historia en el hoy de la humanidad.

En cambio el lenguaje que, bajo inspiracion del Espiritu, que-
ria dar también sentido & la historia particular del pueblo de Israel,
es completamente distinto: encarnado, arraigado en la situacién
historica, tleno de imdgenes y de sentimiento; en una palabra: den-
samente humano.

Este hecho debe cuestionarnos.

3. La historia biblica arquetipica baja el dinamismo del presente

Los hechos reveladores de Dies: [éxodo, conquista, menarquia,
dinastia, templo), fueron slempre nuevamente entendidos por Israei
en funcion de situaciones nuevas en el presente del pueblo. E
presente daba puevo sentido al suceso primordial inicialmente in-
terpretado como revelador para la fe de Israel.

Esto lo comprende cualquiera medianamente conocedor del pro-
ceso de composicién del Antiguo Testamento, con las tradiciones
del Pentateuco, las colecciones de Salmos, de Profetas, de expre-
siones sapienciales, Midrashim, Apocalipsis. Muchas de estas ex-
presiones se consideraron como ahistdricas perc ahora se ha visto
mejor su profunda raigambre historica.

Los estudios modernos, de los evangelios, con el visto bueno
genérico del Magisterio (Dei Verbum, Instruccién sobre la histo-
ricidad de los Evangelios), van revelando poco a poco €l lento y

laborioso proceso de su composicion. Se ha llegado a un gran con-

senso de los escrituristas de todo el mundo sobre numerosos pun-
tos que demuesiran hasta la saciedad cémo el presente de la Igle-
sia primitiva era factor determinante en la formulacién de la fe ex-
presada por Jesus. La situacion vital de la comunidad cristiana se
proyectaba en lo que queria ser expresion de hechos y dichos de
Jesus. Se buscaba la verdad del presente y no la mitificacion del
pasado. De esta manera se evitaba la evasion. La plenitud de sen-
tido y de verdad del pasado, s56lo se lo puede dar el presente.

La historia presente de los hombres enriquece y acrecienta el
sentido del hecho primordial y tipolégico, al mismo tiempo que
reciben de é) nuevo sentido y fuerza salvifica, en la presencia de
todu_ ;o pasado que es Cristo resucitado (lglesia, sacramentos,
gracial.
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Esto implica la imposibilidad de una teologia cristiana sélo a
partir de la praxis, pero también la imposibilidad de una teologia
cristiana sdlo a partir del pasado mitificado. Jesucristo, como reali-
dad humana e histérica y como meta presente de la misma da sen-
tido total a la historia actual.

La praxis cristlana en Latinoamérica como acontecimiento nue-
vo da plenitud de sentido al acontecimiento primero (biblico). Este
acontecimiento primero no se agota en el sentido que e dé el
lenguaje o la escritura. Por la mediaclén del lenguaje el aconteci-
miento original llega a una nueva plenitud abierta en el aconteci-
miento actual; en la praxis histérica del momento.

La teologia de liberacién quiere dejar crecer en la libertad y
decisién libre e interpersonal el primer acontecimientc mediante
la nueva accién, al mismo tiempo que libera de lo mitico y estético
al pasado,

4. Defensa de la trascendencia

Dejar abierto el acontacimiento, contingencia de la historia
biblica, es la afirmacion de la trascendencia de Dios; es no identi-
ficar a Dios con la imagen de Dios; es aceptar el segundo man-
damiento hiblico: (no tendrds otros dioses delante de mi).

La palabra de Dios no se agota en lo contingente de un len-
guaje 0 de una situacién, de una formulacién o de un rito. La pa-
labra de Dios esta lejos de agotarse en una filosofia con una an-
tropologfa individualista, estatica, racionalista y antihistérica.

Jesucristo mismo no cumplid las férmulas vy letras de las pro-
fecias. El presente de Jeslis implica una superacién de las profe-
cias. El no las cumplio a la letra sino que las llevd a la perfeccién
dandole 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 encarnacién. Quien vive la situacién tlene una nueva capacidad
de encontrar a Dios, de la cual carece gquien sdlo conoce a Dios
en Jlas “verdades” y en el pasado.

Quien no vive el compromisc estd incapacitado para vivir el
cristianismo; qulen no ama eficazmente a sus hermanos, perma-
nece en la muerte.

5. La lglesia siempre presente como historia de salvacion

Aunque se pretenda negar, cada'generacién de cristianos —y
entre ellos cada generacidon de tedlogos— habla desde su propio
contexto la vivencia de la fe.

Pero a pesar de ciertas teclogias, la lglesia se ha encarnado
en las situaciones concretas.
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. FE VIVIDA Y REFLEXIONADA
EN LA HISTORIA ACTUAL CONFLICTIVA

Que la historia es conflictiva es un hecho constatable que no
le toca probar ni a la teologia, ni a la exégesis; sino que es fruto
de la observacidn. Ni toca a la exégesis definir las modalidades
del conflicto en gue se vive la historia de las relaciones entre los
hombres.

Lo que si puede constatar el exégeta es que la salvacién 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
conflicto, lo cual Unicamente se dard en la historia escatologica.

Jesus en el conflicto: contemplar la historia de Cristo es dar-
se cuenta de como vivié su vida terrestre en el conflicto: Jesis es
autor de la unidad; pero su prendimiento y su condenacién como
profeta revolucionario nos muestra esto, con evidencia.

1. Jesuds autor de la unidad

a) Partimos de la conviccién de que Jesls vino a traer la re-
conciliacidn de los hombres entre si y de los hombres con Dios,
pues el designio de Dios es un plan de unificacién en el amor entre
los hombres y con Dios. Esta reconciliacion se realiza entre Dios
y cada hombre y entre los hombres entre si; de suerte que es im-
posible una reconciliacion sin la otra; no puede un hombre estar
reconciliado por Dios sin estar reconciliado con sus hermanos. De
ahi que sea imposible disociar fe en Jesds v sociedad. La encar
nacidn y resurreccion de Cristo marcan la superacion de todo in-
dividualismo.

Por eso la unidad, de que la lglesia es agente, debe tender a
realizarse en e} seno de la historia concreta de los hombres.

~ Hubo otra visién en la que se suponia que los Evangelios si-
nopticos predicaban un reino escatoldgico, sobrenatural, que Dios
mismo implanta. La unidad y la paz en esta visidn son metahisto-
ricas: Cristo se nos mostré manso y humilde de corazén; anuncid
¢l Evangelio a los pobres y a los humildes, victimas tradicionales
de todo tipo de injusticias y de violencias; recomendd a sus disci-
pulos ofrecer la mejilla derecha a quienes le golpeasen la izquer-
da y entregar la capa a quienes les pidiesen la tunica; rehusé toda
manifestacion de fuerza y de violencia. Asi es aln la imagen que
tl:le Cristo tienen muchos de nuestros cristianos y de nuastros re-
igiosos.

b) Es cierto que fa paz prometida por Cristo no se puede con-
fundir con la paz que pueden realizar los hombres. La sicologia y
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la sociologia pueden mostrar caminos para la reconciliacion con
los hombres; pero ellas solas nunca podran dar el sentido pleno
de la reconciliacién humana. Pero esto no significa que !a paz no
sea una tarea para el hombre.

Jesiis 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 evangelizacidén desencarnada.

La paz que Cristo trae (Ef 2,14) es la paz fundada en la unifi-
cacion de los pueblos (Col 1,19s,; Mt 59: Bm 12.18s.), es la supe-
racion de los antagonismos historicos 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 mas alld, hasta una plenitud de comunidad que sélo Cris-
to puede dar. Si bien esa paz que estd en el término es dada a la
lglesia como tarea en las condicianes concretas de la historia.

¢) 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 —segin el decir de Pablo VI— solida-
rizarse con regimenes o estructuras gue mantienen la desigualdad,
gqueda colocada en una tensidn violenta,

Lo mas justo es preguntar a la teclogia, a la exégesis, qué nos
dice Jesus sobre estos problemas. Una respuesta satisfactoria no
puede venirnos de una teologia que, prescindienda de la historia,
quiera dar sentido a la vida, pasion y muerte de Cristo. Sélo podre-
mos esperar respuesta de una teologia cuyas bases exegéticas mi-
ren a Jesus situado en su contexto histéricq.

El tema de la violencia, mas que examinarlo en algunos textos
determinados, debe mirarse en el conjunto de la vida de Jesus.
Ante todo aparece claro que Jesis no se refugié en el desierto
para predicar, ni tuvo como preocupacion esencial el obedecer a
las autoridades para evitar el enfrentamiento con ellas. Tampoco
puso como objetivo de su accidn el evitar Ja violencia, antes bien,
la provocé contra si mismo de una manera consciente y serena.
Si hubiera Cristo seguido la politica de las manos limpias no ha-
bria muerto en la Cruz. Esto presenté graves dificultades a la co-
munidad primitiva que las resolvié diciendo gue todo estaba pre-
fijado por el plan divino.

De varios episadios que pudieran invocarse para ver como Je-
sus siguié una politica de cambio, recordemos el de Ja purificacién
del templo (Mt 21,12-17; Jn 2. 13-22; Mc 11,15-19; Lc 19.45-48); he-
cho cuya histericidad ha querido ser negada con razones insufi-
cienteg o minimizada (E. Trocmé: L'expulsion des marchands du
temple NTS 68 (1968} 1 ss.) al reducir el acontecimiento a un gesto
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de origen zelote inspirade en lo que se cuenta de Finees (Nm 25,
6ss.). Los zelotes buscaban una reforma de! culto. del templo y de!
Sacerdocio por medios violentos y en una dimension terrena. De
manera similar ia secta de Qumran aspiraba a reformas en el templo.

Pero la actitud de Jesis que va a modificar esencialmente el
culto, el sacerdocio y que va contra el orden establecido (por mas
que estuviera éste inspirado y revelado en la Palabra de Dios), es
mucho més radical y profunda que la de los zelotes, pues buscaba
una nueva economia religiosa.

Conviene que tratemos de conocer cudles fueron las palabras
precisas de Jesus, pues no sélo se refieren al edificio material,
sino a toda la institucién religiosa,

Las palabras: “puedo destruir este templo hecho con manos
de hombres y en tres dias levantar otro que no sera hecho por
manos humanas” (Mc 14,15s)), dichas por los testigos (17) ante
el sanedrin no parece que hayan sido pronumciadas por Jesis.
Suenan a fanfarroneria antiestética, son expresiones de cufio levi-
tico (cf. Hch 7,8; 17.24; 2 Co 5,1) y Lucas no las relatas {cf. Lc 15,
29 y Mt 2661 donde tampoco existe la expresion “hecho por ma-
nos de hombres'),

Las palabras: “en tres dias lo levantaré”, no implican necesa-
riamente la experiencia de la resurreccion a los tres dias, pues la
expresion era usada para designar un tiempo corto (Os 6,2).

En el proceso de Jesus jugaron unm papel importante, mas adn.
agigantado, otras palabras: “Maestro, mira qué piedras y qué edi-
ficios!" dijeron los discipulos, a quienes Jesds respondid: “véis
estos grandes edificios? Aqui no va & quedar ni una piedra encima
de otra. Todo se va a destruir”. El alcance de estas aseveraciones
llega a todas las instituciones religiosas vy quien esto afirmé me-
recfa la muerte (cf. Jr 7,11 y 26,20-23 que ilustran el pasaje). Lo
que se ventilaba era pues algo de capital importancia para el sane-
drin; pero la acusacion no prosperd, sea porque Jesis callé, sea
porgue no concordaban los testigos (tema redaccional de Mc).

El' pueblo judio, como lo prueban los textos de Qumran, es-
peraba junto al Mesias Rey un Mesias sacerdote de Levi. Caifas,
sumo sacerdote, piensa en un contrincante que va a revolucionar
las instituciones sacerdotales y concluye: Es menester ser decidi-
dos! Este tema es profundamente reflexionado en Hebreos.

No obstante el hecho evidente de que Jesis no fue, ni podia
ser, sacerdote segun la ley, minimizd el sacerdocio de la Antigua
Ley apareciendo, en este campo, con un comportamiento revolu-
cionario. Su misma fidelidad a un culto vy 2 un sacerdocio distin-
tos, lo llevé a oponerse al “orden establecido™ y no retrocedié mi
ante la muerte.
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2. Prendimiento de Jesus

Es posible que hayan circulado dos relatos sobre el prendi-
miento de Jests. En el primero —conservado en Mc 443 y ss.—
Jesus no interpreté ni el beso de Judas, ni &l combate; en e se-
gundo toman realce las palabras con que comenta ambas cosas. En
cuanto al combate, Jesis le da su verdadera dimensién: los disci-
pulos creen que ha llegado la hora de empenar el combate por el
Mesias guerrero y uno de ellos hiere con la espada al criado del
sumo sacerdote, : '

Jesus 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-
rird. Si se tratara de este tipo de combate el Padre mandaria méds
de doce legiones de éngeles (Mt 26,53s.). No hace falta que. por
mencionarse la palabra fegiones, debamos tener como posteriores
estas palabras, pues se nos hacen inteligibles cuando sabemos que
en el rollo de guerra de Qumran los angeles estan divididos en
legiones como los ejércitos romanos. Con mas de 72.000 no seria
dificil triunfar, ]

Pero no se trata de un combate asi, con tan facil victoria.

3. Jests condenado como profeta revolucionario

El sumo sacerdote pregunta a Jes(s: “Eres ti el Mesias, el
hijo del Bendito?” (Mc 14,61), términos que, segln la Mishna, son
una férmula de juramento; si bien nadie habia sido perseguido por
declararse “mesias’”, ni 1la expresién “hijo de Dios” era propia-
‘mente un titulo meslanico. Pero esto da base al desarrollo teold-
gico scbre la blasfemia en la comunidad primitiva.

En todo caso, con declararse Mesias, Jesls se sitia en la
sospecha de ser un revolucionario, cosa sobre |la gue también in-
quiere Pilatos pues no habia rey entre los judios (Luego ti eres
Rey?). Jesis es consciente, por tanto, del contexto politico de sus
afirmaciones, y la violencia que eso trafla consigo no era mito,
sino realidad presente en él; pero no se habia propuesto como
meta evitar la violencia, sino ser fiel a su misidn, sin retroceder
aungue con ello provocara la violencia.

Desde el punto de vista histérico guedan muchos Interrogan-
tes; pero lo gue recogi¢ la primera tradicion es que por declararse
Mesias, Jes(s se expuso a ser considerado como un revolucionario
y no lo negd, cuando era cosa bastante facil evitar el conflicto
abundando ampliamente en que su reino no era de este mundo,
que era un reino de otro orden, reino espiritual. Pero Jesls arros-
tr6 el conflicto, lo provocé ¥ no retrocedié ni aun ante la muerte.

Un dato muy claro —que va contra posteriores tendencias— es
que las turbas simpatizaban con Jesis y esto lo sabian los jefes
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enemigos; por eso habian tramado el proceso i
. 1 para la cercania
la fiesta; pero no en medio def tumulto de ella (Mc 14,1.2), de

'Otro dato original es que los sanedritas maqui

Jesus. Ouié_n dio la orden de captura no es ficil dgt'-:al::azﬁ:rlgotg:
términos militares empleados por Juan (Jn 18.3.12) sugieren tr'o as
romanas, lo que tiene en su favor que contradice la tendencia pF(’)s-
terior de excusar a los romanos. Si Pilatos no estaba de antemano
de acuerdo, es dificil entender una sentencia que le es arrebatada
con tanta rapidez, maxime si se tiens en cuenta el carécter de
Pilato que era duro e inflexible cuando se trataba de jefes religio-
sos de .Ios Judios (cf. Filén, Leg. ad Gai. 301). Jesus ademds gfuu.e
sentenciado por los romanos y ajusticiado por ellos 'que acos'tum-
braban _la crucifixién, mientras que sentenciado por los judios h

biera sido lapidado (Hch 7,58). : v

Probablemente en el primer relato —de los dos que supone-
mos que existieron— no se definian las 'responsabilidades Sélo
se habla en general del sanedrin y sobre todo de los escribas
sumos sacerdotes, y no aparecen los fariseos, que fueron antez
los adversarios publicos de Jesis. .

Sea lo que fuere de los considerandos anteriores, no cabe |a
menor _duda de que Pilatos considerd y condené a Jee:tls como un
rev_o_luclqr’:ar}o. No faltaban circunstancias que apoyaran esto: La
purlfi_cacron del templo y el violento didlogo que suscito: la eﬁtra-
dg‘ t_rlunfal a Jerusalén; el carécter peculiar de la predic'acién me-
sianica; la reaccién de Herodes al considerar el movimiento de Je-
s(s tan‘sospechoso tomo el de Juan Bautista; el intento de pro
clamacién como rey (Jn 6,15) etc. ' Pre

4. "No" al odia

" U;‘; amor apa:.sionado.' un deseo encaminado al bien de Jos hom-
° 8s, agva a Jesus a afrontar la violencia Que su misma accién ha
uscitado. La fuerza de ese amor es &) Espiritu de la Resurreccion:

es fuerza —don y gracia -en Jesucristo resucitado— es una fecun-
didad nueva en el hombre.

Sobra decir: no a Iz vi i m
; a vi ion inmedi
reing. olencia, como realizacién in ediata del

IV. FE VIVIDA Y EXPRESADA EN UNA H
ISTORIA A
CONFLIGTIVA POR LA DEPENDENCIA CTuAL
7. Teologia incepaz de Ia historia

o El tema de -laudependencla como elemento teoldgico puede pa-
Cer raro y extraiio a una teologia incapaz de la historia. Por eso
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se impone aceptar primero que Digs se revela en la ljjstoria y .en
la encarnacion. Si no se hace eéste acto de conversion es inutil
seguir adelante.

Una vez reconciliados con la historia, podemos abor'dar el_ te-
ma de la dependencia, tema que se impone de manera |.r!elud|b!ei
cuando se trata de historia, pues la historia es realizacion socla
de los hombres. . : ;

El exegeta, convencido de la revelacion de Dios en la hnstomjaa.
a priori intuye que un andlisis de la historia hecho con los medlos
gue tiene el hombre, 0 Sea un analisis cientifico, es necesario para
comprender esta revelacion.

Por otra parte estd seguro que no puede esperar ese anlallsns‘
ni de una teologia incapaz de la historia que es relegadalﬁ [a 22.
tegoria de un accidente, ni tampoco puede esperar un gqa_:sg :
tual de la historia de la misma Biblia, que empieo'e.-} 'ana||3|s le 1a
historia hasta donde pudo. Si €S necesario evt ana||3|§ Y la viven-
cia para encarnar la palabra, debe por consiguiente recibir de quien
cientifica y responsablemente le pued_e_n ofrecer.

Modernamente tenemos muchos analisis histffo_ric_:os _baggdos
fundamentalmente en Marx. Un fruto de est'os analisis histéricos
economicos de la situacidn de América Lvatma, madurad_os a mu-
chos niveles, podria ser lo gue estan haciendo !os cancnle:res en
‘Bogotd, quienes a pesar de estar dentro del sistema capitahsta.
juzgan la dependencia como raiz de muchos problemas. Tan pro-
tuberante es el hecho.

Aunque los cientificos abandonen el esquema dominacpn»de-
pendencia, es precisc anotar que la teologia funda su reflexion en
los hechos, no en el andlisis de escuelas.

2. Competencia de las ciencias humanas

Toca pues a les ciencias humanas qeter!nlnar las fm_-mag en
en gque s5e presenté el conflicto y Ja dommi_ac,:uon-dependgnma. | eria
un error buscar esas formas en la reve!acn‘on‘, o a partir d:e a re-
velacion. Lo que podemos buscar en la .Sfbha es el sgnrrdg pro-
fundo de \a historia, en medio de la historia y de ia dominacién-de-
pendencia.

1. Competencia del exegeta

El exegeta debe hacerse por lo menos dos preguntas: Esta_
presente este conflicto en la historia biblica? Dgsde cuando esia
presente? También conviene clarificar que el sentldp de es_ta§ pre-
guntas no supone el principio de que solo los conflictos histéricos
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presentes en la Biblia puedan caer en la éptica de la Iglesia o de
Ja teologia.

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 revelacién. Lo que rechazamos es la busqueda en la Biblia de
formulaciones aplicables mecdnicamente a situaciones actuales,
sin la mediacion de la praxis y de la reflexion.

Pero un conflicto que estd 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 dominacidn-dependencia en el contexto general de la his-
toria de salvacién. La historia humana que sirvié de contexto a la
palabra de Dios vivié el conflicto dominacién-dependencia?

4. EI contlicto "dominacidn-dependencia”
antes de la Biblia

Que el hombre sea conflicto, y por consiguiente, ta historia,
es un tema que se podria tratar desde una antropologia filoséfica.
Pero nos interesa mas tratarlo desde la historia concreta que han
vivido los hombres. Dios aparece precisamente como quien inter-
viene en la solucién de este problema. De modo que ahi mismo se
situan, por asi decirlo, los primeros estuerzos teoldgicos del hombre.

Veamos algunos textos:

a) En Egipto un papiro de la 19 dinastia (fines det [I Milenio
a, C.) dice: “Salve, rey, Sefior .del derecho, tG que escuchas la
oracion del oprimido, que proteges al angustiado contra el que

hace violencia, que haces justicia al pobre y al que estd en ia
desgracia”. *

En un himno escrito por funcionarios de Tebas en memoria
de Amon-Re, se lee: "El que auxilia al pobre en el sufrimiento, €l
que da e} aliento al que es débil”.

Un empleado egipcio se dirige al dios Sol asi: “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 rey es 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 rey es el protector de los débiles.

El agua es la fuente de la vida, y los canaies, que son fuente
de la abundancia, no pueden ser acaparados por algunos: esto seria
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el comienzo de una opresién. 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 fla
opresién instisucionalizada de los poderosos, concretamente, de
una oligarquia sacerdotal politica y su atencion se dirige especial-
mente "a los pobres, a las viudas y al huérfano”. (Aparece ya la
formula estereotipada que expresa los tres niveles de la debilidad
social). .

Hammurabi se dice elegido "para hacer prevalecer la justicia
en el pais, pdara destruir ‘al impio 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 pais,
para asegurar la justicia a los oprimidos, para que todo oprimido
que tenga un litigio venga ante mi estatua, a mi, el rey de la justi-
cia (sar misarim} y lea las prescripciones de mi estela".

Un texto cuneiforme de Mabucodonosor describe el panorama
de las injusticias soclales:

"E| poderoso acostumbraba despojar al débil, que no era igual
en el tribunal: el rico solia tomar los bienes del pobre. Los prin-
cipes no querian llevar ante el juez la causa del arruinado vy de la
viuda: y si ellos comparecian ante aquel, éste no queria intere-
sarse por su caso...” El rey interviene salvando, en nombre de
Dios, v restablece el orden trascendente. Explica luego los puntos
concretos de su revolucién hecha en nombre de Dios y a favor del
pobre.

Cuando Ramsés [V sube al trono, su personificacién de la divi-

nidad es proclamada como un: “Dia 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 efemplo puedén servir éstas: .

—Existian opresores y oprimidos en base a una situacién eco-
némica.

—Dios se revela a estos hombres en el corazén mismo del
problema de dominacion-opresion.

—La justicia de Dios no consiste en distribuir a cada uno el
castige o el premio; sino en salvar al pobre de las manos del
opresor,

—Esta accién se encarna en el rey.

—La accién 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 esperarfa eso del rey (cf.
S. Sroetto: La funcidn del poder. Revista Biblica 34 (1972) 99-1086).
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5. E! conflicto “dominacién-dependencia’
en af Antiguo Testamento

El aspecto de Dios liberador del pobre, esperanza de los opri-
midos lo vernos méas acentuado adn en los profetas:

a) El profetismo paganc

Entre los grisgos no era desconocido el profestismo; ya en la
Odisea (14.328} tratan de adivinar la voluntad divina en el susurro
de una encina.

En Dodona esos *profetas” contestaban con un “si” 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
refigieuse conclue enire Delphes et Skiathos). Gozan de gran es-
tima social, encabezan delegaciones, adivinan el futuro; un futuro
gue no construye el hombre, sino que se le impone sin que él haga
esfuerzo alguno. 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 fenémenos estaticos, (baste recordar la experiencia de
Sadl); pero desaparece pronto esta forma ante hombres singula-
res, llenos de Dios, apasionados de su |usticia, poseidos de su
clarividencia, portadores de sus juicios y de sus promesas de
salvacion.

2. Diferencia con los profetas griegos: Los profetas de la Bi-
blia tienen una marcada oposicidn al totalitarismo, al abuso del
poder; no ocupan puestos importantes y muchos sufren la impo-
pularidad y la soledad: (Miqueas ben Yiml6 y Elias estdn en pugna
y son rechazados por Ajab. Amds es juzgado subversivo por el
poder sacerdotal. Miqueas de Moraset predica abiertamente con-
tra los acaparadores, explotadores y profetas vendidos. Jeremias
es rechazado por todo el pueblo reacio a la verdad); el espiritu
de oposicién en todos ellos, es fruto de una conciencia que tienen
de que la injusticia y Dios son irreconciliables; es una confronta-
cién a fondo porque Dios no es idolo que esté al servicio de los
déspotas. (Asi es como hay que entender la actitud tan critica de
los profetas ante el poder: de Gad (2 S, 24,11-23), aun de Natédn,
que estd muy metido en la corte {2 S 12), de Abdias con Jeroboam
(1 R 14) de Migqueas Ben Yimlé con Ajab (1 R 22); hablan sin gque
se les pida, aun sabiendo que son inoportunos, y sus juicios van
dirigidos sobre todo contra los detsntores del poder (2 S 12,1s5;
24,12ss,; 1 R 11,20-39: 14,7-16; 16.1-4).
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El Nabismo es una fuerte resccidn contra la paganizacion de
la fe: a Dios no se le puade reducir a puro instinto, a fuerza clega.

El Nabismo Surge como un conirapesc a la monarquia. a la
burocracia, a las intrigas cortesanas, & la corrupcion y a las gue-
rras civiles, al despilfarro de los recursos nacionales para reforzar
el poder, al cinismo politico, al abuso del poder, a la opresién
organizada contra Yos campesinos, a las alianzas serviles con ex
tranjeros, al endiosamiento de todas las tormas posibles del poder.
Por eso el profetismo decae cuando se adapta al poder (cf. Walther
Eichrodt, Theologie des Alten Testamentes, c. VI, Sec, &, 1I).

3. Para los profetas Dios es exigencia de justicia.

Améds predica en un reino floreciente, injusto, corrompido. He
aqui 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 acumulacién 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 [u-
jos la opresién de los pobres. Dado que la miseria y la humillacién
del pobre son fruto dei pecado, las clases dominantes no tienen
destino histdrico, estan perdidas (Am 4,1-3). Améds ve la violencia.
la insensibilidad ante el dolor det pobre que supone una vida de
luje y disolucion [Am 6,1-8) como ruina del pueblo y alejamienta
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 imposibilidad de encontrar
la palabra de Dios (Am 8,11-12). Para les que mantienen estructu-
ras injustas no hay escapatoria (Am 6,1-6.9,1-4); son fruto en pleno
proceso de putrefaccién (Am 8,1-8). Sdlo les espera la destruccion,
Escaparan: si se opera en ellos un cambio radical: "Odien el mal,
amen el bien y defiendan la justicia en el tribunaf” {Am 5,15); si
obran la justicia que consiste en optar por el explotado, dado que
fa injusticia es atacar al pobre (Am 5.11-1288). y Dios odia los
logros de una sociedad de esta clase (Am §8),

Isajas. La acumulacién de bienes en manos de unes cuantos,
los latifundios, el acaparamiento de cosas son un exito desde un
punto de vista financiero. Incluse legalmente no son un robo. Pero
Isafas, imbuido de la fe en Dios, no lo ve asi, y en sus malaventu-
ranzas, que no son un llamado a la conversion, sino denuncia y
anuncio de castigo (Is 5.8ss.) diagnostica esta situacion como des-
coemposicién del pueblo.

Ozias, rey de Judd y su minoria 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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ta propiedad basada en la opresidn, y esto sélo 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
raices de los latifundistas y acaparadores. Esa sociedad se acaba.
El Sefor la acabara.

a) Las malaventuranzas son contra:

1. Los latifundistas y acaparadores de terrenos (ls 5.8-10).
Los ricos disolutes (Is 5,11-12).

Los que no reconocen el plan de Dios (Is 5.18-19).

Los que deforman la verdad (Is 5,20).

Los gue se creen sabios {ls 5,21).

Los borrachos [(Is 5.22).

Los gue corrompen fa justicia en los tribunales (Is 5.23-25).
Los principales opresores (ls 10.1-4).

O~ N B G M

Las dos primeras y las dos ultimas van dirigidas directa y ex-
clusivamente contra las clases dominantes. Lo gue condena el pro-
feta en la tercera, cuarta y gquinta malaventuranzas es caracteris-
tico de los dominadores.

No es necesario poner una sola palabra hebrea para aclarar
los versiculos del 8-10. Todo habla aqui de upa proclama fanebre
del latifundismo y demas formas de acaparamiento de la propiedad:
campos, c¢asas, palacios arrasados, improductivilidad, de%olacion;
no son palabras ajenas a la politica ni a la economia. Para el is- ~
raglita la tierra no era del dinero, era de Dios, y Dios la pone a
disposicion de sus hijos - (cf. Lv 25,23].

Los versiculos 11-14 no son un atague moralizante contra el
alcohclismo, porgue no cualquier borrache puede pagar musica y
banquetes. Los que desde la manana se emborrachan, no trabajan.
Es una "descripcion de clases altas cuya principal preocupacion es
cumplir sus antojos” (0. Kaiser, Der Prophet Jesafa, 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 comprensién, mucho menos de sentido
de la historia y de Dios.

Los versiculos 15-16 son glosa o texto desplazada [Auvray,
isaie 1-39, p. 79); adicidn (Alonso-Schokel, {saias, p. 40), es otra
inventiva (W. Eichrodt, Der Heilige in Israel, p. 72). habria gue co-
focarlo después de 2,17 (Jean Steinmann).

Los versiculos 23-25 nos dicen que guienes oprimen al pobre
se podrirdn {5,24), no tienen nada que hacer ante Dios. La fe en
Dios implica la esperanza de que El terminara con el despojo de
los desposeidos,

El pasaje de /s 70,1-6 la prepotencia de los que legislan ini-
cuamente, el abuso de los que explotan a los desvalidos, a los

359



huérfanos, a las viudas empuja a Yahvé a castigar con la vara de
Asur guye invadird y ni aln asi se aplacard su ira.

El andlisis lingiistico es revelador: Awen es palabra usada
s6lo en un lenguaje poético y significa: 1. falsedad de palabra, de
doctrina o de idolos (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: vejaciones
(ct. 8al 10,7; 55,11: Pr 24,2). Dal: ademas de significar débil, en-
clenque o enfermizo (2 S 13,4), significa pobre y, colectivamente,
los irrelevantes que carecen de importancia social (Jr 5,4-5); dal es
el opuesto a rico ashir *la fortuna del rico es su baluarte; 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 perdon” (Si 13.3-4). “E!
asno salvaje es presa del leén en el desierto; asi también los po-
bres son pasto de los ricos™ (Si 13,9.23).

Como se ve hasta la evidencia, en todos estos casos esta re-
calcada una condicién social.

b) Ei ordculo de Is 3,13-15 es un buen ejemplo de cdmo Dios
a los que presiden las reuniones de culto les exige la justicia.

Andlisis lingtistico: En el v. 12a. debe aceptarse un cambio
en el texto masorético que ofrece no pocas dificultades y que es
susceptible de ser entendido en formas distintas, como va lo mues-
tran las versiones antiguas. Suele traducirse: “Pueblo mio! un nifo
fngs) lo gobierna; y mujeres lo dominan”. El contexto inmediata
no fustifica una tirania femenina (nashim). Si se acepta cambiar
nashim, mujeres por noshim, usureros y se separan las consonan-
tes en forma distinta, (a saber, en vez de: ngs{y)w m'wli/wnshm,
etc. leyendo: ngsym ‘wilw/nshm, etc.) se tendria esta traduccidn:

3.12a: “iPueblo mio!,

sus opresores los despejan,

sus usureros los devoran”. -

Asi: se tiene un equilibrio estilistico: (un participio activo se-
guide de un verbo en perfecto en cada parte del distico); se en-
juiciaria una situacion permanente; se obvia el problema de la im-
probable mencién de mujeres gobernando en tiempo de Isaias; se
restablece el paralelismo en el distico, pues el 12a hablaria de
las injusticias y despojos y el 12 b de la claudicacién de los men-
tores del pueblo; se tiene el apoyo de los LXX, Aquila y Theodotion
(texto griego}. |

V. 13 y 14: El Sefior se levanta para llevar a juicio a los an-
cianos y jefes del pueblo por vivir de los despojos hechos al po-
bre (g'zit = lo arrebatado por |a fuerza o con dolo al pobre {‘any}.

V. 15: E} reproche que Dios hace a los jefes es: “trituran a
mi pueblo (dakik’=triturar, pisotear, humillar) y muelen el rostro
de los pobres” (thn=triturar con piedras de molino). Como *“tritu-
rar {dekk') es paraleto a “moler’ {thn); asi “mi pueblo” {"my) es
paralelo a "pobres™, “oprimidos” {'nyym). Aunque la raiz de nyym=
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pobres (nh) permanece en discusién, su significado basico acep-
tado de "agacharse” nos permite captar un significado de humilla-
cién (cf. Is 31,4 y 53.7). Son, pues, los aniyyim los que ocupan el
ascalén infimo de la sociedad, los que son socialmente impotentes
para defenderse de los mas fuertes y quienes por su misma po-
sicién social deben “agacharse” ante los de arriba, ante los pode-
rosos a cuyo arbitrio estan. (Sal 35,i0; 10,9; Jb 24.2-11; 29,1217).
(Cf. Jacques Dupont, Les Béatitudes, Il, pp. 26-29).

Comentario; El pueblo —que son los oprimidos— ©s de Dios;
Dios es su aliado (tres veces en el ordculo se pone en boca de
Dios la expresién {amf=pueblo miol). Contra los jefes, que hacien-
do lo contrario de lo mandado por Dios se aprovechan de su pue-
blo, y contra los dominadores que “destrozan el orden establerido
per Dios”, Jahvé toma partido, pues nadie puede engeforearse
de un pueblo que sdlo a El pertenece.

Quienes no defienden la causa del pobre, estando encargados
de proteger la vina del Sefior, hacen lo mismo que los animales
devastadores (Is 3,14). Robar al oprimido no es unicamente despo-
jarlo 2 é1; sino atropellarlo como propiedad del Sedor: v. 15. "Qué
es esto? Torturan a mi pueblo?” (cf. W. Eichrodt, Der Heilige in
Israel, p. 59), '

La injusticia tiene alcance universal (hoy se le llamaria impe-
riglismo)} (Is 10,7-11). Pero Isaias no puede legitimar las pretensio-
nes del reing dominador, ni su desprecio del derecho y su filosofia
del éxito como justificacion de todos sus desmanes, pues eso es
vehiculo de muerte y conduce a la negacion misma de Dios. Pre-
cisamente por esto Oltimo todas las expresiones religiosas sin la
justicia, se convierten en aberracién, en celebracién de la maldad;
se haria de Dios una mercancia adquirida a cambio de rezos u
ofrendas.

c) Is 1.10-20 es un texto clave que revela esta relacion entre
justicia y culto.

Los jefes y el pueblo serian como Sodoma y Gomorra si no
hubiera Yahvéh dejado “un resto”, De ser pueblo escogido se ha-
bla de él como pueblo corrompido (ls 1,10, cf. 1,4).

E! Seifior estd harto de los sacrificlos (Is 1,11} y hasta de la
presencia de ellos en los atrios del templo (Is 1,12); las ofrendas
carecen de sentido, las fiestas se tornan odlosas e insoportables
y la mas pura expresion religiosa es vacia si no va acompafiada
de una bisqueda de justicia (Is 1,13-14). Sin ella es imposible el
trato con Dios, porque la Liturgia que el Sefior pide que se celsbre,
es la liberacion del oprimido (Is 1,16-17). Notable el estilo de estos
versos, en forma de un decreto sacrificial sacerdotal.

Lo que se les pide es que levante al “oprimido” (hamiis} {cf.
Sal 7t.4). El ser “oprimido” no es una actitud espiritual, pues se
menciona en el mismo 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 mishpat).

“Mishpat” generalmente es traducido por “juicio”, “derecho”,
etc.; pero refiriéndose a Pios 0 a lo que Dios nos exige respecto
de los demds, su significado es mas profundo: “El Sefior espera
para apiadarse, aguanta para compadecerse, porque €l Sefior es un
Dios recto (‘Elohé mishpat) (ls 30,18).

El “derecho’” de Yahvéh estd siempre en relacidn con el pue-
blo oprimide; por que el fundamento de ese “derecho" (mishpat)
es la fidelidad de Dios a su alianza. Asi se deja ver desde el prin-
cipio en la Escritura. (Volkmer Herntrich, TWNT, (ll, p. 928-932).
Basta sefalar unos ejsmplos: uno tomado del Deuteronomio, otro
de| Salterio y finalmente uno del propio Isaias.

1. Dt 10,17-18: "Yahvéh, vuestro Dios es el Dios de los dioses
y Senor de los sefores, Dios grande, poderoso, terrible; que no
anda con Ffavoritismos, ni recibe sobornos; hace justicia {mishpat)
al huérfano y a la viuda; ama {'oheb) al refugiado, para darle sus-
tento y vestido”.

Ef Sefor no consciente favoritismos y su accion protectora se
dirige hacia los indefensos; E! es poderoso en favor de los que no
tienen poder y concibe su justicia como un acto de amor hacia los
guée menos amor reciben.

2. Sal 76,9-10: "Desde los cielos ti haces oir la sentencia, la
tierra Se estremece y calla, cuando Dios se pone en pie para juzgar
{ltammishpat), para salvar {I'hoshiya’}) a todos los oprimidos de la
tierra {‘anwé-eres)”.

Queda claro que la justicia de Dios es un acto de salvacion
para los hombres. Las relaciones con Dios estan totalmente fal-
seadas cuando se destierra la justicia y se implanta la opresidn.

3. Is 1,21-27: "Como se volvio una prostituta (Zénah) la ciudad
fiel {ne'emansh)? Llena. estaba de rectitud (mishpat). la justicia
{sedeq) moraba en ella...”. Si faitan la justicia y el derecho, nues-
tra existencia toda estd echada a perder, se pervierte nuestra si-
tuacién ante Dios,

La falta de justicia se manifiesta en que los gobernantes: son
socios de ladrones (habré gansbim; ganab=robar") son amantes
del soborno [‘oheb shohad), ansiosos de compensaciones (rodef
shalmonim), asi shohad como “shalmonim’ nunca tienen sentido
espiritualizante; son movidos por dintro en su vida y no estdn
comprometidos con la causa de los mas indefensos (literalmente:

"no defiende la causa del huérfano. y la querella —rib— de la -

viuda no llega hasta ustedes”,
Dios no permanece neutral; sino que toma partido como pro-
tector (‘abir) del pueblo, luchando contra los injustos (v. 24), iim-
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piando al pueblo de la deshonestidad (v. 25), para cambiar a fondo
la situacién de su pueblo (v. 27).

Miqueas recibio tal vez e influjo de lsaias. Para Migueas la
miseria es fruta del pecado (Mi 2,1-2; 6,9-12). Por eso proclama la
incompatibilidad de Dios con la injusticia, con e! soborno, con el
dominio del dinero (Mi 2,3; 3.4; 6,10-14).

Una sociedad al servicio del lucro, donde se utiliza el poder
como medio de saqueo y que busca para todo ello con apoyo en el
mismo Dios, no significa nada para Dios, ni tiene por qué existir
(Mi 3.9-12),

Jeremias contempla la agonia de Juda a fines del siglo VI a. C.
después de la postracién militar tras la batalla de Meguido, cuando
muchos falses profetas engafaban al pueblo con consuelos bara-
tos, cuando el Rey sélo piensa en sus propiedades y no en el ma-

rasmo de} pueblo y cuando a todos molestaba saber la causa de
sus desdichas,

Para Jeremias el alejamiento, la rebeldia. |a falta de temor de
Dios, consisten en explotar, cometer fraudes, mantener tribunales
venales, no solidarizarse con la causa de los desheredados, cimen-
tar la prosperidad en el crimen,

Pero de todo eso tomaré venganza el Sefior (Jr 5,23-29) pues
Jerusalén estd destinada a la ruina, porque la codicia y el abuso
se ha generalizado (Jr 6,13) y todo dentro de ella es opresién
(Jr 6,6).

Lo que Dios entiende 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 méas breve vy la
otra mas detallada). Lo justicia consiste en liberar al oprimido
{gazui literalmente - “robado”, “despojado™) de la mano del opresor.
Justicia es tomar partido en favor de los depojados. "Despojados”™,
“huérfanos”, “refugiados”, “viudas" son expresiones que concreta-
mente se dan en un contexto politico econémico (cf. Claus Wester-
mann, Comentario al Profeta Jeremias, p. 90).

La injusticia consiste en abusar del poder aprovechandose de
los de abajo. El profeta le predice a Joaquin, por injusto, muerte
de asno y profamacién de su cadaver (Jr 22,13-19), lo que era el
peor castige que a un jefe judio se le podia anunciar. Cuando se
vive en funcidén del dinero y por lo mismo se cometen abusos y se
derrama sangre inocente, se pierde el sentido de Dios; “porgue
sentenctar a favor del oprimido y del pobre” es conocer realmente
a Dios. Las instituciones religiosas son una guarida de bandidos
(Ir 7,11) si a Dios y sus exigencias de justicia no se las tiene en
el centro de la vida; entonces toda oracién y toda religiosidad es
palabra engafiosa (Jr 7, 4 y 8); Dios no estarsd con nosotros si por
una parte vivimos con criterio de poderosos oprimiendo y despo-
jando y por otra parte buscamos en nuestros actos religiosos un
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apoyo al botin que adquirimos negando con eso mismo a Dios
{Jr 7,811).

Una religiosidad sin justicia es hipocresia existencial; por gen-
te que es religiosa, asi, le dice Dios al profeta que no vale la pena
orar (Jr 7,16). En cambio el israellta atribulado que tiene fe en Dios
defensor de| pobre, se acerca al Sefior con la conflanza de que
“El juzgara (yshpt} al orbe con justicia y regird las naciones con
rectitud. El sera 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. Sal 10 y 74). Se bendice al Sefior
—consgiderando que en eso consiste su grandeza— porque “levan-
ta del polvo al miserable {daf).y del basurero al pobre {'ebyon) pe-
ra colocarlg con los principes” (Sal 113,5-6).

El deutero-lsafas celebra el nuevo Exodo que no se Ilrnrta a
la vuelta del destierro; sino que se proyecta hacia el futuro (Is 45,
8.14.22.23; 51,5 etc). Los componentes del nuevo Exodo son los
pobres, los oprimidos (ls 41,17), los desamparados (Is 49,13: aniy-
yim ebyonim). Dios mismo abre camino a su pueblo y no permite
que desfallezca en su marcha, pues va a poner fin a su esclavitud
{Is 49, 9a se le llama tinieblas).

El misterioso “Siervo de Yahvé" tiene el espiritu del Senor
para traer el “mishpat” del Seior a las naciones (ls 421) y es
puesto como garantia del compromiso de Dios con el pueblo (Is 42,
3.9), con el pueblo que sufre, que estd esclavizado y reprimido en
su libertad; por eso la salvacién es también politica dandonos la
posibilidad de vivir en la libertad (cf. Elliger, Jesaja Il, p. 236).

El Trito-lsaias ejerce su actividad después del regreso del exi-
lio que no tuvo nada de prodigioso como lo esperaban: el templo
no habia sido ain reconstruido; se veian en circunstancias econé-
micas duras (Is 60,8), en la inseguridad (Is 62,4). A un pueblo des-
alentado y empobrecido el profeta anuncia la salvacién: ha sido
enviado a los oprimidos (anawim) a los de corazén quebrantado.
a los cautivos, a los prisioneros, a los afligidos {shelim)} (s 61,1-3).

A cautivos y prisioneros 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 (bassar), les pro-
clama la amnistia y la libertad, les lleva el consuelo {naham). Ya
la misma proclamacidon de este anuncio provoca un cambic en toda
esta gente a quienes el mensaje va dirigido. (No se puede silenciar
€| parecido de vocabularios y de tematica ‘entre este pasaje y las
Bienaventuranzas: a pobres y afligidos se les anuncia la Buena Nue-
va, son consolados, se les cambia su suerte).

Oréculo cultural: is 58,7-12, El pueblo sin templo, tenia sus
diag de ayuno. Algunos suponen cuatro gue conmemoraban acon-
tecimientos importantes: la fecha en que comenzé el sitio de Jeru-
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salén, cuando cay6 la ciudad, cuando ésta y el temple fueron in-
cendiados y finalmente el dia del asesinato de Godalfas. En uno
de estos grandes dias el profeta se dirige a la gente que tiene
toda la apariencia de buscar a Dios, que le pide su justicia y su
cercania {v. 2) y que, al no encontrar respuesta, se siente con de-
recho a reprocharle a Dios su abandono en medio de una crisis
religiosa 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 preocupacién es la ganancia (v. 4). 2. Ese ayuno es ridiculo (v. 5).
3. El ayuno que Dios quiere, la verdadera liturgia penitencial que
es de su agrado, es la obra de la liberacién: “abrir las prisiones”
{harsubbot, cadenas, ataduras) injustas, hacer saltar las cuerdas
de la opresion {motah, yugo puesto a los cautivos para que cami-
naran encorvados), dejar libres a los oprimides (rasds: literalments,
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
Seiior ayudar al hambriento, al sin techo y al desnudo. Remata con
la fuerte expresién: “y de tu carne no te esconderds”. (El verbo
‘Im esta en hitpa' el y significa: hacer frente a la necesidad aje-
na Dt 22,4, responder a la sdplica, 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: basdr). Quilen
obra asi (v. 8) estd rodeado de la presencia del Seior (cf. Sal 85,
14), y hay en é! el comienzo de una nueva vida {'arukeh, cf. Jr 8,
22; 23.6). Entonces si responderd el Sefior y se tendrd la salvacién,
que consiste precisamente en poder entablar didlogo con El (cf. Is
65.24). Aqui aparece la justicia como algo indispensable en nues-
tro encuentro con Dios.

El pasaje tiene estrecho parentesco con Mt 2531ss.: [pan,
hospedar, vestir, hambriento, sin techo, desnudo). Aqui Dios estd
con: los oprimidos; en Mateo Cristo estd con ellos.

Se puede concluir que:

1. Dios no es amoral: a diferencia de los dioses del Medio
Criente y de Egipto, Yahvé no estd ligado a las estructuras de
poder; Dios no es ni siquieara neutral, sino defensor de los oprimi-
dos y al revelarse lo hace como exigencia devoradora de liberacion.

2. Por pura bondad {hesed), por la grandeza de su justicia,
Dios hace suya la causa del pobre y del desvalido.

3. La aceptacién total de Dios, corazén de |a historia, compor-
ta una aguda visién de la realidad y genera la liberacién.
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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 al pueblo
abusan de él; pero ante todo ‘sabe que la basze, la Glitima 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 Dies no depende de las imperfeceiones de
los hombres, pues es ilimitada y en ella se finca la esperanza
{ef. Mi 7.18-20). -

Ezequiel 34,1-27: Una época dura para Juda fue el destierro.
Al quedarse sin dinastia, la promesa de 2 S 7 quedaba en el aire
¥ se ponia en entredicho la palabra de Dios; ya no habia Patria, ni
templo, ni la gloria de Yahvé, ya no hebia consuela alguno. El pue-
blo recriminaba al profeta y a Dios porque tenian 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 més necesita-
dos y dejan al pueblg a merced de las fieras (Ez 34,1-10). Por eso
&l Sefor promete que El mismo apacentara sus ovejas, tendrd cuida-
do de las que estén en condiciones maés precarias, serd centro de
unidad salvandolas de los peligros y. & diferencia de los malos
pastores, sabré distinguir entre los miembros de su rebafio: “A las
gordas y fuertes —dice— las exterminaré (‘ashmid); yo las apa-
centaré con justicia” {mishpat) (Ez 34,16). Muchos comentaristas,
empezando por los Setenta, cambian “exterminar” por “guardar”
(" ashmld por “ashmir}) mirando mas bien el comportamiento ordi-
naric de un pastor, mas no el modo como realiza Dios |a justicia
(cf. J. Dupont o.c. p. 75). La razén 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 |a violencia de aque-
llas (Ez 34,18-19).

Dios promete que salvara a sus ovejas. Sus ovejas son las
débiles y no valverdn a ser botin de nadie(v. 20). Para que puedan
vivir en paz les suscitard a su slervo (" ebed) David, {a quien ltama
Rey por las connotaciones de absolutismo que tiene esta palabra).
(W. Eichrodt, Der Prophet Hesekiel, pP. 332). No se trata de un
asunto cultural, —ni siquiera se menciona el templo en todo el
capitulo, como lo hace notar W, Eichrodt—: sino de una situacién
social, a la que el profeta se refiere con la misma intensidad que
Amés y Miqueas lo hicieran respecto de las clases altas e injus-
tas. Cuando Yahvé asuma su cargo de pastor, su juicio herird a

los violentos y explotadores (W. Eichrodt, Der Prophet Hesekiel,
p. 329].

Dios quiere estar en estrecha relacion con su pueblo (v. 24).
El pondréd la naturaleza totalmente al servicio del hombre (v, 25s5.).
Es una esperanza, no una anoranza mitolégica: es la certidumbre
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de la fuerza liberadora del Sefior que en la experiencia_ de libera-
cién manifiesta como El es: "sabrd que yo soy el Sefor cuando
haga saltar las coyundas de su yugo Y los libre del_ poder lde los
tiranos” (v. 27). Esta promesa es y serd cada vez mas alegria para
los pobres, los oprimidos, las victnma_s del mundo opresor que se
opone a la justicia de Dios; en cambio para los arrogantes y tira-
nos {'arfs), para los que dafian al inocente, para Iog despiertos a
la injusticia no habra lugar en esta época de saly?mén. en la cual
Dios conduce inseparablemente a la transformacion c}el hornbre‘ ¥
a la transformacién de la naturaleza (Is 29.17_-21]. Sélo un espiri-
tualismo 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 af!o 734 Tiglat Pilese_r
habia quitado a Israel: el distrito de Dan (regién de la costa, cami-
no del mar), Galilea (distrito de los gentiles) y Galaad (la regién al
otro lado del Jordan. (Asi opina Alten, Kleine Schriften I, p. 157).
Esta regidn no sdlo yacia en la opresidn; sino que corria el riesgo
de desaparecer como pueblo. El profeta entrevé la liberacion de
estos territorios; pero mas alld de este hecho concreto ve la gran
alegria que Dios concede a un pueblo abatldo porgue termina todo
instrumento de opresién (Is 9,3) como en el dia de Madian (cf. Jc
7.15-25) y destruye toda la violencia que la mantiene (Is 9.4)‘ pues
el Sefior suscita para siempre un Liberador (s 9.5-6!. E!. Pr!nqlpe
de la paz sostendra el reino con el “derscho de; la justicia” (b'mish-
pat Wbhisdagah en el sentido veterotestamentariq de estas palabras)
y esto es decisién irrevocable de Dios (Is 9.6).

Sobre este rey esperado reposara (nahah} el espiritu del Saﬁbor.
porque con &) estara la verdad, la justicia vy la sinceridgd de Dios,
con una presencia estable como de nadie se habia c_ilcho antes
(1s 11,1-2). La justicia y la lealtad serédn Sus armas |r'139par'ablt_as
{Is t1,5) porque defiende a los pobres {dallim} y ?prim:dos { aniy-
yim} y castiga a los tiranos y malvados. (Es pacifica la correc_mdn
de “eres=tierra por ‘arfs=tirano. que no trunca el paralelismo
(cf. Is 13.4; 253-5; 29,20). .

La justicia de este descendiente de David favorece 'a los dé-
biles. Los fuertes ya no podran aprovecharse: ni el loba del qorda-
ro, ni el leén del novillo.,. Hasta la terrible serpiente jugara con
el nifio. Sélo asi se instaurara el paralso: la naturaleza en armonia,
reconciliada con los hombres en una paz total (Is 11.4-9). La justl_cla
de Dios, el reino de su justicia hacen posible la transformacién
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 creacién de un mundo que nada tenga que ver con el
pasado (cf. Is 65,15). La alegria de Dios es la del pobre (Is E§5.19] ¥
creer en Dios es alegrarse con los pobres, lo cual borrara _I.masta
las huellas de los actuales horrores y nos hard vivir en dialogo
constante y amistad con Dios (Is 65.24s).
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Concluyendo: 1. Dios se compromete cada ver mas con las
causas de los pobres, cada vez més se identifica con sus espe-
ranzas. 2. Dlos promete estar definitivamente con ellos. 3. La
transformacidn de la tierra y del hombre se hars a través de la

consagracion a la justicia de Dios, libertador del oprimido 4
1a justicia Dios nos abre hacia el futuro. g N

V. FE VIVIDA EN UNA HISTORIA ACTUAL
CONFLICTIVA POR LA DEPENDENCIA
EN LA QUE EL HOMBRE ES LIBERADOR

I. La mediacion humena, estrategia salvitica de Dios

La _rnediacién humana, especificamente humana como libertad
én accion, es una de las caracteristicas fundamentales de la reve-

lacién biblica, Llega a su méxima y deflnitiva expresién an la en-
carnacion.

Sin una fe profunda en la- encarnacién, con todo lo que signifi-
ca en el horr_lbre y en la historia concreta de los hombres determi-
nados, serd imposible una teologia de liberacion. En cambio si se

acepta rgdicalmente ta mediacion humana, la teologia de liberacion
se inscribe naturalmente en la linea.

No Puede ser la salvacién obra solamente de Dios al cual hay
que pedir misericordia por los méritos de Cristo (posicién intimista
que_fue admitida por muchos tedlogos). La tarea del hombre es
realizar la historia de la salvacion en la cual cada hombre se salva
y todos se salvan por mediacién de los otros,

Es evidente que una base sicologica de esta realizacion por el

otro queda supuesta. La teologia de liberaclén insiste en el aspecto
gocial y econdrmico.

Ahora més que nunca el hombre se sie

\ nte responsable vy
Planiflcador dgl_ futuro de la historia. En esta responsabilidad se
inscribe su misién de transformar su historia para el bien de! her-
mano. Esa es la esencia misma del cristiano.

Esju? planeqmiento implica que el hombre debe ser liberador
La accién de Dios se inscribe en la accién liberadora del hombre

por sy hermf.lno. Pero nunca habra un sistema absoluto y definitivo;
pues todo sistema es superable,

2. Por la mediacidon humana 3 la resurreccion

‘Jesﬁs liberé al hombre tomando como punto de partida la hu-
manidad y punto de llegada la resurreccién. Asi supera todo siste-
ma que lleva en si el sello del pecado.
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Vl. FE VIVIDA EN LA HISTORIA ACTUAL
CONFLICTIVA POR LA DEPENDENCIA
EN LA QUE EL HOMBRE DEBE SER LISERADOR

Jesucristo vino a encarnarse para comprometer a |03 hombres
en la liberacion de sus hermanos. Sélo haciéndose hombre podia
comprometer al hombre en un amor radical por ¢l 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 dnico que los comprende todos: “Amaras a ty préjimo
como & ti mismo".

Para introducir la parébola de! buen Samaritano Lucas plantea
la cuestion sobre los dos mandamientos fundamentales. Ahora
bien, el medlo para practicar el amor a Dios, es el amor al préjimo.
Por consiguiente, la pregunta definitiva es saber qulén es el pré-
jimo (Le 10,25-37). Y para saber quién es el prdjimo, Jesis supera
todas las teorias y le dice al cristiano preguntate quién natésita
de ti? Si quieres evadir esta pregunta o no quieres responder, no
vas por el camino cristianc. '

En el Lv 19,18, en Sal 139,21-22; 154; 1255; en los Qumran
{Manual de la disciplina 1,9-11) se podian buscar subterfugios para
evadir el compromiso. La novedad de Jesis es que anula toda es-
capatorta de raza, color, lengua, tecria de dependencia ¢ economia.
Se atiene a los hechos: alli estd el necesitado, atiéndelo eficaz-
mente, pon tu capacidad a su servicio; lo deméds es evasién: eva-
sién de la historia, y automdticamente evasién de la vida cristiana,

No podemos olvidar que cuando Jesds plantea asi el problema
de la relacion del hombre con Dios es un buen tedlogo.

San Pablo también lo comprendié: un solo precepto contiene
toda la ley en su plenitud: amards a tu préjimo como a tf mismo
(Ga 5,13). En este solo precepto estdn contenidos todos los otyos,
de manera que el amor al préjimo es la “plenitud de la ley” [Rm
13,8-9).

Santiago compite en radicalidad: “no entre la acepcion de
personas (prosopolempsia) en la fe que tenéis en la glorla del
Sefior Jesucristo” {St 2,1). La fe no puede aceptar la division de
los hombres (St 2,2-4). De ahi |a religién pura y sin mancha delante
de nuestro nuestrc Padre, es ocuparse de los huérfanos y las viudas
cuando estdn necesitados... [S8t 1,27).

Y San Juan. Quién no lo recuerda como apdstol de |a transfor-
macion de las relaciones entre los hombres? Para él la consecuen-
cia inmediata de la experiencia de Dios no es el retorno inmediato
a Dios, sino ef 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. Spicy. C., Agape, Ill, p. 284),
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La experiencia de Dios estad en la experiencia del compromiso
con el necesitado. Si esa es la experiencia mas genutna de Dios,
debe ser verdadera teologia la que surge de la experiencia del
servicio al pobre. EI 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 &l
amor generoso y de servicio al necesitado.

Los padres de la Iglesia, exégetas auténticos porgque leyeron
ja Biblia con el mismo espiritu con que fue escrita (Dei Verbum),
no Se equivocaron en punte tanm central,

San Agustin escribié: "los diez mandamientos se reducen a
dos: Amar a Dios y amar al préjimo. ¥ estos dos se reducen a
uno: no hagas a otro lo gue no quieras que te hagan a ti. En este
se contienen los diez, y en el mismo se. contienen los dos” (PL 38,
86, ser. 9,14).

Santo Tomds: también lo expresdé bien: “ergo omnia praecepta
quasi ad hoc ordinantur ut homo benefaciat préximo et non mo-
lestet eum” (sobre Juan 15, leccién 2; Ed. Marietti, N¢ 2006).

La teclogia es la reflexidn sobre el primer mandamiento ae
la trascendencia de Dios. Pero inclusive el primero se reduce al
amor del préjimo. El amor al préjimo es experiencig de Dios. El
compromiso efectivo con el necesitado es la participacién con que
Dios y Cristo nos aman en el espiritu.

_ Esto lo entendié Pablo desde muy pronto: "en cuanto al amor
mutuo no necesitdis que os escriban, ya que vosotros habéis sido
instruidos por Dios (teodidaktoi} para amaros mutuamente. Y lo
practicdis 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 espiritu.
Es una gracia, un don sdlo posible por el Espiritu Santo (Rm 8).

Una auténtica teclogia de liberaclén quiere salvar siempre la
gratuidad de la salvacién, como don de Dios en Jesucristo por el

aspiritu. 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 necesario cubrir: un ma-
yor analisis de todo lo que concretamente, desde el punto de vista
biblico, implica la nocién de pecado. Da la impresién de que se
ubica el pecado sin repercusion en la vida, sin enraizamiento en
la actividad concreta del hombre.

También me parece que existe una laguna en Ja forma como
se usa la Sagrada Escritura en la teologia de la liberacién en el
aspecto cristolégico.

2. P. JORGE MEJIA

—Unas preguntas a Mons. Samuel y al P. Melecio.

a) Me parece un poco apresurado afirmar que la primera re-
velacion de Dios tiene lugar en €l Exodo. Hay una revelacidn a
Abraham, La tradicién biblica mas antigua, congretamente la Jahvis-
ta, en eso es bastante seguro, el Jahvista en el cap. 12 del Génesis,
en los primeros versos, y el Eloista en un capitulo de dificil inter-
pretacion, que es el Cap. 15. Yo Interpretaria de otro modo la
revelacién a los Patriarcas. No creo que sea solamente una adap-
tacién de los cultos cananeos, sino que hay algo gue los Patriarcas
traen de antes y que ha servido de vehiculo para la revelacién di-
vina. En esto hay estudios modernos y no tan moderncs que son
dtiles. Con todo debemos reconocer que hay ciertas presentaciones
de la historia biblica en las que aparece el pueblo comg idolatra.
Aparte de Ezequiel, hay afirmaciones que tienen un cardcter histo-
rico, en el sentido vago de la palabra, pero que se refieren mds
bien a la vida de los Patriarcas antes del llamado divino. Por ejem-
plo el texto del Cap. V de Josué: "Los padres adoraban los dioses
cuando estaban todavia al otro lado del rio (Eufrates)”.

Hay otro tema que quisi¢ra suscitar aqui, que toca mas bien
a lo teoldgico, pero también a lo biblico. Yo oi decir esta mafiana
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a Mons, Samue| que “nosotros no nos salvariamos por los hechos
de una historia pasada, porque Dios se revela en una historia ac-
tual”. Yo quisiera estar seguro de cuél es &l sentido de esta frase,
porgue, de qué otra manera somos salvos per Cristo sino por los
hechos de upa historia pasada —que es aquella en la cual sucede
la Muerte y Resurreccion, que inmediatamente trasciende en toda
la historia—, pero que sucede, como dice nuestro credo, bajo Pon-
cio Pilato. Estos hechos tienen una situaclén en el tiempo y. sin
embargo, una eficacia que trasciende todo tiempo. Somos salvados
por un hecho que ocurrié 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, segun las diferentes traducciones, el AT hebreo—, deja
el NT sin suficiente continuidad con la intencion salvifica, es decir,
con el plan salviflco de Dios.

Notaria también que ciertos andlisis de palabras podrian haber
sido mas completos en el sentido de que se viera mejor qué co-
rrientes teoldgicas del NT usan tales palabras y por qué. Por
ejemplo la palabra “soteria”, salvacién, no es usada por todos los
autores del NT. la palabra sozo tiene muy diversos sentidos en
el NT, Alguno de los sentidos gue tiene deberia ser incorporado
a la teologia de la palabra (?); per eJemplo, el verbo sozo en los
sindpticos significa, muchas veces, la restauracion del bienestar
corporal: el Sefior que salva a la mujer hemorroisa y cosas por
el estilo. Hay una cierta continuidad entre el uso de esa expresidén
y el uso de fa misma para designar la obra capital de Cristo.

Hay que tratar a las palabras, tanto del NT como del AT, no
s6lo de una manera lineal o unldimensional, sino de una manera
pluridimensional,

Quiero subrayar la importancia de dos textos que el P. Mele-
cio Picazo utilizé esta mafiana y que me parecen capitales en la
teologia de la liberacién porque identifican la accién de Cristo, ex-
presada con la categoria veterotestamenaria de redencién y de
rescate. Son los textos de Col 1,14 “en quien (en Criste) tenemos
la redencion, el rescate, la “politrosis”. Y dice inmedlatamente
como si fuera lo mismo, la remisién de los pecados”. De modo
que las dos cosas estan identificadas ahi. Lo mismo en Ef 1,7: *en
quien tenemos la redencién (la politrosis) por su sangre, la remi-
sion de los delitos”.

En mi escrito he estudiado estos dos textos, que resumen muy

bien el pensamiento del NT sobre la interpretacién del hecho de
Cristo.
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3. MONS, SAMUEL RUIZ

—Respecte a la primera anotacién del P. Jorge sobre la reve-
lacién de Yahvé al pueblo de Israel mi afirmacién estd en Ja lines:
es la primera revelacion explicita con dimensién 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 alli. Al decir que es la primera vez que Dios 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 explicita se manifies-
ta para congregar a un grupo humango, a una comunidad, Si fueron
¢ no paganos, si tuvieron un tinte pagano o no, los Patriarcas, hay
algunos textos que si lo avala, Hay uno un poco pennso de citar,
porque hay un sarcasmo Indicado, en donde una mujer se sienta
sobre unos idolos, y para evitar una requisitoria, dice gue esta en
regla. No era lnicamente porque tehia una materia preciosa, sino
porque habla una preocupacién religiosa.

En cuanto a lo segundo: ia muerte y la resurreccion le da una
ubicacién en todos los limites de la historia, Claro que nos salva-
mos en él. Es un hecho histérico fundamental que es el misterio
pascual, pero no en la historia particular de un pueblo determinado.

4. P. MELECIO PICAZO

—Respondo al P. Mejia. Al principio indiqué que me referia al
contexto real de las palabras que tenian como una superacion o
modificacion en el NT —si queremos utilizar términos de la her-
menéutica biblica— y una especie de sentido pleno que les da al
NT y que superan al que podian tener en el AT. Ademas omiti
hacer mas por razones de tiempo. En un trabajo mas completo esto
seria necesarjo integrarlo.

En cuanto al andlisis mas completo de las palabras en el NT
seguia las corrientes teoldogicas, requeria evidentemente una ela-
boraciéon mucho mds larga y pormenorizada, sobre todo en el as-
pecto semdntico. Yo adverti que estaba omitido en mi trabajo v
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 vi en relacién con 1a
figura de Cristo; el resto de las palabras encontradas en el NT
griego (excepto esos cinco vocablos que después encontré y que
no estdn incluidos alli) los acumulé en una especie de léxico al
final como indicativos de esos lugares de la Biblia. en donde en-
contramos todo este vocabulario que manejamos someramente en
torno a la liberacién. Faltaria solamente fisustral que estd en otros
tres pasajes y un pasaje en que Se usa /itrotés en el discurso de
Esteban, en los hechos referidos a Moisés.
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Quisiera hacer un comentario al trabajo de Mons. Samuel. El
nos presenté una figura de Cristo que es interesante porque nos
muestra el contraste entre la figura de Cristo y el contexto histd-
rico de su tiempo; aunque me parecié un poco unilateral, dado que
también Cristo, en medio de su rechazo a los ricos, a los publica-
nos, estd cumpliendo con su misién de Salvador, y acoge, inclusive,
a aquellos publicanos que son de buena voluntad. El reproche a
esta clase de personas estd en que teniendo mayores medios que
la clase mds desprovista culturalmente, econémicamente, no los
aprovechan para la aceptacién del mensaje. Si no, pareceria que
é] esta cayendo también en una marginacién de aquellos que tal
vez necesitarian mas, bajo muchos aspectos, ser liberados de las
opresiones de la riqueza.

En cuanto al trabajo del P. Jorge, haria tres observaciones:

a) Yo no estaria de acuerdo en su primera conclusién sobre
“el término liberacién y la terminologia 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. Alli 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 situacién de esclavitud para madurar en tu fe'”. No
habria 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 comenzd con esta interpretacidn
fue Haring, asi estd en la traduccion ecuménica del NT.

c) Hay otra frase sobre la que no estaria muy de acuerdo con
él: “esto es lo que se significa con la frase que Hemos comenta-
do recién, donde se ldentifica la redencidn con la remision de los
pecados. Quien olvida este no entiende la Biblia o mutila su testi-
monio, ademas de no entender las noimas corrientes de la exé-
gesis”. De tal manera estdn mezclados los significados de estas
dos palabras, que solamente se podria interpretar su verdadero
“sentido en base al contexto, mds que a su significado etimolégico
o la semdntica de las mismas palabras.

5. MONS. EDUARDO F. PIRONIO

—Una pregunta a cualquiera de los tres: Biblicamente qué dife-
rencia hay entre salvacién, redencién y liberacién?

Segun eso no entiendo, eso de gue el término liberacién no es
central en la Biblia.

Cuando el P. Jorge afirma de la gratuidad de la liberacién —ple-
namente de acuerdo—, entonces insiste en que solo Cristo, Dios,
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y nadie més libera. Parece cerrar la gratuidad y que los hombres
apenas seamos cooperadores desde fuera. Esto me plantea la si-
guiente pregunta: si la Iglesia no asume plenamente |a tarea sal-
vadora y por consiguiente liberadera. "Si la gratuidad del don de
la liberacién no compromete a que toda la lglesia 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 diferencia: la salva-
cién es la redencidn; la redencidn es, a veces, expresada con la
categorfa “liberacién™. En un segundo nivel de términos es impor-
tante, sin embargo, retener la distincién, e interrogarse por qué
algunos autores del NT, en ciertas etapas de su evolucién del
pensamiento utilizan unas palabras y no otras. Esta es .la investiga-
cidn que yo he querido hacer en mi trabajo. Es notable que a veces
Pablo utilice la categoria de redencidn, otras la categoria de res-
cate, otras de salvacién, y otras, muy pocas, la de liberacion. En
el contenido esencial, si se le entiende bien, no hay ninguna dife-
rencia. Es el mismo Sefor, que con diversos matices, salva, redime,
rescata, libera.

Cuando yo digo que el vocabulario no es central, quiero decir
que la categoria principal en el NT para designar la salvacion —el
hecho por el cual somos transformados en Cristo— no es la cate-
goria de liberacién. La categoria de liberacion es utilizada en cier-
tos contextos particulares: el contexto de Pablo sobre lay, pecado
y muerte en la carta a los Romanos, ¥ en el caso de Juan en el
contexto de la verdad y del Hijo que nos libera, y nunca més. Por
eso digo que no es central, no es una categoria principal en el NT.

Se puede explicar esto diciendo que las otras categorias: la
de redencién, de rescate, dg salvacién, de remisién (&fesis ton
emartion), pueden ser subasumidas todas por ia liberacion.

Yo estoy muy convencido de que la Iglesla es un sacramento
universal de salvacién. Veo la posibilidad y el hecho de una coope-
racion, Solamente que en el NT estd muy subrayada la iniciativa
divina de esa salvacién, 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 divisién entre el
aspecto religioso o el politico en el término liberacidn, salvacion:
aparece siempre englobante. No encuentra que exista una oposi-
cién o una divislon entre el aspecto religioso o el aspecto politico
que pueda tener el término liberacion, sino que aparece englobante.
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Por otra parte no se puede desconocer que hay ciertas formas
de expresar en donde se hace una atribucion a Dios de lo que es
una acclén humana. Tipica es la forma como se habla en el AT de
la conguista 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 Sefior. 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 situacion
socio-politica de su época. Me hubiera gustado que se hubiera
profundizado més y fuera mds completo. En la materia que nos
occupa tiene Importancta para inspirar y normar la accién pastoral
de la Iglesia, sobre todo en lo socio-politico. Lo que nos interesa
a) final es el Cristo de la fe, es decir el Criste como lo ha enten-
dido la Iglesia y lo aplica en su vida, mds que el Cristo literal de
la historia, que siempre es limitado en buena doctrina catdlica.

Catélicos y protestantes reconocen que Cristo no tuvo un me-
sisnismo politico. Sin embargo no parece que quedé claro lo com-
plejo ¥ lo misterioso de la posicion de Cristo frente a los con-
filctos socio-politicos de su época, y |a mordiente politica del anun-
cio del Relno. Cristo tuvo un mesianismo religioso, anuncié el
reino; pero su mensaje por convocar a los pobres, por relativizar
a todo idolo, por anunciar al Dios verdadero, y por anunciar un
rein0 que ya comienza en este mundo, tiene una vertiente politica
que sitia a Cristo en una forma interesante y original ants la si-
tuacién de su época, y que lo llevé a confrontaciones no dnicamen-
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 estd en como es ese pecado, “cémo lo percibe hoy
la Iglesia’. $e trata de un pecado siempre histérico y que cristaliza
en la historia, no sdlamente en el interior del hombre, sino tam-
bién en la sociedad, “en diversas formas de servidumbre” (Mede-
llin). Por tanto, si Cristo nos vino a salvar de toda forma de ser-
vidumbre y en el AT "hay situaciones de pecado” (Medellin) se
enlaza 1a salvacién de Cristo con la liberacion humana.

Me sorprendié un poco la opinién del P. Jorge sobre la posi-
cidén de San Pablo ante la esclavitud, Me parece que del NT no se
puede sacar que los Apdstoles o Cristo o San Pablo tuvieran tales
o cuales actitudes o posiciones socio-politicas. Mas bien San Pablo
quiere dar un mensaje espiritual y decirle a los que no tienen li-
bertad completa, que a pesar de todo, Cristo &5 el que nos libera.

376

A pesar de ser esclavo, Cristo es capaz de llenar los deseos de
su vida.

9. MONS. SAMUEL RUIZ

—Concuerdo con Segundo en que €l pecado es una realidad que
trasciende a la sociedad y no se ubica sclamente en las vértebras
del subconsciente. Podria hacerse una lectura, por ejemplo. de los
Hechos de los Apdstoles sobre la forma en que incidid su activi-
dad scbre los aspectos socio-politicos de la época. Por ejemplo el
hecho de Pablo que pone en conflicto al sindicate de los plateros
de Efeso, que habian venido a menos. En otras ocasiones iuega
con las corrientes politico-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 practica de
actuar, posiciones con repercusiones conscientes en la situacion
socio-politica.

10. P. JORGE MEJIA

{Sobre €} sequndo comentario del P. Segundo Galilea).

—Estoy de acuerdo en la figura de Cristo en rasgos generales.
Cristo pone en cuestién todos los poderes de este mundo, sean
politicos, sociales o econémicos. Todos, siervos y reyes, ricos y
pobres, son relativizados por su venida. Sin embargo hay un hecho,
quisiera que todos fuéramos muy conscientes de eso, aunque no
corresponda, & nuestra manera de pensar actual; el NT en conjunto
tiene una actitud sumamenta distante respecto del poder politico.
No se preocupa del tema. Y hay gue ver que en aquel momento
habia un imperio, dentre del cual se mueven los Apdstoles y los
autores del NT que hoy sin duda calificariamos de opresor y que
ademds estaba atravesando por toda‘clase de tensiones y de difi-
cultades, cuando no de revoluciones. El (nico libro que log encara
es el Apocalipsis. como la lucha entre el reino del mal y el reino
de Dios. Y en é! el Estado aparece como la hestia,

Yo he hecho en mi escrito la lista de los textos donde los
Apéstoles y los autores del NT recomiendan a los esclavos la su-
migion a los sefiores, aunque sean duros o insoportables. Y con
esto es convergehte la actitud que tiene Pedro y Pablo en cuanto
a la sumision 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-
bria que estudiar mas esto.
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11. P. MELECIO PICAZO

—Yo quisiera que la sugerencia del P. Segundo entrara como
una propuesta sobre la que se ha sugerido para la teologia de la
liberacion porque ciertamente estd como un presupuesto que no
ha sido suficientemente estudiado,

Se hace una ohservacidn a mi escrito {(se refiere a un escrito
repartido a los asistentes sin el permiso de la coordinacién de la
semana) "bajo la perspectiva de la alianza, la antigua y la nueva,
se ve que las afirmaciones de' Picazo... segun las cuales primero
es recrear la armonfa del hombre con su Creador, una liberacién
de toda ruptura personal con Dips y después viene, como conse-

cuencia légica, la armonia del hombre con el hombre. No es en -

realidad un pensamiento biblico”. Yo estoy totalmente en des-
acuerdo con esto, porque si es un pensamiento biblico. Hago una
cita del Sinodo de los Obispos: “ra esperanza y el impulso que
animan profundamente al mundo, no son ajenos al dinamismo del
Evangelio que por virtud del Espiritu Santo, libera a les 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 mdltiples mani-
festaciones.

15. MONS. ROBERTO ROXO

—Una primera observacion sobre el método exegético literal. Es
insuficiente. Por ejemplo si nosotros tuviéramos que seguir este
método no nos salvariamos. En el NT no consta la palabra sacerdo-
te, no consta la palabra Sacramento del Orden, no consta la pala-
bra Jerarquia, no consta la palabra Sacrificio de |a Misa... y todo
esto nos designa a nosotros.

Hay también un poco de exageracién en ligar al lenguaje del
NT la traduccién de los LXX por una simple razén, 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 introdu-
cida en el NT como una expresién nueva, caracteristica, con un
sentido tipico cristiano.

Hay que recordar que lsrael es una teocracia en la gque todo
es religioso y al mismo tiempo todo es social y todo es temporal.
Por ejemplo en el libro de los Numeros, en el Levitico y hasta en
el mismo Deuteronomio, se encuentran toda una serie, casi totali-
dad, de prescripciones sdciales y son prescripciones religiosas pa-
ra aquel momento histérico. Esto para subrayar un poco que esa
diferencia entre religioso y temporal, para Israel, tiene un sentido
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muy restringido. Asi San Mateo marca milagros de orden temporal,
o que no significa que no tengan un sentido escatolégico. Sabemos
como San Juan hace de un milagro una seial o sacramento del
mismo misterio escatolégico. Sabemos que habia carismas: las
lenguas, las interpretaciones de las lenguas, dados por el Espiritu.
carisma de curaciones, etc. Y todos ellos mirando a bienes tem-
porales.

Respecto a la situacién de Filemén, Obviamente tenemos que
tomar en cuenta lo que nos recuerda la Const. Dei Verbum: “todo
lo que estd en la Biblia es inspirado, pero no todo es revelado”.
San Pablo, hace esta distincién bien clara, por ejemplo en 1 Co
respecto de los casados y de las virgenes. “En cuanto a fos casa-
dos, dice el Sefior y no yo...”, "en cuanto a las virgenes, 'digo yo
no el Seor...”. No podemos tomar un pasaje ubicado en un de-
terminado contexto social y extenderlo simplemente como una re-
velacion. Seria como decir que la Iglesia ha preconizado la libera-
cion de los esclavos, que nadie en absoluto pretenderia.

16. P. JORGE MEJIA

—Entre el AT y el NT hay una ruptura o una continuidad? Yo
creoc que es muy dificit decidir. Yo creo que hay las dos cosas a
la vez: Hay una ruptura en la continuidad; valga la paradoja. Yo
estoy cada vez mas convencido de la continuidad méas que de la
ruptura. Asi el ejemplo que puso Mons. Roxo sobre la palabra ky-
rios. Siento decir que viene del AT griege.

17. P. GUSTAVO GUTIERREZ

—Voy a tomar las conclusiones de Jorge. Cuando habla de| tér-
mino liberacién, como se toma en la Sagrada Escritura, tiene razon.
Las palabras liberacion, salvacién, redencion no tienen un sentido
puramente politico. Esto abona en favor de la perspectiva de la TL
Y@ que en TL ef término liberacidén no se reduce a lo politico; mas
auin, yo diria, que hay una insistencia en la liberacién del pecado y
en la entrada en Comunién con Dios, que es su consecuencia in-
mediata y su razon de ser. Esta liberacidén del pecado es lo que
da unidad al proceso de liberacion. Una de las caracteristicas que
tiene la TL es colocar el pecado en el centro de su reflexién, y,
por o tanfo, la liberacién de él, vy, por tanto, Cristo. redentor y
salvador en el eje de su perspectiva. La cuestion que plantea la TL
es la del lazo entre esta liberacién del pecado de un lado y la li-
beracién politica y la liberacién de diferentes dimensiones del hom-
bre por otro. Yo insisto tercamente en que se olvida con frecuencia
en clertas interpretaciones de TL la distincién entre estos tres ni-
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veles. El nudo esta precisamente por el lazo entre esas diferentes
dimensiones de un proceso de liberacion ‘dnico.

Dice el padre Jorge que la salvacidon toma toda la condicién
humana. Yo estoy de acuerdo. De alli 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 posiclén— que el Exodo es el tema central de
TL. Comprendo que algunos lo plensen asi a partir de trabajos me-
nores y de divulgacién sobre TL, pero lo comprendo menos cuando
son lecturas un poco rapidas de ofros textos que me permito con-
siderar mas serios. Me parece que leidos a la luz de la Teologia
de la Revolucion 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 cuestién cuantitativa —me disculpo

de citarme— en mi trabajo hay cuatro paginas sobre el Exodo, once

sobre Mateo 25 y un capitulo entero sobre la pobreza. Los tres
son temas biblicos. La diferencia es muy grande cuantitativamente.

Sin duda en la Biblia el Exodo tiene una significaciéon muy im-
portante. Es un hecho fundamental de ta historia de Israel, releido
constantemente, En el NT se vuelve a asumir la perspectiva del
Exodo. Es un tema, pues, importante. En teologia de la liberacién
nos referimos a €l en la medida en que es un acto politico que
tiene un sentido profundamente religioso. Es un caso bastante fipi-
co de esa relacion entre un acto politico v el profundo sentido
religioso de la historia humana.
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SEXTA PARTE
ASPECTOS ECLESIOLOGICOS

1

ASPECTOS EGLESIOLOGICOS DE
LA TEOLOGIA DE LA LIBERAGION

P. Lucio Gera

INTRODUCCION

El tema que me han propuesto versa sobre los aspectos pas-
torales de una teologia y una pastoral de la liberacién. Algunos me
habian pedido que, ya que es la ultima ponencia, tratara de resu-
mir ¥y hacer una sintesis de puntos anteriores. Realmente es pre-
tencioso y no puedo hacerlo. No obstante haré referencia a algunos
puntos anteriores. Lo Gnice gque pretendo es ubicar algunos puntos
de convergencia y algunos interrogantes que han quedado abiertos.
Esto, para poder seguir trabajando en adelante.

. IGLESIA ¥ LIBERACION

1. El problema fundamental global seria las relaciones entre
la Iglesia y la liberacion. Se podria proponer con una férmula co-
nocida: “si la Iglesia debe asumir el proceso de liberacién®. El

* Tomadu de la cimia magnetofénica
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concepto de asumir es muy complejo, por tanto convendria expli-
car qué quiere decir uno cuando usa esa palabra. Yo no entraré
en esto.

Estos dias se ha planteado lo que podriamos llamar el punto
de partida, el origen del problema: El hecho de la dependencia.
Fue uno de los puntos convergentes. No digo la teoria de la de-
pendencia, sing el hecho. No se trata de un hecho bruto —lo que
seria una pura factividad—, sino que entendemos la toma de con
ciencia. No es que sdlo los pueblos sean dependientes, sino que
ademds tienen conciencia de serlo. La conciencia de la dependen-
cia es constitutiva de la misma facticidad histérica. Qué grado de
conciencia? Es otro problema.

Precisamente porque se trata de una conciencia de la depen-
dencia no solamente hay una constatacion del hecho de la depen-
dencia, sino que hay como un proyecto de pasar a la situacion
contraria, como un proyecto de liberacién. No se trata de un pro-
yecto concreto de sociedad, sino simplemente un proyecto de li-
beracién: la conciencia de América Latina que constata su de-
pendencia, y, en una especie de fantasia (que no es puramente
fantastica, fantasmagérica), tiene conciencia de la posibilidad de
liberacién. Esto es sustancial, porque de otro modo no habria
historia. Fantasia del futuro es la conciencia de un futuro posible
distinto de la situacién actual, no como utopia —como si la libe-
racion fuera totalmente ilocalizable en la historia— aunque no sea
una realidad totaimente localizada en Ia historia.

Ademds, estda también constituida por una decisién de futuro.
Una toma de posicién. Por tanto se torpa praxis, movimiento his-
térico. Los pueblos inician cierto movimiento histérico hacia su

- liberacién a través de lo que llamamos una cierta praxis politica
(no politica en el sentido mas especifico de. la palabra} y también
cuitural.

Resumiendo: un primer punto es preguntarse si la Iglesia, por
el hecho de la dependencia, ha de asumir ese proyecto de libera-
cion, si ha de solidarizarse con &l en América Latina, activamente,
con cierta eficacia. Normalmente se habla de una aspiracién a la
liberacién,

2. Otro punto que me parece de cierta importancia pastoral
es el siguiente. Si pensamos que la conciencia de la dependencia
la toman solamente algunos grupos o son los pueblos, como con-
junto, los que toman conciencia de su dependencia y cuyo grado
de profundidad habria que investigar. Si esto es asi entonces el
sujeto, el hecho inicial, adquiere una densidad histérica extraordi-
naria. Esto me parece importante para la teologia de la liberacion,
porque deade el comienzo debemos reconocer que los pueblos son
sujetos de su propia historia, de su liberacién. Si pensamos que
en ellos no hay nada de conciencia de su dependencia, nl concien-
cia de liberacién, 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
decia Mons. Roxo, saber que en el pueblo hay profetismo y no
puramente individual —algun profeta que haya aparecide por alli—
sino que en ellos hay que escuchar su propie proyecto.

Personalmente en estos Gltimos anos me he planteado mucho
este problema. Aln para tratar de ver qué conexiones hay entre
una pastoral popular en su vertiente religiosa y una pastoral po-
pular en su vertiente politica, o0 sea el proyecto histérico-politico.

El terreno en que se mueve este punto de partida es el:

a) socisl,

b) econdmico,

c) politico. Se ha discutido un poco, sin liegar a clarificar so-
bre la prioridad de lo politico. Queda por estudiar sobre la conver-
gencia de si la fe tiene aigo que ver con la dimensién politica:
queda por estudiar también qué entendemos por politica,

d) - cultural

Podriamos indicar como deficiencia en esta semana que no
hemos senalado para nada la dependencia cultural. Lo juzgo per-
sonalmente un vacio sustancial. Entendiendo como cultural, no sélo
las expresiones culturales, literarias o cientificas, %ino algo mas.
En todo pueblo hay un nicleo cultural, un modo de ser frente'a la
realidad: la vida, la muerte, la historia, una conciencia organica
de valores que lg inclina a actuar de algin modo peculiar, con un
sentido determinado, frente a las realidades. Este centro tiene que
organizarse, Esto no es individual solamente, siempre es colecti-
vo. Al expresarse se organiza. Pero esta expresidon no es solo ver-
bal, no es sdlo cientifiza conceptual. Es de toda forma: es juridica;
s& expresa a si misma cuando se da una estructura econdmica,
cuando se da una estructura politica. Aqui vendria el planteo de
las estructuras gue organizan la conciencia y la vida de un pueblo.
Cuando se le imponen a un pueblo organizaciones o expresiones
ajenas a si mismo se convierte en un pueblo alienadc. La aliena-
cion cultural estd alli fundamentalmente, cuando a un pueblo se
le imponen organizaciones o expresiones ajenas, extrafas. Cuando
un pueblo puede expresarse y, en base a lo que é| es como estilo
de vida, en base a su propia experiencia histdrica y a su propia
situacion, puede darse una organizacidn, una expresién coherente
con &€l mismo, entonces es un pueblo libre,

Esto es un vacio. El planteo concreto es interrogarse, por
ejemplo. si ta organizacién de tipo liberal, que se da en nuestros
pueblos latinoamericanos es una organicidad alienante, opresora ©
liberadora. Si fuera asi, entonces a qué se pasa cuando se habla
de liberacién?
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Todo esto lo podemos encerrar en la palabra “secular”. De
modo que el problema es sobre la relacion de la Iglesia con todo
lo que llamamos secular.

Me parece que se plantean dos problemas fundamentales:

A. Cémo reconoce la Iglesia el hecho de la dependencia? O
sea, como lo conoce? La Iglesia no conoce sélo un hecho en su
secularidad, sino todo hecho secular, politico, econémico le conoce
en su religiosidad, en la perspectiva de la fe.

Paro no puede sostener su conocimiento en bases puramente
cientificas, sino debe insecribir esos conocimientos cientificos en
horizontes de fe y reubicarlos y transformarlos —en la medida en
que lo necesiten— conforme a la perspectiva de la fe. Si pensamos
que esta perspectiva de fe no tiene tanto como objetivo los con-
tenidos 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 tipo profético: cémo en lo contingente se cono-
ce, desde la fe, el plan de Dios.

Esto planted el problema del conocimiento teoldgico y, a la
vez, como tal conocimiento asume el nivel cientifico de las cien-
cias que versan sobre la facticidad historica, y el problema de los
métodos correspondientes.

Cuando se dice que se trata de un conocimiento no puramen-
te historico, a nivel de la filosofia de la historia, sino teoldgico,
me he comenzado a plantear este problema que para mi es muy
dificil: tenemos la tentacion en teologia de proceder por método
demostrativo y concluir a lo factico-histérico, cosa que no se pue-
de: o tenemos modernamente la tentacion de partir del modelo
de la ciencia cientifico-matematica que busca lo necesario, para
concluir también en la facticidad histérica... y tampoco se puede.

Esto se puede resolver de dos maneras: 1, por la introduccion
de un conccimiento humano de tipo dialéctico (ya propuesto aqui)
y 2. la poslbilldad —me interrogo— de un conocimiento que po-
driamos llamar sacramental o simbdlico-sacramental, es decir, el
que sale del conocimiento humano —que llamamos "signos de los
tiempos’'— y que son los simbolos de la realizacién o no realiza-
cion del plan de Dios en un momento dado de la historia. Este co-
nocimiento seria de tipo profético; no cuenta con silogismos de-
ductives, ni tiene verificaciones al modo de la ciencia experimental
moderna. Es un tipo de conocimiento.

B. El segundo problema que se plantea, a través de lo gue se
ha dicho, es el siguiente: La lglesia puede asumir la responsabili-
dad de los proyectos seculares cuando los pueblos se enfrentan a
ella presentandole su propic proyecto de liberacién, su situacion

384

de dependencia, y plantedndeles el desee de ser asumidos por ella
en la fe?

Una cosa es hacer un proyecto secular, cosa que de ninguna
manera le compete a Jla 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 puebios.

8i hiciera el proyecto secular, politico de los pueblos, seria
tipicamente una dependencia teocratica de cristiandad, en el sen-
tido negativo de la palabra. Seria no aceptar aquello que tiene de
auténtico el proceso de secularizacidn: aceptar que los proyectos
politicas, los proyectos histéricos no les hage la Iglesia.

Pero si la Iglesia dijera: “No debo asumir los proyectos de los
puebles, en ninguna medida'® —asumir no es una cosa mecdnica,
es dialéctica, as criticar—, entonces se desprenderia de la histo-
ria, se alejaria de ella, que es la pretsnsion de la ideologia secu-
larizadora.

Il. EL PROYECTO DE DIOS EN LA HISTORIA

Si la Iglesia asume el proyecto de liberacidn esto la obliga a
reconocerse a §i misma, porque la obligd a descubrir si estaba
flamada a asumir el proyecto de liberacién que le presentan los
pueblos, como es el caso de América Latina, si es su mislén, si
estd en su naturaleza. Esto la hizo acudir a |a Palabra del Seiior,
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 explicd Jorge, y especialmente a través del tema de
la salvacitn. -

Sobre esto quiero hacer algunas observaciones:

Un tema central por el que hay que entrar en el Antiguo Tes-
tamento y, por tanto, a Dios, es el tema salvifico. Habrd que entrar
por el andlisis lexicografico, como lo hizo Jorge, pero no basta. Es
necesario Ir al contenido. No podemos concluir todo lo que pueda
decirse sobre liberacién a través de un puro anélisis lexicografico,
si bien es necesario. Tematicamente es mucho més importante.

Un punto esencial hacia el cual hay que ir a donde va la teolo-
gia de la liberacion es precisamente a ver la conexioén entre lo que
solemos llamar plane religiose y plano politico; y ver si el tema de
salvaclon abarca lo religioso solo, o lo politico solo, o la totalidad.

Parece que hay clertas tendencias unilaterales. Depende de
¢émo se plantea uno el trabajo, de ¢émo lo enfoque. El partidario
de la teologia de la liberacién puede poner acentos en la afirma-
cién politica de la salvacion y descuidar explicitar del todo la te-
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mética religiosa. Viceversa, aquel que enfrenta muy criticamente
ta teologia de la liberacién, puede poner el acento en el aspecto
religioso y olvidarse de introducir suficientemente la dimensidén
politica o secular en el tema.

Aqui pretendemos todos el equilibric. Yo creo que estd hien
pretenderlo. También saber de antemano que nadie de nosotros
pretende tener el equilibrio perfecto, porque es un poco escatold-
gico. Por tanto ser pacientes un poco con los demaés.

La convergencia aqui es que el tema salvifico es un tema
totalizador. Pero habiendo una convergencia, es una convergencia
muy inicial, habria que seguir explorando la cosa en ese sentido.

Tomando como ejemplo el tema del Exodo, se dice: la accion
de Dios en el Exodo tiene una dimension politica, pero hay que
afirmar, como lo hizo Jorge, que supera la dimensién politica. En
el lenguaje biblico la expresién salvar no se reduce a la dimensién
politica, sino que fa supera. En Gustavo esto estd explicitaments
reconocido. Pero, superar no es negar, es asumir. Cuando se su-
pera la dimensién politica se la asume. Yo propongo esta especie
de principio: “la salvacién de Dios, escatoldgica, no viene sélo
por €l proceso de la liberacién de la dimensién politica de la his-
toria, pero no viene tampogo sin ese proceso: la dimension politi-
ca no lo es todo, pero es algo que pertenece al cuadro de Ia
salvacidn”.

Convendria 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 relno interior, la libertad. Pero Cristo va
a esto: alin cuando el hombre esté social o politicamente oprimi-
do, puede ser libre. Esto me parece gue hay que tratar de resca-
tarlo del Evangelio. Habria que tratar de responder a si mismo, co-
mo ser libre aun cuvando sea oprimido social ¢ politicamente. Es
el tema del esclavo Onésimo. Aunque sea esclavo, tenga concien-
cia de ser libre en Cristo. Esto me parece de una hondura extra-
ordinatia, porque es la raiz que hard, a la larga, explctar toda for-
ma de opresidn social o politica: lo que continuamente va a acu-
dir a la dimensién politica social para gue se resuelva en libertad
y no en opresién.

Pero, por el hecho de que el Evangelio va hasta esa ralz, hasta
ese fondo —como ser libre ain cuando socioldgicamente se sea
esclavo— no hay que bloquear todo el Evangelio en esa raiz, sino
saber que es una raiz que estd exigiendo en la historia una libera-
cidn politica y socioldgica. Pueda ser que no {a exija en e} instante,
en la actualidad, porque hay estrategias politicas, y si uno quiere
sar libre hoy a toda costa, a lo mejor lo vnico que consigue es ser
més esclavo politicamente. Hay una prudencia que también tiene
su medida de espera. El Evangelio o recuerda: ser prudentes, no
solo ingenuos como las palomas.
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Hay una dimensién muy humana y mistica de la liberacién. El
Evangelio s dice esto al hombre: “alin cuando tengas la peor es-
clavitud que es la del pecado —porque nadie es mas 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™.

[li. EL TEMA CRISTOLOGICO

Detivado de lo anterior esta el tema cristolégico.

Una alusién al tema del Padre Melecio. Lo acepto. Me parece
bueno.

El procedimiento lexicografico, ain teniendo en cuenta el con-
texte, es necesario, pero ho es todo como método. Hay que ir mas
alla; tratar de captar las perspectivas 0 los centros teméticos gue
permitieran abrir o poner en contacto a una Cristologia con el tema
de la lIberacion adGn politica.

Me parece —no lo tengo identificado del todo: es una hipédte-
sis de trabajo— que el tema desde donde hay que abordar la Cris-
tologia en relacién con €l tema de la teologia de la liberacldn, es
el tema del sefiorio o de la soberania sobre los imperios, las na-
ciones, las razas, los pueblos.

No tanto partir del Cristo histérico: si asumié una figura po-
litica o no la asumié, porque va a asumir una figura mucho més
radical, tan radical que abarque todo.

Hay que partir de Criste resucitado. No solamente tendrd una
soberania sobre las naciones en la Parusia, sino que ya actual-
mente la tiene y la ejerce. Gaudium et Spes afirma la presencia
activa de Cristo en la historia. La reflexién teolégica v la praxis
de la Iglesia, cuando se planted el probiema de sus relaciones con
el Estado, apeld, en altimo término como tesis teoldgica, al tema
de la soberania de Cristo. De tal manera apelé que, en un mo-
mento dado, exageré y dedujo de la tesis de la soberania de Cristo
que la lglesia, el Papa, tiene una soberania politica sobre las na-
ciones y los imperios; cosa totalmente ildgica; no se puede de-
ducir. De aqui fa linea clericalista de la cristiandad. En ciertos mo-
mentos esto fue notablemente criticado. Esta tesis es criticada por
Vitoria: Vitoria es el tedlogo fundamental de América Latina. Cul-
turalmente es el inspirador de la teologia de 1a liberacion.

Vitoria niega esta consecuencia. No es teocratico. Niega que
el Papa tenga poder temporal. No obstante, del tema de la sobera-
nia de Cristo, concluye todo el tema del derecho internacional: los
pueblos tienen que ser hermanos, tienen lguales derechos, etc., v
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la lglesia estd en clerta medida al servicio de ese derecho inter-
nacional de gentes.

IV. LA IGLESIA

Cuando hablamos de Iglesia y fiberacién debemos ser claros:
Qué entendeamos por Iglesia?

Iglesia es un concepto polivalente.

Podemos considerar su dimension vital (LG cap. I) o su dimen-
sién juridica (institucional), Esta distingién es de importancia por-
que tiene trascendencia histérica no sélo lo que se da carismaética-
mente sino también lo que se da institucionalmente; es decir, el
poder para modificar la historia no sélo se encuentra en lo caris-
méatico sino también en Ja institucién, Ahora bien, si solo recono-
cemos la institucidn, tendremos que renunciar & modificar la histo-
ria desde la lglesia.

Estos dos aspectos que son distinguibles, no son disociables:
lo que pertenece al &mbito de fa vida de la Iglesia excede de he-
che al dmbito Institucional con mucha frecuencia.

Esto es entender la Iglesia como dimsnsion. Es una visién un
poco abstracta, Los latinoamericanos consideramos més a la Igle-
sia desde un punto de vista subjetivo, la Iglesia como sufeto: no
consideramos nunca la vida, sing el viviente; nunca la fe, sino el
creyente.

La lglesia debe verse siempre como Pueblo de Dios (Caps. I,
Il y IV de la LG) y asi se incluyen las dos dimensiones. Verla como
jerarquia es verla sectorialmente; la lglesia no es sélo jerarquia.
Verla s6lo como laicado es verla sectorialmente.

A raiz de esto guisiera sacar lo gue comenzé a plantear Guido.
Si Guido quiere decir que los curas nos hablen séio de lo explici-
tamente religioso y que nunca se refieran a lo politico —no creo
que lo haya querido decir—, no estaria de acuerdo con él. Si Jo
que dquiere decir: s6lo nos habla de tematica politica y nunca de
Dios, estoy totalmente de acuerdo con él. Porque atn al hablar de
lo politico tenemos que hablar desde la perspectiva de la fe.

La teologia y la practica pastoral de la lglesia ha evolucionado
un poco. Mientras hace unos aifies atrds se planteaban en la pasto-
ral las funciones peculiares de la jerarquia y del laicado por sepa-
rady: qué es lo especifico dei laicado, qué es lo especiflco de la
jerarquia... ahora yemos gue es todo el Pueblo de Dios, el que
tiene que planisarse los problemas de un orden cultural, social,
politico, y llegar a las opgiones debidas. No es un sector de la
comunidad, sinc la comunidad total.

388

No dejemos sélo a) Jaico el problema de la liberacién y de la
politica. La lglesia como Institucién también tiene una responsa-
billdad especifica de asumir la dimensidn de la liberacidn o de lo
politice o de la justicia.

En realidad esto llevaria a un planteo muy complejo. En la
praxis, qué le corresponde a la Iglesia como Pueblo de Dios, como
jerarquia, como laicado? MNe lo puede descifrar en sus puntos
précticos.

V. LA FE

El problema central eclesiclégico que habria que plantear es
el siguiente: de cualguier manera que se considere la Iglesia,
siempre hay una constante comdn, la fe. No quiero decir sélo Ia
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 lglesia es eso: vivir de fe, esperanza y caridad.
Entonces su originalidad tiende a la fe. El pusblo de Dios es pue-
blo de Dios por la fe, no por la raza o por la cultura.

Mas alla de la afirmacién general de que la fe tlene algo que
ver con la liberacion, habria que reflexionar sobre todas las me-
diaciones que estan entre fe y liberaclén, que son miiltiples y pue-
den darse sea a nivel de la vida, que es conocimiento y préactica,
sea a nivel de la ciencia y de la teologia.

La primaria relacidn es que la fe nunca ss 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 relacion no es lo que podemos llamar liberacidn,
sino lo que podemos llamar el 4mbito de las virtudes en el sujeto.
Ahora bien, lo mas tipico de un sujeto humano es que sea un su-
jeto de cultura. Gultura significa todo: tanto la actividad econémica,
como la social y politica, como la religiosa. Es la relacién hom-
bre-naturaleza, es la relacién hombre-hombre (familia y politica), es
la relacién hombre-Dios.

Perc en el trasfondo de toda cultura hay un proyecto. La acti-
vidad tiende a realizar un proyecto, un destino. La cultura es aqual
centro interior del hombre —antes que el hombre comience a efer-
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 conclencias de valores en un sentido
preferentemente fatalista, entonces actuardn en un sentido deter-
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minado; hay pueblos cuya organicidad de conciencia cultural es
fundamentalmente esperanzada.

La fe cae en ese centro que €s lo que determina a un hombre
0 a un pueblo su idiosincrasia. Aqul se decide lo que son los pue-
bios latinoamericanos. Es €l 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 nicleo cultural, que es de contenido secular,
como instaurar las relaciones econémicas, las relaciones politicas,
las relaciones religiosas, que también pertenecen a la cultura. La
fe modifica la relacién religiosa natural y también modifica, de
cierto horizonte a los otros tipos de relaciones.

Por otra parte, toda cultura no es simplemente una cosa ests
tica. Siempre estd en proceso; es una historia. No es una actividad,
es &l 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, s6lo que esa historia no
es simple, es complejisima; estd complicada con dimensiones in-
teriores, de fe, de politica, religiosa, que no se supsrponen sino
que se imbrican, se introdeterminan una a otra, se condicionan. En
este sentido no es que haya una historia de la cultura y otra histo-
ria de la salvacion, sino una sola historia que es salvifica, politica,
cutitural, etc.

Con esto no guiero decir que la historia mecdnicamente, auto-
maticamente, sea historia de salvacién. No existe una historia que
se verifica en una dimensién secular, natural, y otra historia que
se verifica en una dimension sobrenatural salvifica; porgue lo so-
brenatural, o 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 salvacién, puede ser etapa de
condenacion; que cada accién es accién salvifica, puede ser accién
condenatoria, accién de pecado. El pecado no es un concepto pu-
ramente secular. Cuando Medellin dice que la situacidn econémica
o politica es un pecado le pone una apelacién salvifica negativa a
la historia latinoamericana, al contenido secular latinoamericano.
Cuando Medeliin dice que estd en pecado esta sociedad, no quiere
decir solamente aquelio que dicen los sociélogos y los politicos
cuando dicen es Independiente. Quiere decir que por ser depen-
diente estard en pecado. Cuando el pueblo latinoamericano es
oprimido, se le hace injusticia, no es tocada simpiemente una
creatura, es Dios puesto en juego. Esto es lo que en altimo térmi-
no quiere decir el tema del pecado. No se toca nicamente al hom-
bre, sino que en el hombre, se destruye, se ofende a Dios. Por
tanto es una historia en la que Dios es de alguna manera dastruldo,
en sus hijos, en €l hombre, en el pobre.

Habria que volver sabre el tema de la Encarnacion. Es un tema
muy hondo.
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Se trata, pues, de una sola historia. Pero no es uniforme: sélo
historia buena o s6lo una historia mala.

Es tipico del catolicismo decir: la historia no es solamente
una historia mala. Yo creo que este es el trasfondo de lo. que lla-
mamos teologia de {a revolucién, es decir que la historla es mala,
el poder politico es malo, por lo tanto sélo cabe revolucionar los
poderes politicos y siempre, permanentemente, a través de la his-
toria; por lo tanto, la Iglesia no es mas que institucidn critica.
Lo unico que tiene que hacer es criticar al Estado, nunca asumirlo
en sus realizaciones. Siempre denunciar. Creo que este es el tras-
fondo de la teologia de la revolucion. Ademas, la teclogia de la
revolucién niega la historia, porque, como decia Gustavo, con lo
que destruye la historia, no hay historia, no hay continuidad his-
térica como historia salvifica —porque la historia como tal no es
de ninguna manera salvifica—. Solo hay acciones puntuales de
Dios en la historia, gue son como rincones pequefios de Dios en
la historia, pero que no constituyen la historia; al contrario, salen
de ella.

Yo cteo que esta no es la inspiracién de fondo de la teologia
de la liberacién.

Habria otra manera de ver en una concepcidn de una teologia
desarrollista y puraments evolucionista: serfa el optimismo de que
la historia no es nada mds que buena. Es lo que a veces se piensa
cuando se dice que todo es historia de salvacion, entendiendo que
iodo es bueno y nada méas que bueno. La historia ne es solamente
historia de salvacién, porque también es historia de condenacidn.

Yo creo que la teologia de la liberacién es mucho mas com-
plicada ¥y ve en la historia la posibllidad de! bien, y ve tembién,
sobre todo en e! poder politico, el asiento del adversario, el mis-
terio de indignidad. Y, por lo tanto, tiene una relacién a lo politico
que es mucho mas dialéctico de lo que puede ser en la teologia de
fa revolucién o en una teclogia desarrollista.

Es pues, a través de la cultura, por tanto, de la modalidad po-
litica de una historia que es contradictoria, antitética, de bien vy de
mal, donde venimos a encontrar la conexidn de fe con liberacion.
Detrds de ella hay muchos pasos que explicarian qué se entiende
en el fondo por liberacion.

Me quedaria un problema, que es sumamente importante: el
de la unidad de la Iglesia, el de la Eucaristia.
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2.
DIALOGO

1. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO

—Estoy de acuerdo en que &l tema central eclesiolégico, quede

para discusion posterior, porque me parece absolutamente central.
No ha sido ni siquiera abordado.

Hay otro punto que me parece mereceria aclaracion: es verdad
que toda la historia es historia de salvacion? Me parece que Lucio
plantea el problema desde la utilizacién corriente del lenguaje, lo
cual es vilido, pero no desde Ja utilizacién propiamente teolégica,
mas exigente, en la que el término “historia de salvacién” tiene
otras implicaciones. Dentro de la unica historia, afirmacién que
tiene su pase en GS 22, la "historia de salvacién”, representa la
veta profunda, densa, intensa. Es conocido el ejemplo de un famo-
so escriturista; toda la historia, que es {inica, es como una gran
alfombra. Sin embargo, su trama fundamental, aguella que muchas
veces no es visible a nuestros ojos, seria lo que constituye pro-
piamente la historia de salvacién. Convendria distinguir claramente
lo que es "historia de gracia”: todo hombre tlene una vocacién
divina, de gracia o de repulsa, se salva o se condepa, estd en
amistad o éR pecado. Pero, en el lenguaje teolégico, la historia de
gracia no es idéntica a la historia de salvacién. La historia de sal-
vacion es el fundamento secreto de la historia profana, la inter-
preta y declara publicamente. Esa publica interpretacion es para
Adolf Darlap, lo mismo que para Rahner, Ja "historia de salvacién”.
Otros tedlogos, como Danielou, reservan la expresion *historia de
salvacion™ a las acciones que Dlos realiza, las "magnalia Del".
Hay acciones solo atribuibles a Dios! sélo El crea, sélo El salva.

La tendencia existente, en cambio, es la de darle el grado de
historia de la salvacién a los acontecimientos ambiguos, cuya orien-
tacion es dificilmente detectable. Pues en ellos se entremezclan mu-
chisimos valores con inmensos yerros, y mas concretamente, (es
un algo cutioso) se le otorga el range de “historia de salvacién” a
los fenémenos politicos en América Latina. Si hay algin fenémeno
verdaderamente ambiguo, es el fendmeno politico. Hay quienes
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afirman, que el compromiso politico, es coincidente con la historia
de Ja salvacion y el crecimiento del Reino. Esto conduce a grandes
confuslones. .

Este plantsamiento no es algo nuevo en la teologia: la “historia
de salvacion” circulaba en las intervenciones de Digs y en el Pue-
blo de Israel. Y no se habla de historia de salvacidn con relacion
a los imperios vecinos o a los de ingente poder conocidos a lo lar-
go de la historia. Sin embargo, en €sos imperios, ha habido histo-
ria de gracia, de aceptacién, o de rechazo.

Me parece que la alusién que se ha hecho sobre la interpreta-
cién de Guido, habria gus decir: "addo tertium”. Me parece que
Guido no ha querido decir quisnes son los que han de entrar en
lo politico, sino que mostraba que no era tan ajustable el liderszgo
politico con la misién correspondiente al sector jerérquice en la
lglesia. No es que un sacerdote no deba entrar en lo politico. Ha-
bria que saber qué se concibe por ese término, v cudl es la forma
concreta de entrar en el compromiso pelitico. El Sinodo de los
Obispos se refiere concretamente a {a militancia y al liderazgo.

2. P. LUCIO GERA

—Yo creo que en teologia hay diversos sentidos y que todos
pueden ser adoptados (se refiere al sentido de historia de salvacidn).
Cuando la TL se usa en un sentido més popular, y no en el sentido
de las escuelas —creo que también el Concilio utiliza el sentido
popular-— tiene una Intencién peculiar, que es da de no establecer
una especle de doble historia en el sentido normal de la palabra:
una historia de salvacién 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 sl problema en pastoral
donde me parece que lo tenemos planteado en este momento, don-
de vemos a la lglesia como totalidad y no sdlo ni prioritariamente
como funcionalidad especifica de sectores.

3. MONS. ROBERTO ROXO

—Una y otra escuela entienden [a historia de la saivacion como
la salvacién en cuanto historia. Esto es fundamental. Los alemanes
son mucho mas optlmistas con relacién a la salvaciéon universal,
tos franceses son en genaral més dures. Es un problema de inter-
pretacién. En el misme Evangelio encentramos las dos pesiciones.
Cristo vino a salvar a todos los hombres... Som poguisimos los
que ge salvan.
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4. P. PIERRE BIGO

: —De paso sefialo una dimension que me parece falté en todo
el seminario para vincular lo religioso y lo politico; es decir la
dimension simbélica. Me parece fundamental. Mientras no veamos
que toda Ja existencia sin excepcién es signo y sacramento: es
decir, ya estd presente la realidad definitiva; y sin embarge no
estd presente en su forma definitiva. Si no tenemos presente esto
pasamos de lo puro religioso a lo puro politico sin establecer e!
vinculo, Y este vinculo me parece muy importante porque nos per-
mite definir lo que es precisamente el pecado, que es la sacrali-
zacion, lo que es precisamente todo lo contrario del sacramento.
Aqui viene lo que decia el P. Lucioc Gera sobre la soberania de
Cristo, que sometld a s{ todos los poderes. Cuando ios poderes,
tanto el politico, como la riqueza, como el poder sexual pretenden
ser divinos, se Invierten en el pecado fundamental. De aqui la di-
mension politica de la lglesia de enfrentar todos los poderes en
su pretensién a absolutizarse, A mi Juicio es de suma importancia
preguntarse, si la lglesia asume un hecho va interpretado o desde
la partida estd ya presente en la fe en la interpretacion misma del
hecho. Esto estd vinculado con el problema teolégico fundamental.
fe parece que hubo cierta falta de profundizacion. Hubo afgunos
indicios. Es el punto absolutamente central si queremos establecer
esta mediacion, este eslabén, del que hemos hablado muchas veces
entre lo religiose y lo politico.

5. P. LUCIO GERA

—Desde la partida esta presente la fe en la interpretacion. Pero,
estoy totalmente de acuerdo con el P. Blgé. Nosctros no nos hemos
planteado mucho, cémo la teoclogia-ciencia interpreta el hecho, y
cGmo 1as ciencias interpretan el hecho. Nosotros vamos a sequir
discutiendo afios, cémo interpretar teoldgicamente y cientificamen-
te el hecho de la dependencia. Y, no obstante, la Iglesia no puede
paraiizar su accién pastoral hasta que nosotros saquemos conclu-
siones claras. Tiene que obrar no en base a una teologia ya clara,
porque todavia 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 liberacién a partir de la
soberanfa, yo iba a proponer a partir de Ja Encarnacién-o de la
Pascua que tamblén fue mencionado, porque me parecia que esto
podria llevar a 1a ratificaclén del statu quo.
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Otro de los aspectos que me interesé muchisimo es ver la
utitizacion de todo esto para el avance de la antropologia, en el
departflrm_anto de misiones. Yo veo por una parte que en las cul-
turas indigenas como que se agiutinan todos los valores en torno
ale r_eligioso. Se ve claro que una modificacion (en e! sentido de
dinamizacion, no de destruccién), de una transformacion de la glo-
balidad de la cultura se puede llevar muy bien a través de una
evangetizacion profundamente encarnada y en este sentido se trans-
forman y se dinamizan todos los otros horizontes de la cultura.

Pero, lo que no alcanzo a ver, es cdmo se podria llevar a cabo
esto en las culturas no indigenas sin una destruccion o sin una
acusacion de una interferencia externa en los aspectos politicos y
econdmicos. Lo veo en o religioso. No veo la repercusion de {a
fe en la modificacién de la cultura occidental para modificar tam-
bién lo econdmico.

7. P, LUCIO GERA

—La fe, cdmo puede modificar los nucleos 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 tictico en el camino de
la liberacion.

Tenemos que formar una cortina de hierro en una toma de
conciencia que surge en toda AL de las éticas indigenas? Esta
cortina de hierro serviria de correctivo transformante de la socie-
dad de consumo? O habra que ir por pasos? Aqui el problema es
muy agude para nosotros porque el indigena no puede mirar desde
el angulo estratégico de nuestra cultura occidental lo que hay que
hacer. Aqui estd una funcién de suplencia que tenemos que dar.
Pero no sé hasta dénde lleguen los limites de esa suplencia.

Por ditimo yo agregaria: en el andlisis de la dependencia cul-
tural, hay que sefialar también la destruccién cultural que se esta
ilevando a cabo.

9. P. LUCIO GERA

—Me parece importante lo primero que dijo Mons. Samuel: el
aglutinamiento de todos los valores en torno a lo religioso. Esto
nos lleva de lleno a todos los problemas de la religlosidad popular
y del proceso de secularizacién, que habria que abordar a fondo.
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Afado: yo creo —usando una frase de Tillich— que todes los
valores de tipe religiose, son la sustancia de la cultura, aguelio
que da una modalidad a toda la cultura. Por tanto cuando en el
AT Dios llama a Israsl en el Exodo para modificar su religién, para
que dejs la idolatria y pase al monoteismo, toca 1a raiz que va a
modificar la visién histérica de Israsl y su interpretacién de la his-
torla y, por comsiguiente, toda la dimensién politica. Por eso me
parece fundamental lo que dijo Jorge: lo fundamental en el Exodo
es que Dios toca la dimension rellgiosa; por consiguiente todo
gl orden de valores.

A la idolatria esta ligado un tipo de valores politicos y al mo-
noteismo otro.

10. MONS. ROBERTC ROXO

—Yo encuentro muy importante distinguir técnicamente lo reli-
gioso de la fe. Lo religioso tiende a ser un sistema cultural, eco-
némico, politico; en el occidente la fe, que a su vez arrastra la
religidn, se hizo su sistema rellgioso. Cuando la fe occidental
llega a la religiosidad indigena se produce el choque porque lleva
consigo elementos que no pertenecen a la fe.

Estoy simplemente traduciendo le que Pablo Vi dije a la prime-
ra peregrinacion china que fue al Vaticano después de la revolucién.

11. P. ALFONSO GREGORY

—Sin querer introducir dualismos creo que la organizacion deci-
siva para la liberacién del hombre en el sector secular: la libera-
clon del analfabetismo, del hambre y la liberacién frente a una
dependencia exterior en términos de un nacionalismo é&s estatal.
Por eso la Importancia de la relacién Iglesia y politica. Teologia ¥
politica, Me parece que en nuestras digscusiones la concretizacion
en relacidn a este organisme estatal que en gran parte abarca la
dimension politica, si no toda, ha sido un poco olvidada. En el fu-
turo debe ser retomada.

12. P. HECTOR SAMPERIO

—El tema del P. Lucio Gera nos ha ayudado a descubrir ua va-
cio: la necesidad de profundizar la relacién o mediacion entre fe y
cultura. Asi ha apuntado a un conceptv més antropoldgico. Una
preocupaclén gue transmito a la presidencia del CELAM, es ver
8i en ¢l Equipo de Reflexién no estad faltando, como elemento esen-
cial, un antropélogo social, con la visi6bn cristiana, para integrar
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desde un angulo tan importante como este, todo el andlisis de la
realidad y sy interpre¥acién, sobre todo para las culturas minori-
tarias, tipo brasileiras, morenas e indigenas. Hay que buscar tam-
bién canales para que la experiencia de los misioneros, su praxis
pastoral, llegue hasta el Equipo de Reflexién.

Otra observacién: rescatar una idea que salié en uno de los
grupos, que estd en el centro de muchas de nuestras oscuridades,
divergencias; dentro del concepto de salvacién universal —Ila Igle-
sia es sacramento de esto— el Evangelio tlenme una categoria de
destinatarios preferenciales que son fos 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 clertamente en todo el
Evangelio hay el contenido explicito de una preferencia por los
pobras.

13. P. RENATO POBLETE

—No es necesario darle un énfasis como casi totalizante, tan
fuerte como el que me parecié que le daba Lucio, al hecho mismo
de la dependencia, que nos haga perder de vista otros aspectos
gue son. esenciales para lograr la liberacion concreta de cada pue-
bio. Tenemos que construir con el material que tenemos. Hay un
hecho de dependencia que va a durar muchos, muchos afios. Hay
un hecho de dependencia cultural gue es mixta, porque hay ciertos
valores culturales, que toda cultura tiene, que pueden ser muy po-
sitivos y debemos aprenderios, incluso depender de ellos para me-
jorarnos, sin caer en etnocentrismos. Y me refiero a valores in-
cluso indigenas, ya que tiemen mucho que ensefarnos sobre so-
lidaridad y otros valores. Ciertamente hay una correlacién verbal
entre dependencia y liberarnos de ella. Méas bien realizar diagnds-
ticog totales de otras situaciones que nos tienen amarrados e Im-
piden la liberacién: la situacién de postraciém social en nuestros
pueblos ¥ que tendriamos que ahondarla més para ver cmo y qué
estrategia tendriamos que utilizar para salir de esa situacién de
frustracion.,

Estoy de acuerde con Lucile cuando: afirmé que deberfamos
ser mds amplios y més pacientes con personas que piensan de
otre. mode. Pero: también darnos. cuenta que somoes més impaciens
tos con aquellos que hablan de liberaciém o que exageran el tér-
mino porgue creemeos que tienen una cometacién mas mala o més
maligna, por ejemplo en relacién con el marxismo, y por &l con-
trario, somos pacientes con los grupos mas reacclonarios, que es-
tén mas lejos no sb6lo de los principios basicos del cristianismo,
sino de la lglesia institucién como tal. El caso concreto de Chile:
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la dérecha chilena esta mucho mas lejos y mucho mas critica y
tal vez se siente menos interpelada por la Iglesia en su critica
contra el Cardenal, contra los Obispos.

14. Dr. FRANCISCO GUIDO

—~Quiero manifestar mi acuerde con Lucio. Ayer yo intenté un
aterrizaje. En definitiva mi esquema es este: yo acepto que toda
la lglesia tiene como misidn evangelizar; entonces, me pregunto:
en esg misién, los miembros de la lglesia, necesariamente tene-
mos distintas funciones? Conviene que tengamos distintas funcio-
nes en la estrategia, en la concrecion directa de nuestra mision?

Supuestas las dos hipdtesis anteriores, la teologia es sinénimo
de evangelizacion? De no ser asi, ¢udl es la mision especifica de
la teologfa? Si tiene una funcién especifica, no debe integrarse con
otras cienclas, la filosofia, las ciencias posltivas?

Existe un sacerdocio ministerial en la lglesia? En tal caso, con-
viene que €| sacerdote ministro asuma ordinariamente el rol po-
litico? Veo que con motivo o so pretexto de la utilizacion de
determinadas teologias los sacerdotes se dedican prioritariamente
al rol politico.

Hoy la sociedad Indudablemente es pluralista, no es una cris-
tiandad; en esta sociedad, la Iglesia qué aporte especifico dard al
proyecto histérico de cada pueblo? Puede ser la luz evangélica so-
bre los acontecimientos, sobre diagnésticos, sobre los objetivos? Y,
entonces, en este caso, es cuando se replantea de nuevo el pro-
blema. Hagamoslo todos, como lglesia, pero procuremos que cada
uno dé lo que mejor pueda dar.

15. MONS. ANTONIO QUARRACINO

—Una pregunta muy simple, y quizds puramente de forma. La
TL parte de un hecho muy concreto: la dependencia. Quizds por
esto la TL toma una caracteristica muy latinoamericana. Las pala-
bras liberacién y dependencia han sido tomadas en su sentido am-
pllo, completo, comenzando por dependencla y liberacién del pecado.

Pregunto: Una teclogia de la liberacién no debe ser hecha. si
se entienden esas dos palabras en su sentido total, amplio, com-
pleto, ain en paises 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 teologia no s0lo en la que nos enten-
damos como dependientes, sino también en la que nos entendamos
como dominadores. No debemos olvidarnos gue en AL los grandes
paises viven de los paises pobres.

17. P. JORGE MEJIA

—Al tema del sedforio de Cristo, solamente quisiera hacer notar
que ese tema me parece capital. El tema del sefnorio de Cristo no
estd separado del tema del Cristo historico, porque los Evangelios
estan escritos desde la perspectiva del Cristo glorioso. Se dan
tres sefiales entre muchas:

a) El titulo de la Cruz de Cristo que estd escrito en tres len-
guas, segdin Juan, con lo que mira al mundo entero. Esto es inten-
cional en el Evangelio de Juan. Todo el Evangelio de Juan esta
escrito en esa perspectiva de gloria universal.

b) En el Evangelio de Mateo esto se ve muy claramente en el
confiicto con Herodes: el conflicto de la dominacion del Senor con
el pequefio rey del Estado de lsrael.

¢) En los cuatro Evangelios el mismo tema sobresale en la
entrada triunfal en Jerusalén.
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ANEXOS

1.
LAS TENTACIONES DE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Fray Buenaventura Kloppenburg, o.f.m.

He acompafiado la teolegia de la liberacién desde sus primeros
pasos, en Medellin, 1968. Estoy verdaderamente persuadido de que
sus principales preocupaciones son absolutamente legitimas y ex-
celentemente cristianas. Lo son, cuando subraya la dimensién so-
cial o “politica” del mensaje cristiano, la funcién critica de la fe
(y de la lglesia) ante las realidades sociales concretas, la funcidn
hermenéutica (como verdadero focus theofogicus) de la situacion
o de los signos de los tiempos; cuando denuncia la realidad del
pecado de injusticia social, los mecanismos de dominacidén que
tienden a mantener situaciones de dependencia, la insuficiencia de
las medidas tomadas para eliminar las injusticias sociales, el pe-
cado de omisién de muchos cristianos (individualismo, *privatiza-
cion’ 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 y en la obligacion que tienen los cristianos de colaborar
activamente en la construccion de un mundo mejor, mas justo, mas
humano y con mas amor.

Si, pues, hablo aqui de sus tentaciones, y por lo tanto subrayo
ciertos aspectos negatives, no es por desconocer su lado positivo,
sobre el cual, ademas, he hablado muchas veces. Ndtess también
que digo a propdsito "tentaciones™, nada més. La tentacidn no es
pecado; es una tendencia a cierta direccién no verdadera o inco-
rrecta. En buena hora la tentacién puede vencerse, sobre todo
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cuando tenemos conciencia de elia. Creo por eso sea una colabo-
racion para la misma teclogia de la liberacién ayudarle a tener con-
ciencia de posibles desvios.

Bien sé que, cuando digo feologia de la liberacién, en singular,
serd tal 'vez mds exacto usar esta expresion en plural. Son ya nu-
merosos los ensayos de esta especie de teologia y de muy variado
valor: en forma de iibros y articulos, como declaraciohes o mani-
fiestos, en folletos y hojas volantes (las mas de las veces mimeo-
grafiadas, distribuidas subrepticiamente); hay tarmbién una divul-
gacion no escrita y por lo tanto mas dificil de captar, con ocasién
de cursos y encuentrds, quizds la mas perfetrante de todas. Mis
por causa de la unidad en sus preocupaciones fundamentales, es
ya comun hablar de la teciogia de la liberacién simplemente en
singular,

12 TENTACION: PRIMADO DE LA SITUACION
SOBRE EL EVANGELIO

La teologia de la liberacién es y quiere ser una teologia de la
situacién. De la sociedad a la teologia se anuncia en el titulo de
una obra. La situacion seria su texte el lugar teoldgico referencial
primero.

La reflexion teolégica a partir de la situacion concreta y exis-
tencial de una comunidad es una de las grandes preocupaciones de
nuestros dias. Dicen que la teologia cldsica era esencialista, con-
ceptualista, estética, fija, definitiva, distante de las situaciones
concretas del individuo o de las comunidades invitadas a creer. Es
preciso conceder que, en parte, es justa esta grave acusacion a la
teologia tradicional. De hecho el Evangelio no puede reducirse a
una abstracta proclamacién de los misterios divinos, sin ninguna
relacidn con la situacién concreta del hombre que debe ser salvo.
Ni creo que en lo pasado haya habido un solo tedlogo de renombre
que hubiese defendido una teclogia tan abstracta. La teologia sa-
piencial de 8an Buenaventura o la teologia préctica de Juan Duns
Scotus esté4n enteramente impregnadas en la realidad a la cual se
dirige el mensaje de la fe.

Como quiera que sea, la atencidn del tedlogo de hoy se dirlge
més al hic et nunc, a las mil circunstancias de la vida, del ambien-
te, de la cultura y de los acontecimientos que condicionan v do-
mestican las comunidades y los individuos. La fe que les pedimos
debe ser una respuesta significativa a sus problemas concretos.
Sélo asi sera también existencial, viva y vivida. A la luz de los
datos, de las situaciones y de los hechos concretos el propio con-
tenido de la fe recibird una nueva comprensién (y aquf reside su
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funcién hermensutica, hoy tan fuertements exaltada por los exis-
tencialistas) y, si es necesario, también vna nueva formulacién o
a lo menos una expresién més adecuada a las clrcunstancias.

Segtin Rudoif Bultmann, éste habria sido el proceso en las
primeras comunidades, cristianas, en las cuales ios actuales textos
del Evangelio habrian recibido su formulacién como respuestas ke-
rigmaticas a sus necesidades prdcticas; nada les habria dicho la
cuestion de si los fiechos que suscitaban la respuesta de la fe hu-
bieran sido realmente histéricos o no. Lo importante y Gnicamente
vélido era la fe. Para Bultmann seria hasta ingenuidad pensar que
fuera posible encontrar en aquellas historias un nicleo histérico,

Este radical escepticismo histérico de Bultmann no veia ni pre-
tendia ver una continuidad entre el Jesds histérico y el Cristo ke-
rigmatico. Pero con ello el Evangelio cristiano parecfa transformar-
se en una simple reflexion subjetiva de la comunidad cristiana
primitiva, La reaccion contra Bultmann veia con razdn que, si el
cristianismo fuera reducido a eso, entonces no solamente lo sepa-
ramos de la historia, sino que autorizamos a toeda comunidad para
formular su propio kerigma a base de su situacion existencial.

Es necesario reconocer y proclamar que la situacién es cierta-
mente importante; mas con igual fuerza debemos decir que la si-
tuacién no es el Evangelio. El Jests histérico tendra que ‘ser siem-
pre la base historica del Cristo de la fe. Antaeriores a la situacién
y como pasando por sobre ella para iluminarla, estdn las verdades
y los valores perennemente vélidos (trascendentes) del Evangelio.
Si concedemos a la situacién un valor o una funcién de primera
instancla —como parece ser el caso en €l concepto de Cristo ke-
rigmético de Bultmann y de ciertas ieclogias existenciales o de
sftuacion— no habrd control posible para las fantasfas, reflexiones
y especulaciones existenciales de la comunidad. También en una
teologia cristiana plenamente encarnada en la situacion hay y debe
haber articulos de fe que, como tales, son trascendentes y ante-
riores al hic et nunc, independientes de la situacion, oriundos del
Jesis histérico y llegados a [a situacién a través de los siglos,
mediante la Sagrada Tradicién de la Iglesia.

Es verdad que el lenguaje biblice (y por consiguiente la reve-
lacion) se hace también mediante acontecimientos histéricos, pero
no exclusivaments, ni tampoco principalmentie. Los libros sapien-
ciales del AT, los Salmos y gran parte de los Profetas, las Cartas
Apostilicas del NT, sobre todo los discursos de Jesis, tales como
nos fuercn transmitidos por los cuatro Evangelistas, son muchas
veces directamente de pura doctrina. Jesls era ef maestro, que
ensefiaba. Y la solicita insistencia en la santa doctiina es una he-
rencia que la lglesia recibié del tlempo apostdlico.

La situacién podra exigir una formulacion nueva o més ade-
cuada. Sin embargo, el tedlogo de la situacién no deberd olvidar

403



que, como la lglesia, tampoco él esta por encima de la Palabra
(que incluye doctrina, sin la cual seria vana), sino a su servicio; y
que la respuesta de la fe no es ¢l resultado de sus nuevas formu-
laciones 0 de su légica o retérica, ni tampoco del esfuerzo o de
la buena voluntad del creyente, sino de la accion del Espiritu Santo
que mueve el corazén, lo orienta hacia Digs, abre los ojos de la
mente y concede gusto y suavidad para aceptar [a Palabra.

El tedlogo de la situaclén tampoco olvidara que en el conjunto
del Evangelio (o de las verdades de la fe en &l contenidas), hay
slempre un nicleo divino y misterioso, inaccesible a la mente hu-
mana, por mas que se esfuerce (y no le falté esfuerzo en el pasa-
doe cuando el Evangelio encontré mentes humanas del mas alto
nivel) ante el cual nuestro lenguaje no pasard de un respetuoso y
humilde balbucir y toda la busqueda de nuevas palabras o formu-
laciones resultard siempre y necesariamente inadecuada. E| mismo
Jesds lo experimenté en la sinagoga de Cafarnaim. Su discurso
tuvo entonces un efecto desastroso: "Son duras estas palabras!
Quién puede escucharlas?” (Jn 6,60). Si nuestro esfuerzo de adap-
tacidn llegase hasta el punto de hacernos entendsr en todo o hi-
ciese desaparecer la dureza de [a Palabra, tendriamos una prueba
verdadera de no estar en el camino del Sefior,

2 TENTACION: MENOSPRECIO
DE LA DIMENSION ONTOLOGICA EN LA TEOLOGIA

Segun algungs, la teologia de la liberaciéon no seria solamente
un capitulo mas de la teologia, sino sencillamente. de la teologia
cristiana. La idea de la liberacidn deberfa estar omnipresente en
todos los tratados teoldgicos, como un nuevo principlo de sintesis.

Una continua y exclusiva acentuacion del aspecto existencial
(esto es: la pregunta por el significado para nosotros de la reve-
lacidon, o de la fe como respuesta significativa) haria la reflexion
teoldgica no solamente mondtona y fastidiosa, sino gue terminaria
en una teologia unilateral, unidimensional, pobre, pragmatica e
insatisfactoria para las capacidades y justas exigencias especulati-
vas de la inteligencia humana, que instintivamente tiende también
al conocimiente de la naturaleza intima de la esencia, del en si de
la realidad y, por lo tanto, también de la revelacién o de las verda-
des de la fe.

Precisamente la revelacion divina y la relacion del hombre con
Dios, en la intimidad de la contemplacién y de la oracion personal,
ha alimentado y enriquecido las mas nobles mentes cristianas; y
fue también el alimento cotidiano de los que mas se destacaron
en la total dedicacién y entrega al préjimo.
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Rechazar ese enriquectmiento interior, personal, espiritual e in-
telectual como Individualismo o privatizacidn de la fe seria lo mis-
mo que prohibir a un individuo el alimento corporal bajo pretexto
de ser cosa demasiado individualista. Semejante menosprecio de
las dimensiones ontoldgicas en la teologia seria una condenable
y condenada actitud escéptica frente a las capacidades reales de
la razén humana, Pues, como ensefia el Concilio Vaticano I, “en
verdad, la razdn, iluminada por la fe, cuando investiga con diligen-
cia, piedad y sobriedad, consigue, con la ayuda de Dios, alguna
comprension de los misterios, la cual es fructuosisima” (Dz 1796).

3¢ TENTACION: REDUCCION DE LA TEOLOGIA
A LA POLITOLOGIA

Es cierto que no debemos reducir la liberacién cristiana ex-
clusivamente a la esfera de lo individual (la privatizacién denun-
clada por J. B. Metz), del interior (gracia) y de lo definitivo (es-
catologia). Ahora vemos mejor que lo social, lo histérico vy lo tem-
poral también deben entrar como parte integrante en el concepto
de la liberacién que Cristo vino a traernos. El Sinodo de los Obis-
pos de 1971, en el documento sobre la jusiicia, no tuvo dudas en
aprobar esta proposicién: “La accidn por la justicia y por la parti-
cipacién en la transformacion del mundo se nos aparece claramen-
te como una dimensién constitutiva de la predicacién del Evangello.
Més atin: La misidn de predicar el Evangelio requiers en los tiem-
pos actuales, que nos comprometamos en orden a la liberacidn
integral del hombre, va desde ahora en su existencia terrestre”.

Al cristiano de hoy no debe bastarle ya una actitud individua-
lista, preocupada dnicamente por la salvacién propia y, tal vez por
la salvacién de las almas, sin interés activo también por los pro-
blemas propiamente sociales de libertad y justicia y por la cons-
truccion de un munde mas humano y mas cristiano. E| cristiano de
hoy debe ser humanista, pero sin reducir su cristianismo a un puro
humanisme, a una simple declaracién de los derechos humanos, a
una violenta protesta contra las injusticias de los poderosos o a
una mera reflexién critica sobre la realidad politica. La anunciada
politizacion o desprivatizacion de la fe no nos debe llevar al olvido
de los derechos estrictamente privados o individuales,

Nuestra teologia no puede ceder su lugar a la politologia.
Porque esta nueva acentuacién del humanismo y la prioridad dada
a la dimenslién social y politica del Evangelio podria llevarnos al
desinterés por la santificacién interna personal (gracia santlfican-
te) v por la salvacién interna individual de las almas.
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Perderiamos entonces la esencia del Evangelio.

El hombre nuevo anunclado por San Pablo clertamente no es
el hombre nuevo de las esperanzas marxistas. Lo importante para
el Apdstol —y lo repite constantemente en sus cartas— es la san-
tificacion obrada por Dios en nosotros por el bautismo. “Porgue
también nosotros éramos en algin tiempo insensatos, incrédulos,
extraviadcs, esclavos de Infinitas pasiones y deleites, llenos de
malignidad y de envidia, aborrecibles y aborreciéndonos los unos
a los otros. Pero después se manifestd la benfgnidad de Dios, nues-
tro Salvador y su amor para c¢on los hombres y nos ha salvado, no
a causa de las obras de justicia que hubiéramos hecho, sino por
su misericordia, haciéndonos renacer por el bautismo y renovan-
donos por el Espiritu Santo, que El derramé abundantemente sobre
nosotros, por Jesucristo, Salvador nuestiro, para que justificados
por la gracia de E|l mismo vengamos a ser herederos de la vida
eterna conforme a la esperanza que de ella tenemos™ (Tt 3,3-7).

Basandose en estos jubilosos pensamientos escribe el Apds-
tol: “Por consiguiente, el que estd en Cristo es creatura nueva.
Lo antiguo pasd. Se hizo un mundo nuevo, pero todo viene de
Pios que por Cristo nos reconcilié consigo” (2 Co 5,17s).

Este es el mundo nuevo, la creatura nueva y el hombre nuevo
obrado por Cristo.

Es aqui en estas profundidades de la santificacién personal,
donde esta propiamente la liberacién que Cristo vino a traernos
y que sus discipulos pretenden llevar a todos los hombres. Y aiin
habiendo esclavos en el sentido econdmico-social de la palabra,
el Apdstol puede decir: “porque todos vosotros que fuisteis bauti-
zados en Cristo, estdis revestidos de Cristo... no hay esclavo o
libre... porque todos vosotros scis uno en Cristo” (Ga 3.27-28).
También a los esclavos en su tiempo podia decir el Apdstol: “Cris-
to os hizo libres; manteneos, pues, firmes vy no os dejéis sujetar
da nuevo al yugo de la servidumbre” (Ga 5,1). Aqui estd —latente
mas facil de explicar— el verdadero concepto de la "liberaglén™
trafda por Cristo., También el esclavo es un "liberado por el Se-
fior” (1 Co 7,22).

“Demos gracias a Dios Padre, que nos hizo capaces de le he-
rencia de los santos en la luz, que nos libertd del poder de las
finieblas y nos transportd al reino de su Hijo bien amado, en el
cual tenemos la redencién, la remision de los pecados” (Col 1,
12-13). El “poder de las tinieblas” habia establecido entre los hom-
bres su reino y dominaba sobre los hijos de Adan manteniéndolos
esclavizados. Este es el fondo constante del mensaje del NT y no
sblo de San Pablo. El Verbo s& hizo hombre, habité entre nosotros
y murié por nosoiros, precisamente para destruir este infausto do-
minio del “poder de las tinieblas”, a fin de libertar a los homhres
de ese maléfico poder, para instaurar 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 esencialmente la ac-
cién liberadora de Cristo.

Esta es nuestra redencién o liberagién,
Este es el Evangelio (la buena nueva).

. Con la venida de Cristo comenzé la tucha contra el reino de
las tinieblas. Cristo es el gran vencedor y libertador. Pero la lucha
continuard hasta la parusia, la victoria completa y definitiva. Se-
gun la doctrina cristiana, definida por la Iglesia como articulo de
fe, todo hombre que nace atin después de la muerte de Cristo
—poco importa si es socialmente libre o esclavo, oprimido u opre-
sor, pobre o rico— nace individualmente bajo el poder de las ti-
nieblas y del pecado; y de este estado sélo sera libertado por
Crisio en la Iglesia, mediante el bautismo. '

Esta es también esencialmente la accién liberadora de (a lgle-
sia, como continuadora de la accidn liberadora de Cristo.

Toda teologia cristiana y catélica de la liberacién deberd tener
aqui su indispensable punto de partida, sin olvidar jamas que hasta
la parusia esta liberacién cristiana serd siempre un proceso in
fieri, nunca terminado, siempre fragil como la misma fragilidad hu-
mana, amenazada por el poder de las tinieblas que ronda a su
derredor como leén rugiente, buscando a quién devorar” (1 P 5,8).
Antes de la parusia un Reino de Dios ya realizade aqui en la tie-
rra serd engano e ilusién. Nuestra esperanza cristiana es escato-
légica y como tal, difiere esencialmente de la esperanza marxista.

Esta redencién (o liberacién) y santificacion primera, que es
estrictamente personal y obrada sclamente por Cristo, tendrd en-
tonces también su dimensién social y ain césmica, no a modo de
apéndice sino como exigencia intrinseca. El esclavo Onésimo, con-
vertido al cristianismo, no deberd ser considerado por su amo File-
mon como esclavo sino como hermano amado (Fim 1,16).

Y como el pecado (individual) tuvo su dimensidén social y des-
truyé la armonia del hombre consige mismo, con los demés hom-
hres vy aln con las cosas creadas (GS, 13a), asi la liberacion del
pecado, con la consiguiente santificacién del hombre, tendra tam-
bién su dimension social y tenderd a restaurar la armonia del hom-
bre consigo mismo, con los demds y con las cosas creadas.

Pero con todo ello nuestro humanismo trasciende inmensa-
mente Jos limites de lo humano y deja de ser s6lo humanismo.
Nuestro humanismo se torna cristicéntrico y nuestro cristianismo
se hace teocéntrico.
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4* TENTAGION: DESVALORIZAGION
DEL PECADO INDIVIDUAL Y PERSONAL

En &l ambiente de fa teologia de ia liberacién no es raro asis-
tir a un juego constante y simplista con el binomlo oprimido-opre-
sor, Las estructuras econdmicas y sociales (capitalistas como di-
cen) de dominio y opresién parecen ser las Unicas de tedos los
males de los oprimldos. Por eso serd necesario destruir estas es-
tructuras; y los oprimidos estaran en el paraiso de la libertad. ..

Aqui se esconde un equivoco fundamental, presente también
en las concepciones de los socialistas y marxistas (el economicis-
mo}: pensar que los desequilibrios sociales tienen su origen uni-
camente en la tensién existente en las estructuras econdmicas,
politicas y sociales y que, cambiadas estas, desaparecerdn las per-
turbaciones sociales; y que, de esa forma, el hombre podria res-
tablecer una especie de paraiso perdido, En el fondo es éste el
suefio dorade de la esperanza marxista. Ciertamente ellos tienen
razén en ver y denunciar la existancia de mecanismos de domina-
cion y de estructuras de opresion; en afirmar que tales estructu-
ras también son causa de situaciones de injusticia y dependencia;
y que, removidas o alin destruidas tales estructuras, la vida huma-
na individual y social podria y deberia mejorar. Pero tampoco en-
tonces viviremos en un paraiso, ni serid esta la sltuacién nueva
que nos fue prometida por el Sefior Jesis como "Reino de Dios’.

Pues ain en esta nueva situacién social, que algunos descri-
ben como la del “hombre nuevo”, continuard en el interior del
mismo hombre otra causa mas profunda, identificada con la pro-
pia condicidn humana y situada en el mismo ser humano desde su
nacimiento: su congénita inclinacién al mal. San Pablo describe
esta condicién en términos realistas: “...Yo soy carnal, vendido
como esclavo al pecado, Porgue no entiendo lo que hago; pues no
practico lo que quiero, sino lo gque aborrezco, eso hago; y si lo
que no quiero £s 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 mi. Porque sé que no habita en mi —esto es,
en ml carne— cosa buena; pues el querer esta en mi, pero reco-
nozco que €l obrar lo bueno no; puss no hago el bien que quiero,
sino el mal que no quiero, eso es lo gue hago. Si lo que no qulero
yo0, es0 es |o que hago, ya no soy yo €l que lo hace, sino el pecado
que habita en mi. 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 segun el hombre interior; pero veo otra ley en mis miem-
bros, que lucha contra la ley de mi razén y me esclaviza a la ley
del pecado que estd en mis miembros. Desdichado de mi! Quien
me librard de este cuerpo de muerte?” (Rm 7,13-24).

Este es el gran problema del Apéstol.
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Jesis habia dicho: “Del corazén del hombre proceden los pen-
samientos malos, las fornicaciones, los hurtos, los homicidios, los
adulterios, las codicias, las maldadss, el fraude, la impureza, la en-
vidia, la blasfemia, la altivez, Ja insensatez. Todas estas maldades
del hombre proceden del interior y manchan al hombre® (Mc 7,21-23),

Para nosotros, cristianos Y, por consiguiente, como tedlogos,
la cuestion de la liberacién y redencidn se desplaza hacia este
nivel profundo del ser humano, al hombre mismo, como individuo
singular, independiente de su condicién social y de las estructuras
econdmicas. La "esclavitud” de la cual Cristo y los Apdstoles nos
hablan y de la cual el Redentor nos libertd, est4 en este nivel pro-
fundo de la condicién humana: El es el Cordero de Dios que quita
el pecado del mundo (Jn 1,29); El salvars al pueblo de sus peca-
dos (Mt 1,21); El dard su vida por nuestra redencion (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 eliminacién por Cristo —y exclusiva-
mente por El— sean como fueran las estructuras econémicas, po-
liticas y sociales, no habra verdadera libertad, o, segin la expre-
sibn de JesGs en Jn 8,36, no seremos “verdaderaments libres” .
Este es el estribillo constante en las cartas de San Pablo: antes,
sin Cristo, érais esclavos del pecado; ahora, con Cristo, sdis libres
del pecado (Rm 6,16-22), cualquiera que sea la siteacidn social,
incluslve la de los esclavos.

~ Por todo esto, como cristianos, no podemos aceptar aquel op-
timismo social que, segin el Concilio, “espera una verdadera ¥y
plena liberacién de la humanidad, solamente por el esfuerzo hu-
mano y piensa que el futuro reino del hombre sobre la tierra habra
de satisfacer todos los deseos de su corazén” (GS 10a); o aquella
Utopia economicista que, también segiin el Concilio, “espera la
liberacién del hombre, sobre tode su liberacidn econémica y so-
cial” (GS 20b). No se pone en duda la necesidad del esfuerzo hu-
mano ¥y la importancia de la llberacién econémica y social, El Va-
ticano 1l y los catblicos después del Concilio insisten COn razén
en al deber de fidelidad al hombre v a la tierra (cf. GS 21a); se
afirma solamente que esto no basta y, sobre todo, que no esta en
este nivel la especifica contribuci6n liberadora de Cristo Y. por
consiguiente, la de la Iglesia.

5 TENTACION: UNION EXCLUSIVA DEL EVANGELIO
CON EL SOCIALISMO

En casi todoe: los teéricos de la teologfa de Ja liberacién se
nota una tendgncla abierta a un determinado sistema econ6mico
Namado Socialismo; y algunos se proclaman simplemente socialis-
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tas revolucionarios. Llegan a decir que no €s posible ser cristiano
auténtico en un sistema econdmico de tipo liberal o capitalista.
(nsinuan gue $6lo seria posible vivir la fe cristiana participando
activamente en el proceso de la liberacién, mediante la incorpora-
cion en organizaciones o partidos que sean auténticos instrumen-
tos de lucha de la clase oprimida. El "compromiso” en el que tan-
to insisten serfa el compromiso de la construceién de una sociedad
socialista, la dnica sociedad justa —seglin ellos— sin opresores
ni oprimidos. Parecen ignorar por completo la sltuacién real de los
hombres en los paises socialistas y las actitudes que los modelos
socialistas concretos han tomado y contindan tomando frente a la
religion y a las Iglesias. Quien no piensa como socialista y segun
los tigidos esquemas marxistas dificilmente podra participar en
los debates de ciertos circulos latinoamericanos de teologia de la
liberacién. En algunos grupos o encuentros se tiene la sensacion
de que toda la teologia estudiada en el pasado es tan sélo un lastre
indtil y gque mejor hubiera sido estudiar economia o al menos SO-
ciologia con especializacion en marxismo. .. Ciertamente no estoy
en condiciones de opinar sobre el alcance o la verdad de ciertas
incursiones en lo econdémico, de colegas en el ministerio...

De hecho, la Iglesia tiene y debe tener la capacidad de estar
presente y encarnarse, ¢omo ahora se dice, en cuaiquier cultura
humana, sistema politico, economico Yy soclal que, como tal, no séa
Intrinsecamente malo (como podria ser el caso de un “marxismo
sin metafisica”, si es que entonces todavia tenemos verdadero
marxismo y supuesto que éste, cOmMO puro “método cientifico”,
sea cosa realmente aceptable); pero alin entonces necesitamos
mantener también ese otro principio que formulé el Concilio Va-
ticano 1! en la siguiente forma: “La Iglesia no se adhiere, por fuer-
2a de su mision y naturaleza, a ninguna forma particular de cultura
humana, Sistema politico, econémico y social” (GS 25d); porque,
como ensena el Concilio en el mismo contexto, *la mision propia
que Cristo confié a su Iglesia no es de orden politico, econdmico
o social: la finalidad que Gristo le asignd es de orden religloso™
(GS 42a).

La lglesla es al mismo tiempo inmanente (y como tal, entra
en la historia de los hombres) y trascendente (y como tal, esta
por encima de los tiempos y de los limites de los pueblos) ensefia
el Congilio (LG 9¢). Por ser inmanente, tiene el deber de encar-
narse en las diversas culturas humanas ¥ comprometerse con los
hombres; por ser trascendente “no asta ligada de una manera ex-
clusiva e indisoluble a ninguna raza o naclon, a ningtn género de
vida particular, a ninguna costumbre antigua o reciente” (GS 58¢).

Lo malo de algunos ensayos de teologia de la liberacién no
estd en la tentativa de encarnar la Iglesia en un sistema socialista
(esto, en la medida en que fuera realmente compatible con el Evan-
gelio, es excelente y hasta necesario, dondequiera que tales sis-
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temas -se impongan como formando parte de una situacién) sino
en pretender ligar la Iglesia, de modo exclusivo & indisoluble a
tales s:st_emas. hasta el punto de denunciar a quienes no lo estdn
como infieles al mensaje liberador del Evangelio,

6* TENTACION: DESCUIDO EN LA CONSIDERAC
LA AMBIGUEDAD DE LA LIBERACION o

Realmente es un elemento positive de gran valor, ver -
nocer que un estado de oprssién y dependegcia cread’ova:? m);r:-ti;ﬁ-
do por el hombre es, en si, una situacion contraria a derechos in-
al‘lenables pymanos ¥, sobre todo, opuesta a la voluntad de Dios
Clea:ta espiritualidad veia en los sufrimientos (palabra emplead;a
aqui para todas las contrariedades y contratiempos de la vida hu-
mana) un lugar privilegiado de |a voluntad de Dios, con la cual era
necesario conformarse, produciendo asi verdaderos estados pasivos
de alienacion (de ahi la acusacién de “opio del pueblo™) y desinte-

rés en la conquista de la liberacion y en ! i0 i
n fa construccion de -
dad terrestre. la ciu

Ciertarnente con esto todavia no se pretende resolver el pro-
b!ema‘del mal, ni mucho menos la cuestidn de la necesidad del
sufrimiento para la madurez humana y cristiana. Ademas, por mu-
cho que luchemos contra el sufrimiento, jamds nos Iibran':os de €l

Li:) que pretendemos es luchar contra el sufrimiento que tiene
su origen en la incuria o en la mals voluntad de los hombres; y
en la medida de lo posible, disminuir el sufrimiento causado 'pm:
la -nat‘uralega. procurando dominarla mediante la ciencia y la técni-
ca. Adn asi, el hombre tendra siempre los sufrimientos necesarios
para su_madurez; y al cristlano nunca le faltaran preciosos momen-
tos para sus ejercicios de conformidad con la voluntad de Dios vy
ﬁg Fc?r;lclp?clitén er la pEsién de Cristo, para “completar en su car-

ue falta a las tribulaci i

o ST (oot 320 ciones de Cristo por su Cuerpo, que es

: La predileccion de Jesds por los que penaban al margen de la
vida no debe llevarnos a la exaltacidn del sufrimiento v de la po-
breza. Porque Cristo queria precisamente reconducir los margina-
dos gl centro de la vida, los enfermos a la salud, los tristes a la
alegn_-la. Por voluntad del Creador el hombre debe ser el sefior, el
dominador, el centro v el rey de la creacién y no su esclavo' ni
estar dominado por la naturaleza. Por ese y para eso el hom'bre
fue creado a imagen de Divs. El creador se complace con su creatu-
ra regllzada. Esta es la leccidn constante de todos los capitulos de
la primera parte de 1a Gaudium et Spes del Concilio Vaticano II.

El Concilio nos presenta aqui una doctrina humanista que nada
debe a los mas antropocéntricos humanismos de nuestro tiempo.
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Jamés podremos subrayar lo suficiente este principio que encuen-
tro en el Catecismo holandés: Cuanto mas una creatura fuera ella
misma, tanto més actia Dios en elia. Es decir: cuanto mas el hom-
bre se realiza plenamente como /magen de Dios y rey de la crea
cién, tanto mas Dios estard con él y en é| actuard, Tampoco de-
bemos olvidar esta otra verdad: a la luz del Evangelio, el hombre
vive ahora en una situacién de prueba (tentacidn}), 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 parusia, la libertad cristiana sera
siempre una liberacién in fieri; y, por lo tanto inacabada, poliva-
lente, bajo la constants amenaza del egoismo y del orgullo, ain
en el hombre nuevo.

7¢ TENTACION: OLVIDO DE LA RESERVA ESCATOLOGICA

Los teéricos de la teologia de la liberacién gustan de enfatizar
que el hombre (y ios pueblos) debe ser artifice de su destino y el
constructor activo o demiurgo de su historia. .

No se ha de olvidar que, a la (uz de la Revelacién, la historia
del hombre tiene una meta final que le estd marcada por el Sefor
de la historia.

Este destino escatolégico no estd bajo el dominio del hombre
ni puede ser modificado por él. Por lo tanto, todo esfuerzo humano
de construccién de la historia deberd tender siempre a ese fin. Sin
esta condtante y omnipresente reserva escatolgica (tomo la pala-
bra de J. B. Metz) seria 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 Ja existencia de dependen-
clas injustas, de instituciones sociales de opresién o de situaciones
de pecado, no hemos de olvidar que no todas las situacionss so-
ciales de pecado son el resultado de una accién libre de inmediata
responsabilidad; y, por consiguiente, no siempre son sefiales de
pecado subjetivo actual.

El pecado es antiguo alin en las Instituciones sociales y nos-
otros somos sus herederos. E! pecado antiguo causé el desorden
y destruyé la armonia. Por causa de é| “la criatura sufre y gime. ..
y suspira por la liberacién” (Rm 8,19-23).
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Un determinado sistema econdmico puede estar de tal modo
implantado en una época o regidn, que cualguier empresa, para po-
der sobrevivir, sélo podré funcionar si se adapta al sistema vigente.
Por eso, en la denuncia de situaciones objetivas de pecado, podria-
mos ser injustos, si al mismo tiempo denuncidsemos indiscrimina-
damente también las personas actualmente responsables de situa-
ciones heredadas. De ahi que podrian ser injustas ciertas hueigas
eucaristicas, cuando el sacerdote, en un gesto profético, niega al
patrén o al jefe de la regién la particlpacién activa en la Eucaristia.

Justamente en estas situaciones la Eucaristia, “sefal y causa
de unldad', podra ayudar a opresores y oprimidos a superar juntos
el sistema econémico reconocido ahora como Iinjusto.

La herencia de slglos no se puede cambiar en un dia. “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 politica” (GS 29d).

Sin embargo, también hay casos evidentes de personas sub-
jetivemente responsables vy, entonces, el gesto profético se hace
obligacidén.

8¢ TENTACION: NUEVO TIPO DE CLERICALISMO

No hay duda de que la misién de la Iglesia (lglesie agui, no
como identificada con el clero) incluye también la accidn por la
justicia y por la participacién activa en la transformacion del mundo.

Es deber de los pastores de la lglesia animar a los grupos
apostolicos a trabajar también por la promocién humana intearal,
campo especifico 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 laicos esperan de los
sacerdotes orientacién y fuerza espiritual; pero no piensen que
sus pastores sean siempre competentes, hasta el punto de poder
ofrecer ung solucién concreta para cada nuevo problema, ni si-
quiera para los mas graves, o que estén llamados a eso en virtud
de su misién: los laicos mismos deben asumir sus propias respon-
sabilidades, iluminados por la sabiduria cristiana y atendiendo res-
petuosamente a la doctrina del Magisterio”™ (GS 43b).

Si los pastores asumiesen para si esta tarea especifica de los
laicos, tendriamos una nueva forma de clericalismo.

E] reconocimiento y la enfatica proclamacién hecha por el Con-
cilio Vaticano Il (cf. LG 36, GS 36, AA 7) de |a autonomia del orden
temporal, significa también una clara limitacién de la competencia
del clero. Reconocemos que, en el pasado, el clero se inmiscuia
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demasiado en las cosas que, por derecho divino, no hacian parte
de su campo especifico. Era el clericalismo y la clerocracia.

Uno de los elementos positivos de mas valor en el proceso de
secularizacidén, fue el reconocimiento, por parte de la Iglesia, del
pluralismo social, politico y cultural; por ello, el rechazo de la pre-
tension integrista de querer dominar y controlar, como Iglesia, to-
dos los sectores de la vida social. Antes se hablaba de emancipa-
cion de 1a sociedad y de la cultura de la tutela e¢lesiastica; ahora,
la misma lglesia desea emanciparse y liberarse de su anterior in-
tegracion social, como condicién previa absoluta para poder cum-
plir su misiéon evangelizadora en un mundo secularizado.

Pero entre los actuales clérigos, fautores de la teologia de la
liberacién, se nota la tendencia o tentacion de empefarse ellos
mismos, persocnalmente, como sacerdotes, en la lucha partidaria por
la emancipacién o liberacién de las milltiples formas de dependen-
cia politico-econdmica. Se repite asf el mismo error que condena-
mos en los clerdcratas de| pasado.

102 TENTACION: RECURSO A LA VIOLENCIA

En vista de lo mucho que se ha dicho y escrito sobre la vio-
lencia, no serd necesario detenerme en este punto. Quiero sola-
mente nombrar el recurso a la violencia como una de las tentacio-
nes que encuentro en algunos tedricos y practicos de la teologia
de la liberacidn,

112 TENTACION: HETEROPRAXIA

La teologia de la liberacién tiene la conviccién de estar ante
nuevas dimensiones de la teologia, sobre todo en su dimensién
existencial (con atenci6n especial para la situacién concreta de
América Latina) y social ¢ politica. Sin entrar aqui en la cuestion
sobre hasta qué punto se trata de verdadera novedad en teologia
[esto es: hasta qué punto la teologia anterior de hecho ignoraba o
descuidaba estas dimensiones), se puede afirmar que estamos al
menos anté un nuevo énfasis de estas dimensiones; y que este
nuevo acento es en si bueno y enriquecedor para [a teologia.

Pero la euforia de la novedad y por la novedad podria impul-
sar el péndulo al otro extremo vy llevarnog a ignorar o a descuidar
las justas y necesarias preocupaciones teoldglcas anterlores. No
podemos dejar de lado los antlguos menuales bajo pretexto de
estar ya superados o caducados. La vida, la experiencia y la sabi-
duria cristianas del pasade son un tesoro, precioso también para

414

el presente y el futuro. Hay elementos cristianos perennemente
validos que deben ser conservados con gratitud, vividos con ale-
gria y transmitidds con fidelidad. Es un deber que tenemos para
con | pasado y el futuro.

Si, por ejemplo, la desprivatizacion de la fe (0 su politizacién)
significase o Insinuase la negacién de la dimensién estrictamente
privada, individual o personal de la fe, entonces esta desprivatiza-
cion seria un atentado a la propia médula de la fe cristiana o, en
otra palabra (que va no es del gusto en la actualidad), seria sim-
plemente una herejia. Es cierto que esta negacion no es explicita-
da, pero en la practica, muchos sacerdotes influenciados por la
teologia de la liberacién, callan en su predicacidn o catequesis
esta dimensidn personal y no hablan de las maravillas de la gracia
santificante, de la necesidad de la salvacién de las almas, de la
urgencia de la oracion individual, etc. Seria la heteropraxia.

La omision o el silencio también pueden ser una herejia.

Semefantes consideraciones podrian hacerse igualmente con
relacién a todos —absolutamente todos— los elementos conside-
rados nuevos. Siempre existe la tentacién de ir de un extremo a
otro. Tengo la impresién de que esta heteropraxia ya esta llevan-
do a algunos a una explicitada heterodoxia: no séto no hablan, por
ejemplo, de la necesidad de la oracion individual, sino que tam-
peco la practican y llegan a afirmar su inutilidad; no sélo no ha-
blan del pecado estrictamente personal y puramente interno, sino
que llegan a ponerlo en duda; no sélo no hablan de la posibilidad
de una condsnacién eterna, sino que la niegan explicitamente; no
solo no hablan de la existencia de los dngeles (buenos y malos),
sino que abiertamente anuncian su inexistencla. Y no seria di¥icil
continuar la lista. Como teélogo que procura ser fiel a la sana tra-
dicion recibida, quae est ab Apostolis, siento frecuentemente un
verdadero malestar en ciertos circulos ecleslasticos de hoy. Bien
56 que no debemos culpar la teologia de la liberacién por todo
ello, pues es universal ¢l fenémeno de la contestacion, del cuestio-
namiento y de la falta de alegria por haber nacido o ser catdli-
co-apostélico-romano. Pero fue en este clima donde nacié la teolo-
gla de la liberacién y de él absorbié no pocos elementos y en él
vio una especie de liberacién de la propia teologia,

Quiera Dios que, en América Latina, la teologia de la libera-
cidén no se transforme en liberacién de la teologia.

* * *

Son éstas las tentaciones que temo estdn méas o menos laten-
tes o patentes en las fuentes, no siempre claras o escritas, de la
teologia de la liberacidn. No son pura imaginacion de meras po-
sibilidades abstractas. Si conseguimos superarlas, creo que nuestro
esfuerzo latincamericanc serd efectivamente capaz de ayudar cris-
tianamente en la solucidn de los graves problemas que nos afligen.
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2.
LA SOCIOLOGIA LATINOAMERICANA EN PROCESO

Dr. Alberto Metho! Ferré

. EL PUEBLO EN AMERICA LATINA

4 Esta meditacién estd condicionada por fines practicos. Los que
impone la misién de evangelizar. Y esa tarea acaece en el seno de
las nacionss, por la que tiene —para nosotros— dos sujetos entre-
lazados: la iglesia y el pueblo latinoamericano. Qué relaciones
tienen? Cémo 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
s6lo reduciéndolo a algunos aspectos bisicos es factible conside-
rarlo. El asunto sélo tiene interés si esa reduccién nos lleva a al-
gunas cosas esenciales, nos abre caminos en tierra firme. Cierto,
es s6lo un bosquejo, al costo de cortar infinitos hilos ¥y matices,

y su valor serd su capacidad virtual para recuperarlos dentro de
un marco congruente.

Se nos impone la exigencia de un cierto orden, despiadado,
para salvarnos de la divagacién, de la amenaza de un laberinto,
aunque no pasemos de un ensayo. No nos sentimos en plenas con-
diciones de respuesta, que sers tarea de muchos, de la Iglesia.
Pero, quizds sea buena, en la marafia actual de Inquietudes, atosi-
gamiento de ideas, angustias y esperanzas, el intento de formular
el nivel en que se nos plantean algunos desafios capitales. No que-
rriamos dar saltos intelectuales, pues ahi se rompen cabezas y
lo_s consiguientes zurcidos sélo multiplican la desorientacion. Esa
misma desorientacién nos muestra la caducidad de viejas respules-
tas, y es el paso previo a una reorientacién, que se alcanzard en
el momento de formular bien las preguntas, los problemas, que
es el comienzo de toda auténtica nueva respuesta.

Intentaremos una visién articulada de los “puntos neurélgicos”
a nuestro criterio principales, para que la misién de la Iglesia sea
realista, esté a la altura de las necesidades del pusblo latinoame-
ricano. Esto nos pons en la obligacién de fijar ciertas nociones
bésicas, sin las cuales nos Irfamos por las ramas, sin agarrar nin-
guna rafz.
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Estamos lejos de creer decir todo, ni siquiera mucho. Pero no
insistimos en excusas obvias de tema, espacio, capacldad tiempo,
otc. El que acepta un retc gus no chiste,

Ef planteo bédsico

Se nos pide el tema Ef pueblo en América Latina. El titulo es
ambiguo. Pues abarca necesariamente a |a lglesia, al Estado y al
pueblo. Vayamos por partes.

El pueblo. Tanto puede significar “los pusblos” 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, saldrén para la Iglesia muy distintos modos
de concebir la predicacién de la Palabra. El singular o el plural
cambian toda la problemdtica. Y aln si no se toma al singuiar y al
plural como pura antinomia, sino que se muestra una “singularidad
compleja, diversa” que es realmente un pueblo, es necesario verl-
ficarla concretamente en el dnico lugar donde hay pueblos: en la
historia. América Latina es un pueblo? Qué nos dice su historia?
Hacia dénde apuntan sus tendencias?

Pero no basta detenerse en el pueblo, para saber del pueble
o actuar en el pueblo. No se nos dice que “el Estado es el pusblo
organizado?” Quizd no sea estrictamente asi, pero de hecho las
nociones de pueblo y Estado se convocan de alguna manera. Y
lo gue si es constatable a primera vista es que América Latina esta
dividida en una veintena de Estados. Cémo se relacionan Estado y
pueblo, Sin este segundo punto, parece que una reflexion sobre ei
pueblo se haria evanescente, pues toda realidad social esta en la
6rbita de tales o cuales Estados. Si se habla de liberar un pueblo,
eso signiflca cambiar al Estado. Es necesario extender la medita-
cién del pueblo al Estado.

Finalmente, si se quiere determinar al pueblo en América Lati-
na, aludimos también a ese otro pueblo, muy exirafic, que es la
Iglesia. Ella es un pueblo en América Latina. Un pueblo muy pecu-
liar, pues sélo es en al seno de los pueblos. No tiene nl requlere
ningtn lugar aparte, carece de territorio propio. No es ni quiere
ser tampoco Estado. Ese pueblo extraiio que es la Iglesia, cdmo se
relaciona, ¢émo farma parte de los pueblos latinoamericanos? Y
esa pregunta nos lleva a la otra; cudl la relacién del pueblo eclesial
con los Estados de América Latina? Pues la funcién que cumple
la Iglesia en las pueblos latinoamericanos no escapa a la 6rbita
de los Estados, pasa necesariamente por los Estados. la lglesia
estd sometida a las horcas caudinas de los Estados, pues no es
Estado.

Asi, la misién de la Iglesia en América Latina implica a la vez
el pueblo y los Estados. Esta triada Iglesla, pueblo, Estado, es in-
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separable, y considerarlas aparte, sin su radical insercion mutua,
es un error demasiado habitval, que nos lleva a los callejones sin
salida de un idealismo irresponsable. Cristo envia a convertir a las
naciones, pero la Iglesia no puede por si tomar a los Estados.
Singular madejal Es pueblo, pero no se confunde con los pusblos,
no siendo mas que ellos. Es autoridad suprema, pero no es Esta-
do, y solo vive en los Estados sometida a sus reglas, acatandolas,
pero no haciéndolas suyas, irreductible, Parece imposible acumuiar
mas paradojas. En términos naturales, es la existencia histérica
mas precaria, mas fragil, y sin embargo, todo el sentido de Ia his-
toria converge hacia ella.

Este entrelazamiento que mostramos de pueblo, Estado & Igle-
sia estd en pugna con modos de abordar el misterio de la Iglesia
que se han hecho comunes. Pues greemos que ninguno de los tres
términos puede comprenderse cabalmente sin el otro. Tienen una
relacién intrinseca, ¥ no se trata simplemente de trazar sus auto-
nomias, sus diferencias. Pues, de algdn modo, esas diferencias
muestran sus privaciones reciprocas, su incompletez radical que
serd hasta el fin de la historia, pero que sOn ausencias operantes
en cada uno de los tres términos. Sl no tenemos a la vista que, en
el horizonte ultime, Iglesia, Estado y pueblo se identificardn abso-
lutamente, o sea que desapareceran en su diferencia, entonces no
podremos comprender jamas su atracclén mutua, sus conflictos,
sus repulsiones, de qué modo intimo las vicisitudes de uno son
vicisitudes del otro. El Tratado de |a Iglesia separado de la histo-
ria de los pueblos y los Estados, lleva a un aspiritualismo que hoy
hace estragos, que genera tanta ingenuidad eclesial como politica,
¥y que exila de tal modo a la lglesia de la historia que, 0 la hace
superflua por pura ajenidad a la politica o por tal disolucién en la
politica, en una vuelta campana de ese esplritualismo insostenible.

El asunto es inmenso y urgente. Hace poco leia el lema de un
instituto catélico de investigacién soclial, que en esencia decia:
Para la relacion del hombre con Dios, teologia. Para Ia relacion
del hombre con ef hombre, sociologia. Més alld de la intencion de
tal lema, para los cristianos es un dualismo inaguantable. Una
teologia divorciada de la sociologia? Una sociologia divorciada de
la teclogia? Es una agregacion que lleva a la incoherencia, al cisma
de la razén y la fe. Pero refleja bien una situacion contemporanea.
Teologfa y ciencias humanas no comunican entre si, se yuxtaponen
simplemente. Corren ds modo paralelo, y cuando quieren vincular-
se no establecen |dgicamente mediaciones, lo hacen a modo de
agregacién, A la verdad, si |a teologia no es la méxima “ciencia
humana”, entonces se nos hace histéricamente prescindible. Este
separatismo de teologfa y “ciencias humanas” es tipico de nuestra
época. Pero seamos claros: si Cristo no nos llumina la historia
toda del hombre, si no implica la mayor inteligencia de la historia,
la mas profunda sociologia, 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 degl'a, en su Reelec-
cién sobre la Potestad Civil; “El deber y la funcior! del tedlogo es
tan vasto que ningdn argumento, ninguna discusidn, ninguna ma-
teria, parecen ajenas a su profesidn. Este es acaso el mqtivo de
que se diga de ellos lo que de los oradores decia Cicerén: que
han de ser contadisimos, por ser también muy pocos los gue se
revelen esclarecidos en todas las materias necesarias para gstg
profesién de buencs y sélidos teblogos. El estudio de esta filSCI-
plina ocupa el primer lugar en el mundo, y le Ilamfln los griegos
tratado de Dios. Por lo que no debe parecer extrafc que en tan
dificil situacion se encuentren pocos varones consumados'.

Y sin embargo, todo cristiano es un aprendiz de tedlogo. Ne
habrd laico adulto, como ahora se dice de modo pi-ntqresco. sin
teologia. Lo malo es que en los dltimos siglos, Iog tedlogos han
estudiado teologia, y han quedado al margen, espec_:lalmente degfle
el siglo XIX, que es justamente el de mayor empuje ¥ renovacion,
el gigantesco proceso de las ciencias humanas (economia, Polltl-
ca, sociologia, antropologia, etc.). Hicieron como esos extrafios
literatos, que sdlo se alimentan de 'literat_ura._C]aro. esto tuvo
profundas motivaciones en Ja conyuntura histérica, que no es el
caso ahora de examlnar. Hoy, por fin, abren otra vez las ventanas
al mundo de Dios, ¥y no es tampoco raro que nos empachemos, y
que la indigestién cause tormentos. Bienvenidos. Por lo menos asi
nacerdn los contadisimos varones consumados, faro de la lglesia.
Entretanto, suframos con esperanza, de frente a los prol_)lemas pro-
curando su dogma sin baquia, pero con tranquila confianza en Ia
inteligencia de la fe. Dios no falla, fallamos nosotros.

II. LOS ANALISIS SOCIOLOGICOS

Estamos en pleno boom sociolégico. Las viejas "‘_I-:umamdades
son desplazadas en todas las universidad'es de_ATerlca Latina por
una avalancha de aspirantes a la "ciencna. social”. theratua:a y fi-
losofia sufren un claro eclipse. La historia se conserva c.l.lscreta-
mente. Sélo compite la psicologia, en diversas gamas de “profun-
didad” o varlantes psicoanaliticas, pero ella"es d_a mas en mas
invadida por “lo social”, por las “estrucfuras™, Oplén no habla de
estas? Ni los Obispos. Todo lo macro-social despierta furor,

Aqui la sociologia nos importa porque, en cuanto “ciencla de
la sociedad”, algo tiene que ver con los pueblos, si bien no nece-
sariamente toda “sociedad global" equivate a un “pueblo”. Pell'o
es indispensable ver, dada su difusién, cual es ‘el abordaje a la
realidad de las sociologias actuales, para determinar:
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a) cudl es el tipo de informacién que nos alcanza sobre los
pueblos latinoamericanos;

b) cual su relacién con la Iglesia y la teologia;
c) qué problemas y necesidades nos plantea.

El boom no es un fendmeno exclusivamente latinoamericano.
También acaece en Europa, menos, y en Estados Unidos, méas. En
cuanto al area de Rusia, Polonia, China, etc., también Impera "lo
socioldgico”, entendido en un sentido muy amplio. Habréd que ma-
tizar y sefialar que &l marxismo no se considera a si mismo una
sociologia, en sus acepciones norteamericanas o suropeas occiden-
tales, pues forma una totalizacién sistematica que entrelaza filo-
sofia y economlfa politica, y que incluye por cierto a la sociologia,
peto no como especificidad cientifica propia. Sin desconocer que
en los Ultimos anes las interacciones han aumentado, y también
se habla de “sociologia”. Asi, puede afirmarse una situacién mun-
dial sociologica, aunque implique una gran disparidad de enfoques
y presupuestos intelectuales.

En Estados Unidos, Talcott Parsons afirma el advenimiento de
una era socioldgica como suceso ideolégico generallzado. Tam-
bién empieza a suceder entre nosotros, por lo menos en la masa
estudiantil y los medios mas o menos cultivados. Pero no se trata
de una mera imitacién, pues ni tiene los mismos rasgos, ni respon-
de a las mismas necesidades, aunque existan visibles influencias.
Estas se entrecruzan cada vez mas, entre nosotros, con las del
marxismo [(mas el europeo occidental que el soviético) y puede
observarse un gran sincretismo actual, pero que no eg agotable
en ese rétulo, pues tiene maotivaciones y significaciones propias.,
internas de América Latina. Como dltima observacién, en este or-
den del confluir ideolégico de los dos polos mundiales en América
Latina, digamos que mientras que en Estados Unidos la influencia
marxlsta es relativamente pequefia, los marxistas norteamericanos
del grupo de Baran y Sweezy han tenido mds eco aqui, que alla.

Pensamiento sobre la sociedad ha habido siempre. La teoria
social es de todas las épocas, bajo multiples formas y prespectivas.
teoldgicas, politicas, juridicas, etc. Pero estrictamente una “ciencia
de la sociedad” en sentido moderno sé6lo aparece con Saint-Simon,
en Europa al abrirse el siglo XIX. Es aquel momento de gigantescas
convulsiones europeas, la Revolucién Francesa y la Restauracion,
la emergencia de la revolucién industrial capitalista, la caida del
antiguo régimen. Saint-Simdn constituye una ciencia nueva, una
“fisica o fisiologfa social”, tomando —dice— como modelo los
métodos de las ciencias positivas de la naturaleza. E! pensamiento
de Saint-Simén es extraordinariamente rico y ambiguo, liga de ma-
nera extraia “ciencia” y “utopia” junto con la primera teorizaci6n
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 catélico Buchez, y pueden recla'marse dBISU herencia
tecndcratas y grandes empresarios. Es el primero que I.Iga_l la socie-
dad industrial a la necesidad de un “evangehsfr_ljno "cnstlano pura-
mente moral, sin trascendencia, “amor al projimo . gl_modo dz?
clertas corrientes del protestantismo liberal. El catollc_:lsmq -sera
*feudal”. El hecho es que con Saint-Simdn nace la ;ocno’logla. to-
dos sus temas capitales estén alll. Y cuar_ndo la sociologia Ilegg a
América Latina, no cuaja en ningan gran sistema. Pgeden recor ?11;—
se si muchos ensayistas, de diverso valor, del ablgarrad9 positi-
vismo latinoamericano finisecular, productor de una vasta literatura
" cientificista”. Luego viene para la sociologia un remanso profeso-
ral. se Instala en eclécticos “socidlogos de ca_tedra ., que cqu‘él e;-
frian ni calientan a nadie. Asi |lega hasta mediados de la década
del 50 y se abre el periodo que nos interesa.

Limitemos pues nuestra mirada a la era del boom. Y dedmo‘cig
simplificador, para fijar esquemét[gamente Iqs r;a_racteres € Jas
diversas corrientes, podriamos sefialar en_principio, dos gdran:! S
hitos: la *sociologia clentifica” y la "fncnqlomq comprpfmeflt a”, !
poom comienza pausadamente con Ig Islocmlogla men‘tl ica 3 pro
sigue acelerade con la " comprometida”. Vgamos qué muestran y
como, de la realidad del pueblo latinoamericano.

. SOCIOLOGIA CIENTIFIGA

Con la progresiva fundacion del instituto de investiggcign ;.-‘.0-
cial (México, Buenos Aires, Sao Paulo, etc.), fu;:fr_on creczg;n::ﬁé):
alisi fri i ial, monograficos ¥y -
lisis empiricos de la realidad social, fica-
32?5:3 Peroptodo esfuerzo de investlgagu.‘m de cam_pclm, s%pqlr;eloilaelw
: isi Aci — na sociologi .
g una visién —tacita o expresa— e u ‘ |
E;a sociologia global se formul6 I:Enpndarrrente en Slzc:ic&r;c;?gclt&g.
i i : i icional versus -
archiconocida, de “Sociedad Tradicion M
)éirna" Esta bipolaridad fundamental onen'ﬁadora_patra '?slogi]:ﬁul::zliz
fal, acter a la reciente
social, es la que ha dado su caracter sociologs
ientifica’ lati i teoria, no es en ahsoluto
cientifica” latinoamericana. Como ) ! ‘ ,
j dicién en la sociologia, en
. tiene una larga y abundante ftra r _ _
'Ij;ssacélebres dicotomias de Tonnies l(comumdad-soc:ledad}_,ddehDsl'Jt;
kheim (solidaridad mecénica ¥ orga_a-nica] y ha prosegui OC ale
nuestros dias, en especial en el 4mbito norteamericano, con o0 1y
(grupo primario ¥ secundario), Becker (sociedades sacras y séecuda;
res), Redfield (el continuc folk-urbano), eic., etc. Auru:!ue elalora‘
prin';eramente en Europa, con gran éxito en el pensam:entq a talm?n.
nos llega ahora bajo sus transmutaciones estructural-funcionalistas
de los norteamericanos. N .
Estos tipos polares de Sociedad Tradlcu_JnaI-‘Someda_d Mode_rna
han sido el lugar comun de la sociologia cientifica latinoamerica-
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na, y puede simbolizarse su apogeo con la fundacién en 1961, del
Grupo Latinoamericano para el desarrollo de la Sociologfa, que se
realiza en Palo Alto, California, con nombres tan representativos
como Gino Germani, Camlle Torres, T. Di Tella, J. Graciarena, Flo-
restdn Fernandes, Fals Borda, Silva Michelena, Gonzdlez Casanova,
Peter Heintz, etc. Nombres familiares en todo este ciclo latinoame-
ricano. No es nuestro asunto entrar a distinguir variantes e incurrir
en precisiones secundarias, para individualizarlos con justicia, sino
el mostrar el esquema bésico operante. Este enfoque se extiende
a todos los ambitos 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 Politica v
sociedad en ung époce de transicién (1962). La situacion actual de
América Latina se caracteriza por una era de transicién. Desde
dénde vy hacia dénde? Es el pasaje de la sociedad tradicional a la
sociedad moderna, La transicién es la lucha por fa modernizacion.
La caracterizacion de los dos tipos polares, es lo gue permite com-
prender el significado del "cambio social”. Apuntemos hrevemente
Sus rasgos.

Los atributos hésicos de los dos tipos de sociedad se agrupan
en los sectores comunes de tecnologia-economia-organizacién so-
cial-autoridad y control social-sociedad, cultura y personalidad. Pe-
ro, sin pormenorizar, yendo a lo esencial: la oposicién tradicional
versus moderno es intercambiable con la de sagrado versus secu-
lar., Modernizacién es secularizacién. Lo sacro, que corresponde a
socledades pre-industriales, es heterénomo, fijo, inmutable, y esta
ligado a comunidades muy integradas. En tanto que lo secular se
basa no en una tradicion inmutable, sino en actitudes raclonales
acerca del cambio, a través del libre andlisis y antes que nada se
basa en el uso de fa razdén. ¥ 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 accién social. Pasa de la ac-
cién prescriptive a un relativo acento pueste sobre las acciones
electivas, de preferencia de tipo racional.

b} Se produce un cambio en la institucionalizacion de la tra-
dicién a la institucionalizacién del cambio.

c) Hay un cambio de un grupo de instituciones relativamente
indiferenciadas al de su creclente diferenciacion y especializacidn.
Adviene, parece, la edad de la razén. De la razén cientifica.

América Latina estd en transito de la sociedad tradicional sa-
cra y rural a la sociedad industrial, urbana, secular y racional. En
esto juega un rol movilizador el "impacto tecnolégico™ de las otras
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sociedades ya desarrolladas, que se manifiesta en el crecimiento
de nuevas clases medias, en la aspiracién a una mayor participa-
cién politica. La sociedad secular tiende a una democracia de ma-
sas, a la vez que los hombres se “individualizan” —en léxico habi-
tual entre catélicos: se personalizan— més. Tal, en su sencillez el
sentido del proceso. Las mayores complicaclones no agregan de-
maslado a esta, diriamos, espantable simplicidad.

En efecto, esta tipologia bipolar abarca nada menos que toda
la historia humana, y es obvio, el medio milenio histérico de Amé-
rica Latina. Es una tipologia de una generalidad maxima. Aunque,
sin duda, es mas general todavia en relacion a la scciedad tradi-
cional que en relacién a la socledad moderna, que toma mas con-
cisamente rasgos de una cierta ideologia liberal capitalista. Res-
pecto a la polaridad “sacro-secular”, tal como estd formulada, el
propio impulsor, Becker, ha admitido que es un “tipo esponja”™ y
que, por consiguiente, dada su generalidad, en muchos casos (1) no
se puede emplear para una investigacion cientifica concreta. Y es
asi que, con estos socidlogos cientificos, "tradicional” ha absor-
bido desde investigaciones de antropdlogos hasta, indiferenciada-
mente, el “"feudalismo” a la vez que, en lo sagrado, caen en la
misma bolsa desde las religicnes incas o aztecas hasta la Iglesia
Catdlica. Los atributos de la sociedad tradicional abarcan tanto que
no aprietan nada. Esto se habria remediado si los socidlogos cien-
tificos latinoamericanos hubieran por lo menos tomade esos tipos
de modo "heuristico”, para irlos especificando, modificando, en
funcién de investigaciones histéricas concretas. Pero no ha sido asi,

La biloparidad sociedad tradicional versus sociedad moderna se
ha manipulado como un axioma, para reencontirar en lo empirico
la mera generalidad previamente postulada. Toda la histeria, tan
compleja, de los pueblos de América Latina ha sido reducida a tan
vacuos esquemas. La mayor victima ha sido, sin duda, la “sociedad
tradicional”, pues los acontecimientos de l!a historia actual, han
obligado a los socidlogos cientificos a introducir mayores varfa-
bles en relacion a la sociedad moderna. La otra sigue en esa no-
che en que todos los gatos son pardes; y es manipulada con
extrema irresponsabilidad, indemne en su presunta inmovilidad y
congelacién. Y es que hay un hecho fundamental: estos socidlogos
cientificos no saben historia, y menos ain historia latinoamericana,
la més olimpicamente ignorada. Su cultura se alimenta primordial-
mente de “sociologia”, con la que se revuelven en la noria. Una
sociologia de América Latina ignorante de la historia, es verdade-
ramente la cuadratura del circulo y un Max Webher, tan evocado,
quedaria atonito. La sociologia se hace para entender la historia.
Se comprende que esta sociologia cientifica no nos ensefia nada
sobre los pueblos latinoamericanos, sobre su cultura, sus procesos
religiosos, etc. Los pusblos latinoamericanos quedan asi envueltos
en el masivo sudario de “lo tradicional”, "lo sagrado”, etc. Lo que
tienen de especifico, se pierde irremediablemente.
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Es verdaderamente extraordinaria la abstraccion y el esquema-
tismo de la bipolaridad “tradicional-moderno'. En el fondo, poco
avanza sobre su mds remoto antecedente, que es aquel reacciona-
rio aristécrata catdlico Luis de Bonald, quien su obra Teoria del
poder politico y religioso de 1798, la formulaba por primera vez
bajo los términos de Sociedad Constituida versus Sociedad No
Constftuida. La sociedad constituida (tradicional)l 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 dinamica, plural, industrial-comes-
ciante, contractual, democratica, etc. Claro, para Bonald lo valioso
era la "constituida’. El "fideista” Bonald rechaza el “racionalismo”,
en el que sucumben por supuesto Santo Tomas y demas escolas-
ticos. Aungue el tradicionalismo de De Bonald fue condenado, in-
cluso por el Concilio Vaticano |, la influencia de sus esquemas fue
mucho mas profunda de 1o sospechable. A nosotros llegé arropado
en la oratoria de Donoso Cortés, y marcé la mentalldad conserva-
dora catdlica del siglo XIX y algo mas. ..

Pero &l nivel que ahora nos importa también, a pesar del olvido
actual que hay schre este protagonista soclolégico, tuvo gran re-
perucusidn, casi invertida, en Saint-Simén y Agusto Comte. Les
dejo si la nostalgia de una “sociedad integrada". Estos nacimientos
son muy importantes, pues la idea empobrecida, el rol feudal que
atribuia a la Iglesia como cosa constitutiva de ella, hizo que este
regailsta lo transmitiera, indirectamente, a través de Comte, a innu-
merables socidlogos, que no se caracterizan, por cierto, por conocer
con profundidad ni la Iglesia ni su historia. Definirla por una situa-
cién histérica determinada, que aparece casi un milenio después
del nacimiento de la lglesia, es un tanto excesivo. Pero nada tran-
sita mas facilmente que los estereotipos. Y Bonald, paradéjicamente,
anti-racionalista, era el colmo de un racionalismo estrecho. Basta
leer su discurso, de un logicismo ahstracto cerrado. Y a titulo de
ironia cientifica, recordemos también que fue otro tradicionalista,
Federico Le Play, quien inicié la investigacién socioldgica de "cam-
po”, con técnicas sistematicas. Los cientistas sociales rememoran
gustosos a Le Play, pero no saben hasta qué punto fa sombra de
su maestro De Bonald pesa sobre elios, 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-
generacién”, Es la posicién de De Bonald. Si se cres lo inverso,
entonces la historia es una evolucion lineal a lo “superior”. Es la
posicion esencial de Germani.

De todos modos, es evidente que la bipolaridad social de tra-
dicional-moderno se constituye como una tipologia ideal de extre-
mos utdpicos en la historia, ésta, justamente, para ser entendida,
lo que necesita son en todo caso sub-tipos mucho mds especificos,
gque todo el curso histdrico es entonces una larga y compleja "in-

424

termediacién” entre las dos utopias. A los "subtipos”, la sociologia
deberia poner atencidn. Esto, en el supuesto de que esa fipologia
principat merezca mejor destino.

Pero la “sociologia global” de los cienlificos se vera pronto
conmovida por otras objeciones: su modelo es insuficiente porque
no es “cientifico™, no es cierta su "neutralidad valorativa”, sino
que ella 8s una opcion politica. El modelo refleja una politica cul-
tural neocolonialista, dependiente. Es la crisis de la “sociologia
cientifica’: la disyuntiva es ahora entre "sociologias comprometi-
das”: lo son todas; unas con la dominacién sobre América Latina,
otras por la liberacién nacional y social de América Latina.

iV. LA SOCIOLOGIA COMPRCMETIDA

Es el segundo momento, el actual, de Ja sociologia latinoame-
ricana. Si bien no es posible trazar un momento cronoldgico pre-
ciso del “cambio” en la sociologia, intentaremos fijar log hitos del
proceso, aunque sea de modo ideal”, es decir, simplificdndolo, to-
mando sus determinaciones més prominentes y haciendo una gé-
nesis historico-légica, que responde aproximadamente al movimien-
to real, por supuesto mas rico y complejo. Pueden sefalarse dos
etapas: comparomiso con gl desarvollo, compromiso con la liberacidn.

1. Desarroilo y subdesarrollo

Es imposible dar cuenta del proceso de la sociologia 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 paises, que desde la segunda mitad de la
década del 50 comienza a ejercer un influjo decisivo en todo nues-
tro dmbito. Los primeros enfoques de la Cepal, que datan desde
1948, se mueven en un plano exclusivamente econdmico. Comienza
ante todo por una critica de las relaciones entre el "centro” y la
“periferia’” en lo que respecta al comercic exterior, y paulatina-
mente va ampliando su temética, hasta abarcar "lo social”.

La tipologia bdsica es la siguiente: las sociedades industria-
les son las desarrolladas, el “centro”. Las sociedades agrarias son
las “subdesarrolladas”, la "periferia”, Cémo hacer que el subdes-
arrollo alcance el nivel del “desarrollado”. Es un planteo en prin-
cipio evolucionista, lineal. Distingue trés etapas histéricas:

a) EI desarrolio hacla afuera donde el motor estd en el dina-
mismo de la demanda de los centros industriales de las materias
primas, El periodo abarca desde 1850 a 1930.
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b) La industrializacién sustitutiva, en el periodo 1930 a 1995,
que posibilité la coyuntura de crisis y guerra en los centros in-
dustriales. Una industrializacién limitada a la industria liviana, de
sustitucién de importaciones.

¢) Ef estancamiento, de 1955 en adelante, es decir, la dificultad
de proseguir con un “desarrollo hacia adentro”, industrial. Esta
era se caracteriza por el endsudamiento externo creciente, la rela-
cién desfavorable de los términos del [ntercambio, la Inflacién,
desempleo, etc. Los obstéculos del desarrollo industrial provienen:

1. de la estructura social;
2. del comercio exterior con el “centro”;

3. de la escasa dimensidn interna de los mercados de los
paises latinoamericanos.

Es justamente al abrirse los afios 60 que la Cepal comienza
sus estudios sobre la sociedad latinoamericana desde el angulo
fos obstdculos al desarrolffo. Esto confluye con el auge de la men-
tada sociologia cientifica, y se comprende que se produjera una
intensa interpenetracién, Modernizacion se hace equivalente a des-
arrollo, que comienza a rebasar el ambito econdmico, para hacerse
totalizador. Comienza a hablarse de “desarrollo integral. Es en
esta ampliacion por donde se inserta la Iglesia, especialmente es-
timulada por los esfuerzos del equipo de economia y humanismo
del P. Lebret, y los catélicos elaboran hasta una “teologia del des-
arrollo”. Veremos esto luego, de manera mas detenida. El hecho
es que sociologia, economia y hasta teologia se aproximan.

La paralizacion del crecimiento econdmico de América Latina,
en términos cepalinos, se funda en el "estrangulamiento externo”
de su balanza de pagos y en su propia astructura social que difl-
culta la utilizacién de los recursos, por diferencias de renta per
cépita, la escasez del ahorro, los gastos suntuarios, efc. Pero si
industrializar es movilizar ! mercado interno, desarrollarse hacia
adentro, entonces la dimensién de los mercados latincamericanos
limita radicalmente las posibilidades de la industrializacién, subuti-
liza los recursos, y surge la temética de la "Integracién de Amé-
rica Latina”. Para Ameérica Latina, desarrollarse es Integrarse. La
Cepal propala entonces la fundamentacién econdmica de la unidad
de América Latina, para el desarrollo. La sociologia cientifica toma
facilmente una escala latinoamericana.

Asi, pueden determinarse dos vertientes en la constitucién del
“hoom sociologico” latinoamericano. Por un lado la influencia del
poder hegemdnico yanqui sobre América Latina, que difunde la
tipologia 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 anaiisis de la Cepal, con todas
sus cautelas, son un proceso original, interno, de América Latina,
aunque se logre en un ordanismo internacional, auténomo de Es-
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tados Unidos, que incluso mira con recelo las criticas cepalinas a
las teorias econdmicas del Fondo Monetario. La simbiosis de eco-
nomia y sociologia se facilita todavia mas por la convivencia en
Santiago de Chile de la Cepal con los centros socioldgicos més
especificamente de escala latinoamericana.

2. Dominacién y dependencia

El signo de toda temética de la década del 80 es ya, arrollado-
ramente, “América Latina”, No lo habia sido antes, en nuestra his-
toria, con tal intensidad, salvo quiz4d en la generacion del 900, pero
de proporciones y repercusiones muy diferentes, o en situaciones
esporadicas. Nunca como tema determinante, en toda la vida inte-
lectual de nuestros paises. Con esto no gueremos decir que sea
la primera vez que se elabora algo valioso sobre América Latina
en su conjunto. En absoluto, estamos lejos de tal suposicién. Pero
veamos la crisis de la “sociologia cientifica”, vy determinemos los
caracteres y tendencias actuales. Inevitablemente, aqui, por tratar-
se de nuestra actualidad, seremés, en la brevedad, extensos.

El trénsito del “desarrollismo™ a la teoria de la “dependencia”
pasa logicamente por 1a reflexién sobre los “obstéculos al desarro-
llo", El desarrollisme modernizador suponia que la meta del sub-
desarrollo era la de alcanzar a los desarrollados. Eran vias parale-
tas, pero la propia Cepal, a partir de sus teorias sobre el “estran-
gulamiento externo”, abre paso al analisis de la relacién entre el
desarrollo del “centro” y el subdesarrollo de la “periferia™. La so-
cledad 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 sociedad industrial.

Sobre esta tematica, las variaciones son infinitas. Los proble-
mas se desplazan hacia fa interaccién de las sociedades con diver-
sas "altitudes™ de desarrollo, y aparece asi, claramente, el fendme-
no de doeminacién. 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 obstaculos para el desarrollo se unifican en un solo
sistema. Desde el angulo de la sociolegia cientifica es el derrumbe
de su bipolaridad tradicional-moderno, en su versidn lineal. Mas
ain, la version evolutiva lineal aparece como escamoteo, oculta-
miento, de la relacién dominacién-dependencia. Los cientistas eran
politicos, vy politicos neocoloniales. Tal es la légica del asunto.

No puede trazarse una divisoria tajante entre las dos fases,
la cientifica v la comprometida. Pero es posible sefialar la nueva
vigencia, alrededor de los afios 1964 al 66. Como vigencia ya domi-
nante, pues las obras que pregonan €| compromiso tienen mas
vieja data. Incluso el viraje tiene como protagonistas a muchos de
los representantes de la “sociologia cientifica”. Quiza €l precursor
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fue el brasilero Guerreiro Ramos, en "La reduccién socioldgica”
(1958), que sostenia ya la "ley del compromiso del investigador” y
se pronunciabla contra la “sociologia consular”, justamente por la
trasposicién indiscriminada de “tipos” elaborados para el examen
de otras circunstancias, y que no se adecuaban a las nuestras. A
la verdad, este autor pertenecia al circulo del ISEB, instituto fun-
dado en la época de Kubitschek, y animado por Helio Jaguaribe,
Candido Mendes, Alvaro Vieira Pintos, etc., que tenia muy otra
configuracion que la de los “socidlogos cientificos” resumidos en
Germani. De un nivel intelectual mucho més elevado, mas rico,
merecerian un tratamiento aparte, pero el hecho es que sélo eran
excepcion en €] panorama latinoamericano del pensamiento social
institucionalizado. Perc la ola del compromiso tendra su mayor di-
fusién a través de otro brasilerc, Luis A. Costa Pinto, en especial
en su obra: La sociologia del cambio y cambio de Ja sociologfa,
de 1963.

Poco a poco los titulos se hacen torrenciales y hasta mondto-
namente significativos, por ejemplo: Del socidloge y su compromi-
so, Ciencia y compromiso, Crisis de la sociologia Latinoamericana,
Sociologia del desarrolio y subdesarrolio de la soclofogia, La nueva
sociologfa y fa crisis de América Latina”, etc.. etc. En los autores
podemos encontrar a muchos de los “cientistas” que estan “de
vuelta”, como Fals Borda, lanni, Florestan Fernandes, etc. Otros
quedan reticentes, como Aldo Solari ¥ Juan F. Marsal. Hay, tierto,
toda una gama, desde moderados a extremistas. Los moderados, se
limitan a introducir las “teorias del conflicto”, de procedencia
norteamericana; los extremistas llegan, como Fals Borda, a hacer
ponencia sobre “sociologia subversiva'.

En general, como vimos, la crisig del ciencismo soctoldgico es
la del desarollismo. Sin dificultad, puede afirmarse gue los socld-
logos cientificos estaban también “comprometidos™ con el desarro-
llo. Todo acto humano es comprometido, y abundar sobre el com-
promiso no dice nada. S6lo que aqui se mencicna el “compromiso”
como riesgo, como eleccidn contra valores politicos establecldos:
por gjemplo: los socidlogos pueden perder sus catedras, o los ins-
titutos de sociologia quedar sin financiacion, etc, Hay entonces un
compromise que no mata, y atro gue pone en peligro. Por eso la
nueva linea de sociSlogos ven gque su pensamiento entre en terre-
no prehibido, y se sienten, més que fos anteriores, comprometidos.
Pero el estancamiento, 1os obsticulos al cambio, el impacto de la
Revolucidon Cubana, los golpes militares contra gobiernos tipica-
mente “desarrollistas” como en Brasil y Argentina, pone en cues-
tién la pertinencia misma de los "conceptos” del desarrollo, puesto
que se suponia no habia tal. La sociologia entra en una "era revo-
lucionaria™, Ahora, la via de la modernizacién es la revolucién. El
hecho e5 que también "el desarrollo” era tomado como feit motiv
por aquellos que lo frustraban, que lo resistian: su institucionali-
zacién interamericana era la “Alianza para el Progreso”. Asi, casi
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de golpe, los socidlogos se ven arrojados a la revolucién. Camilo
Torres muere en la guerrilla, aunque sin haber reelaborado una
nueva sistematizacién. Es un simbolo tragico de 1a crisis del des-
arrollismo. Estamos a mediados de la década del 0.

El sentido de las revisiones es claro: ya no se trata de una
presunta “sociologia mundial”, presupuesta de modo bhastante acri-
tico por los cientificos. Pues cualquiera que lea sobre las cuestio-
nes epistemoldgicas de la "cientificidad"” socioldgica, encontrard un
verdadero caos, casi tan multiple como la existencia de filosofias.
¥ la multiplicidad ha sido un argumento tradicional contra la filoso-
fia como “ciencia”, Es &l caso de los socidloges, que buscan mi-
metizarse con los “cientificos” para salvarse de ios fildsofos. No
es tan facil, para su pesar. El hecho, es que la crisis ha sumeraido
a la sociologia en un tembladeral, guizas més fecundo gue certezas
infundadas. lLa sociologia perdio pie; ahora también se convierte
en politica, y con la politica entra el valer: ahora constatacion y
valor, ser y deher no son simplemente separables. Los juicios de
valor que pululan en la sociclogia, se ponen a la luz del dia. La
politicidad evidente de sociologia lleva a la revisién de !a idea
misma de “ciencia social”. Asi la crisis se agudiza. La ciencia so-
cial es nacional? La ciencia requiere para constituirse la opcidn
por los oprimidos? Qué significa esto? Con la politica, no entran
también la filosofia, la ética, los fundamentos del valor? El asunto
es muy grave. La idea misma de la ciencia al modo positivista, esta
en crisis en las “ciencias sociales”.

Y asi, en este tiempo, va la influencia del marxismo era cre-
ciente en {os ambitos socioldgicos. En el marxismo se unifican
“filosofia” y “ciencia” —por lo menos asi lo pretende— y unifica
"lo social” con la economia vy la politica. Todos los haces antes
separados, convergen. Conjuga todas las vertientes. Reunmia la
ciencia opcion por los oprimidos; y en relacién a la “dominacion”
de América Latina por los “centros industriales capitalistas”, tenia
upa vasta teorizacion sobre el “imperialismo”. Este vasto poder
sintético, explica su influencia, Esto como totalizacién general, es
realmente poderoso. Presenta, sin duda, ambigiedades y contra-
dicciones, que no es ahora momento de examinar. Respecto de la
“cientificidad™, digamos que Marx, ese filésofo que quiso realizar
la filosofia, tiene un concepto de “ciencia” mucho mas afin-a la
idea que tenian Fichte y Hegel, que a las ciencias positivas de la
naturaleza. La unificacién equivoca vine fuego con Engels y otros.
Y ahora en América Latina, esa equivocidad se vio providencial-
mente revitalizada por el neomarxismo de Althusser, que rechaza
@sa herencla hegeliana, que rehusa la “filosofia”, que en su “es-
tructuralismo”™ se emparenta con el estructural-funcionallsmo de la
sociologla anterior, vy de tal modo la crisis de la “cientificidad” se
disimula.

Con Althusser los “cientistas” salvan la ropa, la continuldad.
Ese es su éxito latinoamerlcano: exorcisa el tufillo “filosdfico” de
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la “dialéctica™, que sumia a los cientificos en repugnancia. Pero la
progenie althusseriana, muy vasta, sigue andnima, pues no ha pro-
ducido nada de Interés, salvo la difusién de sus categorias abstrac-
tas, de sus disquisiciones sobre “ciencia" ¢ “ideologia”, que se
han vuelto monserga. Sin embargo, eso no impide que los cientis-
tas sean invadidos por conceptos tales como "alienacién', “explo-
tacion”, “reconciliacién del hombre con sl hombre”, etc. La filoso-
fia amenaza a los cientistas, empefiados en despreciarla, en el
centro mismo de sus tareas: el conccimiento objetivo de la socie-
dad. Un compromiso racional implica la justificacion del valer. Bien
senala Leo Strauss en Qué es fa Filosofia Politice?: “Toda accidn
politica estd encaminada a fa conservacidn o al cambio. Cuando
deseamos conservar, tratamos de evitar el cambio hacia lo peor;
cuando deseamos camblar, tratamos de actualizar algo mejor. Toda
accién politica, pues, esta dirigida por nuestro penssmiento sobre
fo mejor y lo peor. Un pensamiento sobre lo mejor y lo peor im-
plica, no obstante, el pensamiento sobre el bien... Cuando esa
propensién se hace explicita y el hombre se impone explicitamente
ia adguisicion del conocimiento del bien en su vida y en la sociedad
entonces surge la filosofia poiftica”.

Asi, mientras {a sociologia comprometida no reflexione sobre
su base, sobre su filosofia politica, serd pre-critica, ingenua. Y
sabemos que a los socidlogos no les gusta la filosofia y son flacos
en ella. Podran resistir risticamente su asedio? Dificil, pues 31 adn
con Weber los cientistas admitfan que, en cierto sentido, los “ti-
pos” eran una “utopia’ necesaria para comprender la realidad,
ahora el problema se ahonda y la "utopia” no es sélo una cuestién
metodolégica, sino que se adensa, y se convierte en la “condicién
de posibilidad” de un sentido de la historia, lo que no sdélo nos
permite entender lo real, sino también comprometernos en una
direccion determinada, evaluar el significado de las tendencias
reales de una sociedad. Y con el “cielo” de la utopfa, como condi-
cién de la “cientificidad”™ misma de las “ciencias humanas”, hasta
nos topamos, de golpe, con lo imprevisto y hace tiempo expulsado:
la teologia. Esta, a través de la “uvtopia”, asoma todavia timida-
mente, su rostro, en el corazon de las ciencias humanas. En este
aspecto, cabe sefialar la obra de Franz Hinkelammert ideoclogias del
desarrollo v dialéctica de la historia, que es el mas profundo indi-
ce de esta trasmutacion cualitativa de la sociologia: a través de
Marx se realiza la superacion de los presupuestos de la sociologia
norteamericana, pero a través de la critica de Marx, desembocamos
en San Agustin. Quizd el rigor de Hinkelammert, nada habitual en-
tre los socidlogos latinoamericanos, sea tan temible como su des-
embocadura teoldgica, ¥ eso explique su todavia escasa ¢ Injusta
falta de repercusion. Los platos fuertes ahuyentan a la mayor par-
te de maestros socidlogos. Pero la cuestién va estd alli, y se hace
necesidad el resolverla. La renovacién radical de la sociologia no
renovara a la teologia misma?
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La crisis de la cientificidad tiene otras consecuencias meno-
res. Digamos, la mayoria de los “socidlogos comprometidos” se
han vuelto ensayistas. Antes, los socidlogos cientistas habian con-
denado tajantemente ai ostracismo al “ensayo™ latincamericano. Y
con ello habian cortado amarras con lo peor... y lo mejor, de la
tradicién intelectual latinoamericana, Ahora, un Fals Borda, que
niega la diferencia entre sociologia y politica, niega también la
diferencia de la "sociologia” con el “ensayismo”. Claro, éf no hace
otra cosa. A la verdad, el ensayismo es un género peligroso: puede
ser fermental, profundo, buceador, pero no tiene una preocupacion
sistemética, y €50 es un peligro para la razon, para la ciencia. En
el ensayismo hay de todo, y sin duda la lectura de un Juaretche
nos da una inteligencia superior de fa realidad social argentina
que todos los equipos de Gino Germani, que lo habian excomulga-
do a priori, Pero, en sentido aristotélico, la textura misma del ensa-
yo estéd a nivel de la opinién, de la doxa, no de la episteme. Cierto,
sobre la pseudoepisteme de muchos socidlogos, la historia tendera
un piadose manto de olvido. De todos modos, la vuelta del “ensa-
yismo" socioldgico, muestra que la sociologia anda a tientas, res-
pecto de sus principios.

Hemos visto la “crisis de fundamentos” que el compromiso
lleva a la sociologia como “clencia”, a la aparicion, desde esa cri-
sis, de la filosofia, de la “utopia”, e incluso —horresco referens—
de la teologia, en su intimidad. La “utopia” es un nomhre vergon-
zante de la teologia. Pero esta es una punta extrema de la crisis,
Por la ofra punta, por el otro extremo, la pone también en jaque
la historia latinoamericana. Pasemos a ella.

Dejando de lado la mitologia de un “consenso cientifico” de
la “sociologfa mundial”, vimos que ella era mucho mds localizada,
especialmente en algunas corrientes norteamericanas, y que impli-
caba una tipologia de las sociedades globales gue no se adecuaba
al andlisis latinoamericano. En este sentido fue ya sintomatico un
articulo de Camilo Torres de 1961: El problema de la esitruciuracion
de una auténtica sociologia lstinpamericana. La realidad latinoame-
ricana exigia una nueva tipologia de las sociedades globales, dife-
rente de la recibida, para poder comprenderse. Resistia el mero
transplante de “tipos" desde la metrdpoli, supuestamente neutros
y universales. Justamente, contra Gino Germani, quizas por ser el
mas arquetipico de la corriente "cientista”, se desencadend la ma-
yor virulencia critica. Los presupuestos filoséficos positivistas y
lag opciones politicas de Germani eran demasiado claros.

Surge asi, en Argentina, una fuerte tendencia de una “sociolo-
gia nacional, contra una soclologia antinacional”. Aqui la sociologia
cientifica vy mundial era desmitologizada y pasaba a convertirse
de “ciencia” en “ideclogia”, por ser una opcion contra la liberacién
nacional. Lo nacional pasaba a primer plano. Lo nacional como o
méas propio y especifico de una sociedad. Por eso la “sociclogia
nacional” argentina ya aparece llgada a una visién mucho mds *his-
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térica” de su propia sociedad, incluse es la repercusion en la so-
ciologia del “revisionismo histérico” rioplatense. Es la historia, la
que destruye la sociologia cientlfica [0 ta vilida). De algin modo,
los socidlogos argentinos, con otra situaclén y caracteristicas, to-
man una linea andloga a la del anterior ISEB brasilero, Esta preocu-
pacién “nacional” de la sociologia, implica una atencién diferente,
cualitativa, en relacién al "pueblo”. A un pueblo determinado, ton
su vida histdrica propia. No es extrafio entonces gue, en relacién
a la sociologia cientifica anterior, haya sido en Argentina y Brasil
donde surgié con mayor fuerza la inquietud por comprender “la
religiosidad popular”, antes dejada de lado o menospreciada, de
modo abstracto. La valoracion del "pueblo” toma importancia en la
“ciencia de la sociedad”. Este, por supuesto, es un fendmena
reciente.

Por otra parte, conceptualmente, esa revalorizacién de lo “na-
cional”, que la sociclogfa cientifica tendia comodamente a descar-
tar como un “irracional”, ¥ por ello no digno de atencion (1), se
vincula a la teoria de la dependencia™ que desde un Cardoso,
hacia su ingreso en la ciencia social latinopamericana. Venia de un
desarrollo del pensamiento de Cepal, que ponia en crisis a la propia
Cepal, en sus antiguas categorias. No es que estas ideas, bajo
otros rotulos o formas, no existieran desde muy antafio en Améri-
ca Latina, E| “imperialismo™ es tema comin de intelectuales y po-
liticos desde la primera década del! siglo XX, cuando la irrupcién
norteamericana en e! Caribe y Centroamérica. Pero recién ahora
ingresaba al nivel comidn de la “ciencia social” latincamericana,
con titulos académicos suficientes. Se hacia asunto incuestionable.
Por otra parte, en un Cardoso, los andlisis al respecto son bastante
refinados. También es un logro seméntico, pues “dependencia’ es
Mas suave, menos agresivo, gue “imperialismo”, y cualguier Insti-
tucién oficial puede manejar el término sin escandalo. No se trata
tampoco de usar esos términos como mote, sino de ahondar en el
andlisis de los fendmenos soctales.

El hecho es que la “dependencia’ pone en el tapete una cues-
tién “nacional” latinoamericana, que no se limita a una reduccién
de los problemas sociales a una suma de indicadores sobre la po-
blacién, vivienda, salud padblica, seguridad social, ensefianza, etc.
Los asuntos son mas graves, pues todo estd articulado. E! hecho
que todo esté articulado, lleva, por otro [ado, a otros peligros: y
es el uso de términos como “estructura”, “dominacién”, “impetria-
lismo”, etc., tomados con una generalidad tal, que vuelven a susti-
tuir los analisis histéricos reales, por un mundo gris de conceptos.,
que, aunque fundados en la realidad, luego sustituyen a la realidad
misma, ¥ de referencla clarificadora se vuelven obstaculo a una
percepcién de las cosas, Es un caso habitual. Un ejemplo reciente
de esa situacién es la difusién, breve, pues ya estd mortecina, de
un Gunder Frank, que hace una “sistematizacion’” tan légica del
“lumpen-desarrollo” de América Latina, en una cascada de relacio-
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nes del “satélite” a fa “metrépoli”, que convierte la historia en un
mecano. La razén tiene sus fantasmas, y las “fantasmagorias 16-
gicas” de Frank (y otros) vienen como anillo al dedo a vastas ca-
madas estudiantiles. Asi, fa dependencia puede hacer comprender
mds a un pueblo, pero también lo puede borrar.

Como el socibiogo, de suyo, se mueve a un nivel més 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 lievar
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 atmcsfera informe, tan impregnante,
del marxismo en América Latina, aunque no sean sélo marxistas
porfadores. Y conste que no tengo nada de “nominalista”, en senti-
do filosdfico. Y que muchos marxistas escapan a esa logomaquia.
Bastan algunos ejemplos argentinos como Jorge Abelardo Ramos,
Herndndez Arregui y Rodolfo Puiggros. Pero estos saben historia,
su historia nacional, la de su pueblo.

La idea de “dominacién” en el centre de las ciencias sociales,
vuelve a poner la contradiccion, el conflicto, en el eje de toda com-
prensidn de la sociedad. Reaparece la vieja dialéctica del sefior v
el esclavo de Hegel, con multiples éngulos. Dialéctica que estd
en el centro del marxismo. Dialéctica que estd en el centro del
cristianismo, en la crucifixion radical de la historia. Esto tiene
nuevas consecuencias en la sociologia actual. No sélo emerge la
dindmica conflictiva de las clases sociales como un objeto de co-
nocimiento necesario en cualquier fendmeno social, sino que reto-
ma su importancia el Estado. La socialogia cientifica, en nuestro
concepto, disolvia al Estado, lo relegaba, lo jibarizaba en una insti-
tucion social mas entre otras. La "sociclogia comprometida”, al
politizarse, se topa con el tema capitai que es el Estado, que es
la sintesis concentrada de toda la politica de una sociedad. La re-
flexién actual, entonces se desplaza hacia el tema del poder, del
Estado. En este orden, podemos sefialar a Helio Jaguaribe y Marcos
Kaplan.

Surge la preocupacién de ver cual ha sido el proceso de los
Estados en América Latina. Entonces, de aguel bulto inicial indife-
renclado de América Latina, donde se planteaba sobre sus rentas
per capita, sus poblaciones, los "indices de desarrollo”, etc., ahora
América Latina empieza a rearticularse en su historia “estatal”,
que no es uniforme, sino que €s un conjunto de “sociedades glo-
bales” en interaccion, que a su vez se relaclonan con otros Estados
de fuera del drea latinoamericana, Mientras la “ciencia soclal” no
ponga el Estade en su centro, no tendra el gozne para examinar
las relacicnes de acuerdo y conflicto de las clases y grupos socia-
les “internos” al Estado, con su relacién 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 o que da orden a todos
sus temas. Lo contrario es una acumulacién de *fragmentos", o de
generalidades sin fronteras. ¥ e5 en este orden, que nosotros
hemos introducido la preocupacién geopolftica™ en sectores del
CELAM para estructurar mas limpidamente la configuracién estatal
e interestatal de América Latina. En este sentido, creemos haber
insinuado un nuevo paso hacia la “historicidad concreta'.

Para terminar sste balance respecto a la situacion de las cien-
cias soclales latinoamericanas, en su compleja trama, intentando
discernir sus direcciones y problemas relevantes, una dltima cbser-
vacion, La crisis de la tipolegia simplista de “sociedad tradicional”
versus “sociedad moderna™ ponen sobre el tapete afinar los crite-
rios de clasificacion de las sociedades, asi como el de vislumbrar
en lo posible, cudles han sido las conexiones genéticas entre dis-
tintos tipos de sociedad. En las condiclones actuales de la investi-
gacién etnolégica, antropolagica, historica, podemos dar cuenta
aproximada de diez mil afios de historia. Ordenar de algin modo
ese proceso es una necesidad. Hoy, interpretar una historia, una
sociedad, implica —expresa o tdcitamente— una cierta interpreta-
cion de la historia universal. Esta es el marco de referencia forzo-
s0. En América Latina, con su medio milenio, se condensa de modo
singular, propio, esa historia mundial. Ignorarla, seria perderse en
el bosque. En otros &mbitos hace ya tiempo se han hecho milti-
ples intentos. Podemos, entre los innumerables, evocar los més
recientes, desde Arnold Toynbee, Talccott Parsons, Lenski, hasta
los marxistas que desde Wittfogel intentan reordenar sus esquemas
clésicos ya caducos, de aquella linea comunidad primitiva-esclavi-
tud-feudalismo-capitalismo-socialismo. El esfuerzo de ordenacién sis-
temético es esencial, para no dejar a la historia como un discurrir
més o menos confuso o arbitrario. Dentro de la prudencia, es de-
seable la mayor precisidn.

En este sentido, vale sefialar una obra. La de un antropélogo,
Darcy Ribeiro, quien afirma: ssta tarea se nos impone como un
requisito indispensable a aquel estudio de los pueblos americanos.
En realidad s6lo podriamos eludiria si no hiciéramos explicito el
asquema conceptual con que trabajamos o si apeldramos a esque-
mas cldsicos visiblemente inadecuados para explicar las situaciones
con que nos enfrenfamos. El esquema del desarrollo humano que
propone Ribeiro es més vasto gque el de su colega antropdlogo
Refield con su “continuo folk-urbano”. Estamos a afios luz del slm-
plismo gue fue el punto de partida: Sociedad Tradicional-Sociedad
Moderna, pues la tipologia de Ribeiro, més pegada a la historla, es
cbviamente méas 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, cudn lejos estamos de la temética inicial de la "sociclogia
cientifica”, de su horizonte! Con Ribseiro los horizontes se han
dilatado, se han vuelto mds ricos. Abre vias mas fecundas y nece-
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sarias. Ya no son solo “estructuras socio-econdmicas’” son “pue-
blos™ de América Latina los que se convierten en foco de atencién.
De la "poblacién’ abstracta de la sociologia cientifica, nos aproxi-
mamos también, por otra via, a “los pueblos”. No para yuxtaponer-
i0s, sino para ver como 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 catdlico ha tenido gran dificultad para aceptar
la “cientificidad” de la sociologia. De hecho la “sociologia” apare-
¢i6 ligada, intimamente, a determinadas filosofias o “concepciones
del mundo' anticristianas. El caso de su mismo fundador "semén-
tico”, Augusto Comte, es clarisimo. Cémo discernir la “sociologia™
de la filosofia que parece siempre involucrar? El asunto, creemos,
no es nada sencillo, y aunque ha cundido en las dltimas décadas
una institucionalizacién generalizada en las universidades de la
sociologia con “ciencia social”. de suyo neutra filos6ficamente,
es0, no es comprobable en ninguno de los “sistemas socioldgicos™
que han existido y existen. Por lo menos, en mi conocimiento pet-
sonal, el “eclecticismo’ de las catedras disimula esto, pero no lo al-
canza para eliminar la cuestién. Por supuesto, en el tipo de inves-
tigacién “sociogréfica”, en la confeccién de indices cuantificados,
aes donde se logra con facilidad un acuerdo, pero las divergencias
surgen apenas se trata de enmarcarios dentro de una comprension
y una significacién globales, pues enfran en juego los principios o
suposiciones basicas, vy es aqui donde se hace el corto-circuito
filosdfico.

Antes de la época que consideramos, es decir de los afios 50
en adelante, los escritos cat6licos temian titulos singulares como:
"sociologia cristiana” o “sociclogia catélica”, y cuando no tenian
fal determinacidén explicita, en el fondo se trataba también de obras
més de Doctrinas social cristiang que de sociologia. En realidad se
trataba de la reiteracién de las teorias escoldsticas sobre la socie-
dad, orientadas esencialmente a fundar “el derecho natural”, y lue-
go se hacfa una comparacion “ideol6gica” con otras doctrinas so-
ciales o con sociologias, aceptando o rechazando “tesis”, y alli
terminaba la cosa. Del andlisis del proceso histérico real, de su
dindmica concreta, ni una palabra. Uno de los mAs talentosos ex-
ponentes de la doctrina social, Nikolaus Monzel reconocia: Es un
empefio Indtil tratar de componer Imperativos soclales eficaces,
con la débll materia de principios muy genersles, y por fanto muy
formales. En segundo lugar hay que elaborar mds profundamente
de lo que se suele hacer los fundamentos y métodos de filosofia
y teologfa social.
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La doctrina social pecaba por una gran ausencia en el andlisis
del estado de cosas y sus problemas, mas preocupada en “apli-
carle normas” que &n comprenderlos. Su sensibilidad histérica era
minima o inexlstente. Discutia doctrinas, no estudiaba hechos y
procesos. Ante éstos, apelaba al “casuismo”. La construccion de
"tipologfas" para analizar sociedades le era ajena. Elaborada en
circunstancias europeas muy concretas, se trasladaba mecénica-
mente a América Latina, y su utilidad podria ser “doctrinal™, pero
de ninguna manera relativa al andlisis de las estructuras sociales
y su dindmica.

Uno de los que en América lLatina abre paso a la aceptacién
de la “"sociologia’ en los medios catdlicos es Tristdn de Athayds.
Pero sus esquemas no variaban mayormente sobre lo recibido de
la Doctrina Social. Ese fue el rol de Economia y Humanismo del
dominicano Lebret, que, diriamos, domina los afos 50 y es el maxi-
mo difusor de “actividad sociolégica” entre los catdlicos. De hecho,
Lebret es el introductor de métodos de analisis micro-social, que
luego se extienden a lo “macro-social”. Su origen no es puramente
“intelectual’’, sino que es un hombre de accién, un apdstol, que
pone todas sus energias al servicio de la promocién humana. Man-
tiene uno de los rasgos de tradicién de la sociologia clésica fran-
cesa:; su exigencia de “objetividad”. Es un hijo de las “reglas del
método sociolégico” de Durkheim, pero no tiene el vuelo ni las
ambiciones tedricas de Durkheim. Mas bien empaima con los mé-
todos empiristas norteamericanos. En rigor, hacia “sociografia”,
mas que sociologia. En su terreno es eminente, y quedara como
un segundo Le Play, pues en su campo, sus técnicas se han uni-
versalizada. Fue, en cierto sentido, la mds saludable reaccidon ima-
ginable contra el espiritu meramente “doctrinario” anterior. Pero
la tangente de la "sociografia” hizo que no se ocupara estricta-
mente de la “sociologia”. Pues fue mas un "planificador concreto”,
un analista de situaciones para operar, gue un socidlogo,

En sus dltimos afios, Lebret trata de elaborar una mas vasta
sintesis sobre el desarroflo, que desde los comienzos de [a década
del 50 es su tema central. De ahi que preparara al ambiente catd-
lico latinoamericano para un natural ensambie con las teorias del
Desarrollo de la Gepal. Fue una convergencia, de origenes inde-
pendientes. A pesar de la intensa preocupacién “humanista” de
Lebret, de su wvocacién por el desarrolle integral, este empirico,
cuando remonta es lo mas generalista imaginable. Carecia de una
tipologia de las sociedades, y sus obras estdn vacias de historia.
Elevé sus criterios de "micro-sociografia” a la "macro-sociografia”,
¥y poco mas. Aunque sintlé su ausencia, puss al filo de los 60 funda
el IRFED y la Revista Desarrollo y civilizacion. Queria trascender
todo eurocentrismo, y penetrar en la dindmica propla de cada “ci-
vilizacién”. Pero si algulen quiere noticias sobre el pueblo y la
cultura de América Latina, no las encontratd en la obra de Lebret
y sus seguidores. Sélo se Insinda en F. Malley.
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La década del 60 presenta nuevos signos. Una transicién, no
ajena al espiritu "sociografico” de Lebret, es la difusion de la “so-
ciglogia religiosa”, que encuentra numerosos cultores. Son los
ecos de la escuela francesa de Le Bras. Aqui tienen un rol impor-
tante Frangois Houtard, Antonio Donini, Emilio Pin ¥y muchos otros.
La "sociologia religiosa” cumple también una tarea saludable. Rom-
pe con la pasividad y los mitos en que descansaba la lglesia lati-
noamericana suponiendo, de modo conformista que “nuestros pue-
blos son catdlicos”. Las encuestas y los ndmeros presentaban un
estado nada idilico. La “sociologia religiosa” rompe con sombras
adormecedoras. Pero esta sociologia religiosa ignora la historia
del catolicismo latinoamericano, y por ende no esta en condiciones
de evaluar a fondo la “religiosidad popular’ en sus multiples for-
mas. Incluso la tiene en cierta minusvalia, si no se ajusta a “c¢éno-
nes de ortodexia” abstractos. No intenta comprender su “légica
interna”.

Pero, sin duda, la manifestacién mds importante de la “socio-
logia™ en el ambito catélico, es la vasta obra publicada por el
FERES, de estudios socio-religiosos americanos. Sigue preponde-
rando lo “sociografico”, pero aparecen perspectivas histéricas, y
estd a la altura de los aportes mejores de la sociologia latinoameri-
cana del momento, antes de la “crisis” de la sociologia cientifica.
Esta vasta obra, no superada como conjunto, no tiene mavor clari-
dad en cuanto a las bases de su "sociologfa’. No enuncia ni supone
una vision articulada de la *sociedad global” latinoamericana. Pa-
rece que subyace en ella la tesis de “sociedad tradicional-sociedad
moderna”, pero destefiida, sin precisiones, no implica una enun-
ciacién concisa como la de Germani. No hay una tipologia nitida-
mante formulada. Pero muestra va la decidida entrada de la socio-
logia en el dmbito catélico. Lo que es excelente, en cuanto supera
el viejo doctrinarismo principista. La “noche” de los procesos so-
ciales va quedando atras, pero estd sin saldar la discusién de los
principios.

El otro acontecimiento sociolégico, ya en el plano de la suce-
sién de Economia y Humanismo, es la fundacidén a comienzos de la
década del 60 de Desal en Chile, patrocinada por Roger Vekemans.
Es otro acontecimiento de repercusién latinoamericana. En el ori-
gen de Desal esta la actividad practica. Su tarea se concentra en
la promocion de los marginales”, en su organizacion. Es ante todo
una accién social. Poco a poco los problemas comienzan a exigir
marcos tedricos mayores. Hay sin duda una afinidad entre Econo-
mia y Humanismo y Desal. Hay, sin duda, una herencia. Aunque
su acento es mayor en la *promocién humana", sin aquella intensa
praccupacion de Lebret en la “espiritualidad del compromiso™ en
la formacién de los eguipos. Pero toma un Ambite més definido
que Lebret: los marginados. De su experiencia, ira surgiendo la
teoria de la “marginalidad” comao raiz del subdesarrollo especifico
de América Latina.
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A diferencia de Economia y Humanismo, Desal inicia una in-
terpretacién de la “especificidad” de la situacién histérica de Amé-
rica Latina. Como preocupaclén, sin duda, es un avance, dejando
de lado la validez o no de esta teoria. Hay en el pensamiento de
Desal una influencia, también notoria, de Germani, en lo que tiene
que ver con la “participacién”, de la Cepal. Desal arguye contra &l
cepalismo su visién "economicista”, y su acento estd en lo social,
en la promocién popular. De todos modos, es una variante de las
“teorias del desarrollo” de la época. Y la crisis del “desarrollis-
mo' la tomara frontalmente. 8in embargo, en el terreno que nes
importa, no puede decirse que Desal haya desarrollade una socio-
logia que supere lo “soclografico’’. E|l terreno que nos importa, re-
cordamos, es "el pueblo’ latinpamericano. Es en los Gltimos afios
que Desal acentia su preocupacion tedrica globalizadora. Si blen,
en sus comiehzos para caracterizar sus origenes, formula en vez de
la “dialéctica del sefior y del esclavo™ que se presenta arrolladora
en la "sociologia comprometida’, otra muy diferente: hace una
“dialéctica de la desposesién”, cuya partlda es la “envidia’. Es una
renomenologia, a nuestro criterio, que parte del punto de vista del
“sefior”, aunque se “manifieste” en el desposeido. Y respecto del
“puebla”, concepto que de suyo implica el de cultura, mas reciente-
mente, en el 68, en Amdrica Latina una mditiple, se afirmaba: No
es esperable obtener una visién global de un fendmeno social total
cual as el desarrolio de América Latina, si se prescinde de la ca-
tegoria de lo cultural. En efecto, es aqui donde nacen principsiments
fos valores que sustentan la regién, la hacen distinguible de oiras,
¥ le configuran un ethos, una manera de ser que le es propla. Esta
es una nueva conciencia de una necesidad no satisfecha, ni mini-
mamente. S6lo existe alglin trabajo de Ismael Silva en ese rumbo.
E! resto de Desal, examina al pueblo todavia como pobiacién. En
este sentido, repetlmos, no trasciende lo “sociogréfico”,

De qué modo la nueva temdtica de la “sociologia comprometida”
repercute en los catélicos? Respecto de la sociologia, no conozco
obras notorias. El eco, méas bien, parece haberse producido maés
en la “teologia de la liberacién", que adopta varios temas de la
sociologia comprometida, en especial la “dependencia”, la [ucha
por la llberacién de los oprimidos, de América Latina, etc. Es la
teclogia de la liberacién la que corresponde a la sociologia com-
prometida, vy es l6gico: si para hacer sociclogia se parte ahcra no
de una neutralidad exiolégica ilusoria, si las opciones de valor, si
los juicios de valor, bien y mal, estén en la base de la mera socio-
logia, entonces nada mas normal que el catdlico “teologice” a la
sociologia, intente reinterpretarla en el lenguaje de la fe y la reve-
laci6n, sin sentir demasiadas complicaciones. Pero no se ven cuéles
son los principios que “comunican” la investlgacién sociol6gica y
la Investigacion teolégica. Hay més una “traslaci6n" de los temas,
que un ensamble orgénico. No es clara ninguna nueva tipologia
social, ni el instrumental para construlrla.
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Si las construcciones sociolégicas de Lebret y de Vekemans,
de modo distinto, corresponden a las sociologias de la “moderniza-
cién desarrollista” latinoamericana, no se ve que hoy exista un
equivalente con la del “compromiso”. Pues teologia no es sociolo-
gia, por lo menos hasta que lo justifiquen racionaimente los modos
de asuncién y subalternacién de esa sociologia. Para eso debe ser
una teologia critica, y no limitarse a introducir melodias teoldgicas
en la misica de la sociologia comprometida, o al revés. No deja de
ser el mismo procedimiento que los catdlicos usaban antes, sélo
que en el pasado se agregaba a “situaclones socioltgicas™ norinas
jusnaturalistas, y ahora en cambio elementos de teologia biblica. Se
sustituye derecho natural por teologia biblica, pero el método de
enlace es el mismo: se “aplican” desde fuera a los resultados del
pensar sociolégico. Quizad porque a la perplejidad nueva sobre los
“fundamentos cientificos™ de la sociologia, que estdn hoy en crisis,
no hace més que sumarse la desorientacion vieja entre los catdli-
cos ante la sociologia —instituida recordemos desde filosofias
hostiles a la lglesia —que la habian comenzado a cultivar de modo
vergonzante, sin tomar “el toro por las guampas”, haciendo rodeos
para evitar las preguntas bésicas. Se afirmaba la “ciencia social”
como cosa obvia, pero no se gueria entrar en honduras. La investi-
gacién social era imperativa, no podia esperar que los filosofos o
quien fuere, la “fundamentara” debidamente. Ante la ausencia, ha-
bia que arreglarse de la mejor manera, tomando los atajos necesa-
riog, El tiempo diria. Ahora est4 hablando mas claro, y por eso
llama la atencion la ausencia de didlogo de los socidlogos catoli-
cos y de la teologia de la liberacién con ese hito latinoamericano,
tan central, que es la obra de Hinkelammert,

Si los socidlogos catdlicos de principios del 60 se parecian a
algo, era a la sociologia norteamericana tipificada en Germani. Pe-
ro no podian ser tan dldfanos como Germani, pues toda esa carac-
terizacién de la “sociedad sacra” y de la “sociedad secular” rechi-
naba. Sin embargo, pronto las oleadas de la "teclogia de la secu-
larizacidn"”, crecientes en la década del 60, hicieron que —me pare-
ce—— no Se cuestionara tampoco esa tipologia de sacro-secular, sino
que se le consintiera de hecho, de modo escasamente critico. Im-
plicitamente, se produjo la fusion. Venia bien con la critica masiva
a la “cristiandad”. Esto contribuyé a una actitud sin curiosidad,
aprioristica, respecto a la cultura y el pueblo histérico latincame-
ricano. Quedaba sumergido sin mas en una “cristiandad de masas”,
mdgica, supersticiosa, etc., etc. No habian descubierto la “adultez’
secular y personalista. Asi, los esquemas sin historia de la teolo-
gia de la secularizacion venian a reforzar la tranquilidad de la
ignorancia sobre la “cristiandad indiana” y sus sobrevivencias ac-
tuales. De ahi que muchos, ante la emergente valoracién de la “re-
ligiosidad popular”, tuvieran la sospecha de una “regresién’. Un
profundo desarralgo en la vida nacional latinoamericana, un aparta-
miento de sus corrientes culturales, que se habia incrementado por
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diversas razones —en las "élites'” intelectuales de la Iglesia, las
hacia casi "espontdneamente’, naturalmente, europeocéntricas. Aho-
ra, el efecto visible de la crisis de la “sociologia comprometida”
que tiene una dimensioén de afirmacién nacional, de afirmacién la-
tinoamericana, ha ido modificando esa actitud. Hoy todos queremos
arraigar en América Latina. Nada puede suceder de mejor. E| efec-
to, entonces, es méas al nivel de “actitud” que de logros. La nueva
actitud posibilita nuevos logros. Ya desde otros campos, vienen
esfuerzos mas histdricos. En este aspecto, entre muchos otros
sintomas, Dussel y Comblin son vanguardia.

Estamos ahora en condiciones de hacer un balance rédpido de
los problemas y las exigencias que se nos plantean.

a) No ha habido ninguna “soclologia de la cultura” latinoame-
ricana. Cllizd sélo en Brasil se ha trabajado con ahinco en esa di-
reccién, Esfumar las “formas culturales” es esfumar al pueblo.
Qlueda poblacién. Esa es la carencia de la sociografia. Hace como
Descartes y Locke: sus andlisis prescinden de las "cualidades se-
cundarias”, que quedan fuera, y por eso si la sociografia se cree
“real” nos da una imagen pdlida, sin vida. Quizd esa sea la raiz del
estilo incoloro de tantos “cientistas sociales”. Y los pusblos tienen
“color”, dicho esto sin sentido "local”, pintoresquista. La sociclo-
gia religiosa no escapa a esto. Ha sido incapaz de tomar el ejemplo
de un Max Weber, 0 méas recientemente un Peter Berger, si en so-
cidlogos quiere inspirarse. Pero Max Weber tenia un gigantesco
conocimiento historico. Sin embargo, creo, hoy, la exigencia del
nuevo rumbo ya estad vista, cosa que no ocurria hace poco tiempo.

b} No hay duda que la sociologia en los dftimos afios, toman-
dola en sentido muy amplio, ha hecho inmensos aportes al cono-
cimiento de América Latina, en una proporcién sin igual con todos
los tiempos anteriores de nusestra historia. Este es también un he-
cho. Es inmenso el material acumulado sobre las clases sociales,
la wurbanizacién y la formacién de las ciudades, migraciones, edu-
cacion, seguridad social, etc., etc. Y los trabajos de interpretacion
se han ido afinando, restringiendo &l campo de las “ocurrencias”.
Y hoy, cada vez mas, es notorlo su pasaje de lo meramente “so-
ciografico” —imprescindible— a o “histérico”. Y esto con nuevos
problemas:

1. Necesidad de una tipologia que nos permita el analisis y
fa vision congruente del proceso histdrico;

2. aparicién de la “dialéctica del sefior v del esclavo” en el
corazon de la historia. Con todas las connotaciones, inmensas, que
produce en todos los campos. Necesidad de comprender a la so-
ciedad centrdndola en el Estado, hacia “adentrs” y hacia “afuera”,
en su dindmica global de interacciones:

3. y la crisis de la "cientificidad” socioldgica que nos lleva
a la necesidad de pensar sus bases "hasta lo dltimo”. Y eso es
filosoffa, y hasta teologia.
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Sobre este Gltimo punto, una reflexi6én final, en relacién a los
catélicos.

Desde hace tiempo se habla de la “necesidad de rehacer la
Ciudad de Dios™. Creo que ha sido Maritain el de la expresién,
para signiflcar la ausencia de la filosofia o teologia de la historia
de los catdlicos en los lltimos tiempos. No hay duda, San Agustin
tomd los materiales que le ofrecid su época. Nosotros tenemos
gue tomar los de nusestra época, lo que no es poca cosa. En la
filosofia que ha sido —hoy parece que no es— la mé4s importante
en la lglesia, me refiero al tomismo, hay esfuerzos para compren-
der la "historia” desde Sawicki y Schtuz a Maritain, Rahner, De Fi-
nance, Gaboriau. En etlos hay elementos muy valiosos y diversos,
pero no esta logrado un sistema de "formas” basicas que permitan
visualizar concretamente el conjunto del proceso histdrico, en su
dinamica interna. Las otras filosofias cristianas no tomistas, de
preferencia “existenciales”, poco agregan al punto, sumergidas en
lo "intersubjetivo',

En cuanto a los tedlogos, hay diversos aportes, pero no se ven
categorias que sirvan para una hermenéutica de las relaciones ne-
turaleza-hombre-Dios, en todos los planos posibles. Ese es el valor
extraordinario que encuentro en ta dispareja obra teoldgica de
Gaston Fessard que, en mi concepto, &s el primero en elabarar
una triple dialéctica del hombre-mujer, sefor-esclavo v judio-pagano,
gue encierra potencialmente el méas rico instrumento de andlisis y
ardenacién del acontecer histérico. Algunos tomistas han rechazado
su intento, sin comprenderlo, en cambio otros como André Marc
lo asimilan decididamente. No voy a entrar en este asunto, sélo
queria dar noticia de por donde, a mi criterio, es posible ir a un
replanteo global del problema de la historia, de la sociologia y de
la teologia, sin caer en meros oportunismos de momento. Creo,
con Comblin, que en la direccion de Fessard y la dialéctica que
formula, estd el camino simultaneo para:

1. construir la “ciencia social”, de tal modo que historia, so-
ciologia v teologia se interpenetren, justificadamente. Seria, quizi,
otro "tipo" de cientificidad, pero no abandonaria esa pretension,
dentro de limites humanos, claro;

2. nos daria los elementos necesarios para construir una ti-
pologia del proceso histérico, sin limitarse, como es comin, a de-
terminar las “etapas” en funcién a la tecnologia, que es lo més
visible, lo més progresivo, o s6lo permaneciendo en la relacién
hombre-hombre y dejando relegado la de hombre-Dios.

Lo cierto que, salvo el trabajo pionero de antropdloges como
Schmidt y algtn otro, la contribucién de los catélicos en la “inter-
pretacién” de la historia universal es escasa. Digamos, metaféri-
camente, no tenemos muchos Toynbee, al que sélo un Dawson
seria equiparable. Y pocos mas quiénes? Quizd un Aloys Dempf, y
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en el ambito de la lengua espafola el vacio es tremendo. Sélo
D' Ors balbuced una “ciencia de la cultura™.

Esto sélo guiere ser un recuento realista de nuestra situacion
ante las “ciencias humanas”. En nuestro ambito, creo que nada
iguala la obra de Comblin. Es bueno mirar los vacios que tenemos
por delante, y ponerse a la tarea, que perder el tiempo en decla-
maciones de adultos que resultan ser adelescentes. Hoy tenemos,
como tarea fecunda, el asumir en América Latina, a nuestra propla
tradicién. Una “tradicidn™ latinoamericana y catdlica que no existe
como constituida pero que puede existir. Depende de nosotros. La
crisis actual es justamente nuestra oportunidad. No sélo debemos
dialogar con “los otros”, sino también con nosotros mismos. La
vuelta al “pueblo” es una vuelta a la historia, al arraigo, v eso nos
permitird conocer los esfuerzos y luchas de las generaciones de
cristianos gue nos precedieron. Pues nuestra situacion dependiente
en la cultura, incluso eclesidstica, es lo que permite cosas tan
sorprendentes como que un historiador catélico como el mejicano
Carlos Pereyra, el mas grands historiador de América Latina de la
primera mitad del siglo, sea un perfecto desconocido para los “cien-
tistas sociales” catdlicos. Estas cosas empezardn a dejar de ocu-
rrir. La sociologia misma los conduce a la historia. Y asi, la historla
de la propia lglesia [atinoamericana, comenzard a evidenciarse en
su riqueza y su miseria, como corresponde a una lglesia de santos
y pecadores. La autoconsclencia de la Iglesia latinoamericana como
tal, serd el buen fruto de esta crisis. Seremos asi en el pueblo,
més “"pueblo de Dios”.

442

TALLERES EDICIONES PAULINAS
BOGOTA, AGOSTO DE 1974

IMPRESO EN COLOMBIA . PRINTED IN COLOMBIA



