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Nunca quiso ayudar a !a misa en las fiestas princi-
pales de la comunidad. El cura de un distrito vecino
que venia a celebrarlas le pidié que hiciera de sacris-
tdn, le exigid muchas veces. Lahuaymarca tenfa un
sacristan indio.

— Ese no sabe. Repite las palabras como loro, no
entiende; casi no es cristiano. T¢ eres mestizo, orga-
nista, contestas en latin. La misa serd mds grande
contigo — le dijo el cura en la vispera de una fiesta
grande.

— Quemado yo padre. Mi iglesia dentro de mi
pecho, quemado. ¢Cémo voy a cantar? La Gertrudis
igual que 4dngel canta. El sacristin contesta.

— La Gertrudis no piensa en Dios; canta triste, sf,
porque es deforme.

— Padrecito, ti no entiendes el alma de indios.
La Gertrudis, aunque no conociendo a Dios, de Dios
es. ¢Quién, si no, le dio esa voz que limpia el pecado?
Consuela al triste, hace pensar al alegre; quita de la
sangre cualquier suciedad.

— Bueno, terco. No puedo obligarte. Esa «Kurku»
tiene algo, algo extrafio, duele.

— El Dios, pues, padrecito. Ella ha sufrido entre
los sefiores. Dios de los sefiores no es igual. Hace
sufrir sin consuelo,

...Ha llegado amatillo, rotoso, sin chullu siquiera.
Ha regresado igual de su ropa, pero en su ojo habia
Dios...

— ¢Qué Dios? ¢Cémo sabes?

— Dios es esperanza. Dios alegria. Dios 4nimo.
Llegé «unpu», enjuermo, agachadito. Salié tieso, juir-
me, 4dguila. Era mozo no mds. Dios hay aqui, en
Lahuaymarca. De San Pedro se ha ido, creo para
siempre.
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— T tampoco eres cristiano verdadero, hijo. jTan-
tos afios de sacristdn! Y piensas como brujo. Dios estd
en todas partes, en todas partes...

El viejo sacristdin de San Pedro movia negativa-
mente la cabeza.

¢Habia Dios en el pecho de los que rompieron el
cuerpo del inocente maestro Bellido? ¢Dios estd en el
cuerpo de los inginieros que estdn matando «La Esme-
ralda»? ¢De sefior autoridad que quité a sus duefios
ese maizal donde jugaba la Virgen con su Hijito, cada
cosecha? No me hagas llorar, padrecito. Yo también
como muerto ando. Don Demetrio tiene Dios, en la
«Kutku» estd Dios, cantando; en don Bruno pelea
Dios con el demonio; para mi no hay consuelo, de
nadies.

Jost MARfA ARGUEDAS
Todas las sangres



SIGLAS

Bulletin Thomiste

Bible et Vie chrétienne

Critica Marxista (Roma)

Cristianismo y Sociedad

Dictionnaire de Théologie Catholique
Estudios Biblicos

Evangelische Theologie

Ephemerides Theologicae Lovanienses
Etudes Théologiques et Religicuses
Freres du Monde

Gaudium et Spes

L’Hommme et la Société

Lumen Gentium

Lumiére et Vie

Masses Ouvrieres

Monthly Review

Nouvelle Revue Théologique
Octogesima Adveniens

Perspectivas para el Didlogo
Patrologia Graeca

Patrologia Latina

Parole et Mission

Paz e Terta

Revista Eclesidstica Brasileira

Revue d’Histoire et de Philosophie Religieuses
Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques
Recherches de Sciences Religieuses
Supplément au Dictionnaire de la Bible
Terre Entiére

Theologie und Glaube

Temps Modernes

Theological Studies

Teologia y Vida

Theologisches Warterbuch zum Newen Testament
Union Seminary Quarterly Review

La Vie Spirituelle

Wort und Wahrheit

Zeitschrift fiir Katholische Theologie



INTRODUCCION

Este trabajo intenta una reflexién, a partir del evange-
lio y de las experiencias de hombres y mujeres comprome-
tidos con el proceso de liberacidn, en este subcontinente
de opresion y despojo que es América latina. Reflexion
teoldgica que nace de esa experiencia compartida en el
esfuerzo por la abolicion de la actual situacién de injusti-
cia y por la construccién de una sociedad distinta, mds
libre y mas bumana. La ruta del compromiso liberador ha
sido emprendida por muchos en América latina, y entre
ellos por un nidmero creciente de cristianos: a sus expe-
riencias y reflexiones se debe lo vdlido que pueda haber
en estas paginas. Nuestro mayor deseo es no traicionar
sus vivencias y sus esfuerzos por elucidar el significado
de su solidaridad con los oprimidos.

No se trata de elaborar una ideologia justificadora de
posturas ya tomadas, ni de una afiebrada bdsqueda de
seguridad ante los radicales cuestionamientos que se plan-
tean a la fe, ni de forjar una teologia de la que se «deduz-
ca» una accién politica. Se trata de dejarnos juzgar por la
palabra del Sesior, de pensar nuestra fe, de hacer mis
pleno nuestro amor, y de dar razén de nuestra esperanza
desde el interior de un compromiso que se quiere hacer
mis radical, total y eficaz. Se trata de retomar los grandes
temas de la vida cristiana en el radical cambio de perspec-
tiva y dentro de la nueva problemaitica planteada por ese
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compromiso. Esto es lo que busca la llamada «teologia
de la liberacidn».

Muchos y ricos esfuerzos se estén haciendo en este
sentido en América latina. En la medida de nuestras posi-
bilidades, ellos son tenidos en cuenta y alimentan este
estudio. Buscamios evitar, sin embargo, una reflexién que
con la legitima intencién de no trasladar mecinicamente
una problemitica ajena a nuestras coordenadas bistdricas
y socidles, olvide el aporte de la comunidad cristiana uni-
versal. Mds vale, ademds, reconocer explicitamente ese
aporte que introducir subrepticia y acriticamente ciertos
conceptos elaborados en otro contexto, que sélo pueden
ser fecandos entre nosotros previa revision sana y franca.

Preguntarse por la significacion teolégica del proceso
de liberacién del hombre en el curso de la bistoria exige,
metodoldgicamente, que se precisen los términos en cues-
tién. A ello dedicamos la primera parte de este trabajo.
Este estudio nos permitiré indicar las razones por las cua-
les, a lo largo de estas pédginas, tendremos en cuenta en
forma especial la funcién critica de la teologia respecto de
la presencia y actuar del hombre en la bistoria. El becho
mayor de dicha presencia en nuestro tiempo, sobre todo
en los paises subdesarrollados y oprimidos es la lucha por
construir una sociedad justa y fraterna, donde los hom-
bres puedan vivir con dignidad y ser agentes de su propio
destino. Consideramos que el término «desarrollo» no
expresa bien esas aspiraciones profundas; «liberacién»
parece, en cambio, significarlas mejor. Pero ademds, en
una segunda aproximacién, la nocién de liberacién resulta
mis exacta y englobante: ella hace notar que el hombre
se transforma conquistando su libertad a lo largo de su
existencia v de la bistoria. De otro lado, la Biblia nos
presenta la liberacion —la salvacién — en Cristo como
el don total que, asumiendo los niveles sefialados, da su
sentido profundo y su pleno e imprevisible cumplimiento
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a todo el proceso de liberacién, que puede asi ser enfocado
como un dnico proceso salvifico. Esta perspectiva permite,
por consiguiente, pensar en la unidad, pero sin confusio-
nes, diferentes dimensiones del hombre en su relacién con
los demds y con el Sefior, que la teologia se empefia desde
bace tiempo en ligar estrechamente, y nos da el marco en
que situaremos nuestra reflexion.

Conviene, en segundo lugar, bacer ver que el proble-
ma que se plantea a la teologia de la liberacion es, a la
vez, tradicional y nuevo. Este doble rasgo aparecerd con
mayor claridad si analizamos las diferentes respuestas que
ba recibido a lo largo de la bistoria de parte de la teolo-
gia. Esto nos llevard a concluir que, agotados los enfogues
basta hoy tradicionales, se empieza a buscar nuevas pistas
de reflexién teolégica. Este examen debe ayudarnos a des-
brozar el camino e ir més rdpido en las etapas siguientes.
A ello dedicamos la segunda parte de nuestro trabajo.

El andlisis precedente nos conduce a retomar la «préc-
tica» de la iglesia en el mundo de hoy. La situacién de
América latina, dnico continente mayoritariamente cristia-
no de entre los pueblos despojados y oprimidos, ofrece
un interés particular. Un ensayo de descripcidn e inter-
pretacion de las formas que reviste la presencia de la
iglesia latinoamericana en el proceso de liberacidn, en
particular la de los grupos cristianos mas comprometidos,
nos permitird recoger la problemitica de una auténtica
reflexidn teolégica, ast como los primeros esfuerzos en esa
linea. La tercera parte de esta exposicidn seré consagrada
a este intento.

Todo esto nos haré ver que la pregunta por la signifi-
cacién teoldgica de la liberacion es, en realidad, una cues-
tidn «sobre el sentido mismo del cristianismo y sobre la
misién de la iglesian. Hubo un tiempo, en efecto, en que
la iglesia respondia a los problemas que se le planteaban,
apelando imperturbablemente a sus reservas doctrinales y
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vitales. Hoy la gravedad y amplitud del proceso que lla-
mamos de liberacién es tal, que la fe cristiana y la iglesia
son puestas radicalmente en cuestion. Es a ellas a quienes
se pide que manifiesten su significado frente a una tarea
bumana que se ha hecho adulta. A esto dedicamos la
mayor parte de este estudio, hecho dentro del marco de
la unidad vy, al mismo tiempo, de la complejidad del pro-
ceso de liberacion centrado en la obra salvadora de Cristo,
Somos conscientes, no obstante, de que sélo nos es posi-
ble esbozar esa temdtica o, mds exactamente, dibujar
— sin pretender responder plenamente — las nuevas cues-
tiones.

La novedad y la moviidad de las interrogantes que
plantea el compromiso liberador bacen dificil el empleo
de un lenguaje adecuado y de nociones suficientemente
precisas Pese a eso, presentamos este trabajo pensando
que puede ser de utilidad, y sobre todo porque confiamos
en que la confrontacion que conlleva necesariamente el
dar algo a publicidad nos permita mejorar y abondar estas
reflexiones .

1 Tl origen de este trabajo es una confercncia pronunciada en el Encueniro
nacional del movimiento sacerdotal oNis, de julio de 1968, en Chimbote (Perd), y
publicada por el setvicio de documentacién del MIEC en Montevideo (1969) Esta
conferencia reelaborada fue presentada como ponencia en la consultacién sobre
«Teologia y desarrollo» otganizada por SODEPAX en noviembre de 1969, en Cartigny
(Sutza) Notes on theology of liberation, en In search of a theology of Development
A sopeErax Report Lausanne 1970, 116 179 Esta ponencia fue publicada en es
paiiol con el titulo Hacta una teologia de la liberactén (Bogotd 1971) El presente
trabajo continda esa linea de reflexién
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Teologia y liberacién



Teologia y liberacion son términos susceptibles de inter-
pretaciones diversas. Para plantear debidamente y con
clerta claridad la cuestién que nos ocupa, es necesatio
examinar criticamente la nocidn de teologia que vamos a
usar a lo largo de estas piginas. Del mismo modo, se im-
pone, en una primera aproximacién por lo menos, lo que
entendemos por liberacién. Por lo demds, a medida que
se avance en este trabajo se podrd matizar y profundizar
este intento inicial.
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TEOLOGIA:
REFLEXION CRITICA

A reflexién teoldgica — inteligencia de la fe — surge
espontédnea e ineludiblemente en el creyente, en to-
dos aquellos que han acogido el don de la palabra de Dios.
La teologia es, en efecto, inherente a una vida de fe que
busque ser auténtica y plena, y, por lo tanto, a la puesta
en comin de esa fe en la comunidad eclesial. En todo cre-
yente, més aln, en toda comunidad cristiana,-hay pues un
esbozo de teologia, de esfuerzo de inteligencia de la fe.
Algo asi como una pre-comprensién de una fe hecha vida,
gesto, actitud concreta. Es sobre esta base, y sélo gracias
a ella, que puede levantarse el edificio de la teologfa, en el
sentido preciso y técnico del término. No es tinicamente
un punto de partida. Es el suelo en el que la reflexién
teolégica hunde tenaz y permanentemente sus raices y
extrae su vigor?,
Pero el enfoque del trabajo teolégico — estrictamen-
te hablando — ha conocido muchos avatares a través de

1 Qcurre con la teologia lo que A. Gramsci decia de la filosofia: «Es nece-
sario destruir el prejuicio, muy difundido, de que la filosofia sea algo sumamente
dificil porque es la actividad intelectual propia de una determinada categoria de
especialistas cientificos o de fildsofos profesionales y sistemdticos. Es necesario,
por eso, demostrar previamente que todos los hombres son filésofos, definiendo
los limites y el cardcter de esta filosofia espontdnea, propia de todo el mundos:
Avviamento allo studio della filosofia e del materialismo storico. Saggio intro-
Juttivo, en La formazione dell’'uomo. Roma 1969, 217.
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1a historia de la iglesia. «Ligada — escribe Ch. Duquoc —
a la tarea de la iglesia (la teologfa) estd en dependencia de
su devenir histérico» 2. Ademis, como Y.-M. Congar lo
observaba recientemente, esta evolucién ha sido, en cierta
forma, acelerada en los dltimos afios: «La situacién teo-
l6gica, incluso el mismo concepto de trabajo teolégico, ha

sufrido variaciones en un cuarto de siglo» 3,

I
LAS TAREAS GLASICAS DE LA TEOLOGIA

El quehacer teolégico ha cumplido diversas funciones
a lo largo de la historia de la comunidad cristiana; pero
esto no significa necesariamente, que esos enfoques estén,
hoy, definitivamente archivados. A través de modalida-
des cambiantes, lo esencial del esfuerzo por una inteligen-
cia de la fe se mantiene. M4s adn, los intentos més pe-
netrantes y de mayor envergadura han dejado aportes deci-
sivos, roturando senderos por los que debe transitar toda
reflexién teoldgica. En esta éptica, es mds exacto hablar
de tareas permanentes — aunque hayan surgido en un
momento dado de la historia de la iglesia — que de eta-
pas, histéricamente superadas, de la teologia. Dos de esas
funciones son consideradas como cl4sicas: la teologia como
sabidurfa y la teologia como saber racional.

3~ Théologie et mission de I’église: LV 71 (1965) 55. Cf. el conocido articu-
lo de Y.-M. Concar, Théologie en DTC (escrito en 1939, publicado en 1943) XV,
col. 346-447. V. también, Y.-M. CONGAR, La fe y la teologia. Herder, Barcelona
1970, y el sugestivo estudio de J. COMBLIN, Historia da teologia catélica. Sio
Paulo 1969.

3 Y.-M. CONGAR, Situacién y tareas de la teologia boy. Sigueme, Salamanca
1971, 15; cf. G. THILs, Orientations de la théologie, Louvain 1958; A. KOPLING,
Katholische Theologie gestern und beue. Thematik und Entfaltung Deutscher
katholischer Theologie vom I Vaticanum bis zur Gegenwart. Bremen 1964,
W. Kaseer, Unidad y pluralidad en teologia. Los mérodos dogmdticos. Sigueme,
Salamanca 1969; P. ToUILLEUX, Introduction critique & la théologie. Paris 1968.




TEOLOGIA: REFLEXION CRfTICA 23

1. La teologia como sabiduria

En los primeros siglos de la iglesia, lo que ahora lla-
mamos teologfa estuvo estrechamente ligado a la vida es-
piritual %, Se trataba fundamentalmente de una meditacién
sobre la Biblia %, orientada al progreso espiritual. Se dis-
tingufa entre los «principiantes», simples fieles, y los
«avanzados» que buscan la perfeccién ¢, Esta teologfa fue
sobre todo mondstica y, por lo tanto, caracterizada por
una vida espiritual alejada del quehacer mundano?, mo-
delo de todo cristiano deseoso de enderezar sus pasos por
la senda estrecha de la santidad, de toda vida cristiana
dvida de perfeccién espiritual.

Deseosa de entrar en didlogo con el pensamiento de
su época, esta teologia usé categorias platénicas y neo-
platénicas. En estas filosofias encontré una metafisica que
subrayaba la existencia de un mundo superior y la tras-
cendencia de un absoluto del que todo venia y al que todo
retornaba ®. La vida presente, en cambio, marcada por
una radical contingencia, no aparecia suficientemente va-
lorada.

Importa recordar, sin embargo, que en esa misma
época las reflexiones de los padres griegos sobre la teo-
logia del mundo — cosmos e historia — van més all4 de

4 Habia una cierta equivalencia entre los términos docto y santo ¢ Y M
CONGAR, obras citadas, y L BOUYER, La spuritualité du nouveau testament et des
peres Paris 1960

5 De alli Ia desighactén de sacra pagina o sacra eruditto Cf J DE GHEL-
LINCK, Pagina et sacra pagina Histoire d’un mot et transformation de I'objet pri-
mitivement désigne, en Mélanges A Peter Louvain 1947, 23 59

6 Cf H bpe LuBac, Exégése médiévale Les quatre sens de I’Escriture, 3 vol
Paris 1959 1961

7 Cf los trabajos de R Bultot sobre el «desprecio del mundo», una buena
visién de conjunto de la controversia suscitada por ellos en L J BATAILLON -
J P Jossua, Le mépris du monde RSPT 1 (1967) 23-27

8 Cf R ARNON, Platonisme des peres en DTC XII 2, col 2258 2392
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una simple meditacién espiritual personal, y la sitGan en
un contexto mis amplio y fecundo.

Hacia el siglo X1v se inicia una separacién entre tedlo-
gos y espirituales. Esta escisién se encuentra, por ejemplo,
en un libro como La imitacién de Cristo, que marcé fuer-
temente la espiritualidad cristiana durante los ltimos si-
glos. Atdn hoy sufrimos de este divorcio, si bien es cierto
due la renovacién biblica y la necesidad de reflexionar
sobre la espiritualidad de los laicos, nos estd dando esbo-
zos de Jo que puede considerarse una nueva teologia espi-
ritual %,

La funcién espiritual de la teologia, tan importante
en los primeros siglos, puesta en paréntesis después, cons-
tituye, no obstante, una dimensién permanente de la teo-
logia 1.

2. La teologia como saber racional

A partir del siglo x11 comienza a constituirse la teo-
logfa como ciencia: «Se habfa pasado de la sacra pagina
a la reologia en el sentido moderno que Abelardo... fue
el primero en usar» . El proceso culmina con Alberto
Magno v Tomds de Aquino. Las categorfas aristotélicas
permiten calificar a la teologia como «ciencia subalter-
na» 2. Santo Tomds tiene, sin embargo, una visién amplia
y sintética: la teologfa no es sdlo ciencia, sino también
una sabiduria cuya fuente es la caridad que une al hom-

9 Las obras de R Guardini, Y -M Congar, R Voillaume, L Evely, A Paolt,
P R Régamey y de muchos otros, ejemplifican este esfuerzo

0 H YUrs von Balthasar reclamaba ya hace afios su urgencia Teologra y
sant:dad, en Ensayos teolégicos 1 Verbum caro Guadarrama, Madnd 1964, 235
268, Yo, Espirttualidad, en 1bid , 269 290

1Y M CONGAR, La fe v la teologia, 254 s

2 ST 1, ¢ I,¢f Y M ConGar y J COMBLIN, obras citadas Ver también
M -D CHENU, La theologie est elle une sctence? Paris 1957.
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bte con Dios *. Pero este equilibrio no sobrevive a Ia rup-
tura entre teologia y espiritualidad que, como lo hemos
recotdado, se opera en el siglo x1v.

Esta nocidn de ciencia es hoy ambigua porque no co-
rresponde al sentido generalmente aceptado por la men-
talidad moderna. Pero lo esencial en la obra de Tomds
de Aquino es que la teologia aparece como una disciplina
intelectual, fruto del encuentro de la fe y la razén ™. M4s
vale por eso, en esta perspectiva, hablar del quehacer teo-
I6gico no como una ciencia, sino como un saber racional.

Esta funcién de la teologia es, también, permanente.
Permanente en tanto que encuentro entre la fe y la razén,
y no en forma exclusiva entre la fe y la filosoffa determi-
nada. Y ni siquiera entre la fe y la filosoffa. La razén
tiene, hoy en particular, muchas otras manifestaciones ade-
miés de la filoséfica. La inteligencia de la fe comienza a
hacerse también, en nuestros dfas, siguiendo pistas inédi-
tas: las ciencias sociales, psicoldgicas, biol6gicas. Es evi-
dente, por ejemplo, la importancia de las ciencias sociales
para la reflexién teolégica en América latina. Un pensa-
miento teoldgico que no presente este cardcter racional y
desinteresado no seria verdaderamente fiel a la inteligen-
cia de la fe.

Pero conviene recordar, en atencidén a los rezagos que
adn persisten, que en la escoldstica posterior al siglo x111
asistimos a una degradacién del concepto tomista de la
teologfa **; surge entonces, pese a las apariencias, un modo
muy diferente de enfocar el quehacer teolégico. Las exi-
gencias de un saber racional se reducirdn a la necesidad

18 Ver al respecto, el sélido comentario a la Summa I, c. 1, de M. CORBIN,
La fonction et les principes de la théologre selon la Somme théologique de saint
Thomas d’Aquin: RSR 3 (1967) 321-366.

14 Aspecto muy bien subrayado por C. DUMONT, La réflexion sur la méthode
théologigue: NRT 10 (1961) 1034-1050, y 1 (1962) 17-35.

3 Cf. Ibid.
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de una sistematizacién y de una exposicién clara . Esta
teologfa escoldstica se convertird asi, poco a poco — so-
bre todo a partir del concilio de Trento —, en una dis-
ciplina auxiliar del magisterio eclesidstico; su funcién
ser, entonces, «1. definir, exponer y explicar las verdades
reveladas; 2. examinar las doctrinas, denunciar y conde-
nar las doctrinas falsas, defender las verdaderas; 3. ense-
fiar con autoridad las verdades reveladas» ¥,

En resumen, la teologia es necesariamente espiritual
y saber racional. Son funciones permanentes, e indispen-
sables, de toda reflexién teolGgica. Ambas tareas deben,
sin embargo, ser en parte recuperadas de las escisiones o
deformaciones sufridas a lo largo de la historia. Y, sobre
todo, habrd que conservar de ellas la perspectiva y el
estilo de una reflexién, mis que tal o cual logro determi-
nado, alcanzado en un contexto histérico diferente al
nuestro.

II

LA TEOLOGIA COMO REFLEXION CRITICA
SOBRE LA PRAXIS

Esta funcién de la teologia se dibuja y se afitma, gra-
dualmente, en los dltimos afios. Pero tiene antecedentes
en los primeros siglos de la iglesia. La teologfa agustiniana
de la historia, que encontramos en La ciudad de Dios,
parte, por ejemplo, de un verdadero andlisis de los signos
de los tiempos y de las exigencias que ellos plantean a la
comunidad cristiana.

19 «Segiin la escoldstica cldsica, el cardcter cientifico de 1a teologfa consiste
en su sistematizacién .. El papel de la razén se reduce entonces a la claridad de
la exposicién»: J. CoMBLIN, Historia da teologia catélica, 71.

17 Ibid., 10, Esto llevard normalmente a dar mayor autoridad a los centros
teolSgicos cercanos al magisterio, en especial a las universidades romanas.
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1. La praxis histdrica

Diversos factores han contribuido a subrayar en forma
preferente, y de modo distinto al pasado inmediato, los
aspectos existenciales y activos de la vida cristiana.

Se ha operado, en primer lugar, un fecundo redescu-
brimiento de la caridad como centro de la vida cristiana.
Esto ha llevado a ver la fe, mds biblicamente, como un
acto de confianza, de salida de uno mismo, como un com-
promiso con Dios y con el préjimo, como una relacién con
los demiés . Es en ese sentido que san Pablo nos dira que
la fe opera por la caridad: el amor es el sustento y la ple-
nitud de la fe, de la entrega al otro e, inseparablemente,
a los otros. Ese es el fundamento de la praxis del cristia-
no, de su presencia activa en la historia. Para la Biblia la
fe es la respuesta total del hombre a Dios que salva por
amor ¥. En esta perspectiva, la inteligencia de la fe apa-
rece como la inteligencia no de la simple afirmacién —y
casi recitacién — de verdades, sino de un compromiso,
de una actitud global, de una postura ante la vida.

Paralelamente, se da en la espiritualidad cristiana una
evolucién significativa. En los primeros siglos, asistimos
al primado — y casi a la exclusividad — de un cierto tipo
de vida contemplativa, anacoreta y mondstica, que se ca-
racteriza por el alejamiento del mundo, y se presenta como
el modelo del camino hacia la santidad. Alrededor del
siglo X11 se empieza a entrever la posibilidad de compartir
la'contemplacién a través de la predicacién y otras formas

13 Cf. entre otros, G. GILLEMAN, Le primat de la charité dans la théologte
morale. Bruxelles 1954; J. Mouroux, Creo en ti. Flors, Barcelona 1964;
B. HARING, La ley de Cristo. Herder, Barcelona +1964; A. LIEGE, Adultes dans le
Christ. Paris 1958; J. RATZINGER, La fraternidad cristiana. Taurus, Madrid 1962;
G. Sriq, Teologia moral del nuevo testamento. Pamplona 1970.

1@ Cf. J. ALFARO, Fides in terminologia biblica: Gregorianum 42 (1961)
463-505.
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de vida apostdlica; esta perspectiva se concreta en la vida
mixta (contemplativa y activa) de las érdenes mendican-
tes, y se expresa en la férmula: «contemplata aliis tradere»
(transmitir a los demds lo contemplado) ?. Pero esta etapa,
considerada desde un punto de vista histérico, se presenta
como una transicién a la espiritualidad ignaciana, que bus-
ca una dificil pero fecunda sintesis entre contemplacién y
accién: «in actione contemplativus» (contemplativo en la
accién) 2. Este proceso, reforzado en los tltimos afios por
la bisqueda de una espiritualidad del laicado, culmina
hoy con los estudios sobre el valor religioso de lo profano
y la espiritualidad del actuar del cristiano en el mundo %,

En forma convergente, se es, en nuestros dias, cada
vez mas sensible a los aspectos antropoldgicos de la reve-
lacién 2. La palabra sobre Dios es, simultdneamente, pro-
mesa para el mundo. El mensaje evangélico al revelarnos
a Dios, nos revela a nosotros mismos en nuestra situacién
ante el Sefior y con los demds hombres. El Dios de la reve-
lacién cristiana es un Dios hecho hombre, de ahi la célebre
expresién de K. Barth sobre el antropocentrismo cristia-
no: «el hombre es la medida de todas las cosas, desde que
Dios se hizo hombre» #*. Todo esto trae como consecuen-
cia la revalorizacién de la presencia y el actuar del hombre

= Cf. ST 22, q. 188.

2 Como se sabe, la frase es de Nadal, pero expresa bien la intuicién de
Ignacio de Loyola. Cf. M. GIuLiaNI, Trouver Dieu en toutes choses: Christus 4
(1955) 172-194, y G. FEssarp, La dialectique des Exercices spirituels de saint
Ignace de Loyola. Paris 1958.

22 Cf. Y.-M. CONGAR, Jalones para una teologia del laicado. Estela, Barce-
lona 31965, ¢. IX: «En el mundo y no del mundo»; O. Rasur, Valor espiritual
de lo profano. Estela, Barcelona 1965; Ph. ROQUEPLO, Experiencia del mundo,
cexperiencia de Dios? Sigueme, Salamanca 1969.

2 «...Hoy la teologia dogmdtica — escribe K. Rahner — debe legar a
ser una antropologia teoldgica... Este “antropocentrismo™ es necesario y fecundon»:
Théologie et antbropologie, en Théologie d’aujourd’bui et de demain. Paris 1967,
9. Cf. J. B. METZ, Antropocentrismo cristiano. Sigueme, Salamanca 1972; C. Du-
MONT, Pour une conversion «antbropocentrique» dans la formation des clercs:
NRT 5 (1965) 449-465; y L. MALEVLZ, Présence de la théologie @ Dieu et a I'hom-

me: NRT (1968) 785-800.
% Christengemeinde und Biirgergemeinde. Ziirich 1946, 36.
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en el mundo, particularmente en relacién con otros hom-

bres.
El movimiento de la reflexién teolSgica se ha visto caracte-
rizado, en su conjunto, por una transferencia de la atencién
al puro en-si de las realidades sobrenaturales, a la relacién
que tienen con el hombre, con el mundo, con los problemas
y las afirmaciones de todos aquellos que, para nosotros, repre-
sentan a los otros 2.

Ningtin horizontalismo en esta actitud ®. Se trata, sim-
plemente, del redescubrimiento de la unidad indisoluble
del hombre y Dios 7.

De otro lado, la vida misma de la iglesia aparece, cada
vez mis netamente, como un lugar teolégico. A propésito
de la participacién de los cristianos en los grandes movi-
mientos sociales de la época, M.-D. Chenu escribia, pers-
picazmente, hace mds de 30 afios:

Dan tantos lugares teoldgicos en acto, para la doctrina de la
gracia, de la encarnacién, de la redencién, ademis expresa-
mente promulgados y descritos a medida por las enciclicas
de los papas. Malos tedlogos, los que, encerrados en sus info-
lios y sus disputas escoldsticas, no estén abiertos a esos espec-
téculos, no sélo en el piadoso fervor de su corazén, sino
formalmente en su ciencia; dato teolégico en pleno rendi-
miento, en la presencia del Espiritu 2,

En esta perspectiva traté de situarse hace unas décadas
la asi llamada «teologfa nueva». Y este cardcter fontal
de la vida de la iglesia para todo andlisis teoldgico ha sido
recordado con frecuencia desde entonces. La palabra de

25 Sutuacidn vy tareas de la teologia hoy, 33-34.

28 Cf. la polémica entre Y.-M. Congar (Situacidn y tareas .., 77-83) y la
revista «Fréres du monde», 46-47, 49-50 (1967). Consultar una visién de conjunto
sobre este asunto en J.-P. JossuA, Christianisme borizontal ou vertical?: PM 4
(1968) 245-255.

27 Cf. mds adelante capitulo 10.

28 La théologie au Saulchoir (texto de 1937) en La parole de Dieu 1. La foi
dans Pintelligence, Paris 1964, 259. R. Lautrentin ha recordado con razdén este
caricter de lugar teoldgico de la vida de la iglesia, en Développement et salut.
Paris 1969, 13-14.
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Dios convoca, y se encarna en la comunidad de fe que se
entrega al servicio de todos los hombres. El concilio Vati-
cano II ha reafirmado con fuerza la idea de una iglesia de
servicio y no de poder, que no estd centrada en ella misma,
y que no «se encuentra» sino cuando «se pierde», cuando
vive «las alegrias y esperanzas, las tristezas y las angustias
de los hombres en nuestro tiempo» (GS 1). Todo lo cual
da un nuevo enfoque para ver la presencia y el actuar de
la iglesia en el mundo en el punto de partida de una refle-
xién teoldgica.

En la misma linea, pero dando un paso que permite
salir de un estrecho 4mbito eclesial, se sitiia lo que desde
Juan xx111 y Vaticano 11 comienza a llamarse una teologfa
de los signos de los tiempos®. No hay que olvidar, en
efecto, que los signos de los tiempos no son sélo una lla-
mada al andlisis intelectual. Son, ante todo, una exigencia
de accidn pastoral, de compromiso, de servicio a los demds.
Escrutar los signos de los tiempos comprende ambas di-
mensiones. De ahi que la Gaudium et spes 44, sefiale que '
esta responsabilidad concierne a todo cristiano, y, en es-
pecial, a pastores y tedlogos:

Es propio de todo el pueblo de Dios, pero principalmente de
los pastores y de los tedlogos, auscultar, discernir e interpre-
tar, con la ayuda del Espiritu Santo, las multiples voces de
nuestro tiempo y valoratlas a la luz de la palabra divina, a fin
de que la verdad revelada pueda ser mejor percibida, mejor
entendida y expresada en forma mds adecuada.

28 Pese a su enorme interés, la nocidén de signos de los tiempos no tiene
todavia un contenido claro y bien delimitado. La Gawudium et spes no arriesga
una definicién; se cifie a una descripcién y a sacar algunas consecuencias para la
vida de fe. Cf. M.-D. CHENU, Los signos de los tiempos. Reflexién teolGgica, en
La iglesia en el mundo de hoy 1I. Taurus, Madrid 1970, 253-278. Ver también la
documentacién sobre «Signos de los tiempos» en Concilium 25 (1967) 313-322; y
en una perspectiva mds latinoamericana, M. MCGRATH, Los signos de los tiempos
en América latina hoy, y E. PIRONIO, Interpretacidn cristiana de los signos de los
tiempos boy en América latina, en La iglesia en la actual transformacién de Amé-
rica latina a la luz del concilio 1. Ponencias de la Conferencia Episcopal de Mede-
1lin. Bogotd 1968, 73-100 y 101-122, respectivamente.
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Atribuir este papel a todo miembro del pueblo de
Dios, y hacer mencién especial de los pastores — encar-
gados de orientar la accién de la iglesia — subraya la lla-
mada al compromiso que implican los signos de los tiem-
pos. Indisolublemente unida a este aspecto, la funcién de
los teblogos (su inclusién, en el texto citado, encontrd,
sin embargo, algunas resistencias en los debates concilia-
res) serd la de contribuir a una mayor lucidez, gracias a
un andlisis intelectual, en ese compromiso.

Otro factor, de origen filoséfico esta vez, concurre a
subrayar la importancia de la accién humana como punto
de partida de toda reflexién. La problemdtica filoséfica de
nuestro tiempo estd fuertemente marcada por las nuevas
relaciones del hombre con la naturaleza, nacidas del avan-
ce de la ciencia y la técnica. Esos nuevos vinculos reper-
cuten en la conciencia que el hombre tiene de si mismo
y de su relacién activa con los demds. M. Blondel, rom-
piendo con un espiritualismo vacio e infecundo, y querien-
do darle al quehacer filoséfico una mayor concrecién y vita-
lidad, lo plante6 como una reflexién critica de la accidn.
Reflexién que intenta captar la légica interna de una ac-
cién a través de la cual el hombre busca realizarse, tras-
cendiéndose continuamente ¥. Blondel contribuyd, asi, a
elaborar una apologética nueva, y se convirtié en uno de
los pensadores de mayor ascendiente en la teologia con-
tempordnea, incluso la mis reciente,

A esto se afiade la influencia del pensamiento marxista
centrado en la praxis, dirigido a la transformacién del

30 Cf, M. BLONDEL, L’action. Paris 1893. Para un buen estudio del método
blondeliano, consultar H. DUMERY, Critique et religion. Paris 1957, y, del mismo
autor, Raison et religion dans la philosophie de l'action. Paris 1963.

81 Es conocido el texto de Marx: «Los filésofos se han limitado a interpretar
el mundo de distintos modos; pero de lo que se ‘trata es de transformarlo»: Tesis
sobre Feuerbach n. 11. El papel exacto que juega la nocién de praxis en el pensa-
miento de Marx, es asunto controvertido: cf. un rapido recuerdo de las diferentes
posiciones en A. SANCHEZ VASQUEZ, Filosofia de la praxis. México 1967, 43-45.
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mundo *. Tiene sus inicios a mediados del siglo pasado,
pero su gravitacién se ha acentuado en el clima cultural
de los Gltimos tiempos. Son muchos los que piensan, por
eso, con Sartre que «el marxismo, como marco formal de
todo pensamiento filoséfico de hoy, no es superable» .
Sea como fuere, de hecho, la teologia contemporinea se
halla en insoslayable y fecunda confrontacién con el mar-
xismo. Y es, en gran parte, estimulado por él que, apelan-
do a sus propias fuentes, el pensamiento teoldgico se
orienta hacia una reflexién sobre el sentido de la trans-
formacién de este mundo y sobre la accién del hombre en
la historia *,

Mi4s adn, la teologia percibe gracias a ese cotejo lo
que su esfuerzo de inteligencia de la fe recibe de esta
praxis histérica del hombre, asi como lo que su propia
reflexién puede significar para esa transformacién del
mundo.

Finalmente, el redescubrimiento, en teologia, de la di-
mensién escatoldgica ha llevado a hacer ver el papel cen-
tral de la praxis bistérica. En efecto, si la historia huma-
na es, ante todo, una abertura al futuro, ella aparece como
una tarea, como un quehacer politico, construyéndola el
hombre se orienta y se abre al don que da sentido dltimo
a la historia: el encuentro definitivo y pleno con el Sefior
y con los dem4s hombres. «Hacer la verdad» como dice
el evangelio adquiere asi una significacién precisa y con-
creta: la importancia del actuar en la existencia cristiana.

32 R. GARAUDY, Perspectivas del hombre. Fontanella, Barcelona 1970, 122.

33 Cf, la obra colectiva Christentum und Marxismus beute. Wien 1966;
J. GIRARDI, Marxismo y cristianismo. Taurus, Madrid 1968; y G. COTTIER, Chrétiens
et marxistes. Tours 1967. Ver también R. GARAUDY, Del anatema al didlogo. Ariel,
Barcelona 1960. Falta, sin embargo, una confrontacién tedrica y prictica de alto
nivel que deje los caminos trillados para el «didlogo» e innove creadoramente.
Para ello, las experiencias de peso, en la praxis social, son fundamentales; las que
hay no tienen todavia ni el tiempo ni la densidad tequeridas. En este sentido, lo
que estd ocurriendo en América latina — y no sdlo en Cuba y Chile — puede ser,
estd siendo ya, un laboratorio.
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La fe en un Dios que nos ama y que nos llama al don de
la ‘comunién plena con él y de la fraternidad entre los
hombres, no sélo no es ajena a la transformacién del mun-
do sino que conduce necesariamente a la construccién de
esa fraternidad y de esa comunién en la historia. Es mis,
Unicamente haciendo esta verdad se wveri-ficars, literal-
mente hablando, nuestra fe. De ahi el uso reciente del
término, que choca todavia a algunas sensibilidades, de
ortopraxis. No se pretende con ello negar el sentido que
puede tener una orfodoxiz entendida como una procla-
macién y una reflexién sobre afirmaciones consideradas
verdaderas. Lo que se busca es equilibrar, e incluso re-
chazar, el primado y casi exclusividad de lo doctrinal
en la vida cristiana; y, sobre todo, el esmero — muchas
veces obsesivo-— en procurar una ortodoxia que no es,
a menudo, sino fidelidad a una tradicién caduca o a una
interpretacién discutible. Mds positivamente, lo que se
quiere es hacer valer la importancia del comportamiento
concreto, del gesto, de la accién, de la praxis en la vida
cristiana.

Y ésta me parece — decia al respecto E. Schillebeeckx en
una entrevista— que ha sido la transformacién mayor que
se ha operado en la concepcién cristiana de la existencia.
Es evidente que el pensamiento también es necesario para
1a accién, pero la iglesia se ha preocupado esencialmente, du-
rante siglos, de formular verdades, y, mientras tanto, no
hacia nada por conseguir un mundo mejor. En otras palabras,
se limité a la ortodoxia y terminé dejando la ortopraxis en
manos de los que estaban fuera de la iglesia y de los no
creyentes 34,

En dltima instancia, esta preocupacién por la praxis
busca evitar que sea — que siga siendo — cierta la sarc4s-

3t VARIOS, La teologia, en Los catélicos bolandeses. Bilbao 1970, 25. Con-
sultar sobre estas cuestiones €l interesante articulo de M. pE CERTEAU, La rupture
instanratrice ou le christianisme dans la culture comtemporaine: Esprit (1971)
1177-1214.
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tica frase de G. Bernanos: «Dios no elige a los mismos
hombres para guardar su palabra que para cumplirla» ¥,

2. Reflexion critica

Todos estos factores han llevado 2 peicibir mejor que
la comunién con el Sefior significa, ineludiblemente, una
vida cristiana centrada en el compromiso, concreto y crea-
dor, de servicio a los demds. Han llevado, igualmente, a
redescubrir o a explicitar la funcién de la teologia como
reflexién critica. Conviene precisar, sin embargo, lo que
entendemos por esto.

La teologia debe ser un pensamiento critico de sf
misma, de sus propios fundamentos. Sélo eso puede hacer
de ella un discurso no ingenuo, consciente de si misma,
en plena posesién de sus instrumentos conceptuales. Pero
no es Unicamente a este punto de vista, de cardcter epis-
temoldgico, al que aludimos cuando hablamos de la teolo-
gia como una reflexién critica. Nos referimos, también a
una actitud licida y critica respecto de los condiciona-
mientos econémicos y socioculturales de la vida y reflexién
de la comunidad cristiana, no tenerlos en cuenta es enga-
farse y engafiar a los demds. Pero, ademds y sobre todo,
tomamos esa expresién como la teorfa de una prictica
determinada. La reflexién teoldgica seria entonces, necesa-
riamente, una critica de la sociedad y de la iglesia, en tanto
que convocadas e interpeladas por la palabra de Dios; una
teorfa critica, a la luz de la palabra aceptada en la fe, ani-
mada por una intencidén prictica e indisolublemente unida,
por consiguiente, a la praxis histdrica %

35 Lettre aux anglais. Paris 1948, 245. Sobre el cardcter, en cierto modo,
tradicional de esta importancia de la praxis, consultar las observaciones matizadas
de C. DUMONT, De trois dimensions retrouvées en théologie: NRT 6 (1970) 570-580.

36 En definitiva, es vilido también, para la teologia asi concebida, lo que
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Por su predicacién del mensaje evangélico, por sus sa-
cramentos, por la caridad de sus miembros, la iglesia anun-
cia y acoge el don del reino de Dios en el corazén de la
historia humana¥. La comunidad cristiana profesa una
«fe que opera por la caridad». Ella es — debe ser — ca-
ridad eficaz, accién, compromiso al servicio de los hom-
bres. La teologia es reflexién, actitud critica. Lo primero
es el compromiso de caridad, de servicio. La teologfa viene
después, es acto segundo *. Puede decirse de la teologia
lo que afirmaba Hegel de la filosofia: sélo se levanta al
crepusculo. La accién pastoral de la iglesia no se deduce
como una conclusién de premisas teoldgicas. La teologia
no engendra la pastoral, es m4s bien reflexién sobre ella;
debe saber encontrar en ella la presencia del Espiritu ins-
pirando el actuar de la comunidad cristiana®. La vida,
predicacién y compromiso histérico de la iglesia serd,
para la inteligencia de la fe, un privilegiado lugar teolégico.

Reflexionar sobre la presencia y el actuar del cristiano
en el mundo significa, ademds, y esto es de importancia
capital, salir de las fronteras visibles de la iglesia, estar
abierto al mundg, recoger las cuestiones que se plantean
en él, estar atento a los avatares de su devenir histérico.

Lo dice Y.-M. Congar:

en otra perspectiva escribia ] C MARIATEGUI, Peruanicemos al Perd Lima 1970,
119 «La facultad de pensar la historia y la facultad de hacerla o crearla se identi-
fican» Este enfoque de la teologia como reflexién critica se halla ya en nuestro
trabajo La pastoral de la i1glesia en America latina Montevideo 1968

37 La critica pertinente de R Schnackenburg a expresiones como «construtr
el reino de Dios» o «extender el remno de Dios en la tierra» Regne et royaume
de Dieu Paris 1964, 294 Critica recogida por H KunG, La iglesia Herder, Bar-
celona 1968, 64,

38 «Todos los cuerpos juntos, y todos los espiritus juntos, y todas sus pro-
ducciones, no equivalen al menor movimiento de caridad De todos los cuerpos en
su conjunto, no podria lograrse un pequefio pensamiento  De todos los cuerpos
y espiritus no podria sacarse un movimiento de caridad» B PascAv, Pensamentos,
n 829 (edicién J Chevalier)

%  «La teologia — escribe K Barth desde otro contexto — viene después
de las afirmaciones de la iglesia sobre Dios, en la medida en que ella plantea a la
1glesia la cuestién de la verdad de esas afirmaciones, en la medida en que ella
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Si la iglesia quiere acercarse a los verdaderos problemas del
mundo actual y esforzarse por esbozar una respuesta..., debe
abrir un nuevo capitulo de epistemologia teolégico-pastoral.
En lugar de partir sélo del dato de la revelacién y la tradicién,
como lo ha hecho generalmente la teologia cldsica, habrd de
partir de hechos y ptreguntas, recibidos del mundo y de la
historia 40,

Esta abertura a la totalidad de la historia humana es
precisamente la que permite que la teologia pueda cumplir
sin estrecheces una funcién critica de la praxis eclesial.

Esta tarea es indispensable. La reflexién a la luz de la
fe debe acompafiar constantemente el actuar pastoral de
la iglesia. La teologia, relativizando las realizaciones histé-
ricas, contribuye a que la sociedad y la iglesia no se insta-
len en lo que no es sino provisorio. La reflexién critica
juega permanentemente, asi, en sentido inverso al de una
ideologia racionalizadora y justificadora de un determi-
nado orden social y eclesial. De otro lado, la teologia, re-
cordando las fuentes de la revelacién, coadyuva a orientar
la accién pastoral poniéndola en un contexto mds amplio,
dando de este modo su aporte para que no se caiga en el
activismo y en el inmediatismo. La teologfa, en tanto que
reflexién critica, cumple asi una funcién liberadora del
hombre y de la comunidad cristiana, evitdndoles todo feti-
chismo e idolatria. Evitando, también, un narcisismo per-
nicioso y empequefiecedor. La teologia, asi entendida, tie-
ne un necesario y permanente papel en la liberacién de
toda forma de alienacién religiosa, a menudo alimentada
por la propia institucién eclesidstica, que impide acercarse
auténticamente a la palabra del Sefior.

Reflexidén critica sobre la sociedad y la iglesia, la teo-
logia es una inteligencia progresiva y, en cierta forma,

las juzga, no segln ciertos criterios extranjeros a la iglesia, sino més bien segin ¢l
origen y el objeto de la iglesia»: Dogmatique 1, 1. Genéve 1953, 2.
4 Y ..M. CONGAR, Situacidn v tareas .., 89-90.
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variable. Si el compromiso, en efecto, de la comunidad
cristiana reviste formas diferentes a lo largo de la historia,
la inteligencia que acompafia las vicisitudes de ese com-
promiso se renovard continuamente y tomard en cierto
modo senderos inéditos. Una teologia que no tenga mds
puntos de referencia que «verdades» establecidas de una
vez por todas — y no la verdad que es también camino —
sélo puede ser estdtica y, a la larga, estéril, En este sen-
tido, adquiere una nueva validez el texto tantas veces
citado, y mal interpretado de H. Bouillard: «Una teologia
que ya no fuese actual, serfa una teologia falsa» .

Finalmente, la teologia considerada de este modo, es
decir, en su ligazén con la praxis, cumple una funcién pro-
fética en tanto que hace una lectura de los acontecimientos
histéricos con la intencién de desvelar y proclamar su
sentido profundo. En eso consiste, precisamente, para
O. Cullmann, el papel profético:

- Contrariamente al adivino, el profeta no se limita a transmitir
revelaciones aisladas: su profecia se hace prediccién, mensaje;
€l explica al pueblo la verdadera significacién de los aconteci-
mientos, él le hace conocer a cada instante el plan y la volun-
tad de Dios 42,

Pero, si la teologia parte de esta lectura y contribuye
a descubrir la significacién de los acontecimientos histé-
ricos, es para hacer que el compromiso liberador de los
cristianos en ellos sea mds radical y mds licido. Sélo el
ejercicic de la funcién profética, asi entendida, hard del
tedlogo lo que, tomando una expresién de A. Gramsci,
puede llamarse un nuevo tipo de «intelectual orgénico» ®.

41 H, BoOUILLARD, Conversion ot grice chez saint Thomas d’Aquin. Paris
1944, 219.

42 O, CULLMANN, Christologie du nouveau testament. Neuchitel 1958, 19.

48 Cf, A. Cramsci, La formazione degli intellettuali, en Scritti politici.
Roma 1967, 830-840.
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Alguien, esta vez, comprometido petsonal y vitalmente
con hechos histdricos, fechados y situados, a través de los
cuales paises, clases sociales, hombres pugnan por libe-
rarse de la dominacién y opresién a que los tienen some-
tidos otros paises, clases y hombres. En tltima instancia,
en efecto, la verdadera interpretacién del sentido desve-
lado por la teologia se da en la praxis histdrica.

La hermenéutica del reino de Dios — observaba E. Schille-
beeckx — consiste sobre todo en hacer que el mundo sea
mejor. Solamente asi podtd descubrir lo que significan estas
palabras: el reino de Dios %4,

Estamos, pues, ante una hermenéutica politica del
evangelio ,

Conclusion

La teologia como reflexién critica de la praxis histé-
rica a la luz de la Palabra, no sélo no reemplaza las otras
funciones de la teologia, como sabiduria y como ser racio-
nal, sino que las supone y necesita.

Pero esto no es todo. No se trata, en efecto, de una
simple yuxtaposicidén. El quehacer critico de la teologia
lleva necesariamente a una redefinicién de esas otras dos
tareas. En adelante, sabidurfa y saber racional tendrin,
mds explicitamente, como punto de partida y como con-
texto, la praxis histérica. Es en obligada referencia a ella
donde deberd elaborarse un conocimiento del progreso es-
piritual a partir de la Escritura; y es en ella, también, don-

44 Var10s, Los catdlicos bolandeses, 29. Poco antes el autor reconoce que
1a hermenéutica del reino de Dios supone también una reinterpretacién de la Biblia

45 Cf. el interesante articulo de J. Moltmann, cuyo subtitulo es precisamente
«Hacia una hermenéutica politica del evangelios: Historia de la existencia e histo-
r1a del mundo, en Esperanza y plantficacién del futuro. Sigueme, Salamanca 1971,
215-244,
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de la fe recibe las cuestiones que le plantea la razén huma-
na. La relacién fe-ciencia se situard en el contexto de la
relacién fe-sociedad y en el de la consiguiente accién libera-
dora. En el presente trabajo, dada la indole del tema que
nos ocupa, tendremos en cuenta, sobre todo, esta funcién
critica de la teologfa con las imbricaciones que acabamos
de indicar. Esto nos llevari a estar especialmente atentos
a la vida de la iglesia en el mundo, a los compromisos que
los cristianos, impulsados por el Espiritu y en comunién
con otros hombres, van asumiendo en la historia. Aten-
tos en particular a la participacién en el proceso de libe-
racién, hecho mayor de nuestro tiempo, y que toma una
coloracién muy peculiar en los paises llamados del tercer
mundo.

Este tipo de teologia que parte de la atencién a una
problemitica peculiar nos dard, tal vez, por una via mo-
desta, pero sélida y permanente, la teologia en perspectiva
latinoamericana que se desea y necesita. Y esto iltimo no
por un frivolo prurito de originalidad, sino por un elemen-
tal sentido de eficacia histdrica, y también — ¢por qué
no decirlo? — por la voluntad de contribuir a la vida y
reflexién de la comunidad cristiana universal. Pero para
ello, ese anhelo de universalidad — asi como el aporte de
la comunidad cristiana tomada en su conjunto — debe
estar presente desde el inicio. Concretar ese anhelo seria
superar una obra particular — provinciana y chauvinis-
ta— y hacer algo singular, propio y universal al mismo
tiempo, y, por lo tanto, fecundo.

«El dnico futuro de la teologia —ha escrito H. Cox—
es convertirse en la teologia del futuro» ¥. Pero esta teolo-
gia del futuro deberd ser necesariamente una lectura cri-
tica de la praxis histérica, del quehacer histérico, en el
sentido que hemos tratado de esbozar. J. Moltmann dice

48 H. Cox, On not leaving it to the Snake. London 1968, 12.
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que los conceptos teoldgicos «no van a la zaga de la rea-
lidad... sino que la iluminan al mostrarle anticipadamente
su futuro» ¥'; pero precisamente en nuestro enfoque, refle-
xionar criticamente sobre la praxis liberadora no es ir a
«la zaga» de la realidad. El presente de la praxis liberadora
estd, en lo mds hondo de él, prefiado de futuro, la espe-
ranza forma parte del compromiso actual en la historia.
La teologia no pone de inicio ese futuro en el presente,
no crea de la nada la actitud vital de la esperanza, su papel
es mis modesto: los explicita o interpreta como el verda-
dero sustento de la historia. Reflexionar sobre una accién
que se proyecta hacia adelante no es fijarse en el pasado,
no es ser el furgdn de cola del presente: es desentrafiar en
las realidades actuales, en el movimiento de la historia lo
que nos impulsa hacia el futuro. Reflexionar a partir de la
praxis histérica liberadora, es reflexionar a la luz del fu-
turo en que se cree y se espera, es reflexionar con vistas a
una accién transformadora del presente. Pero es hacerlo no
a partir de un gabinete sino echando raices, alli donde
late, en este momento, el pulso de la historia, o ilumindn-
dolo con la palabra del Sefior de la historia que se com-
prometié irreversiblemente con el hoy del devenir de la
humanidad, para llevarlo a su pleno cumplimiento.

Por todo esto la teologia de la liberacién nos pro-
pone, tal vez, no tanto un nuevo tema para la reflexion,
cuanto una nueva manera de hacer teologia. La teologia
como reflexién critica de la praxis histdrica es asi una teo-
logfa liberadora, una teologia de la transformacién libera-
dora de la historia de la humanidad y, por ende, también,
de la porcién de ella — reunida en ecclesia — que confiesa
abiertamente a Cristo. Una teologia que no se limita a

47 J. MOLTMANN, Teologia de la esperanza. Sigueme, Salamanca 21971, 44.
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pensar el mundo, sino que busca situarse como un mo-
mento del proceso a través del cual el mundo es transfor-
mado: abriéndose — en la protesta ante la dignidad hu-
mana pisoteada, en la lucha contra el despojo de la in-
mensa mayotia de los hombres, en el amor que libera, en
la construccién de una nueva sociedad, justa y fraternal —
al don del reino de Dios.



2
LIBERACION Y DESARROLLO

L mundo de hoy vive una profunda y acelerada trans-

formacién socio-cultural. Pero ella no se opera uni-

formemente, sino que por sus realizaciones y efectos ha
diferenciado pafses y regiones a través del planeta.

El hombre contemporineo, pot otra parte, ha tomado
clara conciencia de este desigual proceso de transforma-
cién, de las bases econémicas del mismo y de los elementos
relacionales que concurren a determinar situaciones y
perspectivas. Percibe su propia situacién y puede juzgatla
comparativamente, puesto que vive en un mundo que se
comunica con gran rapidez y eficacia; la situacién de otros,
no es ya més algo lejano o desconocido. Pero, mds alld de
las expectativas limitadas que tal comparacién puede crear,
el hombre percibe el proceso de transformacién, o en todo
caso quisiera orientarlo, como una bisqueda que satisfaga
como finalidad de la organizacién y de la actividad social,
las més fundamentales de las aspiraciones humanas: li-
bertad, dignidad, posibilidad de realizacién personal para
todos. Y el hombre contemporineo sabe, ademds, que to-
dos sus proyectos son posibles, son realizables por lo me-
nos en gran medida.

La historia muestra, finalmente, que los logros de la
humanidad son acumulativos, al mismo tiempo que los
efectos de éstos v la experiencia colectiva de las genera-
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ciones, abren nuevas perspectivas y permiten una renova-
da eficacia a los que les siguen. El fenémeno de toma de
conciencia de las diferencias entre pafses, caracteristico de
nuestra época debido al auge de los medios de comunica-
cién, es particularmente agudo en los paises menos favo-
recidos por la evolucién de la economia mundial, los paises
pobres, en los que vive la inmensa mayoria de la poblacién
mundial.

Los hombres de estos paises tienen conciencia de las
condiciones inaceptables en que vive la mayor parte de
sus connacionales, y afirman la evidencia de que las des-
igualdades nacen del tipo de relacién que muchas veces
les ha sido impuesto. Por esto los esfuerzos por el cam-
bio social revisten, en estos paises, una gran urgencia
y ademds, toman caracteristicas conflictuales debido a las
diferencias de expectativas, los grados de urgencia y los
sistemas de relacién y de poder imperantes. En efecto,
conviene precisar, pot una parte, que la expectativa actual
(y muy reciente) de los paises pobres va mucho m4s alld
de la imitacién o el seguimiento de los pafses ricos, y es
necesariamente algo borrosa e imprecisa; por otra parte,
la heterogeneidad interna de las sociedades y la presencia
de condicionamientos externos en esos mismos pafses con-
tribuye a definir urgencias diferentes en los grupos, todo
lo cual engendra una dindmica de accién que es inevita-
blemente conflictual.

A los paises pobres no les interesa repetir el modelo
de los paises ricos, entre otras cosas porque estdn cada vez
mds convencidos de que la situacién de aquéllos es el fruto
de la injusticia, de la coercién. Para ellos se trata de su-
perar, es cierto, las limitaciones materiales, la miseria,
pero para llegar a un tipo de sociedad que sea mds hu-
mana.
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I
LA NOCION DE DESARROLLO

El término desarrollo parece haber expresado de ma-
nera sintética, y en primera aproximacidn, las aspiraciones
de los hombres de hoy por consideraciones de vida més
humanas. E! término no es nuevo, pero su actual acep-
cién en las ciencias sociales si lo es, en razén de una pro-
blemidtica reciente y distinta. En efecto, la vieja antino-
mia riqueza-miseria no da cuenta, en forma completa, de
los problemas y de las aspiraciones presentes de Ia hu-
manidad.

1. Origen

Para algunos, el origen del término desarrollo serfa,
por decirlo asi, negativo. Habsia surgido como oposicién
al término subdesarrollo que expresaba la situacién —vy
angustia— de los paises pobres comparados con los paises
ricos .,

Conviene recordar, quizd, algunos grandes jalones que
concutren a precisar mejor la nocién de desarrollo.

Tenemos en primer lugar la obra de J. A. Schumpe-
ter %, el primer economista después de los cldsicos ingleses
y de Marx en preocuparse de la dindmica a largo plazo.
Schumpeter estudia un capitalismo de «circuito estaciona-
rio», es decir, un sistema que se repite perfodo a periodo
0 que no conoce modificaciones sensibles en su estructura.

1 Cf. Th. SUAVET, Développement en Dictionnaire économique et social.
Paris 31962. Para L. J. Lebret «el concepto de desatrollo data de 1945»: Dynamique
concrete du développement. Paris 1967, 38, pero no sefiala en forma precisa la
fuente de su aserto. Cf. el estudio sistemdtico de J. FREYSSINET, Le concept du

sousdéveloppement. Paris 1966.
2 Cf. Theorie der Wartschaftlichen Entwicklung. Leipzig 1912,
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El elemento gue rompe ese equilibrio e introduce un
nuevo dinamismo es la innovacién, fenémeno que es a la
vez técnico-econdmico, pues supone creacién en esos cam-
pos, pero también politico-social, pues implica enfrentar
el rechazo del medio y dominarlo. Schumpeter llama a
este proceso, Entwicklung, que hoy traducimos por desa-
rrollo, aunque las primeras traducciones lo hicieran por
«evolucién» ¥, o «desenvolvimiento» *.

La obra del economista australiano Colin Clark repre-
senta otro jalén importante °. Clark reivindica que el ob-
jetivo de Ia actividad econémica no es la riqueza, sino el
bienestar; término que se entiende como la satisfaccién
que proporcionan los recursos de que se dispone. Clark
se propone realizar mediciones de bienestar y efectuar
comparaciones en el tiempo y en el espacio, y al hacerlo
pone en evidencia las diferencias entre paises en funcién
de diversos indicadores. Los cdlculos muestran que los
mids altos niveles de bienestar son los de los paises indus-
trializados. Clark designa, entonces, con el término pro-
greso (no desarrollo), el camino que deben seguir los
pafses pobres hacia Ia industrializacidn.

Un papel importante, aunque en otro plano, juega en
este proceso la Conferencia de Bandung, realizada en
1955. En ella se reunieron un gran nimero de paises en
particular de Asia y Africa, que se reconocieron como per-
tenecientes a un tercer mundo, subdesarrollado, frente a
dos mundos desarrollados, capitalista y socialista. Esta
Conferencia quiso ser el inicio de una politica que debia
permitir salir de este estado de cosas. Los hechos ulterio-
res no respondieron siempre a las expectativas suscitadas,
pese a eso Bandung significé una aguda toma de concien-

3 Théorie de I'évolution économique (traduccién francesa). Paris 1935,

& Teorta del desenvolvimiento ecomdmico (traduccién castellana). México

1957.
5 Cf. The conditions of economic progress. London 1940,
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cia de la situacién de subdesarrollo y una proclamacién de
su cardcter insostenible °.

2. Enfoques

El concepto de desarrollo no estd claramente delimi-
tado ”. Hay enfoques diversos. M4s que recorrerlos dete-
nidamente, interesa recordar, en forma sucinta, las gran-
des perspectivas en que se sitiian.

El desarrollo puede ser visto desde una éptica pura-
mente econdmica. Y, en este sentido, seria sinénimo de
crecimiento economico.

El grado de desarrollo de un pais se medirfa, por
ejemplo, comparando su producto real o su renta per cd-
pita con los de un pais considerado como habiendo logrado
un alto nivel de desarrollo. Se puede afinar y hacer al
mismo tiempo mds compleja esta medida, pero el esquema
de fondo que la sustenta seria el mismo: el desarrollo es
ante todo un aumento de riqueza, o a lo sumo, una eleva-
cién de niveles de bienestar.

Este sentido es el que aparece, histéricamente, en pri-
mer lugar. Lo que condujo a esta visidn es, quizd, la consi-
deracién del proceso vivido por Inglaterra, primer pais
que alcanzé su desarrollo, y que, como es comprensible,
interes inicialmente a la ciencia econémica. Visién refot-
zada, después, por el espejismo que ha ejercido el bienes-
tar de los pueblos ricos.

Pocos son los que adoptan hoy, explicitamente por lo
menos, esta perspectiva 3, Ella sirve mds bien para opo-

@ Cf. al respecto, O. GUITARD, Bandoung et le réveil des peuples colomises.
Paris 1961.

7 «La palabra desarrollo es de uso demasiado reciente todavia para que su
sentido esté fijado absolutamente»- Th. SUAVET, Développement, o. c.

8 Entre ellos estarfa una obra que por circunstancias especiales y gracias a
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nerle concepciones mds integrales. Sin embargo, ese punto
de vista se conserva en forma més o menos larvada en la
via capitalista de desarrollo.

Las insuficiencias de la perspectiva anterior han lle-
vado a otra mds importante y mds frecuente hoy. En ella,
el desarrollo es visto como un proceso social global que
comprende aspectos econémicos, sociales, politicos y cul-
turales. Esta concepcidn trata de hacer ver que esos dife-
rentes planos son interdependientes. El avance de uno de
ellos acarrea el de los otros, e, inversamente, el estanca-
miento de uno es una traba para el desarrollo de los
demds °.

Considerar el desarrollo como un proceso global lleva
también a tener en cuenta todos los condicionamientos
externos e internos de la evolucién econémica de un pais.
Y, a partir de esto, evaluar la distribucién de los frutos y
la mecdnica de las relaciones entre los agentes de la vida
econémica. Esto ha sido trabajado, muy especialmente,
por los cientificos -sociales que se han ocupado de la situa-
cién de los pafses del Hlamado tercer mundo; se llega asf
a la conclusién de que la dindmica de la economfa mundial
lleva simultdneamente a la creacién de mayor riqueza para
los menos y de mayor pobreza para los més .

De todo esto se deduce una estrategia de desarrollo
que, teniendo en cuenta los diferentes aspectos, permita
que un pafs pueda avanzar armdnica y globalmente; evi-
tando ademds que se caiga en peligrosos retrocesos.

medios de difusién bien calculados, conocié su época de gloria en los pafses
subdesarrollados: W. W. Rostow, Las etapas del crecimiento econémico. FCE,
Meéxico 21963.

® «El desarrollo es un proceso social global, sélo por facilidad metodols-
gica, o en sentido parcial, se puede hablar de desarrollo econdmico, politico,
cultural y social»: H. JAGUARIBE, Desenvolvimento econdmico e desenvolvimento
politico. Rio de Janeiro 1967, 13. Cf. también por ejemplo, G. SEBREGONDI, Sullo
sviluppo della societd italiana. Boringhieri 1965; R. BARRE, E{ desarrollo econs-
mico. México 21964. °

10 Cf. més adelante, capitulo 4.
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Enfocar el desarrollo como un proceso social global
compromete necesatiamente, para algunos, dimensiones
éticas, lo que supone, en dltima instancia, una atencién
a valores humanos. El paso hacia la explicitacién de una
perspectiva bumanista en la consideracién del desarrollo
se hace, pues, insensiblemente y prolonga, sin contradecir-
lo, el punto de vista anterior.

F. Perroux trabajé insistentemente en ese sentido.
El desarrollo es para él «la combinacién de cambios men-
tales y sociales de una poblacién que la hacen apta para
aumentar, acumulativa v durablemente, su producto real
global»; més atn, «el desarrollo es pleno en la medida
en que, por la reciprocidad de servicios, prepara la reci-
procidad de conciencias» .

Seria un error pensar, por lo demds, que esta Gptica
que tiene en cuenta valores humanos es exclusiva de estu-
diosos de inspiracién cristiana. Desde un horizonte mar-
xista se encuentran puntos de vista convergentes .

U Lag notion de développement, en L'économie du XXeme siecle Patis
1964, 155 y 171, F Perroux sefialaba ya esta perspectiva en 1952 en De avarice
des nations & une économie du genre bumain, en Richesse et misere 39e Semaine
Sociale de France Paris 1952, 195 212 Ver en particular 199202 y 210 L J Le-
BRET, Dynamique concréte du développement, 28 «El desarrollo, para nosotros
— escribe L -] Lebret —, es el mismo objeto de la economia bumana  Esta es
la disciphina del paso  de una fase menos humana a una fase més humana, al
ritmo més riapido que sea posible, con el costo méds bajo que sea posible, tentendo
en cuenta la solidaridad entre sub poblaciones y poblaciones » Encontramos la
misma 1dea en esta otra definicién, del mismo autor, sobre el desarrollo «Tener
mas para ser mis» Como es sabido, esta expresién, asi como la anterior, fueron
asumidas por la Populorum progressto Cf también, L VELAOCHAGA, Concepcion
integral del desarrollo (folleto) Lima 1967

2 Cf la temdtica del «hombre nuevo» y del «hombre total» de la sociedad
comunista En ella — segln un texto de juventud de K Marx —, el hombre se
definird no por su tener sino por su ser « por eso la abolicién positiva de la
propiedad privada no ha de ser concebida sélo en el sentido del goce :nmediato,
exclusivo, no sélo en el sentido de la posesién, del tener El hombre se apropia su
ser universal de una manera universal, es decir, como un hombre total>» K Marx,
Okonomisch-Phtlosophssche Manuskripte (1844), en Marx Engels Werke, Ergan
zungsband, Schriften bis 1944, Erster Te:l Betlin 1968, 539 (Los dos tdltimos
subrayados de la cita de Marx son nuestros ) Ver también R GarauDY, Del anate-
ma al didlogo, 347-351, H LEFEBVRE, Le matérialisme dialectique Pars 1957,
133-152, of igualmente, K Kosik, Dialéctica de lo concreto México 1963, en
especial 235-269,
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Este enfoque de tipo humanista intenta colocar la no-
cién de desarrollo en un contexto mds amplio: en una
visién histérica, en la que la humanidad aparece asumien-
do su propio destino **. Pero esto lleva justamente a un
cambio de petspectiva, que — previas algunas correccio-
nes y la inclusién de otros elementos — preferitiamos
designar con el término liberacién. Es lo que trataremos
de precisar en el siguiente pardgrafo.

I
EL PROCESO DE LIBERACION

1. De la critica al desarrollismo
a la revolucién social

El término desarrollo ha sintetizado las aspiraciones
de los pueblos pobres durante las dltimas décadas. Pero
recientemente ha comenzado a ser objeto de severas cti-
ticas, debido a las insuficiencias de las politicas desarro-
llistas propuestas a los paises pobres para que salgan de
su situacién de subdesarrollo. Debido también, a las ca-
rencias de las realizaciones concretas de los gobiernos
interesados. De ahi que desarrollisno, término derivado
de desarrollo, tenga hoy sentido peyorativo, en particular,
quizd, en América latina ™.

Se ha hablado mucho en los tltimos tiempos de desa-

13 Testigo de esa inevitable puesta en contexto es el siguiente pérrafo de
V. Cosmao: «Estamos asi llevados, mds alld de la integracién del desarrollo social
al desarrollo econémico, 0, como también se dice, de los factores extraeconémicos
al desarrollo econémico, a una visién de la historia en la que la humanidad toma
colectivamente su destino colectivo, para humanizarlo en beneficio de todo el
hombre y de todos los hombres»: Les exigences du développement au service de
’bomme: PM 39 (1967) 581.

14 Cf. la obra colectiva Del desarrollo al desarrollismo. Buenos Aires 1969,
en especial el articulo de J. P. FRANCO, Reflexiones criticas en torno al desarro-
Uismo.
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rrollo. Se aposté por la ayuda de los pafses ricos al desa-
rrollo de los pueblos pobres; se intenté incluso crear una
cierta mistica al respecto. Los alientos al desarrallo, in-
tensos en América latina en la década del 50, despertaron
esperanzas. Pero al no atacar las raices del mal, fracasa-
ron, provocando més bien confusién y frustracién ®

Una de las causas mds importantes de esta situacién
habria que buscarla en el hecho de que el desarrollo, en
una perspectiva més bien economista y modernizante,
ha sido con frecuencia promovido por organismos inter-
nacionales en estrecha relacién con los grupos y gobiernos
que tienen en sus manos la economia mundial . Los cam-
bios que se promovian trataban de hacerse dentro del
cuadro formal e institucional existente, sin ponerlo en
tela de juicio. Se evitaba cuidadosamente, por consiguien-
te, atacar a los grandes intereses econdmicos internacio-
nales y los de sus aliados naturales: los grupos nacionales
dominantes. Peor adn, en muchos casos esos pretendidos
cambios no eran sino nuevas y solapadas formas de acre-
centar el dominio de los grandes grupos econdmicos.

Desarrollismo pasé asi a ser sinénimo de reformismo
y modernizacién. Es decir, de medidas timidas, ineficaces
a largo plazo, cuando no falsas y finalmente contraprodu-
centes para lograr una verdadera transformacién. Los pai-
ses pobres toman conciencia cada vez més clara de que su
subdesarrollo no es sino el subproducto del desarrollo de
otros pafses debido al tipo de relacién que mantienen ac-
tualmente con ellos. Y, por lo tanto, que su propio desa-
rrollo no se hard sino luchando por romper la dominacién
que sobre ellos ejercen los paises ricos.

Esto lleva a una visién mds conflictual del proceso.

—_——

15 Cf. mds adelante capitulo 6.
. 18 En el caso de América latina, FMI, BID, Alianza para el progreso, y, en
otro plano, CEPAL, sobre todo en su primera época.
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El desarrollo debe atacar las causas de la situacién, y entre
ellas la mds profunda es la dependencia econémica, social,
politica y cultural de unos pueblos en relacién a otros,
expresién de la dominacién de unas clases sociales sobre
otras. Buscar mejoras dentro del orden actual se ha reve-
lado inconducente. Estamos aqui al nivel del anilisis de
una situacién, en el plano de una cierta racionalidad cienti-
fica. Unicamente una quiebra radical del presente estado
de cosas, una transformacién profunda del sistema de pro-
piedad, el acceso al poder de la clase explotada, una revo-
lucién social que rompa con esa dependencia, puede per-
mitir el paso a una sociedad distinta, a una sociedad so-
cialista. O, por lo menos, hacer que ésta sea posible 7

En esta perspectiva, hablar de un proceso de liberacién
comienza a parecer més adecuado y mds rico en contenido
humano. Liberacién expresa, en efecto, el ineludible mo-
mento de ruptura que es ajeno al uso corriente del término
desarrollo. Sélo entonces, en el contexto de ese proceso,
una politica de desarrollo puede realizarse eficazmente,
cobrar sentido y evitar una formulacién engafiosa.

2. El hombre, agente de su propio
destino

Caracterizar la situacién de los paises pobres como
dominados y oprimidos, lleva a hablar de una liberacién
econdmica, social, politica. Pero estd, ademds, en juego
una visién mucho més integral y honda de la existencia
humana y de su devenir histérico.

Una profunda y vasta aspiracién a la 11berac1on anima
hoy la historia humana. Liberacién de todo aquello que
limita o impide al hombre la realizacién de si mismo, de

17 Sobre algunos aspectos de esta cuestién, en referencia directa a América
latina, volveremos mds adelante, en el capitulo 6.
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todo aquello que traba el acceso a — o el ejercicio de —
su libertad. Una buena prueba de ello estd en la toma de
conciencia de nuevas y sutiles formas de opresién en el
seno de las sociedades industriales avanzadas, que se ofre-
cen, a menudo, como modelo a los actuales pueblos sub-
desarrollados. En ellas la subversién no se presenta como
una protesta contra la pobreza, sino, m4ds bien, contra la
riqueza . El contexto de estos hechos es muy diferente
al de los paises pobres; habrd que cuidarse de todo tipo
de mimetismo, asi como de nuevas formas de imperia-
lismo — revolucionario esta vez— de los paises ricos,
que se consideran el eje de la historia de la humanidad. -
Ello sélo llevaria a los grupos revolucionarios del tercer
mundo a un nuevo engafio sobre su propia realidad y a
luchar, por consiguiente, contra molinos de viento.

Pero, reconocido esto, es importante recordar, tam-
bién, que los paises pobres harfan mal en no seguir de
cetca esos acontecimientos; su destino depende, en parte
por lo menos, de lo que suceda al interior de los pueblos
dominantes; su propia liberacién no puede ser indiferente
a la que preconizan minorias crecientes en los paises opu-
lentos. Hay, ademds, valiosas ensefianzas que podrian ser
recogidas por los revolucionarios de los pueblos «perifé-
ricos», y llevar, desde ahora, a importantes correctivos en
la dificil tarea de construccién de una nueva sociedad.

13 A propdsito de la rebelién estudiantil de 1968, H, Marcuse decia: «Los
estudiantes no se han rebelado contra una sociedad pobre y mal organizada, sino
contra una sociedad bastante rica y bastante bien organizada en su lujo y en su
despilfarro, aunque el veinticinco por ciento de la poblacién del pais vive en la
pobreza y en los guetos. La rebelién no estd dirigida contra las desgracias que
provoca esta sociedad, sino contra sus beneficios. Es un fenémeno nuevo, propio
de lo que se llama la sociedad opulenta», citado en J. M. PALMIER, Sur Marcuse.
Paris 1968, 167. En una perspectiva similar P. Ricoeur escribe: «Esta revolucién
ataca al capitalismo, no solamente porque fracasa en realizar la justicia social, sino
también por su éxito en seducir a los hombres para su proyecto inhumanc del
bienestar cuantitativo... frente a la sociedad del sin sentido, ella intenta dar mds
importancia a la creacién de los bienes, de las ideas, de los valores, que a su
consumon»: Réforme et révolution dans V'université: Esprit (1968) 987.
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Lo que estd en cuestidn, en efecto, tanto en el sur como
en el norte, al oeste como al este, en la periferia como en
el centro, son las posibilidades de llevar una existencia
humana auténtica; una vida libre, de una libertad que es
proceso y conquista histérica. De ese proceso y de esa con-
quista se tiene hoy una conciencia cada vez mds aguda,
aunque sus raices se hunden, sin embargo, en el pasado.

Los siglos xv y xvI marcan un hito importante en la
comprensién que el hombre tiene de si mismo. Sus rela-
ciones con la naturaleza varfan sustancialmente al surgir
la ciencia experimental y la técnica de manipulacién que
se deduce de ella. En dependencia de este proceso, el
hombre abandona la vieja imagen del mundo y de sf
mismo. Como dice E. Gilson, en frase muy conocida, «es
por su fisica que envejecen las metafisicas». Mds atin, gra-
cias a la ciencia, el hombre da un paso adelante y comienza
a percibirse en forma diferente®. Por ello la mejor
tradicién filoséfica no es una reflexién de escritorio: es
la conciencia refleja y tematizada de la experiencia vivida
por el hombre en su relacién con la naturaleza y con otros
hombres. Pero esta relacién se traduce, y al mismo tiempo
es modificada por los avances del conocimiento cientifico
y técnico *

Descartes, uno de los grandes nombres de la nueva
fisica que sitda de manera distinta al hombre frente a la

19 Sobre la dependencia de la autoc mprensidn del hombre respecto de la
relacién hombre-naturaleza, ver E. SCHILLEBEECKX, La nmueva imagen de Dios,
la secularizacion y el futuro del bombre en la tierra, en Dios, futuro del bombre.
Sigueme, Salamanca 21971, 181-221. Se trata, por lo demds, de una perspectiva
subrayada con fuerza por K. Marx.

2 «Para que la filosofia nazca o renazca, es necesario que las ciencias sean.

Es quizd por eso que la filocofia en sentido estricto no ha comenzado sino con
Platén, provocada por la existencia de la matemdtica grlega fue transfoituada por

Descartes, provocada a su revolucién modetiia ! ¢ ateta fuc - M
por Kant, bajo el efecto del descubrimiento newtoniano; fue remodelada por t:.s-
ser] bajo el aguijén de los primeros axiomiticos, etc.»: L. ALTHUSSER, Lénine et
la philosopbie. Paris 1969, 27. Para una severa critica sobre los aspectos histéricos
de las relaciones entre ciencia y filosofia segin Althusser, consultar A. REGNIER,

Les surprises de I’idéologie. Heisenberg et Althusser: HS 15 (1970) 247-250.
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naturaleza, coloca la primera piedra de una reflexién filo-
séfica que, al sostener el primado del pensar, de las «ideas
claras y distintas», en el conocimiento, pone de relieve
los aspectos creadores de la subjetividad humana 2. Esta
perspectiva se afirma y se sistematiza con la «revolucién
copernicana» operada por Kant, para quien no son los
conceptos los que deben regularse sobre los objetos, sino
«los objetos, o, lo que es lo mismo, la experiencia, en la
que sélo pueden ellos ser conocidos (en tanto que objetos
dados) la que se regula sobre esos conceptos». Y es que
«NOSOtros NO conocemos 4 priori las cosas, sino lo que
nosotros mismos ponemos en ellas»; Kant es consciente
de que esto lleva a «un cambio de método en la manera
de pensar» 2. A un conocimiento que, al presentarse
como necesariamente critico de sus propios fundamentos,
abandona su ingenuidad y entra en una etapa adulta.
Hegel continda este enfoque, introduciendo vitalmen-
te y con urgencia el tema de la historia . Su filosofia se
presenta en gran parte como una reflexién sobre la Revo-
lucién francesa, hecho histdrico de enormes repercusiones
en el que se proclama el derecho de todo hombre a parti-
cipar en la conduccién de la sociedad a la que pettenece.
Para Hegel el hombre es consciente de él mismo «en tanto
que es reconocido (por) otra conciencia de si». Pero este
reconocimiento por otra conciencia supone un conflicto
inicial, «una lucha por la vida y la muerte», pues es «sélo

2l Segiin J. B. Metz habria que situar a Tomds de Aquino en el punto ini-
cial de la perspectiva antropoldgica, en oposicién a la visién cosmoldgica del
mundo antiguo: cf. Antropocentrismo cristiano. Sigueme, Salamanca 1972.

22 Critica de la razén pura 1. Madrid 1960, 26-27 (prélogo a la segunda
edicién).

22 El punto de vista de una filosofia de la historia estd ya presente en
Kant (orientacién hacia el reino de los fines) y aun antes de €l. Pero la temati-
zacién més sistemdtica se debe a Hegel. A partir de él la conciencia moderna se
presentard como una «conciencia histdricas: cf. H. be Lima Vaz, Cristianismo
e conciencia bistérica. Sio Paulo 1963, 20 (reproducido en una recopilacién de
articulos del autor: Ontologia e histor:a. So Paulo 1968).
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arriesgando su vida que se conserva la libertad» #. El de-
venir histdrico, a través de la dialéctica amo-esclavo (resul-
tado de ese enfrentamiento original), aparecerd entonces
como un proceso de génesis de la conciencia y, por consi-
guiente, de liberacién paulatina del hombre ®. En este
proceso — proceso dialéctico — el hombre se construye
a si mismo, alcanza una conciencia real de su propio ser,
se libera en la adquisicién de una genuina libertad, por
medio del trabajo, que transforma el mundo y educa al
hombre 2. Para Hegel «la historia universal es el progreso
de la conciencia de la libertad». M4s todavia, lo que anima
Ia historia es la dificil conquista de esa libertad, inicial-
mente apenas vislumbrada, es el paso de la conciencia de
la libertad a la libertad real, ya que «es la libertad misma
que encierra en ella la infinita necesidad de hacerse cons-
clente — puesto que seglin su concepto ella es conoci-
miento de si — y, por consiguiente, de hacerse real» .
El hombre asume asi, gradualmente, las riendas de su
destino, presagia y se orienta hacia una sociedad en la
que se vea libre de toda alienacién y servidumbre. Este
enfoque dard inicio a una nueva dimensién de la filosofia:
la critica social 2.

Esta linea serd ahondada y renovada, en forma muy

24 W Fr HeceL, La phénoménologie de Uesprit 1 Pans 1939 (traduccion
de J Hyppolste), 155 y 159

25 Este aspecto ha sido especialmente subrayado por A KOJEVE, Introduc
tion a la lecture de Hegel Legons sur la «Phénomenologte» Paris 1947

2% W Fr HEGEL, o ¢, 165 Cf el comentario a ese pasaje de A KOJEVE,
o ¢, 2831 K Marx elogara, en una obra de juventud, esta intuicién hegeliana
«La grandeza de la “Fenon enologia” es que Hegel concibe la autogeneracién
del hombre como un proceso  que capta la esencia del frabajo y concibe el hom
bre objetivo, verdadero porque real, como resultado de su propio trabajo»
Okonomisch Philosopbische Manuskripte ,0 ¢, 574

27 La ratson dans I’htstorre (traduccién de K Papaioannou) Paris 1965 84
85 «La historia universal no es otra cosa que la evolucidn del concepto de liber-
tads W Fr HEGEL, Lecons sur la philosophie de | histowre (traduccién de J Gi
belin) Parts 1967, 346

28 Esta cuestidn es estudiada desde una perspectiva de hustorsa de las 1deas,
y de una maneta personal, por H MAaRCUSE Razdn y revoluctén Hegel y el surgit-
miento de la teoria soctal Alianza, Madnd 1971,
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propia, por K. Marx %. Pero esto no se hard sin lo que se
ha dado en llamar una «ruptura epistemolégica» (nocién
tomada de G. Bachelard) con el pensamiento anterior,
Esta nueva actitud se expresa con nitidez en las famosas
Tesis sobre Feuerbach, en las que Marx expone concisa
pero penetrantemente lo esencial de su enfoque. En ellas,
en particular en la primera tesis, Marx se sitiia en forma
equidistante tanto del materialismo antiguo como Jel
idealismo, o para decirlo en términos mds exactos, pre:
senta su posicién como la superacién dialéctica de ambos.
Del primero conservard la objetividad del mundo exterior,
y del segundo la capacidad transformadora del hombre.
Conocer para Marx seri algo indisolublemente ligado a la
transformacién del mundo por medio del trabajo. Pat-
tiendo de estas primeras intuiciones, Marx ird constru-
yerido un conocimiento cientifico de la realidad histérica.
Analizando la sociedad capitalista en la que se da en
concreto la explotacién de unos hombres por otros, de
una clase social por otra, y sefialando las vias de salida
hacia una etapa histérica en la que el hombre pueda vivir
como tal, Marx forja categorias que permiten la elabora-
cién de una ciencia de la historia ¥,

Tarea abierta, esta ciencia contribuye a que el hombre
dé un paso mis en la senda del conocimiento critico, al
hacerlo més consciente de los condicionamientos socio-
econémicos de sus creaciones ideolégicas, y por tanto, mds

2 Con esto no se pretende afirmar que la obra de Marx se reduce a2 una

orquestacién socio-econémica de la temdtica hegeliana. Su originalidad es indis-
cutible, aungue haya divergencias en cuanto a la forma de interpretarla: f., por
ejemplo, las posiciones diferentes de L. ALTHUSSER, La revolucidn tedrica de
Marx. Siglo XXI, México 1968; E. MANDEL, La formation de la pensée économique
de Karl Marx, Paris 1967; K. Kosix, o. c.

3 Como se sabe, la perspectiva econémica no es ajena a Hegel, sobre todo
en sus trabajos de juventud: cf. G. LukAcs, El joven Hegel y los problemas de
la sociedad capitalista. Grijalbo, Barcelona 1970. Ver también, J. HYPPOLITE, Efu-
des sur Marx et Hegel. Paris 1955. Pero en ningin caso esta parte de su obra alcan-
za el rigor de los trabajos de Marx; mds ain, puede decirse que es el aporte de este
Gltimo el que ha perm'&tido revalorizar este aspecto de las obras de juventud de
Hegel.
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libre y ldcido frente a ellas. Pero, al mismo tiempo le per-
mite —si se deja atrds toda interpretacién dogmitica y
mecanicista de la historia— un mayor dominio y raciona-
lidad de su iniciativa histdrica. Iniciativa que debe asegu-
rar el paso del modo de produccién capitalista al modo de
produccién socialista, es decir, que debe orientarse hacia
una sociedad en la que dominada la naturaleza, creadas las
condiciones de una produccién socializada de la riqueza,
suprimida la apropiacién privada de la plusvalfa, estable-
cido el socialismo, el hombre pueda comenzar a vivir libre
y humanamente,

Pero el hombre de hoy no aspira sélo a liberatse de
aquello que viniendo del exterior, le impide realizarse en
tanto que miembro de una clase social, de un pafs o de una
sociedad determinada. Busca, igualmente, una liberacién
interior, en una dimensién individual e intima. Una libe-
racién en un plano no sélo social, sino también psico-
légico. Pero libertad interior entendida no como una
evasién ideoldgica del enfrentamiento social, como la inte-
riorizacién de una situacién de servidumbre ¥, sino en
referencia real al mundo del psiquismo humano tal como
se le comprende desde Freud. Un nuevo continente por
explorar se ofrecié, en efecto; al hombre cuando Freud
colocando la represién como elemento central del aparato
psiquico del hombre, puso de relieve los condicionamien-
tos inconscientes del comportamiento humano. La repre-
sién es el resultado del conflicto entre las pulsiones ins-
tintivas y las exigencias culturales y éticas del medio so-

31 A este tipo de evasidn se referia G Politzer en su ensayo polémico sobre
1a filosofia de Bergson «En una palabra, el esclavo es tanto més libre cuanto
mds esclavo, es decir, cuanto mds interior y profunda es la sumision No es esca
pando que el prisionero recobra su libertad, sino transformidndose en prisioneic
voluntarto No es predicando Ia rebelion que se hace propaganda a la libertad
sino predicando la sumision integral La libertad remard cuando los esclavos m
tengan sino alma de esclavos» Le bergsonisme Panis 1949, 77
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cial 2. Para Freud, las motivaciones inconscientes ejercen
un poder tirdnico y pueden dar lugar a conductas aberran-
tes que sélo son controlables si se toma conciencia de esas
motivaciones, a través de una lectura apropiada del nuevo
lenguaje de significaciones creado por el inconsciente.
Hemos encontrado ya anteriormente, desde Hegel, el
conflicto como categoria explicativa germinal, y la toma
de conciencia como un jalén en la conquista de la libertad,
pero aqui aparecen en un proceso psicoldgico que debe,
él también, conducir a una mds plena liberacién del
hombre.

En efecto, las exigencias de una liberacién en el plano
colectivo e histérico no incluyen siempre, y en la forma
debida, la liberacién psicolégica. Esta agrega dimensiones
que no existen o no estdn integradas, suficientemente, con
la primera ®. No se trata, sin embargo, de desvinculatlas
u oponerlas ficilmente.

Me parece — escribe D. Cooper — que una laguna fundamen-
tal de todas las revoluciones pasadas ha sido la disociacién
entre liberacidn al nivel de la masa (que es la liberacién de
intereses de clase en términos econémicos y politicos) y la
liberacién al nivel individual, o de determinados grupos en
los cuales el individuo estd directamente comprometido.
Hablando de revolucién, hoy, nuestra reflexién no tendrd
significado si no efectuamos una unién entre macro y micro-
social, entre realidad exterior y realidad interior 3.

32 La nocién de conflicto psiquico aparece esbozada por vez primera, en
Freud, en 1892 (J. M. Carcor, Poliklinische Vortrige [traduccién, introduccién y
notas de S. Freud] Leipzig und Wien 1892-1893, 137, nota del traductor), y se
afirma y dibuja en forma mds precisa en los afios inmediatamente posteriores.
Fue una adquisicidn capital y definitiva. Las fuerzas en presencia en este enfren-
tamiento, descritas inicialmente en términos de pulsiones instintivas y represen-
taciones del medio social, serdn expresadas, mis tarde y después de muchos
correctivos, en los enunciados del principio del placer y del principio de Ila
realidad.

3 Cf. al respecto, las observaciones de H. Cox, Politische Theologie: ET
29 (1969) 565-571.

3 «Introduccién» de la obra colectiva (S. Carmichael, J. Gerassi, P. Sweezy,
H. Marcuse, L. Goldmann y otros) Dialectics of liberation. London 1968, 9-10.
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Ademds, la alienacién y el despojo, asi como la lucha mis-
ma por la liberacién de esa situacién, tiene incidencias en
el plano personal y psicoldgico que seria grave descuidar
en un proceso por la construccién de una sociedad y un
hombre nuevos *. Estos aspectos personales, en una pers-
pectiva no intimista sino abarcando todas las dimensiones
del hombre, estdn, también, en causa en el debate actual
sobre la mayor participacién de todos en la gestién poli-
tica, incluso en el seno de una sociedad socialista.

En este sentido, es importante el intento de Marcuse,
marcado por Hegel y Marx, de traducir las categorias psi-
coanaliticas en critica social. Partiendo de un trabajo que
el mismo Freud no tenia en gran estima, El malestar de
una cwtizacién 3, Marcuse analiza el cardcter sobrerre-
preswo de la sociedad opulenta. Llega asi a entrever la
posibilidad — negada escépticamente por Freud — de una
sociedad no represiva . Sus andlisis de la sociedad indus-
trial avanzada — capitalista o socialista — lo llevan a de-
nunciar el surgimiento de una sociedad unidimensional y
opresiva ®. Pero, para lograr esa sociedad no represiva
habrd que levantar frente a los valores propugnados por
una sociedad que niega al hombre la posibilidad de vivir
libremente, lo que Marcuse llama el «gran rechazo»:

El espectro de una revolucién que subordina el desarrollo de
las fuerzas productivas y los niveles de vida miés elevados a los
requerimientos para crear la solidaridad del género humano,

35 La vida y la obra de F Fanon estuvo consagrada, con generosidad y
creatividad, a esta cuest1én, cf Los condenados de la tierra FCE, México 1963 y
Soctologre d’une révolution Paris 1959 Ver sobre Fanon, RENATE ZAHAR, Colo-
nealismo y enajenacion Contribucién a la teorfa politica de Frantz Fanon Me-
xico 1970

38 Cf carta de Freud del 28 de julio de 1929 en S Freup, Correspondance
1873 1939, citada en J M PALMIER, Sur Marcuse Paris 1968, 62

37 Cf Eros y civilizacidn Seix Barral, Barcelona 1968

38 Cf El bombre unidimensional Mortiz, México 1968
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para abolir la pobreza y la miseria m4s alld de todas las fron-
teras y los 4mbitos de intetés nacionales, para obtener la paz %.

No se trata, por cierto, de avalar sin mds todos y cada
uno de los aspectos de este movimiento de ideas. Las am-
bigliedades, las observaciones criticas por hacer y los pun-
tos por precisar, no faltan. Son muchas las nociones que
deben ser repensadas en funcién de una historia que avan-
za inexorablemente confirmando y desmintiendo, simult4-
neamente, las previsiones; en funcién de una praxis, lugar
de verificacién de toda teoria; en relacién, también, con
realidades socio-culturales muy distintas a aquellas que
les dieron origen. Pero todo esto, mis que llevarnos a una
actitud de reserva desconfiada frente a estas ideas, nos su-
giere una inmensa tarea por emprender. Tarea tanto mds
urgente cuanto que esas reflexiones son ensayos de expre-
sién de un sentimiento hondamente arraigado — todavia
confusamente percibido, pero del que hay una creciente
toma de conciencia — en las masas contemporineas: la
aspiracién a la liberacién. Es mds, son muchos los hombres
que, més alld de tal o cual matiz o diferencia, han hecho
de esa aspiracién — en Vietnam o en Brasil, en Nueva
York o en Praga— norma de conducta y motivo sufi-
ciente de entrega de sus vidas. Es este respaldo el que da
validez y vigencia histéricas al proceso de ideas cuyos
grandes hitos hemos recordado.

Concebir la historia como un proceso de liberacién del
hombre, es percibir la libertad como conquista histdrica;
es comprender que el paso de una libertad abstracta a una
libertad real no se realiza sin lucha — con escollos, posi-
bilidades de extravio y tentaciones de evasién — contra
todo lo que oprime al hombre. Esto implica no sélo me-
jores condiciones de vida, un cambio radical de estruc-

3 Cf. An Essay on Liberation. Boston 1969, I1X-X.
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turas, una revolucién social, sino mucho miés: la creacién
continua, y siempre inacabada, de una nueva manera de
ser hombre, una revolucidn cultural permanente.

En otros términos, lo que estd en juego, sobre todo,
es una concepcidén dindmica e histérica del hombre orien-
tado definitiva y creadoramente hacia su futuro, actuando
en el presente en funcién del mafiana “. Es el hombre que,
como dice Teilhard de Chardin, ha tomado en sus manos
las riendas de la evolucién. La historia, contra toda pers-
pectiva esencialista y fijista, no es el desarrollo de virtua-
lidades pre-existentes en el hombre, sino la conquista de
nuevas formas, cualitativamente distintas, de ser hombre;
en vista a una realizacién cada vez mds plena y total de
si mismo, solidariamente con toda la colectividad humana.

3. El tema de la liberacién
en una perspectiva teoldgica

Esta cuestién serd tratada més adelante, en forma mds
extensa®’. No obstante, importa intentar aqui una pri-
mera aproximacién en funcién de lo que acabamos de
recordar.,

El término desarrollo es de introduccién reciente en
los textos del magisterio eclesidstico 2, El tema es tratado
por primera vez, salvo una breve alusién de Pfo x1r%,
por Juan Xx111 en la Mater et magistra®. Pacem in terris

4 Cf, entre los autores recientes, los estudios inspiradores de E BrocH,
Das Prinzip Hoffnung Frankfurt 1959 Ver tambien J MOLTMANN, Teolog:a de la
esperanza Sigueme, Salamanca 21971, Cf mas adelante, capttulo 11

4 Cf capitulo 9

2 En la obra de Y CarLvez, Eglise et soctété Paris 1959, no se encuentra
ninguna referencia a esta nocién

48 Cf A LAurenTIN, Developpement et salut Paris 1968, 134 135

# Y Calvez le destina un capitulo entero del segundo volumen ~— dedi-
cado a Juan xx111 — de la obra citada anteriormente, publicado cuatro afios més
tarde
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le dedica atencién especial. Gaudium et spes le consagra
toda una seccién, pero de escasa originalidad. Todos esos
textos insisten en la urgencia de suprimir las injusticias
existentes, y en la necesidad, para ello, de un desarrollo
econdémico orientado al servicio del hombre. Finalmente,
Populorum progressio hace del desarrollo su tema central,
pero, ademds, lenguaje e ideas se precisan; el adjetivo
integral, afiadido a desarrollo, pone las cosas en un con-
texto diferente y abre nuevas perspectivas.

Esas nuevas perspectivas se insindan ya en la tenue
presencia de los temas de la dependencia y de la liberacién
en el Vaticano 11. La constitucién Gaudium et spes sefiala
a propésito de las naciones pobres que «estd aumentando
a diario la distancia que las separa de las naciones ricas y
la dependencia incluso econdémica que respecto de éstas
padecen» (n. 9); y mds adelante reconoce que «aunque
casi todos los pueblos han alcanzado la independencia,
distan mucho de verse libres de excesivas desigualdades y
de toda suerte de inadmisibles dependencias» (n. 85).

Estas comprobaciones deben conducir a vislumbrar la
necesidad de sacudirse de esa dependencia, de liberarse de
ella. La misma Gawudium et spes al hablar, en dos ocasio-
nes, de liberacién, lamenta que se la vea exclusivamente
como el fruto del esfuerzo humano:

Otros esperan del solo esfuerzo humano la verdadera y plena
liberacion de la humanidad y abrigan el convencimiento de
que el futuro reino del hombre sobre la tierra saciard plena-
mente todos sus deseos (n. 10);

0 que se Ia reduzca a un horizonte puramente econémico
y social:
Entre las formas del ateismo moderno debe mencionarse la
que pone la liberacion del hombre, principalmente en su libe-
racién econdmica y social (n. 20) 45,

45 En los textos que acabamos de citar, los subrayados son nuestros.
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Estos asertos suponen, en negativo, que la liberacién
debe ser puesta en un contexto mds amplio: lo que es cri-
ticado es una visién estrecha. Queda, por consiguiente, la
posibilidad de una liberacién «verdadera y plena».

Desgraciadamente, esta perspectiva mds vasta no es
explicitada. Encontramos, sin embargo, algunos elementos
de ella en los textos en que la Gaudium et spes constata el
nacimiento de «un nuevo humanismo, en el que el hombre
queda definido principalmente por la responsabilidad ha-
cia sus hermanos y ante la historia» (n. 55). Esto lleva a
pensar en hombres que sean artifices de la historia, «hom-
bres nuevos y... creadores de una nueva humanidad»
(n. 30); en hombres movidos por el deseo de construir una
sociedad realmente nueva. En efecto, el texto conciliar
comprueba que, bajo las reivindicaciones econdémicas y
politicas «se oculta una aspiracién mds profunda y univer-
sal: las personas y los grupos sociales estdn sedientos de
una vida plena y de una vida libre, digna del hombre,
poniendo a su servicio las inmensas posibilidades que les
ofrece el mundo actual» (n. 9).

Pero, en verdad, todo esto no es sino un ligero toque.
Es un hecho — anotado muchas veces — que la Gaudium
et spes hace, en general, una descripcién mds bien irénica
de la situacién de la humanidad, lima las aristas, suaviza
los 4ngulos, evita los aspectos mds conflictuales, rehtye
las formas mds agudas de los enfrentamientos entre clases
sociales y entre paises.

La enciclica Populorum progressio da un paso mds,
En un texto algo aislado habla con claridad de «construir
un mundo en el que todo hombre, sin excepcién de raza,
de religién, de nacionalidad, pueda vivir una vida plena-
mente humana, liberada de las servidumbres que le vienen
de otros hombres y de una naturaleza insuficientemente
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dominada» (n. 47)%. Es una ldstima, no obstante, que
esta idea no haya sido explicitada més ampliamente en la
enciclica. A este respecto, Populorum progressio es un
texto de transicién. En efecto, aunque denuncia con ener-
gia el «imperialismo internacional del dinero», y una
«injusticia que clama al cielo», asi como una separacién
creciente entre pafses ricos y pafses pobres, se dirige, en
dltima instancia, a los grandes de este mundo para que
tengan a bien realizar los cambios necesarios . Adoptar
resueltamente el lenguaje de la liberacidn, que esboza la
misma enciclica, habria permitido dirigirse de modo mi4s
decidido y directo a los oprimidos para que rompan con
su situacién actual y tomen las riendas de su destino®.

El tema de la liberacién aparece més francamente tra-
tado en el Mensaje de los obispos del tercer mundo,

16 Dos aflos antes, en una intervencion de menor trascendencia se encuen
tra un 1nteresante texto de Pablo vi a proposito de las consecuencias del pro
greso técnico sobte las formas del trabajo, decia «No se previé que la nueva
forma de trabajo despertarta en el trabajador la conciencia de su alienacién, es
decir, la conciencia de no trabajar mds para otros, con Instrumentos pefrtene-
cientes no a él simno a otros, no solo sino con otros ¢No se pensé que naceria
en €1 la sed de una ltberacién econémica y social, que no le permitiria apreciar
Ia redencién moral y espiritual que le ofrecia la fe en Cristo®» Alocucién del
1 de mayo de 1965, en L Osservatore Romano (3 de mayo de 1965}, los subrayados
50N nuestros

47 Cf los analisis de R DuMONT, «Populorum progression un pas en
avant, trop timde Esprit 6 (1967) 1092 1096, RaYMUNDO OZANAM DA ANDRADE,
Populorum progressio neocapitalismo ou revolugdo PT 4 (1967) 209 221, F Pe
RROUX, «Populorum progression, la enciclica de la resurreccion, en La iglesta en
el mundo de boy III Taurus, Madrid 1970, 243256 H CHAIGNE, Force et
farblesse de Uencycligue FM 46 47 (1967), que propone «radicalizar la enciclica».

48 Con esto no pretendemos negar los valores de la Populorum progressio,
muy bien puestos en relieve, por ejemplo, en R CETRULO «Populorum progressio»
de la «animacion» de la sociedad al andlisis de situacron Vispera (Montevideo) 3
(1967) 510 El autor hace notar, con perspicacia, el cambio de estilo y perspectiva
en relacién con enciclicas anteriores Sobre el avance que la enciclica ha signifi-
cado en cuanto a la doctrina sobre la propredad de los medios de produccton,
cf Comentarios de Cuadernos para el Diilogo a la «Populorum progressio» Ma
drid 1967, en particular las observaciones de J Ruiz-Gimenez (16 20) y E Cierco
(31 49) Cf también, el sugestivo y acogedor comentarto del marxista italiano
L LoMBARDO RADICE, Socialismo e liberfa Roma 1968, 136148 Pablo vI ha
retomado estos temas en su reciente carta Octogesima adveniens, al afirmar que
«hoy los hombres aspiran a liberarse de la necesidad y de la dependencia» (n 45)
El subrayado es nuestro



66 TEOLOGIA Y LIBERACION

publicado como respuesta, precisamente, al llamamiento
de la Populorum progressio®. Y se encuentra con fre-
cuencia, hasta casi constituir la sintesis de su mensaje, en
un texto de mayor importancia que el anterior, desde el
punto de vista de su autoridad doctrinal: los documentos
de la II Conferencia general del episcopado latinoamerica-
no, celebrada en Medellin en 1968, La perspectiva ha
cambiado. En estos textos ya no se ve la situacién a partir
de los pafses centrales y se empieza, mds bien, a adoptar
el punto de vista de los pueblos periféricos, a asumir desde
dentro sus angustias y sus aspiraciones.

Surgida de un hondo movimiento histérico, esta aspira-
cién a la liberacién comienza a ser acogida en la comuni-
dad cristiana como un signo de los tiempos. Como un
llamado a2 un compromiso y a una interpretacién. El men-
saje biblico, que presenta la obra de Cristo como una
liberacién, nos proporciona el marco de esa interpreta-
cién. La teologia parecerfa haber eludido durante mucho
tiempo una reflexién sobre el caricter conflictual de la
historia humana, sobre el enfrentamiento entre hombres,
clases sociales y paises. Pablo nos recuerda constantemen-
te, sin embargo, la entrafia pascual de la existencia cris-
tiana y de toda vida humana: el paso del hombre viejo
al hombre nuevo, del pecado a la gracia, de la esclavitud a
la libertad.

«Cristo nos ha liberado para que gocemos de libertad»
(G4l 5, 1), nos dice Pablo. Liberacién del pecado, en tanto
que éste representa un repliegue egoista sobre si mismo.
Pecar es, en efecto, negarse a amar a los demds y, por
consiguiente, al Sefior mismo. El pecado, ruptura de amis-
tad con Dios y con los otros, es, para la Biblia, la causa
ultima de la miseria, de la injusticia, de la opresién en que
viven los hombres. Decir que es la causa tltima, no sig-

4  Reproducido, entre otros, en Signos de renovacién. Lima 1968, 19-29.
% Posteriormente estudiaremos mds de cerca estos textos, cf. capftulo 7.
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nifica, de ningin modo, negar las razones estructurales y
los condicionamientos objetivos a esas situaciones; pero
si subraya que las cosas no suceden al acaso, que detrds
de una estructura injusta hay una voluntad personal, o
colectiva, responsable, una voluntad de rechazo de Dios
y de los demds. Quiere recordar, también, que una trans-
formacién social, por radical que sea, no trae automatica-
mente la supresién de todos los males.

Pero Pablo no sélo afirma que Cristo nos liberd, sino
que nos dice que lo hizo para que fuésemos libres. ¢Libres
para qué? Libres para amar.

En el lenguaje de 1a Biblia — escribe Bonhoeffer — la libertad
no es algo que el hombre tiene para él mismo, sino algo que
estd en funcién de los demds... no es una posesién, una pre-
sencia, un objeto... sino una relacién y nada més. En verdad,
la libertad es una relacién entre dos personas, ser libre signi-
fica «ser libre para el otro»; ya que el otro me liga a éL
Sélo en relacién con otro, yo soy libre 5t

La libertad a la que somos llamados, supone la salida
de uno mismo, la quiebra de nuestro egoismo y de toda
estructura que nos mantenga en él; se basa en la abertura
a los otros. La plenitud de la liberacién — don gratuito
de Cristo— es la comunién con Dios y con los demis
hombres.

* k%

Podemos distinguir, resumiendo lo que llevamos dicho,
tres niveles de significacién, que se interpenetran recipro-
camente, del término liberacién. Tres aproximaciones al
proceso asi calificado.

S Creation and Fall, New Yor 31966, 37. Pablo vI sefiala sugestivamente
que la libertad «se desarrolla en su libertad mds profunda: comprometerse y
afanarse en la realizacidn de solidaridades activas y vividas», y afiade: «el hombre
encuentra una verdadera libertad, renovada en la muerte y resurreccién del Sefior,
abandondndose a Dios que lo libera»: Octogesima adyeniens, n. 47.
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1. Liberacién expresa, en primer lugar, las aspiracio-
nes de las clases sociales y pueblos oprimidos, y subraya
el aspecto conflictual del proceso econémico, social y poli-
tico que los opone a las clases opresoras y pueblos opu-
lentos. Frente a esto, el término desarrollo y, sobre todo,
la politica llamada desarrollista, parecen algo asépticos v,
por consiguiente, falseando una realidad trdgica y con-
flictual. La cuestién del desarrollo encuentra, en efecto,
su verdadero lugar en la perspectiva, mds global, mds
honda y mds radical, de la liberacién; sélo en ese marco,
el desarrollo adquiere su verdadero sentido y halla posi-
bilidades de plasmacién.

2. Mis en profundidad, concebir la historia como un
proceso de liberacién del hombre, en el que éste va asu-
miendo conscientemente su propio destino, coloca en un
contexto dindmico y ensancha el horizonte de los cambios
sociales que se desean. Situados en esta perspectiva
aparece como una exigencia del despliegue de todas las
dimensiones del hombre. De un hombre que se va ha-
ciendo a lo largo de su existencia y de la historia. La con-
quista paulatina de una libertad real y creadora lleva a
una revolucién cultural permanente, a la construccién
de un hombre nuevo, hacia una sociedad cualitativamente
diferente. Esta visién permite pues una mejor compren-
sién de lo que est4, en verdad, en juego en nuestra época.

3. Finalmente, el término desarrollo limita y obnu-
bila un poco la problem4tica teolgica que se halla presen-
te en el proceso asi designado 2. Por el contrario, hablar
de liberacién permite otro tipo de aproximacién que nos
conduce a las fuentes biblicas que inspiran la presencia
y el actuar del hombre en la historia. En la Biblia, Cristo

82 Cf. R. LAURENTIN, Développement et salut, 83; ver también 53.
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nos es presentado como aportdndonos la liberacién. Cristo
salvador libera al hombre del pecado, rafz Gltima de toda
ruptura de amistad, de toda injusticia y opresién, y lo
hace auténticamente libre, es decir, vivir en comunién
con él, fundamento de toda fraternidad humana.

No se trata, sin embargo, de tres procesos paralelos
o que se suceden cronoldgicamente; estamos ante tres
niveles de significacién de un proceso tinico y complejo
que encuentra su sentido profundo y su plena realizacién
en la obra salvadora de Cristo. Niveles de significacién
que, por lo tanto, se implican mutuamente. Una visién
cabal de la cuestidn supone que no se les separe. Se evitara
asi caer, sea en posiciones idealistas o espiritualistas que
no son sino formas de evadir una realidad cruda y exigen-
te; sea en andlisis carentes de profundidad y, por lo tanto,
en comportamientos de eficacia a corto plazo, so pretexto
de atender a las urgencias del presente =,

58 {Jna vieja comparacién de Agustin de Hipona nos pone, inesperadamente
y a su manerda, en la pista de la estrecha relacidn de esos diferentes niveles de
significacién del término liberacién- el alma dominada por el pecado se asemeja,
pare €1, a un pais dominado por una fuerza enemiga extranjera. cf. I» Ps 9, F,
citado por Y. M. CONGAR, Christianisme et libération de ’bome MO 265 (1969) 3.
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Planteamiento
del problema



Las precisiones anteriores nos llevan a una reflexién,
a la luz de la palabra del Sefior, aceptada en la fe, sobre
el complejo proceso de liberacién que hemos tratado de
evocar; es decir, a una teologia de la liberacién.

Esta reflexién deberd partir de la presencia y la accién
de los cristianos en solidaridad con otros hombres, en el
mundo de hoy; en particular, en la perspectiva de su
participacién en el proceso de liberacién que se opera en
América latina. Pero antes conviene hacer un esfuerzo por
plantear con exactitud el problema que nos interesa. Este
ha recibido, a lo largo de la vida de la iglesia, diferentes
respuestas que mantienen, de un modo u otro, su actuali-
dad en el comportamiento concreto de muchos cristianos.
Analizarlas puede, por lo tanto, ayudarnos a ver mejor las
peculiaridades que el asunto presenta en nuestros dias.



3
EL PROBLEMA

ABLAR de una teologia de la liberacién es buscar

una respuesta al interrogante: ¢qué relacién hay

entre la salvacién y el proceso histérico de liberacién del

hombre? Dicho de otro modo, es hacer un ensayo por ver

cémo se relacionan entre si los diferentes niveles de signi-

ficacién del término liberacién que habfamos tratado de

precisar anteriormente. El problema lo itemos circunscri-

biendo poco a poco a lo largo de este trabajo, pero puede

ser util sefialar, desde ahora, algunos de sus rasgos fun-
damentales.

La cuestién, en cuanto a lo fundamental, es tradicio-
nal. A ella procurd responder siempre, al menos implicita-
mente, la reflexién teolégica. En los tdltimos afios lo in-
tentd, a su modo, lo que se llamé — con una expresién
que nunca recogié todos los sufragios — la teologia de las
realidades terrestres®. Lo hace asimismo, la teologia de
la historia?, y, mds recientemente, la teologia del desarro-
llo?. Desde otra perspectiva, la cuestién es enfocada, tam-

1 Cf. G. Tuus, Théologie des réalités terrestres 1. Préludes. Paris 1947.
Para Congar ésta sigue siendo una tarea abierta: «Hay capitulos de Ia teologia que
esperan todavia una elaboracién: junto con el de los lazos entre creacién y reden-
cién, aquel que se ha llamado la teologia de las realidades terrestres»: Situacién y
tareas..., 98.

2 Cf. un estado de la cuestidn y algunas indicaciones bibliogréficas en
J. ComBLIN, Hacia una teologia de la accién. Herder, Barcelona 1964, 94-119.

3 Ver una presentacién de la temdtica de este Gltimo esfuerzo en V. Cos-

MAO, Courants actuels en «Théologie du développement»: OC Internacional 11
(1969) 63-73. Cf. la copiosa bibliografia sobre este tema, y puntos conexos, pre-
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bién, por la «teologfa politica» 4; y, parcialmente, por la
discutida —y discutible— teologia de la revolucién®.

Se trata, en definitiva, del asunto cldsico de la relacién
entre fe y existencia humana, fe y realidad social; fe y
accién politica; o en otros términos: reino de Dios y cons-
truccién del mundo. En ese problema se inscribe normal-
mente el tema cldsico, también, de la relacién iglesia-
sociedad, iglesia-mundo.

Pero esto no nos debe hacer olvidar los aspectos inédi-
tos que revisten hoy las cuestiones tradicionales. Bajo
nuevas formas, ellas mantienen toda su vigencia. J. B. Metz
afirmaba recientemente: «a pesar de las numerosas discu-
siones sobre la iglesia y el mundo, no hay nada menos
claro que la naturaleza de su relacién mutua» 8, Pero, si
es asf, si el problema conserva su actualidad, si las res-
puestas intentadas nos parecen poco satisfactorias, es, tal
vez, porque el planteamiento tradicional se ha hecho tan-
gencial a una realidad cambiante y nueva, porque no cala
suficientemente hondo. En el estudio de esas cuestiones

parada por G Bauer y publicada por sODEPAX, Towards a Theology of development
An annoted bibliography Geneéve 1970

4 Se trata d Ia posicién de J B Metz que estudiaremos m4s adelante,
of capitulo 11

& La bibliografia sobre este punto comienza a set muy abundante, aunque
de calidad desigual of H ASSMANN, Caracterizagio de una teologia da revolugio
Ponto Homem (sept oct 1968) 645, R SwauLL, Hacia una prospectiva cristiana
de la revolucién socral CS III, 7, 616, A McCorMick, The Theology of
Revolution TS 29 (1968) 685 696, I SMOLIK, El problema teolégico de la revo
lucidn  Concitlrum 47 (1969) 146 154 Sobre los mmpases de una teologia de la
revoluci6én, consultar el interesante articulo de P. BLANQUARY, Fe cristiana y
revolucién, en Teologia de la wviolencia Sigueme, Salamanca 21971, 135 154
Cf también las obras colectivas Christranisme et révolution (coloquio organt
zado por Lettre e 100C Internacional) Paris 1968, E FeiL - R WerH, Diskussion
zur Theqlogte der Revolution Munchen Mainz 1969 Ligado a este tema se halla
el de una reflexién teolégica sobre la violencia, cf la obra citada Teologia de la
violencia y otra obra colectiva La violencia de los cristianos Sigueme, Salamanca
21971, f asimismo, en especial, J GIRARDL, Amor cristiano y violencta revolu-
ctonarta, en Amor cristtano y lucha de clases Sigueme, Salamanca 1971, 2577

8 L’église et le monde, en Théologie d’ausourd’bur et de demain, 150
Ch Duquoc escribia en el mismo sentido hace algunos afios «La cuestién de Ia
1glesia ¥ el mundo es de una irritante complenidad» Lleglise ef le monde LV
73 (1965) 49
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los textos, y, sobre todo, el espiritu del concilio son sin
duda un necesario punto de referencia. Sin embargo, el
nuevo disefio del problema no estuvo — no podia estar —
sino parcialmente presente en los trabajos conciliares.

Me pareceria de la mayor importancia — decfa K. Rahner
recientemente — estar o ponerse de acuerdo sobre el hecho
que los temas, explicitamente tratados durante el Vaticano 11,
no representan, en realidad, los problemas centrales de la
iglesia postconciliar 7.

No basta, en efecto, decir que el cristiano «no debe
desinteresarse» de las tareas terrestres, ni que éstas tienen
una «cierta relacién» con la salvacién. La misma Gaudium
et spes da, a veces, la impresién de quedar en esas afirma-

- ciones generales®. Igual cosa ocurre —lo que es mids
grave — con buena parte de sus comentadores. Es tarea
de la teologia contemporanea elucidar la actual problemi-
tica, dibujando ‘mds exactamente los términos en que ella
se plantea®. Sélo asi se podr4, ademds, hacer frente a los
desafios concretos de la situacién presente °

En la problemitica actual, un hecho salta a la vista:
el cardcter adulto que ha comenzado a asumir la praxis
social del hombre contempordneo. Es el comportamiento
de un hombre cada vez mds consciente de ser sujeto ac-
tivo de la historia, cada vez mds licido frente a la injusti-
cia social y a todo elemento represivo que le impida reali-
zarse, cada vez més decidido a participar en la transfor-
macién de las actuales estructuras sociales y en la efectiva

7 La risposta dei teologi. Brescia 1969, 61.

8 (f. por ejemplo n. 39 y 43.

® Esto serd, ademds, més fiel al espiritu original del concilio: «La renova-
cién conciliar — decia Pablo vI apenas terminado el evento — no se mide tanto
por caminos en las pricticas exteriores, las reglas y las costumbres, como por
cambios en los hdbitos, por el rechazo de una cierta inercia, de una cierta resis-
tencia del corazén a un espfritu auténticamente cristiano. Debemos pensar de
una manera nueva, asi comienzan la reforma y el aggiornamento»: Alocucién en
una audiencia general de enero de 1966; el subrayado es nuestro.

10 Cf. mds adelante, capitulo 8.
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gestién politica. Son, sobre todo, las grandes revoluciones
sociales, la francesa y la rusa, para referirnos sélo a dos
grandes hitos, asf como todo el proceso de fermentacién re-
volucionaria que se deduce de ellas, las que han arrancado
— que han empezado a hacerlo — las decisiones politicas
de manos de una élite «destinada» al gobierno de los
pueblos. En esas decisiones las grandes mayorias no parti-
cipaban o s6lo lo hacfan esporddica y formalmente. Es cier-
to que hoy la mayor parte de los hombres se halla lejos
de este nivel de la conciencia, pero no es menos cierto
que lo vislumbran confusamente y que se orientan hacia
él. El fenémeno que llamamos «politizacién», de amplitud
y hondura creciente en América latina, es una de las mani-
festaciones de ese proceso complejo. Y la lucha por la
liberacién de las clases oprimidas en este subcontinente,
por la que pasa necesariamente la efectiva y humana res-
ponsabilidad politica de todos, busca senderos inéditos.

La razén humana se ha hecho razén politica. Para la
conciencia histérica contemporinea, lo politico no es ya
m4s algo que se atiende en los momentos libres que deja
la vida privada y ni siquiera una regién bien delimitada
de la existencia humana. La construccién — desde sus
bases econémicas — de la polzs, de una sociedad en la que
los hombres pueden vivir solidariamente como tales es
una dimensién que abarca y condiciona severamente todo
el quehacer del hombre. 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 colectivo de la
realizacién humana, Sélo dentro de este sentido amplio
de lo politico puede situarse el sentido m4s preciso de la
politica como orientacién al poder. Orientacién que cons-
tituye para Marx Weber la nota tipica de la actividad

11 Lo politico permanece, no obstante ambiguo Universal en cuanto a su
significacion, su realidad empirica no llega a liberarse enteramente de la particu
laridad
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politica. Las formas concretas que revestird la busqueda
y el ejercicio del poder politico son variadas pero todas
ellas reposan en la aspiracién profunda del hombre por
asumir las riendas de su propia vida y ser artifice de
su destino. Nada escapa a lo politico asi entendido.
Todo estd coloreado politicamente. Es en ese tejido y
nunca fuera de él, donde el hombre surge como un ser
libre y responsable, como hombre en relacién con otros
hombres, como alguien que asume una tarea en la historia.
Las relaciones personales mismas adquieren cada vez mds
una dimensién politica. Los hombres entran en contacto
entre ellos a través de la mediacién de lo politico. Es lo
que P. Ricoeur llama las «relaciones largas» del socius,
en oposicién de las «relaciones cortas» del préjimo 2.
Situdndose en esta perspectiva, M.-D. Chenu escribe:

Siempre ha tenido el hombre esta dimensién social, puesto
que es social por su misma naturaleza. Pero hoy, no por
accidente, sino por estructura, el acontecimiento colectivo da
extensién e intensidad a esta dimensién. Lo colectivo como
tal tiene valor humano, y es, por lo tanto, via y objeto de
amor. El amor humano camina por estas vias «largas», por
estos organismos de justicia distributiva, por estos aparatos
de justicia 13,

Ademis de este aspecto de totalidad, estamos ante una
radicalidad creciente de la praxis social. El hombre con-
tempordneo ha comenzado a perder su ingenuidad frente
a sus condicionamientos econdmicos y socio-culturales, las
causas hondas de la situacién en que se halla le son, cada
vez, mejor conocidas. Atacatlas es el requisito indispensa-

12 Le «socius» et le prochain, en Histowre et vérité Paris 1955, 213-229
Precisemos que afirmar que toda realidad humana tiene una dimenstén politica,
no significa de ninguna manera, como el termino empleado lo indica ya, reductr
todo a esa dimension

1% Les mases pauvres, en Eglise et pauvreté Patis 1965, 174 Cf las inte
resantes observactones sobre lo politico de P ExT, Pour une reflexion en matiere
politique NRT (1971) 1055-1075.
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ble para un cambio radical. Esto ha llevado a abandonar,
poco a poco, una actitud simplemente reformista frente
al actual orden social, que al no ir hasta las raices, per-
petiia el sistema existente. La situacién revolucionaria en
que se vive hoy, en particular en el tercer mundo, expresa
ese caricter de radicalidad ascendente. Propugnar la revo-
lucién social quiere decir abolir el presente estado de
cosas e intentar reemplazarlo por otro cualitativamente
distinto; quiere decit construir una sociedad justa basada
en nuevas relaciones de produccién; quiere decir intentar
poner fin al sometimiento de unos paises a otros, de unas
clases sociales a otras, de unés hombres a otros. La libera-
cién de esos paises, clases sociales y hombres socava
el basamento mismo del orden actual y se presenta como
la gran tarea de nuestra época.

Esta radicalidad ha hecho percibir con claridad que el
dominio de lo politico es necesariamente conflictual. M4s
exactamente, que la construccién de una sociedad justa
pasa por el enfrentamiento — en el que la violencia estd
presente de modos diferentes — entre grupos humanos
con intereses y opiniones diversas, que pasa por la supe-
racién de todo lo que se opone a la creacién de una autén-
tica paz entre los hombres. Concretamente, en América
latina, esa conflictividad gira alrededor del eje opresion-
liberacién. La praxis social tiene exigencias que pueden
parecer duras e inquietantes para aquellos que quieren
obtener — o mantener — una conciliacién a bajo costo.
Una conciliacién que no es sino una ideologia justificadora
de un desorden profundo, un artificio para que unos pocos
sigan viviendo de la miseria de los mds. Pero tomar con-
ciencia del cardcter conflictivo de lo politico no es com-
placerse en él, es, por el contrario, buscar con lucidez y
coraje, sin engafiarse ni engafiar a los demds, el estableci-
miento de la paz y la justicia entre los hombres.

Hasta ahora, la preocupacién por la praxis social, en
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el pensamiento teolégico, no ha tenido suficientemente en
cuenta estos elementos. En ambientes cristianos se ha
tenido — y se tiene — dificultad para percibir la origina-
lidad, la especificidad del campo de lo politico. El acento
se puso en la vida privada, en el cultivo de los valores
intimistas; lo politico se hallaba en un segundo plano, en
el escurridizo y poco exigente terreno de un mal entendido
«bien comiin». Lo que servia, a lo sumo, para elaborar una
«pastoral social», basada en la «emocién social» que todo
cristiano que se respetaba debfa tener. De alli que se
quedara satisfecho con una visién aproximativa moralista
y «humanizante» de la realidad, en desmedro de un cono-
cimiento cientifico, objetivo y estructural de los mecanis-
mos socio-econémicos y de la dindmica histdrica; y que,
consecuentemente, se insistiera mds en aspectos personales
y conciliadores del mensaje evangélico, que en sus dimen-
siones politicas y conflictuales. Todo esto nos lleva a una
relectura de la vida cristiana, y condiciona y cuestiona la
presencia histérica de la iglesia. Esa presencia tiene una
inesquivable dimensién politica. Siempre fue asi. Pero la
nueva situacién la hace més exigente, y, ademds, actual-
mente sé tiene — incluso en ambientes cristianos — una
mayor conciencia de ella. Es imposible pensar y vivir en
iglesia sin tener en cuenta este condicionamiento.

Lo que llevamos dicho nos hace comprender por qué
la praxis social ha dejado de ser — es cada vez menos —
para los cristianos un deber impuesto por su conciencia
moral, o una reaccién frente al ataque a los intereses de la
iglesia. Las notas de totalidad, radicalidad y conflictividad
que hemos creido descubrir en lo politico desbordan una
concepcién sectorial y nos hacen ver sus mds profundas
dimensiones humanas. La praxis social se convierte, gra-
dualmente, en el lugar mismo en el que el cristiano juega
— con otros — su destino de hombre y su fe en el Sefior
de la historia. La patticipacién en el proceso de liberacién
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es un lugar obligado y privilegiado de la actual reflexién y
vida cristianas. En ella se escuchardn matices de la palabra
de Dios imperceptibles en otras situaciones existenciales, y
sin las cuales no hay, al presente, auténtica y fecunda
fidelidad al Sedior.

Es por ello que si ahondamos un poco en la forma
como se plantea hoy la cuestién del valor de salvacién,
descubrimos en la tarea histérica asi entendida, es decir,
como praxis liberadora, que se trata de una pregunta sobre
la significacion misma del cristianismo. Ser cristiano es,
en efecto, aceptar y vivir solidariamente en la fe, la espe-
ranza y la caridad, el sentido que la palabra del Sefior
y el encuentro con €l dan al devenir histérico de la huma-
nidad en marcha hacia la comunién total. Colocar la rela-
cién Unica y absoluta con Dios como horizonte de toda
accién humana es situarse, de primer intento, en un con-
texto mds amplio, mds profundo. Mis exigente también.
Estamos, lo vemos mds descarnadamente en nuestros dias,
ante la cuestién teolégico-pastoral central: squé es ser
cristiano?, jcomo ser iglesia en las condiciones inéditas
que se avecinan? * Es, en tltima instancia, buscar en el
mensaje evangélico la respuesta a lo que, segin Camus,
constituye el interrogante capital de todo hombre: «juzgar
que la vida merece o no merece la pena de ser vivida» ¥.

Estos elementos dan tal vez una mayor hondura, una
cara nueva al problema tradicional. No tener en cuenta la
novedad de su planteamiento, so pretexto de que, de una

1* Son muchos los cristianos que buscan responder a esas cuestiones por
vias, hasta ahora, poco transitadas Son muchas también las experienctas, a veces
un poco confusas, que esta busqueda provoca Cf al respecto R LAURENTIN,
Enjeu du lle synode et contestation dans 1’église Paris 1969, ver también
A la recherce d’une église PM 46 (1969), Le due chiese 100C, Roma 1969, y el
conjunto de trabajos editados por M Boxn, The underground church Baltimore
1968.

15 En este contexto se situaria, como un primer momento, lo que P A Liégé
llamaba hace un tiempo, «la credibilidad humana del cristiantsmo», Bulletin
d’Apologétique RSPT 33 (1949) 67
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manera u otra, el asunto estuvo siempre presente, es des-
pegar peligrosamente de la realidad y arriesgarse a tomar
el camino de las generalidades, de las soluciones poco com-
prometedoras, y finalmente de las actitudes evasivas. Pero
por otra parte, no ver sino lo inédito del disefio actual es
perder el aporte de la vida y de la reflexién de la comu-
nidad cristiana en su peregrinar histérico. Sus aciertos, sus
lagunas y sus errores son nuestta herencia. No deben ser,
sin embargo, nuestro limite. El pueblo de Dios es aquel
que camina «dando cuenta de su esperanza», hacia «nue-
vos cielos y nueva tierra».

La cuestién, tal como hoy se plantea, no es tenida
suficientemente en cuenta por los intentos de respuesta
que pasaremos revista en el capitulo siguiente. Pero las
adquisiciones de esos esfuerzos frente a lo permanente del
problema, asi como sus carencias y sus limites ayudarin,
quiz4, a esbozar — con frecuencia en negativo —, el itine-
rario que, en adelante, habr4 que recotrer.



4
DIFERENTES RESPUESTAS

As diferentes respuestas dadas a lo largo de la historia

a la cuestién de la relacién entre la fe y las realida-

des terrestres, la iglesia y el mundo, contindan, de un

modo u otro, vigentes. Es en funcién de esto, del presente

eclesial, y no por un interés histérico, por lo que recorda-
mos esos enfoques !,

I
LA MENTALIDAD DE CRISTIANDAD

La cristiandad no es en primer lugar un concepto.
Es, ante todo, un hecho. Se trata de la experiencia hists-
rica mds larga de la iglesia. De ahi que haya dejado una
huella tan profunda en su vida y en su reflexién.

En la mentalidad de cristiandad y en la perspectiva
que la prolonga, las realidades terrenas carecen de autono-
mia propia. Lo temporal no tiene una auténtica consisten-
cia frente a la iglesia. Esta, en consecuencia, lo utiliza para
sus propios fines. Son las secuelas de lo que se llamé el

1 Retomamos acd algunas ideas que hemos tenido ocasién de exponer mis
ampliamente en G. GUTIERREZ, La pastoral de la 1glesia en América latina. Monte-
video 1968 (Reeditado en Lima 1970, por el Centro de estudios y publicaciones
y en Santiago de Chile, por el Instituto de catequesis para América latina, con
el titulo Lineas pastorales de la iglesia en América latina. Anilisis teolSgico).
En ese trabajo que redne una serie de charlas dadas en un encuentro de estudiantes
universitarios, intentamos un ensayo, que habria que retornar en forma mds rigu-
rosa, de tipologfa de lineas pastorales de la iglesia latinoamericana.
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«agustinismo politico» 2. El proyecto por el reino de Dios
no deja lugar a un proyecto histdrico profano .

La iglesia aparece, sustancialmente, como la deposita-
ria exclusiva de la salvacién: «fuera de la iglesia no hay
salvacién». Esta exclusividad, susceptible de ciertos mati-
ces que no cambian el esquema de fondo, justifica que la
iglesia se considere el centro de la obra salvadora, y que
se presente, por consiguiente, como un poder frente al
mundo. Poder que buscard traducirse, espontdnea e inevi-
tablemente, en el campo politico.

En estas condiciones, participar en las tareas terrestres
tendrd para el cristiano un sentido muy preciso: trabajar
por el bien directo e inmediato de la iglesia. Un ejemplo
histérico, tipico de esta manera de ver las cosas, se encuen-
tra en la célebre prohibicién («non possumus») a los caté-
licos italianos de intervenir — hasta hace unas décadas —
en Ia vida politica de su pafs. La «politica cristiana» serd
por lo tanto, aquella que contribuya a que la iglesia pueda
realizar su misién evangelizadora y que evite que sean afec-
tados sus intereses. Esa fue la mente que inspir6 los par-
tidos confesionales en Europa y América latina a fines del
siglo pasado y comienzos de éste. Esto es lo que en ciertos
lugares se reclama todavia en nuestros dias de los catéli-
dos que ocupan una funcién piblica. Los intereses de la
institucién eclesidstica estdn representados ante todo por
los obispos y el clero; los laicos, dada su situacién en la
sociedad politica, serdn normalmente sus auxiliares®,

2 Cf el estudio hustérico de H ARQUILLERF, L’Agustinistie politigue Paris
21955 Ver sin embargo a propésito de esta obra, las observaciones criticas y
matices propuestos por H DE LuBAC, Awgustinisme et théologie moderne Parts
1965

3 «La 1glesta no tenfa ante si un mundo plenamente mundo, estando la
soctedad ordenmada a servir a los fines de la salvacién eterna, cuyas reglas las
determinaba la 1glesia» Y M CONGAR, Eglise et monde, en Le concile au jour le
7our Troisieme session Paris 1965, 143

4 Esta perspectiva se refleja claramente en el otrora cldsico Manuale d’ Azio
ne Cattolica de L Civarpr Ver en particular, los capitulos VI y VIII del t 1
Pavia 71932
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Las categorias teolégicas que hemos ofrecido fueron
elaboradas — en cuanto a lo esencial — en esa etapa de la
historia de la comunidad cristiana, que se caracteriza por
la unidad estrecha entre la fe y la vida social. Rota esta
unidad en la época que vivimos hoy esas categorfas se han
hecho disfuncionales e inspiran actitudes pastorales des-
conectadas de la realidad *; mds grave aidn, inspiran pos-
turas politicas conservadoras, tendentes a recuperar un
orden social absoluto o a mantener lo que queda de éL

No demos demasiado ficilmente por terminada esta
mentalidad. Ella subsiste hoy, explicita o implicitamente,
en gruesos e importantes sectores de la iglesia. Es lo que
da lugar en nuestros dias a conflictos y resistencias al cam-
bio que no se explicarian de otro modo. Los debates
conciliares ¢, y quizd sobre todo el posconcilio, lo prue-
ban suficientemente,

II
LA NUEVA CRISTIANDAD

Las graves cuestiones que la nueva situacidén histérica
plantea a la iglesia a partir del siglo xv1, y que se agudizan
con la Revolucién francesa, dan lentamente lugar a otro
enfoque pastoral y a otra mentalidad teoldgica. Son los
que, gracias a J. Maritain, recibirdn el nombre de nueva
cristiandad ?. Ella intentard sacar las lecciones de la rup-
tura entre la fe y la vida social, intimamente ligadas en la
época de la cristiandad; pero lo hard con categorias que no

"

5 Solo en el concilio Vaticano 1r la iglesta ha comenzado a abandonar
francamente la mentalidad de cristiandad. Epoca histérica fenecida  cuatro si-
glos antes

¢ Cf port ejemplo, el caso del mds discutido esquema del concilio 1a liber-
tad religiosa Al respecto, nos permitimos remitit a nuestro trabajo Libertad rels-
grosa y didlogo saliador, en Salvacton y construccton del mundo Nova Terra, Bat-
celona 1968, 11 43

7 La encontramos expuesta con toda la clauidad deseada en su conccida
obra Humanisme ntegral Parnis 1936 (citaremos segun la edicion de 1947)
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logran desprenderse completamente —1lo vemos mejor
ahora — de la mentalidad tradicional. Un siglo antes ha-
biamos asistido a un ensayo semejante; tal vez, menos
sélido y coherente desde el punto de vista doctrinal. Se tra-
ta del asf llamado «liberalismo catélico», que buscaba
tener en cuenta precisamente la situacién creada hacia
poco por las ideas de la Revolucién francesa. Aunque
bullicioso, este movimiento vio su audiencia inmediata
amortiguada por la incomprensién del grueso de la comu-
nidad cristiana y la hostilidad de la autoridad eclesidstica.

Las tesis de la nueva cristiandad llegan en otro mo-
mento de la vida de la iglesia. Se trata de un primer y bien
estructurado esfuerzo que procura ademds echar sus raices
en el pensamiento tradicional de la iglesia. Si en el enfo-
que anterior era, de una manera u otra, predominante una
cierta teologia agustiniana, aqui lo ser4 la tomista. Al sos-
tener que la gracia no suprime ni reemplaza a la natura-
leza, sino que la perfecciona, Tomds de Aquino abre las
posibilidades de una accidén politica mds auténoma y des-
interesada. Sobre esta base, Maritain elabora una filosofia
politica que busca integrar, ademds, ciertos elementos
modernos ®. La tarea de construccién de la ciudad tempo-
ral serd, ante todo, la busqueda de una sociedad basada
en la justicia, €l respeto de los derechos de todos y la
fraternidad humana; su sentido no es, como en la perspec-
tiva estudiada anteriormente, directamente religioso o de

8 Xl pensamiento de Maritain fue muy influyente en crertos sectores cris
tianos de America latina Argentina fue uno de los paises mas significativos ai
respecto, cf F MARTINEZ Paz, Maritamn, politica ideologia revolucion cristiana
en la Argentina Buenos Aires 1966 Es mds, lay tdeas de Maritain proyocdron
arradas polemicas, en las que intervino el propto Maritatn, cf Luis A Periz
Estudio de filosoria politica y soctal Santiago de Chile 1948, v la respuesta de
) IiMENEZ, La ortodoxia de Maritain Ante un ataque reciente Talca (Chile) 1948
Ver también los textos recogidos (que incluyen una carta de Maritain) en Una
polémica sensacional Jacques Maritain Santiago de Chile 1944 Pero no hay cn
todo esto sino una simple repeticién de las 1deas de Marttain y una intrascendente
polemica sobre su «ortodoxia» Una elaboracién algo mas personal se halla en
Brasil, gracias a los trabajos de Tristdn de Athavde (Alceu Amoroso Lima), que
difundié el pensamiento de Maritain desde la decada de! 30
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defensa de los intereses de la iglesia. En consecuencia, la
autonomia de lo temporal es sobre todo afirmada frente
a la jerarquia eclesidstica, evitando asi que ella intervenga
en un campo que en adelante se considera ajeno a su
competencia ’.

La visién de la iglesia como poder frente al mundo se
matiza fuertemente. Pero ella sigue estando todavia, en
cierto modo, en el centro de la obra de salvacién. Un ciet-
to narcisismo eclesidstico permanece. En efecto, en esta
postura se busca también —a través de la creacién de
una sociedad justa y democrdtica— condiciones favorables
a la accién de la iglesia en el mundo. Para ello es necesa-
rio edificar una «cristiandad profanas, es decir, una socie-
dad inspirada en principios cristianos.

Afirmada la consistencia del mundo, el laico adquiere
una funcidén propia que no le era reconocida anteriormente.
Esta funcién es facilitada por la célebre distincién entre
actuar «en cristiano» y «en tanto que cristianoy» %, En el
ultimo caso, el cristiano se comporta como miembro de la
iglesia y su accién tiene una representatividad que com-
promete a la comunidad eclesial (es lo que ocurtia con el
dirigente de las organizaciones llamadas «Accién catéli-
ca»); en el primer caso procede solamente inspirdndose en
principios cristianos y bajo su exclusiva responsabilidad,
lo que da mayor libertad a sus compromisos politicos.
Por consiguiente, en el campo de lo temporal, al laico
le corresponderd principalmente crear esa nueva cristian-
dad. Para eso conviene agruparse en organizaciones de
inspiracién — y etiqueta — cristiana %,

® Esto fue vivido intensamente por los cristianos latinoamericanos que co-
menzaron a despertarse al compromiso politico: <f. J. L. SEGuNDO, Fancidn de
la iglesia en la realidad rioplatense. Montevideo 1962, 31.

10 . MARITAIN, 0. ¢., 299; distincién que hari rdpidamente fortuna:
cf. por ejemplo, A. DE SORAS, Action Catholique et action temporelle. Paris 1938,

1 Cf. J. MARITAIN, o. ¢., 272-275. Ello dio lugar al surgimiento de los
modernos partidos de inspiracién social-cristiana.



88 PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

Esta posicién representa un primer esfuerzo por valo-
rar la tarea terrestre a los ojos de la fe; asi como por situar
mejor a la iglesia en el mundo moderno. Esto llevé a
comptromisos auténticos y generosos de muchos cristianos
en la construccién de una sociedad justa. Los cristianos
que se situaron en esta perspectiva tuvieron que enfrentar
muchas veces la animadversién del grueso, y de las auto-
ridades de la Iglesia, ligado a una mentalidad conserva-
dora. Pero en realidad no se traté sino de un timido y,
en el fondo, ambiguo ensayo >. Ensayo que alent$ actitu-
des politicas, en el fondo, moderadas — inicialmente por
lo menos— en las que se mezclaba una cierta nostalgia
del pasado (restablecimiento de los gremios, por ejemplo)
con una mentalidad modernizante. M4s lejano aparece, por
consiguiente, el deseo de orientarse hacia formas sociales
radicalmente nuevas.

111
LA DISTINCION DE PLANOS

El enfoque de la nueva cristiandad permitié salir de
la visién tradicional y avanzar hacia una posicién en la
que los términos de la relacién aparecen mejor definidos.
Precisamente el primer intento por distinguir los planos,
sin separarlos, viene de J. Maritain. Pero esta temitica se
enriquece — y radicaliza — rdpidamente, dejando de lado
todo rezago de «cristiandad». La pastoral y la reflexién
teoldgica de algunos sectores de la iglesia se orientaba
en los afios anteriores al concilio hacia una distincién muy

12 Pese a sus esfuerzos, hay todavia, lo hemos sefialado ya, en esta posicién
un rezago eclesiocentrista. Maritain se pregunta, por ejemplo, ¢c6mo un no-cristiano
puede formar parte de un partido politico de inspiracién cristiana; peto no se
detiene a examunar la cuestién, hoy mds actual: en qué condiciones un cristiano
puede participar en un partido politico ajeno, e incluso hostil, a una perspectiva
cristiana.

Y
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clara entre iglesia y mundo dentro de la unidad del plan
de Dios .

El mundo surgia, mucho més netamente que en el
pasado, como consistente en él mismo, como distinto de la
iglesia, teniendo sus fines propios . La autonomia de lo
temporal era afirmada no sélo frente a la autoridad ecle-
sidstica sino frente a la misién misma de la igesia. Esta no
debe intervenir institucionalmente en materia temporal,
salvo — segtin la antigua tradicién — a través de la moral,
lo que, como se precisard, significa en la prictica hacerlo
a través de la mediacién de la conciencia del cristiano ¥.
La edificacién de la ciudad terrestre tiene, pues, su con-
sistencia propia.

Consecuentemente, la funcién de la iglesia en el mun-
do se precisa. La iglesia, se dir4, tiene dos misiones: evan-
gelizacién y animacién de lo temporal %,

Convirtiendo 2 los hombres a la fe y bautizdndolos — escribia
Congar —, segiin la misién que ella ha recibido de su Sefior,
la iglesia se coloca o se realiza como orden aparte de salvacién
y de santidad en el mundo. Actuando en el terreno de la civi-
lizacién, es decir, en lo temporal y en Ia historia, ella cample
su misién de ser el alma de la soctedad humana 17,

13 Esta perspectiva estd fuertemente marcada por las experiencias y la refle-
x16n de la iglesia francesa, fuente inspiradora de la vanguardia latinoamericana
en afios pasados (Ver al respecto, por ejemplo, las observactones de H BORRAT,
La 1glesta, ¢para qué? CS [1970] primera entrega, 7-29) La distinctén de planos
fue, en efecto, el caballo de batalla de los mds avanzados movimientos de aposto-
lado laico en América latina Los trabajos de Y M Congar son los que mejor
representan esta posicidn cf Jalomes para un teologia del laicado Estela, Barce-
Iona 21965, y los articulos recogidos en Sacerdocto y laicado Barcelona 1964.
Cf también A CHAvAsSE, Eglise et apostolat Paris 21953, G Prriies, Mision
de los seglares en la iglesta San Sebastidn 1956, J HAMER, La iglesia es una
comunién Barcelona 1965

14 Cf. por ejemplo Civtlisation et evangelisation Note Doctrinale du Comuté
théologique de Lyon Lyon 1957

15 Esta 1dea aparece en textos del episcopado francés y es fruto de la expe-
riencia de los movimientos apostélicos especializados cof Directoire pastoral en
matiere sociale Paris 1954, n 32 Un eco de este enfoque se halla en GS n 43.

18 Segin M D Chenu, esta distinctdn es una secuela del «cristianismo
social» francéds Mision de la iglesia en el mundo contemporinco, en La iglesia
en el mundo de hoy Madrid 1967, 390-391.

17 Esquisse d’une théologre de 1’ Action Catholigue Cahters du clergé rural
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La tarea de construccién del mundo no le incumbse;
de ahi que esta posicién sea poco simpiética a las institu-
ciones temporales de inspiracién cristiana, en particular
las consideradas de «poder» . En efecto, ellas hacen apa-
recer al cristianismo como una ideologia para la construc-
cién del mundo®. Los planos estdn asi claramente dife-
renciados. La unidad estard dada por el reino de Dios;
iglesia y mundo contribuyen, cada uno a su manera, a su
edificacién 2.

Esto lleva a diferenciar también las funciones del
sacerdote y del laico. El sacerdote rompe su punto de
insercién en el mundo. Su misién se identifica con la de la
iglesia: evangelizar y animar lo temporal. Intervenir direc-
tamente en la accién politica es traicionar su funcién,
Al laico, en cambio, su situacién en la iglesia no le hace
abandonar su insercién en el mundo. A €l le correspon-
deri, pues, tanto edificar la iglesia, como construir el
mundo?. En su tarea tempotal, el laico buscari crear con
otros hombres, cristianos o no, una sociedad mds justa y
mas humana, consciente de que al hacerlo estd constru-
yendo, en dltimo término, una sociedad en la que el hom-

(1953) 391. Cf, ademds, las obras citadas en la nota 13. Y.-M. Congar ha reafir-
mado recientemente su punto de vista respecto a la existencia de estas dos misiones
de la iglesia: El papel de la iglesia en el mundo de hoy, en La iglesia en el mundo
de hoy 11, Taurus, Madrid 1970, 373 s.

18 A, Liégé distingue entre instituciones temporales ctistianas «potestativas»
vy «de educacién»: cf. La mission contre les institutions chrétiennes?: PM 15
(1961) 501-502. El mismo autor distingue, en otro lugar, entre instituciones pesadas,
que dan poder a la iglesia, y lzgeras, que se sitdan «bajo el signo del servicion:
cf. La pauvreté, compagne de la mission, en Eglise et pauvreté. Paris 1965, 167-168.

¥ Cf, las conocidas y pertinentes criticas de E. Mounier: ver por ejemplo,
Fey la chrétienté, en Oeyvres de Mounter 111, Paris 1962, 686-714.

20 Ver el célebre capitulo III «Reino, iglesia y mundo. Jerarquia y laicado»,
en Jalones para una teologia del laicado, 77-140.

2L Es la posicign de Congar, Chavasse, Philips y otros. K. Rahner en un
articulo que suscité ardorosas polémicas, afirmé que al laico sélo le incumbe la
construceién del mundo (L’apostolat du laic: NRT 1 [1956] 3-32; ver también
Ch. BAUMGARTNER, Formes diverses de V’apostolat des laics: Christus 1 [1957] 9-33,
que retoma, con un vocabulario algo diferente las mismas ideas). Congat rechazd
explicitamente este planteamiento (Esquisse d’une théologie..., 399-400). Ver
también la nota de los Asesores de la Accién Catdlica Obrera francesa: A propos
de ’apostolat des laics: MO (may 1957) 1-29.
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bre pueda responder libremente a la llamada de Dios?%.
Pero lo hard con pleno respeto por la autonomia propia
de la sociedad temporal.

La misién de los movimientos apostdlicos laicos, en
cambio, no debe ir mds all4 de la misién de la iglesia y del
sacerdote: evangelizar y animar lo temporal . A esta teo-
logfa corresponde ##a cierta manera de enfocar la «revi-
sién de hechos de vida»; gracias a ella se asegura una
auténtica presencia cristiana en el mundo. Los cristianos
se retinen en tanto que tales sélo para compartir y celebrar
su fe, y para examinar a la luz de la palabra de Dios sus
opciones politicas —u otras— diferentes, e incluso
opuestas 2%,

Esta perspectiva teolégica domind en los movimientos
apostélicos especializados europeos, franceses en particu-
lar, hacia 1950, y algunos afios mi4s tarde en los latino-
americanos. Pero en América latina, contrariamente a lo
ocurrido en Europa, no rebasé los circulos de esos movi-
mientos y de ciertos ambientes pastorales; en la prictica,
el grueso de la iglesia permanecid ajeno a una distincién
que iba contra los lazos estrechos que, consciente o incons-
cientemente, lo unfan al orden social existente.

Este esquema tiene la ventaja de ser claro y de lograr
un dificil equilibrio entre la unidad del plan de Dios y la
distincién iglesia-mundo. Es la teologia que, con uno que
otro matiz, estd mayoritariamente representada en los
textos del Vaticano 11. Hay, sin embargo, enfoques e in-
tuiciones que apuntan mds lejos, por ejemplo, en Gaudium

23 Cf. por ejemplo, A. CHAVASSE, Eglise et apostolat, 18. Esta obra inspiré
el plan pastoral de 1962 de los obispos de Chile, en ese entonces a la vanguardia
de la iglesia latinoamericana (el texto es reproducido en Recent Church Documents
from Latin America. c1r, Cuernavaea 1962-1963, 1-12).

28 Cf. Jalones para una teologia del laicado, capitulo VIII, que trata de la
Accién Catélica y del compromiso temporal de los laicos.

24 Cf. J. BONDUELLE, Situacion actuwal de la revision de vida. Barcelona
1963 y en una perspectiva mds teciente, C. PERANI, La revisione di vita strumento
di evangelizacione, alla luce del Vaticano II. Torino 1968.
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et spes. Congar hace notar que debido al método induc-
tivo adoptado, Gaudium et spes no habla con claridad de
dos misiones de la iglesia: «FEsto — escribe — pudo ha-
ber sido dicho.desde el principio, a modo de tesis doctri-
nal» ®, Pero, precisamente, es interesante observar que
debido a la dindmica misma del método adoptado, la
Constitucién sobre la iglesia en el mundo va, por momen-
tos, mis all4 de una rigida distincién de planos %,

o

% El papel de la iglesia en el mundo de hoy, 374.

20 Dicha distincién se encuentra, en cambio, palmariamente expuesta en
el decreto sobre el apostolado seglar Apostolicam actuositatem cf. por ejemplo,
el n. 5.
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CRISIS DEL ESQUEMA
DE LA DISTINCION DE PLANOS

L surgimiento de la posicién que hemos llamado de

la nueva cristiandad envuelve, naturalmente, un re-
chazo al enfoque anterior, pero a su vez ella es criticada
por la de la distincién de planos.

Los dltimos afios han representado, sin embargo, una
puesta en cuestién de una accién pastoral y, consecuente-
mente, de una teologia basadas en distinciones que, justo
es reconocerlo — aunque abriéndose paso dificilmente —,
permitieron clarificar muchos problemas .

Esta crisis se manifiesta con nitidez en dos niveles: en
el pastoral y en el de reflexién teoldgica.

I
EL NIVEL PASTORAL

El esquema de la distincién fe-realidades terrestres,
iglesia-mundo que lleva a discernir en la iglesia dos misio-
nes y a diferenciar tajantemente el papel del sacerdote y
del laico, comenzé pronto a perder su vitalidad y a conver-
titse mé4s bien en una traba para la accién pastoral. Dos
cuestiones pueden ejemplificar esta situacidn.

1 Un buen recuerdo y critica de estas distinciones en A. MANARANCHE,
Foi: d’aujourd’bui et distinctions d’bier: Projet (juin 1967) 641-656.
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1. Crisis de los movimientos
apostdlicos laicos

El surgimiento y afirmacién de un laicado adulto ha
sido uno de los hechos mayores de la iglesia en las tdltimas
décadas. Germen de una profunda renovacién eclesiold-
gica y espiritual, los movimientos de apostolado laico, en
tanto que tales, viven, desde hace un tiempo, una honda
crisis sobre la que conviene detenerse y que valdria la
pena analizar cuidadosamente. Esta crisis est4, en efecto,
prefiada de lecciones y pistas de reflexién.

Como lo hemos recordado, en la éptica de la distincién
de planos se consideraba que las organizaciones de apos-
tolado laico tenfan por misién evangelizar y animar lo
temporal, sin intervenir directamente en este Gltimo te-
rreno. Pero la vida de esos movimientos desbordé ese
esquema conceptual, por estrecho y aséptico.

Los movimientos, de jévenes en particular, se sentfan
llamados a tomar posiciones cada vez mis claras y com-
prometedoras 2, Es decir, a asumir mds profundamente los
problemas del medio en el que se suponia que aseguraban
«una presencia de iglesias.

Inicialmente se pretendié que esto venia de una pre-
ocupacién pedagégica: los movimientos de jévenes no po-
dian separar la formacién religiosa de la formacién poli-
tica®. La cuestién era, no obstante, mucho mds honda.
Lo que estaba en crisis era la concepcién misma de estas
organizaciones: al tomar ellas posicién en el plano tem-

2 Sobre una de las primeras manifestaciones de esta crisis, ¢f ACJF, Signifi
cation d’une crise Analyse et documents Paris 1964

3 «En realidad, creer que se pueda dar a los jévenes una formacién espiri
tual viva que estarfa desprendida de los problemas temporales es una 1lusién
Ast es como una educacién religiosa y humana supone que los mulitantes de
nuestros movimientos sean capaces de elaborar a la luz del evangelio una solucién
concreta a todos sus problemas de vida Esto no lo pueden hacer sino al interior
de los movimientos» Informe de un dirigente de la Jer francesa, en 1950 o ¢, 59
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poral, la iglesia (en particular los obispos) quedaba com-
prometida en un campo considerado ajeno a ella, y eso
aparecia como inaceptable. Pero, simultineamente, la din4-
mica misma de un movimiento a cuyos miembros la situa-
cién les podia compromisos cada vez mis definidos, lle-
vaba necesariamente a una radicalizacién politica, incom-
patible con una posicién oficial en una iglesia que postu-
laba una cierta asepsia en materia temporal. Las fricciones
e incluso las rupturas se hacian, por consiguiente, inevi-
tables *,

Las crisis se han sucedido y extendido® Los movi-
mientos apostélicos laicos, tal como son concebidos en el
esquema de la distincién de planos, parecen haber agotado
sus posibilidades .

2. Towma de conciencia
de una situacion alienante

Hace mucho tiempo que se habla en ambientes cris-
tianos del «problema social» o de la «cuestién social»,
pero sélo en los tltimos afios se ha tomado conciencia
clara de la amplitud de la miseria y, sobre todo, de la
situacién de opresién y alienacién en que vive la inmensa
mayorfa de la humanidad. Estado de cosas que representa
una ofensa al hombre, y, por consiguiente, a Dios. Més
adn, se percibe mejor tanto la propia responsabilidad en
esta situacién, como el impedimento que ella representa

4 Sobre la situacidén actual de la JEC francesa, se puede consultar el articu-
Io de L. oE VAUCELLES, Les mutations de la yEC: Etudes (1970} 278-286. La «Refle-
xién critica» del autor nos parece, sin embargo, algo severa. M4s adelante (capi-
tulo 7) daremos algunas indicaciones en lo referente a la iglesia latinoamericana.

5 Cf. J. A. Diaz, La crisis permanente de la accién catélica Barcelona 1966,
En América latina, en particular en Brasil, la cuestién ha tomado caracteres
agudos. Cf. mds adelante capitulo 7.

8 J. Comblin se preguntaba ya, hace unos afios (Echec de I’ Action Catho-
ligue? Paris 1961). Pero la solucién que proponia parecia ir en sentido inverso
al movimiento que habfa provocado 1a crisis.
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para la plena realizacién de todos los hombres, explotados
y explotadores.

Se ha tomado conciencia también, y cruelmente, que
un amplio sector de la iglesia estd, de una manera o de
otra, ligado a quienes detentan el poder econémico y poli-
tico en el mundo de hoy. Sea que pertenezca a los pueblos
opulentos y opresores, sea que en los pafses pobres
— como en América latina — esté vinculado a las classs
explotadoras.

En esas condiciones, ¢puede decirse honestamente que
la iglesia no interviene en «lo temporal»? Cuando, con
su silencio o sus buenas relaciones con él, legitima un
gobierno dictatorial y opresor, ¢estd cumpliendo sélo una
funcién religiosa? ? Se descubre entonces que la no inter-
vencién en materia politica vale para ciertos actos que
comprometen a la autoridad eclesidstica, pero no para
otros. Es decir, que ese principio no es aplicado cuando se
trata de mantener el stafu guo,; pero es esgrimido cuan-
do, por ejemplo, un movimiento de apostolado laico o un
grupo sacerdotal toma una actitud considerada subversiva
frente al orden establecido. En América latina la distin-
cién de planos sirve para disimular la real opcién politica
de un grueso sector de la iglesia por el orden establecido.
Es interesante observar, en efecto, que mientras no se te-
nia una clara conciencia del papel politico de la iglesia, la
distincién de planos era mal vista tanto por la autoridad
civil como eclesidstica; pero desde que el sistema, del cual
la institucidén eclesidstica es una pieza central, empezé a
ser rechazado, ese esquema fue adoptado para dispensarse
de tomar partido efectivo por los oprimidos y despojados
y poder predicar una lirica unidad espiritual de todos los
cristianos. Los grupos dominantes que siempre se sirvieron
de la iglesia para defender sus intereses y mantener su

7 H ASSMANN analiza con lucidez La funcibn legitimadora de la religién

para la dictadura brastlera PD (agosto 1970) 171-181
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situacién de privilegio apelan hoy, al ver las tendencias
«subversivas» que se abren paso en el seno de la comuni-
dad cristiana, a la funcién puramente religiosa y espiritual
de la iglesia. La bandera de la distincién de planos ha cam-
biado de manos. Hasta hace unos afios defendida por los
elementos de vanguardia, es actualmente sostenida por los
grtupos de poder, muchos de ellos ajenos a todo compro-
miso con la fe cristiana. No nos engafiemos, sin embargo;
los propdsitos son muy diferentes. Cuidémonos de hacer
el juego a los més torvos.

Ademis, ante la inmensa miseria e injusticia, ¢no de-
berfa la iglesia — sobre todo alli donde, como en América
latina, tiene una gran influencia social — intervenir més
directamente y abandonar el terreno de las declaraciones
liricas? De hecho, lo hacfa algunas veces, pero diciendo
que se trataba de una funcién supletoria® La amplitud
y permanencia del problema patecen hacer insuficiente hoy
esta fundamentacién. Opciones mds recientes, como la de
Medellin, han rebasado esos limites y exigen otra base
teoldgica.

En resumen, las opciones politicas se radicalizan y los
compromisos concretos que los cristianos van asumiendo
ponen de manifiesto la insuficiencia del esquema teoldgico-
pastoral de la distincién de planos.

II
EL NIVEL DE LA REFLEXION TEOLOGICA

En relacién con estas nuevas experiencias pastorales de
la iglesia, la reflexién teolégica contempordnea ha erosio-
nado también el esquema de la distincién de planos. Y ello,
a través de dos procesos que marchan aparentemente en
direccién contratria el uno del otro.

8 Cf. por ejemplo, Las tareas de la iglesia en América latina, FERES. Bogotd

1964; y F. HOUTART - E. PIN, Los cristianos en la revolucién de América latina.
Buenos Aires 1966, 184,
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1. Un mundo enteramente mundano

A lo largo de las diferentes respuestas a la cuestién
que nos ocupa, el mundo es reconocido paulatinamente
como consistente en él mismo. Auténomo frente a la auto-
ridad eclesidstica, auténomo frente a la misién de la igle-
sia, el mundo se va afirmando en su secularidad. El reco-
nocimiento por parte de la iglesia de esa autonomia se
manifestard en primer lugar, timida y recelosamente; de
alli las expresiones «sana», «justa», «legitima» autonomia
que encontramos con frecuencia en documentos del magis-
terio eclesidstico. Pero poco a poco se percibird mejor
—en especial en los circulos teoldgicos — tanto sus valo-
res como la itreversibilidad del proceso, que se expresa
hoy con el término secularizacién ®. La secularizacién apa-
rece como un desprendimiento de la tutela religiosa, como
una desacralizacién. Es la forma mds frecuente de calificar
este proceso:

Hemos definido la secularizacién como la liberacién del hom-
bre de la tutela religiosa y metafisica, 1a vuelta de su atencién
de otros mundos a este mundo concreto 10,

De hecho, es asi como histéricamente se ha presentado
el proceso de secularizacién. Es una primera aproximacién
a la cuestién, vélida pero incompleta.

Hay, en efecto, una segunda manera de abordar el
t=ma, més positiva, y que insinda ya la parte final del texto
que acabamos de citar. La secularizacién es, ante todo, el

® «Secularicacidon» es en realidad un térmuno usado desde hace mucho
tiempo. Inicialmente designaba un regreso al «siglo» de aquello que habfa adqui-
rido un cierto cardcter sagrado, por ejemplo los bienes de la iglesia. Para la
historia de esta nocidn, consultar H. LuBsge, Sakularisierung. Geschichte eines
ideen-politischen Begriffs. Miinchen 1965. Sobre los diferentes sentidos del término,
cf. What is Secular Christianity, en Proceedings of the Twenty First Convention.
The Catholic Theological Society of America, Yonkers - New York 1966, 201-221.

© H. Cox, La ciudad secular. Peninsula, Barcelona 1968, 39.
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resultado de una transformacién en la autocomprensién
del hombre. De una visién cosmoldgica se pasa a una
visién antropoldgica, gracias, sobre todo, al desarrollo de
la ciencia ™. El hombte se percibe como una subjetividad
creadora 2. M4s atin, el hombre toma conciencia —lo
hemos recordado ya — de ser agente de la historia, respon-
sable de su propio destino®®. Su inteligencia descubre no
s6lo las leyes de la naturaleza, sino que se incursiona tam-
bién en las de la sociedad, la historia y la psicologia. Esta
nueva autocomprensién del hombre trae necesariamente
una forma diferente de concebir su relacién con Dios ™.

En este sentido, la secularizacién — esto ha sido mu-
chas veces recordado en los tltimos afios — es un proceso
que no sélo se aviene perfectamente con una visién cris-
tiana del hombre, de la historia y del cosmos, sino que
favorece una mayor plenitud de la vida cristiana, en la
medida en que ofrece al hombre la posibilidad de ser mds
plenamente humano . De alli que se hayan hecho esfuer-

1 Cf A VERGOTE Il realismo della fede di fronte alla desacralizzazione
del mondo, en la obra colectiva Il cristianesimo mella societd d¢ doman: Roma
1968, 101 113 El autor propone renovar la teologia de la creacién por medio de
la antropologia o ¢, 108 112

12 C ALVAREZ CALDERON en Pastoral y liberacién humana (Quito 1969
Reeditado en Centro de Estudios y Publicaciones, Lima 1970), muestra bien las
consecuencias de este cambio de perspectiva para la accion pastoral

13 Cf mas atrds, capitulo 2

4 Cf las excelentes obsetvaciones de E Schillebeeckx sobre «la nueva
1magen de Dios» en un mundo secularizado La vida religiosa en un mundo secala-
rizado, en La misién de la 1glesia Sigueme, Salamanca 1971, 379 421

15 El primero en sefialar las postbilidades que brinda la secularizac'én a la fe
fue F E Gogarten en su obra Verbangnis und Hoffmung der Neuzett Die Sakula
risterung als theologisches Problem Stuttgart 1953 (reeditado en Munchen 1966,
11-45), cf también J OcHAGaVIA, El proceso de secularizacion luces y sombras
TV 4 (1967) 275 290, H R SCHLETTE, Valutazione teologica della secolarizzazione,
en Processo alla religione Tnoc Documentt nuovi, Roma 1968, 39 61, y K RAHNCR,
Reflexiones teoldgicas sobre el problema de la secularizacién, en Teologia de la
renovacién I Sigueme, Salamanca 1972, 163 194 Para una confrontacién, hecha
con una mentalidad abierta y comprensiva del tema de la secularizacion con los
textos del Vaticano 11, consultar B KLOPPENBURG, O cristdo secularizado Petropo
11s 1970 Sobre las relaciones entre la teologia de la secularizacion vy la aceptacidén
de las normas de la sociedad industrial avanzada, cf los analisis criticos de la obra
colectiva Les deux visages de la theologte de la sécularisation Tournai 1970 en
particular el articulo de M XHAUFRFLAIRE, La theologre apres la theologie de la
sccularisatron, 85 105
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zos por buscar —en forma algo «concordista» a veces —
las raices biblicas de dicho proceso. La fe biblica afirma,
en efecto, la existencia de lo creado como algo distinto
al creador, como el espacio propio del hombre, erigido
por Dios mismo en sefior de esa creacién. La mundanidad
aparece asi como exigencia y condicién de una auténtica
relacién del hombre y la naturaleza, de los hombres entre
ellos y, finalmente, de éstos con Dios ',

Todo esto tiene consecuencias importantes. En primer
lugar, m4s que definir el mundo en relacién al hecho
religioso, pareceria que éste debe ser redefinido frente a lo
profano. Lo mundano aparece, en efecto, cada vez mds
consistente en si mismo. Es el mundo hecho miindig,
mayor de edad, de Bonhoeffer, rafz de su angustiada pre-
gunta: ¢cémo hablar de Dios en ese mundo adulto? ¥
De otro lado, en un plano muy concreto, y que nos inte-
resa particularmente, si antes se tendfa a ver el mundo a
partir de la iglesia, hoy se observa casi el fenémeno inver-
so: la iglesia es vista a partir del mundo. En el pasado, la
iglesia usaba el mundo para sus fines; hoy muchos cristia-
nos —y no cristianos — se preguntan si deben, por ejem-
plo, usar el peso social de la iglesia para acelerar el pro-
ceso de transformacién de las estructuras sociales.

La secularizacién plantea un serio desafio a la comuni-
dad cristiana que deberd en adelante vivir y celebrar su fe
en un mundo #o religioso que la fe misma ha contribuido
a promover. La redefinicién de la formulacién de su fe,
de su insercién en la dindmica histérica, de su moral, de su
estilo de vida, del lenguaje de su predicacién, de su culto,
se hace cada vez mds urgente. El proceso de secularizacién

1% Importa, quizd, recordar aquf una vez més la distincién, hecha inicial-

mente por F. E. GOGARTEN, o0 ¢, entre secularizacién y secularismo. E! primer
término designa el proceso histérico mismo que hemos evocado; el segundo, una
cierta ideologia que tiende a encerrar ese proceso dentro de un marco que excluye
todo tipo de valor religioso.

17 Cf. Resistencia y sumision Ariel, Barcelona 1969.

e e e e
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alcanza a América latina en la medida en que la historia
de la humanidad se va haciendo dnica y globalizante.
Es cierto que algunos rasgos aparentes —y sobre todo
algunas interpretaciones— no son, una vez mds, sino
un simple reflejo de la situacién europez, el fruto de un
cierto efecto de demostracién. No obstante, esto no debe
engafiarnos. Hay un movimiento de fondo, con caracteris-
ticas mal estudiadas, que no por peculiar es menos real.
El hombre latinoamericano al participar en su propia libe-
racién toma gradualmente las riendas de su iniciativa
histérica y se percibe como duefio de su propio destino;
ademds, en la lucha revolucionaria se libera de una manera
u otra del tutelaje de una religién alienante que tiende a la
conservacién del orden *®,

Pero el asunto es complejo. No se trata de llegar, por
otras vias, exactamente al mismo resultado. En América
latina no se estd, pura y simplemente, en etapas «mds
atrasadas» respecto a la secularizacién vivida en Europa.
Podria decirse mds bien, si se nos permite la expresidn
tomada de otro dominio, que en América latina asistimos
a un proceso de secularizacién «desigual y combinado» *.
Un ritmo distinto al europeo, la coexistencia con otras for-
mas de vivir la religién y de experimentar su relacién con

18 César Aguiar habla acertadamente de las «formas latinoamericanas de la
secularizacién: la ideologia revolucionaria, la radicaliz«cién politica, y no Ia
ciencia, la técnica y el mundo moderno, entendidos en ¢! sentido europeo, menos
todavia la civilizacién urbana y la movilidad social planteadas por Cox como
modelos de la ciudad seculats. Tendances et couransts actwels du catholicisme
latino-américain: 1DOC-International 30 (1970) 16.

18 L. Trotsky anuncidé la «ley del desarrollo, desigual y combinado» a partir
de una situacién compleja en la que coexistian (iferentes tipos de economfia,
de estructuras sociales y juridicas, y distintos ritmos de crecimiento y evolucidn;
ello le permitia explicar por qué podia darse en Rusia la revolucidén proletaria
pese a no haber alcanzado el desarrollo capitalista unilateral de los grandes paises
occidentales. La nocidn de desarrollo desigual y combinado subraya las influencias
mutuas entre paises, es decir que la situacién en un pais — y sus posibilidades
revolucionarias — debe ser vista en perspectiva internacional (por esto mismo
esa nocién serd el fundamento de la teorfa de la «revolucién permanente»). (Cf.
L. TROTSKY, 1905: balance y perspectivas e Historia de la revolucién rusa).
La expresién es hoy de uso frecuente en las ciencias sociales y es aplicada a los
paises lamados subdesarrollados.
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el mundo, la posibilidad de concretar eficazmente las po-
tencialidades del evangelio y de las iglesias, para contri-
buir a la liberacién del hombre latinoamericano; todo ello
configura un proceso original que se niega a toda concep-
tualizacién simplista y a toda extrapolacién. Ese proceso
explica muchas actitudes y ctisis, no plenamente cons-
cientes quizd de sus causas profundas. El reto de la
redefinicién frente a un mundo cada vez mds adulto, se
plantea también, pero con rasgos muy peculiares, a la igle-
sia latinoamericana ®,

2. Vocacion dnica a la salvacion

. Las distinciones temporal-espiritual, sagrado-profano,
tienen como fundamento la distincién natural-sobrenatural.
Pero, precisamente, la evolucién teoldgica de esta tltima
cuestién se orienta en la linea de una acentuacién de la
unidad tendente a eliminar todo dualismo. Recordemos
brevemente las etapas més saltantes de ese proceso.

La preocupacién por salvar la gratuidad del orden
sobrenatural llevé a la formulacién de la doctrina de la
naturaleza pura. En ella se separaba netamente la natura-
leza humana de la gracia divina, reconociendo en la pri-
mera no una orientacién profunda, sino escuetamente una
«no repugnancia» hacia la segunda®. Ningtin deseo inte-

20 La forma precisa que debe asumir esa redefinicién es asunto contro-
vertido y en estudio, la relacién entre evangelizacién y religiosidad popular co
mienza a ser vista con ojos diferentes cf por ejemplo, S GALILEA, Introduccion
a la religrosidad latinoamericana (folleto) México 1967, ¥ CoMBLIN, Reflexdes
sobre a condigdo concreta de evangelizagio bores REB 27 (1967) 570 597, A Bun-
TIG, Interpretacidn motiwacional del catolicismo popular Vispera 10 (1969) 13 20,
P BeRRYMAN, Conuscientizacién y religtosidad popular Vispera 12 (1969) 8 10,
L Gera - G RODRIGUEZ MELGAREJO, Apuntes para una interprelacion de la
1glesia argentina Vispera 15 (1970) 59 88, vy las observaciones criticas a este Gl-
timo articulo en M KAPLUN, Pueblo, fe y altenacion PD 44 45 (1970) 129 135

2 La doctrina de la naturaleza pura puede constderarse hoy totalmente
abandonada en teologia Cf. al respecto, un 1intento de situarla en el contexto de
la historia de la teologia, asi como un recuerdo de las criticas mds recientes que
se le han hecho, en H DE LuBAC, Le m)stere du surnaturel Paris 1965, 19-40




CRISIS DEL ESQUEMA DE LA DISTINCION DE PLANOS 103

rior de comunién con Dios, simple pasividad; en el fondo,
lo sobrenatural es extranjero al hombre, un perfecciona-
miento que se superpone a él. Este enfoque — que se
remonta a Cayetano, intérprete poco fiel del pensamiento
de Tomis de Aquino? -— dominé durante mucho tiempo
la teologia catdlica occidental. No es ajena a esta perspec-
tiva la actitud de desconfianza respecto al mundo y el
eclesiocentrismo — la iglesia, depositaria exclusiva de la
gracia— que desde el siglo xvI y hasta hace poco se en-
contraba en los ambientes catélicos.

Las insuficiencias de esta posicién llevaron a impases
que obligaron a buscar otras salidas y a dar un paso ade-
lante hacia una distincién — no separacién — entre orden
natural y orden sobrenatural, basada en la abertura infi-
nita del espiritu humano a Dios. Habifa asi en el hom-
bre, mds que una no tepugnancia, un deseo real de entrar
en comunién con Dios. Pero el temor de no poder asegu-
rar suficientemente el cardcter gratuito de ese encuentro
hacia hablar timidamente de un deseo natural «eventual
y contingente», mediatizado por la orientacién de la inte-
ligencia humana al ser en general (ens in communi). Ese
deseo sélo probaria que la visién de Dios es una simple
posibilidad cuya realizacién eventual no afectaria mayor-
mente la naturaleza humana %.

En didlogo polémico con estas dos posiciones, la refie-
xién se profundiza y se opera un fecundo regreso al pensa-
miento original de Tom4s de Aquino. Comienza a hablar-
se entonces de la presencia en el hombre de un deseo
innato de ver a Dios. Es colocarse, dentro de la misma
problemdtica, al extremo opuesto de la no repugnancia.

22 En un s6lido trabajo histérico, J. Alfaro restituyé la posicién de la
teologia desde Tom4s de Aquino a Cayetano: Lo natural v lo sobrenatural. Estudio
histérico desde santo Tomds hasta Cayetano (1274-1534). Madrid 1952; of. tam-
bién H. pE Lusac, o. c.

2 Cf. por ejemplo, M. D. ROLAND-GOSSELIN, Béatitude et désir naturel

d’aprés saint Thomas &’ Aquin: RSPT (1929) 193-222; v A. R. MorrE, Désir natu-
rel et béatitude surnaturelle: BT (1930-1933) 651-676.
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En efecto, la orientacién a Dios es vista aqui como cons-
titutiva del espiritu humano: en todo acto de conocimiento
estd contenido implicitamente el deseo de conocer a Dios.
Este deseo define el dinamismo intelectual del hombre *.
La gracia de la visién de Dios viene asi a colmar una
profunda aspiracién del espiritu humano. El hombre no
se realiza plenamente sino en ese encuentro, dependiente
de una libre iniciativa de Dios. El orden natural y el orden
sobrenatural se hallan asi profundamente unidos.

La tendencia a subrayar la unidad més alldi de toda
distincién es neta en la evolucién que resefiamos. Pero
ella se mueve todavia en un nivel metafisico, abstracto y
esencialista. No exenta, ademds, de complicadas y a la
larga estériles discusiones de escuela. Roturado, sin em-
bargo, el camino que conduce a la eliminacién del dua-
lismo, la cuestién sufre un vuelco y franquea una etapa
decisiva con la recuperacién del punto de vista histdrico
y existencial. En concreto hay una sola vocacién: la comu-
nidén gratuita con Dios. De hecho, no hay, no ha habide
nunca una naturaleza pura, un hombre no invitado a la
comunidn con el Sefior, no marcado por la gracia.

Este punto de vista fue subrayado inicialmente por
Y. de Montcheuil® y por H. de Lubac®. La novedad
(enteramente «tradicional») de la perspectiva y algunas
ambigiiedades de lenguaje provocaton fuertes reacciones.
Karl Rahner prolongé estas reflexiones y, para evitar las
dificultades encontradas por los autores citados, propuso
hablar de un «existencial sobrenatural»: la voluntad sal-
vifica universal de Dios crea en el hombre una afinidad
profunda que se traduce en una gratuita determinacién
ontolégico-real de su naturaleza. Este es «el existencial

24 Cf. por ejemplo, J. MARECHAL, De naturali perfectae beatitudinis dest-
derto, en Mélanges Maréchal 1. Parts 1950, 323-338; J. ALFARO, Inmanencia y tras-
cendencia de lo sobrenatural Gregorianum 38 (1957) 5-50.

25 Introduction, en M. BLONDEL, Pages religieuses, Paris 1942.

26 Surnaturel Par’s 1947.
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central y durable del hombre concreto» 7, Blondel — cuya
influencia sobre Montcheuil y Lubac es reconocida expli-
citamente por éstos — habia hecho un intento semejante,
llamando «transnatural» al estado del hombre que no
teniendo la vida sobrenatural, estd sin embargo orientado
necesariamente hacia ella, y se halla «atravesado por esti-
mulos en relacién con esa vocacién, y que, después de la
pérdida del don inicial, no recae en una naturaleza indife-
renciada, sino que conserva el estigma del punto de inset-
cién preparado y como una aptitud a recibir 1a restitucién
que necesita para no quedar por debajo de su destino real
y obligatorio» %,

Esta perspectiva — mds all4 de disputas y expresiones
escoldsticas — es hoy generalmente aceptada: histérica y
concretamente sélo conocemos al hombre efectivamente
llamado al encuentro con Dios. Toda consideracién que
no parta de este hecho es especulacién huérfana de todo
contenido real. Pero se busca todavia una formulacién mis
precisa, con el deseo de ser fiel tanto a la gratuidad del
don de Dios, como al caricter Unico y englobante de
ese don?,

Esa fue en realidad, pero con matices importantes, la
linea de la reflexién teoldgica hasta el surgimiento de
la doctrina de la naturaleza pura en el siglo xvi. Hoy es
recuperada, en parte quizd, debido a un contexto filoséfico
y teolégico distinto, mds cercano a la valoracién de lo his-
térico y lo concreto. Lo primero y fundamental es la uni-
dad de la vocacién divina v, por lo tanto, del destino del

27 Eine Antwort: Orientierung (Juli 1950) 141-145. Cf. algunas precisiones
posteriores en Natur und Grade, en Fragen der Theologie Heute, Finsiedeln 1957,
209-230.

28 A, VALEnsIN, I e, en Dicti ire d’apologétique de la foi
catholigue, col. 601; cf. M. BLONDEL, Histoire et dogme. Para una visién de
conjunto sobre las discusiones provocadas por estas ideas consultar el articulo
cldsico de L. MALEVEZ, La gratuité du surnaturel: NRT (1953) 561-568; (1953) 673-
689.

20 Esta temitica aparece discretamente en el Vaticano 11; cf. por ejemplo,
en la Gaudsum et spes 22, 24 y 29; cf. mids adelante capitulo 9.
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hombre; de todos fos hombres. El punto de vista histérico
nos permite, en efecto, salir de una estrecha éptica indi-
vidual, para ver, con ojos mis biblicos, que los hombres
son llamados al encuentro con el Sefior, en tanto que
constituyen una comunidad, un pueblo. Mds que una
vocacién se trata por eso de una convocacién a la sal-
vacién.

El redescubrimiento de esta convocacién tnica a la
salvacién hace caer barreras erigidas, laboriosa pero artifi-
cialmente, por una cierta teologia y reafirma la posibilidad
de la presencia de la gracia — es decir, de la aceptacidn de
una relacién personal con el Sefior — en todos los hom-
bres, sean o no conscientes de ello. Esto ha llevado a
hablar de la existencia de un cristianismo anénimo ¥, es
decir, de un cristianismo mds alld de las fronteras visibles
de la iglesia ®. Se ha anunciado incluso el advenimiento de
una «cristiandad sin el nombre»®. Las expresiones son
equivocas y no muy felices ¥; serd necesario afinatlas para
que indiquen con mayor precisién una realidad, ella si,
indiscutible: todos los hombres estdn, en Cristo, convo-
cados eficazmente a la comunién con Dios. Adoptar, en
efecto, el punto de vista histérico sobre el sentido de la
existencia humana, significa reencontrar el tema paulino

3 Cf. A. ROPER, Die Anonymen Christen. Mainz 1963, que se inspira en
ideas de K. Rahper; también, K. RIESENHUBER, Der Anonyme Christ nach Kurl
Rabner: ZKT 86 (1964).

8t Cf. E. SCHILLEBEECKX, Iglesia y mundo, en El mundo y la iglesia. Sigue-
me. Salamanca 21970, 205-228.

32 Cf. K. RAHNER, Chrétiens de demain. Bruxelles 1965.

3 Un cierto abuso del término y la nocién de cristianismo andénimo ha
provocado recientemente numerosas criticas: cf. por ejemplo, M. DE CERTEAU,
Apologie de la différence: Ftudes 328 (1968) 99-101; M. BELLET, Le sens actuel
du christianisme. Un exercice initial. Paris 1969, 59; A. MANARANCHE, Quel salut?
Paris 1969, 197. Lo mismo respecto a la fe implicita, cf. A. L18GE, La foi implicite
en procés: PM (1968) 203-213. X. Rahner ha respondido a esas criticas (Chrétiens
anonymes- 1D0C-International 20 [1970] 77-93), distinguiendo entre la cuestién de
vocabulario, «en definitiva, secundaria» y el contenido, «la cosa misma», a sus
ojos indiscutible, si se quiere ser ISgico con la afirmacién de I1a voluntad universal
de salvacién (ibid. 81).




e

CRISIS DEL ESQUEMA DE LA DISTINCION DE PLANOS 107

del sefiorio universal de Cristo*®, en quien todo subsiste
y todo ha sido salvado®.

Todo esto se traduce en el abandono paulatino de
expresiones como fin sobrenatural, vocacién sobrenatural,
orden sobrenatural® y en el empleo cada vez mids fre-
cuente del término «integral». A propésito de la Gaudium
et spes, escribe con razén G. Martelet:

" Este término integral es quizd una de las palabras claves de
esta constitucidn. Es con ella, en todo caso, como el concilio
caracteriza constantemente su modo de abordar la vocacién
de todos los hombres y de todo el hombre 37.

Vocacién integral (por ejemplo, Gaudium et spes 10,
11, 57, 59, 61, 63, 64, 75, 91, y Ad gentes 8), desarrollo
integral (Populorum progressio 15-16) son expresiones que
tienden a subrayar la unidad del llamado a la salvacién *.

La consecuencia mds inmediata de esta perspectiva es
que las fronteras entre vida de fe y tarea terrestre, iglesia
y mundo, se hacen més fluidas. Como dice E. Schille-
beeckx: «No sélo las fronteras entre iglesia y humanidad
se borran en direccién de la iglesia, sino que podemos
afirmar que se botran también en diteccidén de la huma-

3 Cf. el estudio de M. Ossa, Cristianismo y sentido de la bistoria: Mensaje
(octubte 1966) 539-551.

35 La obra de Teilhard de Chardin, entre otras, ha sido grandemente influ-
yente en esta reafirmacién de Cristo, sefior de la historia y del cosmos. Influencia
no siempre confesada abiertamente; es el caso, por ejemplo, de las conclusiones
en los capitulos de la primera parte de la Gaudium et spes.

38 E| término «sobrenatural» — de aparicién tardia en teologia — es esca-
samente usado en el Vaticano 11 y casi exclusivamente en documentas menores.
No se encuentra en la Gaudium et spes, ni en Dei verbum; en la Lumen gentium
s6lo hay dos alusiones.

37 G, MARTELET, Les idées maitresses de Vatican I1. Paris 1966, 137, n. 1.

38 No pretendemos que estas expresiones reflejen una ensefianza totalmente
coherente del magisterio eclesidstico. Las ambigiiedades subsisten inclusive en la
Gaudium et spes. Ellas han sido bien sefialadas por J. L. SEGUNDO, Hacia una
exégesis dindmica: Vispera 3 (1967) 77-84. «La gran dificultad es que el Vaticano 11
— pero, ¢era posible hace otra cosa? — yuxtapone afirmaciones, sin elaborar una
reflexién perfectamente coherente»: A. MANARANCHE, Foi d’aujourd’bui et distic-
tions d’bier, 654.
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nidad y de mundo» *. E incluso, algunos se plantean la
cuestién de saber si son dos cosas realmente distintas:
«¢Es la iglesia realmente algo distinto del mundo?...
La iglesia es del mundo: en un cierto sentido, la iglesia es
el mundo: la iglesia no es un no-mundo» *.

Pero hay otra consecuencia que nos importa. Esta
afirmacién de la vocacién dnica a la salvacién, més all4
de toda distincién, valoriza religiosamente, en forma total-
mente nueva, el actuar del hombre en la historia: cristiano
o no cristiano. La construccién de una sociedad justa tiene
valor de aceptacién del reino* o, en términos que nos son
mds cercanos: participar en el proceso de liberacién del
hombre es ya, en cierto modo, obra salvadora 2.

Estamos pues ante la afirmacién de un mundo cada
vez mds auténomo, «no, religioso» o, positivamente, un
mundo mayar. Pero también ante la vocacién tnica a la
salvacién que valoriza ctistianamente — aunque de modo
diferente al del pasado — toda la historia humana . Ate-
nazada por ese doble movimiento — que no estd exento
de interptretaciones abusivas y que no siempre se expresa
con suficiente rigor*— la distincién de planos aparece

39 Lg iglesiay la b idad, en El do y la iglesia. Sigueme, Salamanca
21970, 245. K. Rahner extendia ya, afios antes, la nocién de «pueblo de Dios»
a toda la humanidad, La incorporacidn a la iglesia segdn la enciclica de Pio XII
«Mystici corporis Christin, en Escritos de teologia 1I. Madrid 21967, 9-97.

40 Y, B. METZ, La iglesia y el mundo en el borizonte escatolégico, en Teologia
del mundo. Sigueme, Salamanca 21971, 120. M4ds adelante, y situdndose en una
perspectiva escatoldgica, el autor afirma «La relacién decisiva entre la iglesia y el
mundo no es espacial sino temporal».

4 En esta linea apuntaba ya A. Chavasse (Eglise et apostolat. Paris 21953,
154-155) al afirmar que la obra civilizadora es «apostolado indirecto de la iglesia».
Idea refutada por los sostenedores més ortodoxos de la distincién de planos:
cf. Nota de los Asesores de la ACO francesa ya citada.

42 Cf. mds adelante, capitulo 9.

48 Cf. K. RAHNER, Historia del mundo e bistoria de la salvacién, en
Escritos de teologia V. Madrid 1964, 115-134; ver también H. R. SCHIETTE,
Epiphanie als Geschichte. Miinchen 1966.

4 Urs von Balthasar lo sefiala con ironia, pero no sin petspicacia: «Asi se
dice hoy simultdneamente y con el mismo tono de profunda conviccién, que el
mundo al fin se ha desdivinizado y se ha hecho puramente mundano; v que el
mundo debe concebirse como misterio eucaristico total, como el cuerpo mistico
de Cristo que crece: una divinizacidn del cosmos que va miés alld de todo lo que
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como un esquema agotado, sin respuesta ante los avances
de la reflexién teolégica. Asi, tanto en el nivel de los
compromisos concretos de los cristianos en el mundo de
hoy, como en el de la reflexién teolégica contemporinea,
la distincién de planos es percibida como insuficiente. Si en
un momento dado dicha teologia motivé y acompaiié la
presencia de los cristianos en la construccién del mundo,
hoy aparece, en su rigidez, superada y carente de dina-
mismo frente a las nuevas cuestiones que se plantean.
Lo que hay de vélido en esas distinciones sélo podri ser
mantenido en un cambio radical de perspectiva.

cl pensamiento positivo de la edad media prevefa para la filosofia cristiana del
mundo En unpa creacién que, aun en su aspecto evolutivo, es concebida inmedia-
tamente como misterio teolégico sacramental, todos los procesos seculares munda-
nos pasan, inmediatamente también, a lo espiritual, y esto a pesar de su previa
desdivinizacién, es decir practicamente, de su sometimiento a la sola disposicidén
del hombre que piensa y comprende técnicamente, de su sometimiento a la sola
disposicién del hombre que prensa y comprende técnicamente El mundo desdi-
vintzado hasta el ateismo, es también, como tal, sacralizado hasta la divimdad
Pero estas no son simno frases, con las cuales los cristianos en el mundo actual,
que avanza muy bien sin ellos, se engafian y se echan atena a los ojos Donde
previamente y en secreto se ha eliminado ya las diferencias, no tiene sentido actuar
como st se las mantuviera todavia, y se diyera algo de profundo sentido cristiano
al llamar a lo mundano espiritual y a lo espititual mundano» Wer st emn
Christ? Einstedeln 1965, 51 Cf una poswicién semejante en A MANARANCHE,
Quel salut? Paris 1969
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La opcién de la
iglesia latinoamericana




Habiamos visto que una de las més fecundas funciones
— que tenemos particularmente en cuenta en nuestro tra-
bajo — de la teologia es ser una reflexién critica, fruto de
una confrontacién entre la Palabra aceptada en la fe y la
praxis histérica.

El devenir histérico nos hace descubrir aspectos insos-
pechados de la revelacién, asi como conocer con mayor
profundidad, expresar m4ds correctamente y adaptar mejor
la iglesia a nuestros tiempos (cf. GS 44). Es por ello que el
compromiso de los cristianos en la historia constituye un
verdadero «lugar teoldgico».

En esta perspectiva es ttil recordar, en grandes lineas
por lo menos, la nueva conciencia de la realidad del con-
tinente que ha adquirido el hombre latinoamericano y la
forma como enfoca su propia liberacién, asi como las
opciones que van tomando importantes sectores de la
iglesia, en el tnico continente mayoritariamente cristiano
de entre los pueblos oprimidos. A la iglesia latinoameri-
cana se le plantean, en efecto, peculiares y agudos proble-
mas en relacién con el proceso de liberacion.
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EL PROCESO DE LIBERACION
EN AMERICA LATINA

D EPENDENCIA y liberacién son términos correlativos.
Un andlisis de la situacién de dependencia lleva
a buscar sacudirse de ella. Pero al mismo tiempo, 1a parti-
cipacién en el proceso de liberacién permite adquirir una
vivencia mds concreta de esa situacién de dominacién,
percibir su densidad, y lleva a desear conocer mejor sus
mecanismos; permite también poner de relieve las aspira-
ciones mds profundas que estdn en juego en la lucha por
una sociedad mds justa.

I

UNA NUEVA CONCIENCIA DE LA REALIDAD
LATINOAMERICANA

Después de un largo periodo de verdadera ignorancia
de su propia realidad, dejado atrds un breve momento de
optimismo inducido e interesado, se est4 llegando en Amé-
rica latina a una comprensién menos parcial y anecdética,
mds global y estructural de su situacién.

El cambio méds importante en el conocimiento de la
realidad latinoamericana estriba en no limitarse a una
simple y plafiidera descripcién, con la consiguiente acumu-
lacién de datos y estadisticas; y en no ilusionarse con la
posibilidad de avanzar suavemente y por etapas pre-esta-

8
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blecidas hacia una sociedad mds desarrollada. Lo nuevo
estd en prestar preferente atencin a las causas profundas
de la situacién, consideradas en una perspectiva histdrica;
éste es el punto de vista que se comienza a adoptar en
América latina ante el desafio de una situacién cada vez
mds dificil y contradictoria.

1. La década del desarrollismo

La década del 50 se caracteriza, en América latina, por
un gran optimismo en las posibilidades de lograr un des-
arrollo econémico autosustentado. Para esto era necesario
—1lo que los paises mds desarrollados del 4rea habian
comenzado ya a hacer — salir de la etapa del crecimiento
bacia afuera (exportacién de productos primarios e impor-
tacién de productos manufacturados), que hacia de los
pueblos latinoamericanos pafses exclusivamente dependien-
tes del comercio exterior. Se iniciaria, entonces, un des-
arrollo hacia adentro, que mediante Ja sustitucién de im-
portaciones, la ampliacidén del mercado interno y la franca
entrada en la industrializacién, llevase a una sociedad inde-
pendiente.

No podria negarse — escriben F, H. Cardoso y E. Faletto —
que a principios de la década de 1950 estaban dados algunos
de los supuestos para este nuevo paso de la economia latino-
americana, por lo menos en paises como Argentina, México,

Chile, Colombia y Brasil 1.

Esta actitud se basaba en una coyuntura histérica favo-
table, y se formulé tedricamente en serios estudios eco-
némicos 2. Desde un punto de vista politico, ella fue adop-

1 Dependencia y desarrollo en América latina. México 1969, 4 (este trabajo
fue editado inicialmente en ILPES, Santiago de Chile 1967).

2 En esto, el papel cumplido por la Comisién econémica para América latina
(cepAL), dependiente de las Naciones Unidas, ha sido preponderante. Cf. los textos
recogidos en Amiérica latina: el pensamiento de la CEPAL, Santiago de Chile 1969,
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tada por los movimientos populistas que, con fechas dife-
rentes e influencia variable, fueron surgiendo en América
latina. Las politicas desarrollistas vigentes en esos afios
eran propugnadas por organismos internacionales . En esta
Sptica marcada por categorias estructural-funcionalistas
desarrollarse significaba dirigirse hacia un modelo que se
abstrafa a partir de las sociedades més desarrolladas del
mundo actual. Este modelo era considerado como 1a «so-
ciedad moderna» o la «sociedad industrial». En el camino
hacia ella se debfan vencer los obstdculos sociales, politi-
cos, culturales provenientes de las estructuras arcaicas
propias de los paises subdesarrollados, en tanto que «socie-
dades tradicionales» o «sociedades en transicién». Los pai-
ses subdesarrollados aparecen asi como pafses atrasados,
situados en etapas anteriores a la de los pueblos desarro-
Hados, obligados, por consiguiente, a repetir, mds o me-
nos, la experiencia histérica de estos Gltimos en su marcha
hacia la sociedad moderna. Sociedad caracterizada, para
quienes se sitdan en el corazén del imperio, por un alto
consumo en masa*,

Habria, entonces, un continuo entre subdesarrollo y
desarrollo; al interior de las sociedades tradicionales sur-
girfan focos disfuncionales en el sistema social, lo que
Hevaria a la creacién de fuerzas sociales opuestas al orden
existente,

Inicialmente, la acumulacién de las presiones conduciria a
cambios parciales y, posteriormente, a la modificacién de la
sociedad en su conjunto. De este modo los sistemas sociales
eran concebidos en un estado de equilibrio inestable y su

3 ONuU, OEA, BID, FMI, AID, Alianza para el progreso.

4 Cf. W. W. Bostow, Las etapas del crecimiento econémico. FCE,
México 21963, capitulo 6. Para una critica a esta obra consultar F. H. Carposo,
Cuestiones de soctologia del desarrollo. Santiago de Chile 1968, 10-16, y A. Gar-
cia, La estructura social y el desarrollo latinoamericano. Réplica a la teoria del
nuevo contrato social de W. W. Bostow: El trimestre econémico 129 (1966) 3-42.
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transformacién resultaria de los efectos acumulativos de la
tensién entre fuerzas contrapuestas 3.

Todo esto proporcionaba — dejando de lado inevita-
bles matices y variaciones — un modelo y una ideologia
de modernizacidn, para explicar el paso de las sociedades
latinoamericanas del tradicionalismo al modernismo, del
subdesattollo al desarrollo.

Esta perspectiva dio lugar a timidos y, a la larga, fala-
ces esfuerzos tendentes a lograr una mayor eficacia global,
que no sélo no han logrado eliminar, sino que han con-
tribuido a consolidar el sistema econdmico imperante .
Las politicas desarrollistas no dieron los resultados espe-
rados; uno de sus propugnadotres reconoce:

Transcurrida ya mds de la mitad del decenio del 60 1a brecha
entre uno y otto mundo se agranda, lejos de irse cerrando
paulatinamente, como se esperaba  Mientras las naciones
desarrolladas habrén, en la década 1960-70, acrecentado sus
riquezas en un 50 %, el mundo en desarrollo que abarca las
dos terceras partes de la poblacién mundial seguird debatién-
dose en la miseria y la frustracién 7.

La 6ptica desarrollista se mostrd ineficaz e insuficiente
para interpretar la evolucién econdmica, social y politica
del continente latinoamericano:

5 T M CarpOSO, Desarrollo v dependencia perspectiva en el andlisis socio-
I6geco, en la obra colectiva Soctologia del desarrollo Buenos Aires 1970, 19 20,
Ver tambtén de F H Carp0so - I' WEFFORY, Consideractones generales sobre el
desarrollo, en Ensayos de integracion socioldgico politica Santiago 1970, 14 33,

6 Cf F H CarposO - E FaLeTTO, Dependencia y desarrollo en América
latina y Th pOs SaNTOs, La crisis de la teoria del desarrollo y las relaciones de
dependencia en América latina en La dependencia politico econdmica de América
latina México 1969, trabajo publicado inicialmente en Boletin Santiago de Chile,
CESO 3 (1968), A G FraNK habla a este propdsito de un «desarrollo del subde-
satrollo» of Le developpement du sous développement U Amérique latine Pa
ris 1967

7 ¥ HEeRRERA Viabilidad de una comunidad latinoamericana Estudios 1n
ternacronales (abril 1967) En el mismo sentido, el testtmonio de otro nombre
importante en la década del desarrollo, el economista RAuL PrRUBISCH, Hacta una
dindmica del desarrollo latinoamericano México - Buenos Aires 1963 Ver también,
CEPAL, Estudio economico de America latina, 1966 (textos citados por Th Dos
SANTOS, 0 ¢, 164-165} Cf. 1gualmente, C FURTADO, Subdesenvolvimento e stag-
nagio na América latina Rio de Janetro 1968
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En una primera aproximacién queda, pues, la impresién de
que el esquema interpretativo y las previsiones que a la luz
de factores puramente econémicos podian formularse al ter-
minar los afios de 1940 no fueron suficientes para explicar ¢l
“curso posterior de los acontecimientos 3.

Esto llevd, en los afios 60, a un cambio de actitud.
Un diagnéstico pesimista en lo econémico, social y politico
reemplaza al optimismo precedente®. Hoy se percibe con
claridad que el modelo desarrollista adolecia de graves
errores de perspectiva. No tenia suficientemente en cuenta
los factores politicos 1 y, lo que es mds grave, se mantenia
a un nivel abstracto y a-histérico; las sociedades subdesa-
rrolladas, atrasadas, se yuxtaponian estiticamente a las
sociedades desarrolladas modernas. Pero, como dice Theo-
tonio Dos Santos:

No hay ninguna posibilidad histérica de que se constituyan
sociedades que alcancen el mismo estadio de desarrollo de
aquellas que son desarrolladas. El tiempo histérico no es uni-
lineal, no hay posibilidad de que una sociedad se desplace
hacia etapas anteriores de las sociedades existentes. Todas las
sociedades se mueven paralelas y juntas hacia una nueva
sociedad 1.

La dptica desarrollista y modernizante impedia, pues,
ver tanto la complejidad del problema, como los inevita-
bles aspectos conflictuales del proceso, tomado en su
conjunto.

8 F. H. CarpOsO - E. FALETTO, 0. c., 8.

? Gonzalo Arroyo traza un buen cuadro sintético, con amplias referencias
bibliogrdficas, hasta 1968, de esta nueva situacién en Pensamiento latinoamericano
sobre subdesarrollo v dependencia externa: Mensaje (octubre 1968) 516-517. Este
articulo ha sido retomado y ampliado por el autor: Le sousdéveloppement et la
dépendance externe au miroir de la littérature latinoaméricaine: Cultures et déve-
loppement 1 {1969-1970) 121-141.

10 «El economicismo predominante en las ideologias desarrollistas cedid
lugar, paulatinamente, a preocupaciones nitidamente de orden politico: F. H. Car-
p0sO, Desarrollo y dependencia..., 22.

11 Th. pos SANTOS, La crisis de la teoria del desarrollo, 153.
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2. La teoria de la dependencia

Desde hace unos afios se abre paso en América latina
un punto de vista diferente. Se percibe cada vez mejor
que la situacién de subdesarrollo es el resultado de un
proceso y que, por lo tanto, debe ser estudiada en una
perspectiva histérica. Es decir, en relacién al desarrollo
y expansién de los grandes pafses capitalistas. El sub-
desarrollo de los pueblos pobres, como hecho social
global, aparece entonces en su verdadera faz: como el sub-
producto histdrico del desarrollo de otros paises . En efec-
to, la dindmica de la economfia capitalista lleva al estable-
cimiento de un centro.y de una periferia, y genera, simul-
tdneamente, progreso y riqueza creciente para los menos
y desequilibrios sociales, tensiones politicas y pobreza
para los mds. En este contexto nacié y se desenvuelve
América latina:

Las sociedades latinoamericanas ingresaron en la historia del
desarrollo del sistema universal de interdependencia, como
sociedades dependientes a rafz de la colonizacién ibérica.
Su historia puede ser trazada, en gran parte, como la historia
de las sucesivas modificaciones de la situacién de dependencia,
a lo largo de la cual, las diversas sociedades de la regidn han
venido alcanzando diversas posiciones sin lograr salir, hasta
el momento, de ese marco general 3.

Esta situacién inicial de dependencia es, pues, el punto
de partida para una correcta inteligencia del subdesarrollo

12 Este punto ha sido muy bien estudiado en su génests histérica por
O Sunker, El marco bistorico del proceso de desarrollo 5 subdesarrollo ILPEs,
Santiago de Chile 1967 (Este estudio ha sido reproducido en O SUNKEL - P P4z,
El subdesarrollo latinoamericano y la teoria del desarrollo México 1970) Cf tam
bién, el volumen colectivo La dominacion de América latina Lima 1968, J Bravo
BRESANI, Desarrollo y subdesarrollo Lima 1968, y C. FURTADO, Formacio econd-
mica de Amiérica latina Rio de Janeiro 1969.

18 A Quiiano, El proceso de urbanizacion en Latinoamérica CEPAL, San-
tiago de Chile 1966 (mimeo), 14. Cf 1gualmente, del mismo autor Dependenc:a,
cambio soctal y urbanizacién en Latinoamérica CEPAL, Santiago de Chile 1967
{mimeo}
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en América latina . Los pafses latinoamericanos son «ori-
ginaria y constitutivamente dependientes» . Esto hace
que su estructura social sea muy distinta a la de los paises
centrales, Es necesario determinar bien las diferencias en-
tre ambas sociedades y reformular las nociones que per-
mitan analizar la situacién o, incluso, la estructura social
interna de los paises periféricos. Se habla a propésito de
ellas, y en oposicién al proceso unilineal de los paises
de desarrollo originario, de desarrollo «desigual y combi-
nado». El estudio de la dindmica propia de la dependen-
cia, de sus actuales modalidades y de sus consecuencias, es
sin duda el mayor teto que afrontan las ciencias sociales
en América latina.

La nocién de dependencia surge asi como un elemento
clave para la interpretacién de la realidad latinoamericana.
Cardoso la define asi:

Las relaciones de dependencia suponen la insercién de las
estructuras de modo especificamente desigual: la expansién
del mercado mundial creé relaciones de dependencia (y de’
dominacién) entre naciones y de este modo establecié dife-
rencias en el interior de la unidad constituida por el sistema
capitalista internacional 1.

14 Frente a la tesis tradicional del feudalismo de las sociedades latinoame-
ricanas, Andrés Gunder Frank sostiene (Capitalism and Underdevelopment in
Latin America. Historical studies of Chile and Brazil. New York - London 1967)
que América latina es capitalista (sometida al capitalismo mercantil) desde su
cuna, mas atn: desde su concepcién. En verdad esta tesis habia sido ya sostenida
pot S. BAGU, La economia de la sociedad colonial. Buenos Aires 1949. Cf. al res-
pecto, las criticas de Th. dos Santos a 12 metodologia y conclusiones de A. G. Frank,
el autor prefiere hablat de modos de produccién pre-capitalistas en Capitalismo
colonial segin A. C. Frank: Monthly Review (selecciones en castellano) (noviem-
bre 1968) 17-27. Frank responde — previo «mea culpa» — a estas criticas en
Lumpenburguesia: lumpendesarrollo. Bogotd 1970.

15 F. C. WEFFORT, Clases populares y desenvolvimiento social. 1LPES, San-
tiago de Chile 1968 (mimeo), 26.

18 F. H, Carposo, Desarrollo ¥ dependencia..., 24. Theotonio dos Santos
propone la siguiente definicién de la dependencia: «... Es una situacién en que
un cierto grupo de pafses tienen su economia condicionada por el desarrollo y la
expansién de otra economia. La relacién de interdependencia entre dos o mds
economias, y entre éstas y el comercio mundial, asume la forma de dependencia
cuando algunos paises (los dominantes) pueden expandirse y autoimpulsarse, en
tanto que otros (los dependientes) sélo lo pueden hacer como reflejo de esa expan-
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Pero no se trata de un factor puramente externo:

El sistema de dominacién externo, de pais a pais, corta trans-
versalmente Ja estructura dependiente y la interpenetra En
esta medida, la estructura externa pasa a ser vivida como
interna 17

En los Gltimos afios hemos asistido en América latina
a una aceleracién del proceso que Cardoso y Faletto lla-
man «internacionalizacién del mercado interno»*® y que
J. Nun llama «internalizacién de la dependencia» ¥. Las an-
tiguas formas de la presencia imperialista a través de la
economia de enclaves (centros mineros y plantaciones),
simples prolongaciones de las economias centrales, man-
tienen todavia su vigencia ?. Pero se opera actualmente un
desplazamiento de las inversiones extranjeras hacia el sec-
tor moderno de la economia, es decir, hacia los sectores

ston, que puede actuar positiva o negativamente sobre su desarrollo inmediato
De cualquier forma, la situacion basica de dependencia conduce a una sttuacion
global de los paises dependientes que los situa en retraso y bajo la explotacion de
los paises dominantes» La cresis 180

17 F H Carooso, Desarrollo 3 dependencia , 24 « No es posible
actualmente pensar en Ia influencia de Estados Unidos como una variable externa,
que actua sobre la estructura economica nacional determinandola con escasas media
clones a traves del comercio exterior y el financiamiento externo Por el contrario,
nuestra dependencia actual es mucho mas compleja y profunda, afectando las bases
mismas de toda la estructura economica y soctal, constituyendo una red, como
expresa Bettelheim, de la que los paises atrasados tendran que deshacerse s1 pre
tenden realizar todas sus potencialidades Es prectso pensar en el imperialismo
como un factor estructural, inserto y actuante desde el seno de nuestras estructuras
nactonales, conformando las raices de una dependencia economica, tecnologica,
politica y cultural

«Uno de los elementos basicos para comprender esta insercion estructural es
su relacion con las distintas clases de los patses latinoamericanos  EI tmpertalismo
deya de ser entonces un factor que opera desde fuera de las nactones dependientes,
para convertirse en una fuerza actuante desde adentro e imbricada con toda la
estructura nactonal El imperialismo se nacionaliza {no poi los 1intereses que de
fiende, sino por su localizacion geografica e umbricacion social) en tanto que las
clases dominantes se desnacionalizan (en tanto resignan su posible — hasta cierto
Iimite — desarrollo autonomo y se ligan en la defensa de los intereses imperia
listas con los que compatten ganancias)» ] P Franco, La influencia de los
Estados Untdos en Amerwca latina Montevideo 1967

13 I H Carposo E FaLerto, Dependencia 3 desarrollo en America
latina, 130 160

18 M:zszon Rockefeller ¢por que ¥ para que? (mimeo) 1970, 3

20 Sobre la nocion de enclave, cf F H CarpOso - E FALETTO, 0 ¢ 4853
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m4s dindmicos de la naciente industria nativa, vinculdn-
dola cada vez més estrechamente, y en su conjunto, al
capitalismo internacional. Se otigina de este modo un
nuevo tipo de dependencia, menos aparente, pero no
menos real %,

Esta nueva forma de dependencia no sélo no se erige
en defensora del orden actual, sino que propugna un cam-
bio en la situacién social de los pafses latinoamericanos,
de modo especial de los m4s atrasados del 4rea. La mo-
dernizacién y la introduccién de una mayor racionalidad
en sus economias es, en efecto, una condicién requerida
por los intereses de los nuevos grupos econémicos 2. Gru-
pos econdmicos que estdn cada vez menos ligados a un
solo pafs y que van adquiriendo el cardcter de grandes
corporaciones multinacionales %.

Es necesario, pues, situar en una sola historia, si-
guiendo de cerca sus nuevas modalidades, la expansién
de los pafses desarrollados y sus consecuencias en los
paises subdesarrollados. Esto fue estudiado, inicialmente,

2t Cf. al respecto, Th. pOs SAnTOS, El nuevo cardcter de la dependencia.
Santiago de Chile 1968, en este trabajo se pueden encontrar datos, en particular de
Brasil, sobre el desplazamiento de inversiones mencionado; cf. igunalmente J. NuN,
a. c., Misién Rockefeller: ¢por qué y para qué?

22 «M4s grosera todavia es la imagen de los intereses externos. Se los ima-
gina vinculados en forma exclusiva a la economia agrario-exportadora y opuesta
a la industrializacién. Adn mds, se presenta todavia la lucha por la industrializa-
cién como una lucha anti-imperialista y revolucionaria. A pesar de que en
algunos pafses esta imagen pueda tener algiin sentido, para los pafses en desarrollo,
ella es completamente anacrénica. En estos paises, la industrializacién y el capital
extranjero se combinan y se convierten progresivamente en una sola realidads:
Th. pos SaNTOS, El nuevo cardcter..., 9. A. Quijano piensa que la «redefinicién
de las modalidades de dominacién imperialista sobre América latina» proporciona
un marco general que permite comprender ciertos cambios politicos que ocurren
en América latina: Cardcter y perspectiva del actual régimen militar en el Perd.
CESO, Santiago de Chile 1970 {mineo). Marco muy amplio que debe ser presisa-
do en funcién de algunas pecualiridades nacionales.

23 C. Furtado analiza Ia concentracién del poder econdémico en grandes
empresas en La concentracién del poder econémico en los Estados Unidos y sus
reflejos en América latina. Buenos Aires 1969. Sobre las corporaciones multinacio-
nales consultar, también, el estudio de H. MAGDOFF - P, M. SwEEZY, Notas sobre
la empresa multinacional: Monthly Review (selecciones en castellano) 68 (1969)
3-31.
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por autores como Hobson, y, en otra perspectiva, pot Rosa
Luxembutg, Lenin y Bujarin, que formularon la teoria
del imperialismo y del colonialismo®. Pero pese a tal o
cual apunte (de Lenin, en particular), su enfoque es hecho,
sobre todo, a partir de los paises capitalistas.

Se trata — escribe F Hinkelammert — de autores que viven
en los centros del mundo capitalista, y que tratan la proble-
mitica del imperialismo desde el punto de vista de los centros.
Viven la fuerza expansiva del capitalismo en los centros, viven
las cr1sts econdmicas de los centros y expertmentan la vincula-
c16n que estos fenémenos tienen con la periferia dependiente
explotada por los centros  Pero, lo que ocurre en el propio
mundo subdesarrollado, no es analizado mds alld del efecto
de explotacién de tales paises 25.

Los cientificos sociales latinoamericanos estdn empe-
flados en estudiar la cuestién partiendo de los paises
dominados, lo que permitird esclarecer y ahondar la teo-
ria de la dependencia. Aspecto descuidado, que debe con-
ducir, normalmente, a una reformulacién de la teorfa del
imperialismo %,

El desnivel entre paises desarrollados y pafses sub-
desarrollados — producido por las relaciones de depen-

24 Para una rapida viston de conjunto sobre el pensamienta de estos autores
cf P Santi, Il debattsto sull imperialismo net classici del marxismo CM 3
(1965) 84 134, y Ch PAILLOUX La guestion de Vimpérialisme chez V. 1 Lemne et
Rose Luxemburg HS 15 (1970) 103 138

2 La teoria clasica del imperialismo, el subdesarrollo v la acumulacion
socialista Cuadernos de la realidad nactona! (Santiago de Chile) (junio 1970) 137
160

28 Cf los estudios publicados en Imperialismo y dependencia externa CESO
Santiago de Chile 1968 Un ensayo 1nteresante en este sentido es el que presenta
F Hinkelammert, en el articulo antes citado Para el Ia teot1a clasica del imperia
lismo tiene como uno de sus supuestos que «la sociedad capitalista es esencialmen
te desarrollista e industrializadoras, el capitalismo, dejado a lo mejor de €] mis
mo, desencadenaria fuerzas productivas totalmente nuevas (p 138), st esto no
ocurre, es debido a barreras que una revolucién burguesa estd llamada a eliminar
F Hinkelammert piensa, por el contrario, que st ese fue el caso de los paises
de desarrollo ortginarto, en los paises subdesarrollados, contraparte de ese progre
50, el capitalismo — bajo cualquiera de sus formas — solo produce estancamiento
No habria vetdadera salida, entonces, y desde el imicto, stno a traves de una
acumulacion soctalista Cf tambien O Caputo - R PIZARRO, Imperialismo depen
dencia y relaciones tniernacionales CESO, Santiago de Chile 1970 (mimeo)
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dencia— se agrava si se tiene en cuenta el punto de
vista cultural. Las naciones pobres y dominadas van que-
dando, al respecto, cada vez mds atrds; la brecha sigue
creciendo. Los pueblos subdesarrollados, en términos rela-
tivos, estdn cada vez m4s lejos, a una distancia para algu-
nos dificilmente recuperable, de los niveles culturales de
los paises centrales. Y, de seguir las cosas asi, proato
podrd hablarse de dos grupos humanos, de dos tipos de
hombre:

No sélo socidlogos, economistas y tedricos de la politica, sino
también psicélogos y bidlogos han apuntado con alarma el
hecho de que el agrandamiento incesante de la distancia
entre los pafses desarrollados y subdesarrollados estd produ-
ciendo una separacién marcada de dos grupos humanos, lo
cual implica la aparicién a corto plazo de una verdadera
diferenciacién antropoldgica... a cada nivel de progreso y
en cada estadio de desarrollo, los paises industriales hacen
avances y acumulan energfas que les permiten alcanzar nue-
vas metas colectivas en una cantidad y en un grado muy
superiores a los que pueden lograr los pafses subdesarro-
llados 2.

Todo esto no debe hacer olvidar, sin embargo, lo que
queda por hacer en el plano de la teorfa de la dependencia.
La ciencia social latinoamericana trabaja presionada por
preocupaciones de accidén politica inmediata. Esta presién

2?7 A SALAZAR BONDY, La cultura de la dominacion, en Peru problema Lima
1968, 75. Desde otro contexto ideoldgico, dos estudtosos argentinos, J Sabato y
N Botana, piensan, sin embargo, que puesto que la revolucion cientifico tecnolo
gica estd en pleno proceso, atn tenemos en América latina posibilidades de parti-
cipacidn y de «lograr capacidad técnico clentifica de decisién propia a través de
la insercion de la ciencia y la técnica en la trama misma del proceso de desarrollo»
A esta insercién los autores la llaman «innovacion», y trazan las grandes lineas
de una estrategia para lograrla (La ctencia y la técnica en el desarrollo futuro de
América latina Instituto de esudios peruanos, Lima 1970 [mimeo], ponencia pre-
sentada en The World Order Models Conference, realizada en 1968) Cf tam
bién las declaraciones de Manuel Sadosky, vice decano de la facultad de ciencias
de la universidad de Buenos Aires, que propugna una ciencia «barata , a partir
de las necesidades nactonales , al mds alto nivel , y altada a un compromiso
politico consciente y liberador» Vispera 18 (1970) 17 Cf finalmente la obra de
O FaLs Barba, Ciencia propra y colomalismo intelectual Bogota 1970
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es al mismo tiempo su fuerza y su debilidad %, Ella signi
fica un sélido punto de partida, un estimulo permanente
para la reflexién, y la garantia de que esa reflexién con-
tribuird efectivamente a un cambio social; pero — aca-
rreando elementos intuitivos e ideolégicos — puede tam-
bién poner en peligro el esfuerzo por adquirir un cardcter
suficientemente cientifico y, por lo tanto, por suministrar
un auténtico marco — amplio y detallado, al mismo tiem-
po — de interpretacién de la realidad. Urge una labor de
decantacién que elimine los aspectos menos cientificos
de precisién de los conceptos empleados y de aplicacién de
las grandes categorias a realidades cada vez mds complejas
y en constante evolucidn.

Adtn estd por hacerse de modo sistem4tico el andlisis de las
formas de dependencia en América latina, que deberi consi-
detar, por un lado, los nexos entre los modos particulares de
vinculacién de las economias latinoamericanas al mercado
mundial, y, por otro, las estructuras politicas, internas y exter-
nas, de dominacidén. Sin esa caracterizacién y sin que se per-
filen los tipos de dependencia, la utilizacién del concepto
puede ocultar un nuevo equivoco en la medida en que se
apele a la idea de dependencia como una forma de «explicat»
procesos internos de las sociedades dependientes por una
vatiable puramente «externa», no identificable pero omnipre-
sente, a la cual se atribuya valor causal. La importancia del
andlisis 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

28 Cf. al respecto, las observaciones de P GONzALEzZ CASANOVA, La nueva
socrologia v Ia crisis de América lating cipoc 98 (1968) 19 EI autor piensa que
«la nueva soctologfa tiene que enfrentarse a una realidad moral. Este hecho le
plantea un doble problema utilizar sus instrumentos en forma suasoria y en forma
analitica, para que los movimientos populares de América latina triunfen con el
miximo de seguridad psicolégica y el minimo de errores posibles», para ello «el
primer objetivo consistiria en expresar los descubrimientos en frases claras y
enfdticas, a modo de persuadir a los demds que las conclusiones son vilidas», en
segundo lugar la 1nvestigacién «no puede seguir siendo como lo que ha sido en los
dltimos afos, como la que se creyé que era el ideal cientifico pero tampoco
puede ser como la sociologia anterior, intuitiva y ret6rica»
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factores actuantes sin la precisa identificacién de su natura-
leza real 2.

Esta tarea es imprescindible si se quiere hacer efectiva
una hipétesis fecunda, y evitar pseudo-interpretaciones y
soluciones de facilidad *.

Pero sélo un anilisis de clase permitird ver lo que est4
realmente en juego en la oposicién entre paises oprimi-
dos y pueblos dominantes. No tener en cuenta sino el
enfrentamiento entre naciones disimula, y finalmente sua-
viza, la verdadera situacién. Por eso la teoria de la depen-
dencia equivocatia su camino y llamaria a engafio si no
sitGa sus anélisis en el marco de la lucha de clases que
se desarrolla a nivel mundial.

La percepcién del hecho de la dependencia y de sus
consecuencias ha permitido una nueva toma de conciencia
de la realidad latinoamericana. Ademds de los factores
econdmicos es necesario tener en cuenta los factores poli-
ticos, la teoria del desarrollo debe tener en cuenta la
situacién de dependencia y las posibilidades de sacudirse
de ella; s6lo en ese contexto puede adquirir sentido y en-
contrar una posibilidad de realizacién. Ahora bien, los
estudios hechos en esta perspectiva han llevado a concluir
que el desarrollo auténomo latinoamericano es inviable
dentro del marco del sistema capitalista internacional *.

2 F. H. Carp0SO, Desarrollo y dependencia..., 25. El autor postula, ade-
mds, la necesidad «de una especie de fenomenologia preliminar de la dependencia
que perrrita describir las relaciones entre las estructuras implicadas en el concepto:
la estructura dependiente y la dominante»: ibid., 24.

8 Sobre los matices que habria que introducir a la teorfa de la dependencia
¥, en particular, sobre sus tareas futuras, cf. G. ARROYO, Pensamiento latinoame-
ricano sobre subdesarrollo... Ademds de las indicadas por el autor, una tarea im-
portante seria la de diferenciar con mayor nitidez el caso de los paises que inicia-
ron mds francamente su proceso de desarrollo econémico hacia 1930 y aquellos que
s6lo lo hicieron veinte, o més, afios después. Esa diversidad crea situaciones socia-
les y politicas que no pueden ser englobadas bajo categorias uniformes.

31 Ia teorfa de la dependencia encuentra, desde hace poco, un nuevo es-
collo: el peligro de su aceptacién ~ verbalmente por lo menos — pot parte de
representantes del sistema imperante. Es la vieja politica de domesticacién de
términos y de ideas, tendiente a despotenciarlos y a hacerles perder su cardcter
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II
EL MOVIMIENTO DE LIBERACION

Caracterizar a América latina como un continente do-
minado y oprimido conduce, naturalmente, a hablar de
liberacién y, sobre todo, a participar en el proceso que
lleva a ella. De hecho, se trata de un término que expresa
una nueva postura del hombre latinoamericano.

El fracaso de los esfuerzos reformistas ha acentuado
esta actitud. Hoy, los grupos mis alertas, en quienes se
abre paso lo que hemos llamado una nueva conciencia
de la realidad latinoamericana, creen que sélo puede haber
un desarrollo auténtico para América latina en la libera-
cién de la dominacién ejercida por los grandes capitalistas
y, en especial, por el pais hegeménico: los Estados Unidos
de Norteamérica®. Lo que implica, ademds, el enfrenta-
miento con sus aliados naturales: los grupos dominantes
nacionales. Se hace, en efecto, cada vez m4s evidente que
los pueblos latinoamericanos no saldrdn de su situacién
sino mediante una transformacién profunda, wrna revolu-
cidn social, que cambie radical y cualitativamente las con-

subversivo del orden actual «Es sin duda llamativo — escribe J Nun — que, en
los ultimos afios, la dependencia se haya vuelto tépico habitual de discusién en
organismos, en conferencias y en documentos legitimados por el sistema Esto
tiene varias explicaciones La primera es de orden tactico ante una penetracién
tan masiva y abierta resulta aconsejable tranquilizar a la opinién piblica recono-
ctendo una parte del problema, con lo que se priva momentineamente de argu-
mentos a los criticos, mientras no se hace nada por detener el proceso de fondo
Ademds, como en el caso de la reforma agraria, tambien aqui se trata de liquidar
ahora clertas formas ya perimidas de dominacién externa, propias de la etapa
clédsica del ciclo agro exportador, al tiempo que se restringe el eventual ingreso al
drea de otras potencias competidoras» J NuN, ¢ ¢, 7 Se trata, en realidad, de
los mismos sutiles mecanismos de defensa empleados por las sociedades domi-
nantes que han hecho de la rebeldia y la protesta exitosos atticulos de consumo,
of al respecto, HELAN JAWORSKI, Estructuras integradas de dependencia y domina-
cién en las Américas Vispera 21 (1971) 39

8  Hegel — segiin apuntes de sus alumnos — afirmaba hace mds de 140 afios
«América es pues el pais del futuro en el que en los tiempos que vienen gravitard
en el antagonismo, quizd, de América del norte con América del sur, la historia
untversaly La raison dans 'bistoire. Paris 1965, 242 (nosotros subrayamos).



EL PROCESO DE LIBERACION EN AMERICA LATINA 127

diciones en que viven actualmente. Los sectores oprimidos
al interior de cada pafs van tomando conciencia — lenta-
mente, es verdad — de sus intereses de clase y del penoso
camino por recorrer hacia la quiebra del actual estado de
cosas, y — mds lentamente todavia— de lo que implica
la construccién de una nueva sociedad.

Con la urbanizacién y la industria naciente el movi-
miento popular latinoamericano crecié desde 1930, exi-
giendo una mayor participacién en la vida econdmica y
politica de sus respectivos paises. Este movimiento, funda-
mentalmente urbano, fue inicialmente capitalizado por los
partidos politicos de tendencia populista. La crisis de la
politica desarrollista, a que. nos hemos referido, la apari-
cién y el dominio creciente de las empresas multinaciona-
les sobre la economfa latinoamericana, y la entrada beli-
gerante de las masas campesinas en el proceso politico,
hacen que las diversas formas de populismo pierdan — con
fechas variables segiin los paises— el liderazgo politico
que, de una manera u otra, detentaban hasta el momento.
Después de una etapa de desconcierto, se inicia un intenso
proceso de radicalizacién politica®. En esto, la revolucién
cubana ha cumplido un papel acelerador; ella — dejando
de lado otros aspectos y matices — divide en un antes y
un después la historia politica reciente de Latinoamérica *.
A ello se afiade la disidencia ruso-china, que, entre ottas
cosas, aceler§ la ruptura interna de los partidos comunistas

33 La bibliografia sobre la cuestién es muy vasta, sefialamos sélo el con-
junto de trabajos editados por J. PETRAS - M. ZEITLIN, en Latin America: Reform
or Revolution. New York 1968; O. FaLs BORDA, Las revoluciones inconclusas en
América latina: 1809-1968. México 1968; y el interesante andlisis de la actual
situacién de Th. pOS SANTOS, Dependencia econdmica y alternativas de cambio en
América latina, en Lucha de clases y dependencias en América latina. Bogotd 1970,
239-305. Para un estudio critico de la posicién de Th. dos Santos, cf. AYTON
Fausto, La nueva situacidn de dependencia y el andlisis socio-politico de Theoto-
nio dos Santos: Revista Latinoamericana de Ciencias Sociales (junio-diciembre
1971) 198-211.

3¢ Como es sabido, Ia relacién del actual régimen cubano con ciertos grupos
revolucionarios latinoamericanos, se ha hecho compleja y dificil en los ulti-
mos afos.
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cldsicos y precipité el nacimiento de nuevos y més radica-
les grupos revolucionarios.

Surge entonces el foquismo guerrillero que pretende
movilizar, a corto plazo, a las masas, mds arrastrdndolas a
seguir una linea radical, que por medio de una organiza-
cién partidaria de ellas. Los reveses militares se suceden.
Las lecciones politicas son, no obstante, importantes®.
La accién politica revolucionaria se ha diversificado en
estos ultimos afios: desde brotes de un nacionalismo de
izquierda en busca — bajo la presién de grupos y masas
radicalizadas — de opciones precisas, hasta la subversién
bajo nuevas formas de lucha armada; pasando por un
trabajo de ligazén, en profundidad, con las masas populares
e, incluso, por la tan discutida «via electoral». Ademis se
percibe, cada vez con mayor claridad, que este proceso de-
beria envolver todo el subcontinente. Pocas salidas hay,
en efecto, para intentos que se limiten al 4mbito nacional.

Esta radicalizacién ha traido una reaccién, al exterior
y al intetior, de parte de los defensores del orden estable-
cido, lo que ha llevado, con frecuencia, a un trabajo al
margen de las instituciones y normas legales existentes,
a una actividad politica clandestina a la que la violencia no
es ajena. Esto hace aiin més beligerante la reaccién y se

35 Para una bibliografia al respecto, consultat R GOTT, Movimientos guerri-

lleros en América latina Una bibliografia selecta Mensaje (noviembre 1968) 596-
597 Cf también el balance hecho por el mismo autor en La guerrilla en América
latina, en 1bid , 557-567, los documentos reproducidos en Primera conferencia de
la Organizacion latinoamericana de solidaridad Montevideo 1967, R DEBRAY,
Ensayos latinoamericanos Buenos Aires 1968, el conjunto de articulos publicados
en Monthly Review (Santiago de Chile) n 45, 54, 55, y los estudios recogidos,
con una respuesta de R Debray en Debray vy la revolucion latinoamericana México
1969. Cf 1gualmente un trabajo de perspectiva diferente A METHOL FERRE, La
revolucion verde oltva, Debray y las oLas Vispera 3 (1967) 17 39 Ver también,
E RODRIGUEZ, La crise du t révolut e latino-américaine et Iexpé-
rience du Venezuela TM (yuillet 1970) 74-99 Cf finalmente H BEJaR, Perd 1965
una experiencia guerrdlera Lima 1969, y R DALTON, ¢Revolucién en la revolu-
c16n? y la critica de derechas La Habana 1969 Para una evaluacién y una explici-
tacién de las hipétesis de trabajo de los numerosos estudios dedicados a estas
cuestiones en los Estados Unidos de Notteamérica, consultar P, GONzZALEZ Casa-
NOVA, La violence latinoaméricaine dans les enquétes empiriques nord américaines
HS 15 (1970) 159 181.
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llega, en muchos casos, a severas y brutales formas de
represién *; produciéndose lo que Dom Hélder Cimara
llama grificamente «espiral de violencia» .

Estamos, en América latina, en pleno proceso de fer-
mentacién revolucionaria. Situacién compleja y cambiante
que se resiste a interpretaciones esquemdticas, y exige una
continua revisién de las posturas adoptadas. Sea como
fuere, la insostenible situacién de miseria, alienacién y des-
pojo en que vive la inmensa mayoria de la poblacién
latinoamericana presiona, con urgencia, para encontrar el
camino de una liberacién econdmica, social y politica.
Primer paso hacia una nueva sociedad.

Entre los grupos y personas que han levantado la ban-
dera de la liberacién latinoamericana, la inspiracién socia-
lista es mayoritaria y representa la veta mds fecunda y de
mayor alcance. No se trata, sin embargo, de una orienta-
cién monolitica. Una diversidad, tebrica y practica, em-
pieza a disefiarse. Las estrategias y tdcticas son distintas
y, en muchos casos, hasta divergentes. Los enfoques tedri-
cos también. Esto viene sea de interpretaciones diversas
de la realidad, sea de mimetismos conscientes o incons-
cientes. En efecto, la dependencia cultural juega igual-
mente en este campo. No obstante, se va abriendo paso
la bisqueda de vias socialistas propias. En esto la figura
sefiera de José Carlos Maridtegui, pese a lo inconcluso de
su obra, sigue indicando un derrotero.

3 Entre los casos rectentes destaca cruelmente el del actual régumen brasi-
lefio Internacionalmente han sido denunciadas las torturas a que son sometidos
los presos politicos Cf los hechos, testtmomos y denuncias en Torturas en Brasil
CeP, Lima 1970

81 Espiral de violencia Sigueme, Salamanca 31970 Dom Hélder propugna
una «presion moral liberadora» para poner fin a las estructuras opresivas € 1njustas
en que se vive en America latina No pocos piensan, sin embargo, que esta libera-
c1én deberd transitar, tarde o temprano y de una forma u otra, por los caminos
de la contraviolencia, respuesta a una situacion de violencia legalizada Para un
andlisis sobre algunos aspectos de la violencia revolucionaria, ver el conjunto de
trabajos publicados en PT 7 (1968), y F LEON, La violencia revolucionaria Men
saje (dictembre 1968) 621 629.
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No queremcs, ciertamente — escribfa en un texto muchas
veces citado —, que el socialismo sea en América calco v
copia. Debe set creacién heroica. Tenemos que dar vida, con
nuestra propia realidad, en nuestro propio lenguaje, al socia
lismo indo-americano He aqui una mistén digna de una gene
racién nueva 3.

Segiin Maridtegui, el margismo no es «un cuetpo de
principios de consecuencias rigidas, iguales para todos los
climas histdricos y todas las latitudes sociales... El mar-
xismo, en cada pafs, en cada pueblo, opera y acciona sobre
el ambiente, sobre el medio, sin descuidar ninguna de sus
modalidades» ¥. Y es que para Maridtegui el materialismo
histérico es ante todo, como para muchos hoy en América
latina, «un método de interpretacién histdrica de la socie-
dad»®. Toda su obra, pensamiento y accién; no exenta
de explicables limitaciones, estuvo marcada por estas in-
quietudes. Su socialismo fue creador porque estuvo hecho
de fidelidad . Fiel, més alld de todo dogmatismo, a sus
fuentes, a las intuiciones centrales de Marx, y simultdnea-
mente fiel a una realidad histérica original 2,

38 Ampersarto vy balance, en Ideologia y politzca Lima 1969, 249

2 Mensaje al congreso obrero (1927) en thid , 112

40 Defensa del marxismo Lima 1959, 36, habla también del «canon de
Marx» (I ¢ ) Cf 1gualmente, tbid , 63 y 105 Martategui debe esta 1dea a B Cro
ce para quien «el asf llamado materialismo historico no es una filosofia de la
historiay, sino un «simple canon de interpretacions Materialismo storico ed ccono
mia marxtstica (1900) Bari 1968, 2 y XII Desde otro contexto, la actual boga de
la interpretacién althusseriana del marxismo en América latina, comienza a gene
raltzar 1a 1dea del matertalismo histérico como una «ciencia de la historia», que
intenta liberarse de todo elemento ideoldgico Cf sobre Althusser, los estudios
de dos autores latinoamericanos, el primero crittco, el segundo favorable
J A GianNorTt, Contra Althusser Teotia e pratica 3 (1968) 66-82, S Karsz,
Lectura de Althusser, en Lectura de Althusser Buenos Aires 1970, 13 230 Espera-
mos estudiar en un proximo trabajo algunas cuestiones referentes a las ambigueda-
des del uso del termino «materialismo» y a las diferentes interpretaciones del
marxismo como concepcién total de la vida o como ciencia de la historia, y por
consigutente a la ubicacion de Ia visién del hombre y de la 1deologia atea en el
marxismo

41 «Los verdaderos revoluctonarios — escribfa Maridtegui —, no proceden
nunca como st la historia empezara con ellos» Peruanicemos al Peru, 117

42 Se carece atin sobre Maridtegur de un estudio de conjunto, profundo y
critico Cf los trabajos de F PosapA, Los origenes del pensamiento marxista en
Latinoamerica Politica y Cultura Madud 1968, A SaLazar Bonoy, El pensa-
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No obstante, y Maridtegui lo presagié, s6lo una praxis
revolucionaria suficientemente vasta, rica e intensa, y con
la participacién de hombres provenientes de diversos hori-
zontes, puede crear las condiciones de una teorfa fecunda.
Esas condiciones comienzan a surgir y, sin perder en beli-
gerancia y radicalidad, llevardn sin duda a modificaciones
mayores que las vislumbradas por aquellos que buscan
refugiarse en soluciones de facilidad y en excomuniones
a quienes no aceptan esquematismos, frases hechas ni po-
siciones acriticas frente a las realizaciones histéricas del
socialismo. Uno de los mds grandes peligros que acechan,
en efecto, la construccién del socialismo — urgida por
tareas inmediatas — en Latinoamérica es carecer de una
teoria sélida y propia. Propia, no por prurito de originali-
dad, sino por elemental realismo histérico ®.

En este proceso de liberacién estd presente, ademds,
explicita o implicitamente, un trasfondo que conviene no
olvidar. Procurar la liberacién del subcontinente va mds
alld de la superacién de la dependencia econdmica, social y
politica. Es, mds profundamente, ver el devenir de la
humanidad como un proceso de emancipacién del hombre
a lo largo de la historia, orientado hacia una sociedad
cualitativamente diferente, en la que el hombre se vea
wtento de Maridtegui v la filosofia marxista, en Historia de las ideas en el Perd
contempordneo 11, Lima 1959, 311-342, M KossOk, ] C Maridtegur v el desarro-
llo del pensamiento marxista en el Perd Documentos politicos (Bogotd) 37 (1964);
A. MELIS, Maridtegus, primo marxista dell’ America CM (marzo-aprile 1967) 132.
157, R. PaR1s, El marxismo de Maridtegur- Aportes (junio 1970) 6.30; y el reciente y
bien documentado estudio de YERKO MORETIC, José Carlos Maridtegui. Santiago
de Chile 1970

4 Fidel Castro ha hecho repetidos llamados a adoptar esta postura. En enero
de 1968 decia- «Nuestro pais profundizard sus ideas revolucionarias y levari
adelante sus banderas hasta donde sea capaz; nuestro pais mantendrd ademis su
sello propio, resultado de su experiencia y de su historia; y en la ideologia, su
criterto, su mas absoluta independencia, su mds propio camino, elaborado por
nuestro pueblo y por nuestra experiencia»; y unos meses mds tarde: «Nosotros no
pretendemos ser los mds perfectos revolucionarios . Peto lo que tenemos es
nuestra forma de interpretar ¢l socialismo, nuestra forma de interpretar el marxis-
mo-leninismo, nuestra forma de interpretar el comunismo»: citado en A. BUNTIG,

La i1glesta en Cuba Hacta una nueva frontera. Revista del cias (Buenos Aires)
193 (1970) 24.
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libre de toda servidumbre, en la que sea artifice de su
propio destino ®, Es buscar la construccién de un bombre
nuevo.

Los revolucionarios — escribia Ernesto «Che» Guevara —
carecemos, muchas veces, de los conocimientos y la audacia
itelectual necesarios para encarar la tarea del desarrollo de
un hombre nuevo pot métodos distintos a los convencionales;
y los métodos convencionales sufren de la influencia de la
sociedad que los cred 4.

Esto es lo que en tiltima instancia sostiene el esfuerzo
de liberacién en que estd empefiado el hombre latino-
americano. Pero para que dicha liberacién sea auténtica y
plena, deberd ser asumida por el pueblo oprimido mismo,
y para ello deberd partir de los propios valores de ese
pueblo. Sélo en ese contexto puede levarse a cabo una
verdadera revolucién cultural.

Desde este tltimo punto de vista, uno de los esfuerzos
mi4s cteadores y fecundos que se han hecho en América
latina son las experiencias y trabajos de Paulo Freire, que
intenta constituir una «pedagogia del oprimido» %, A tra-
vés de una «accién cultural» — que une teotfa y praxis —

4 Cf lo que hemos recordado anteriormente en el capitulo 2

15 El socialismo y el bombre, en Obras completas Montevideo 1967, 20
«Déjeme decirle, a riesgo de parecer ridiculo, que el revoluctonario verdadero estd
guiado por grandes sentimientos de amor Es imposible pensar en un revolucionarto
autentico, sin esta cualidad En esas condiciones, hay que tener una gran dosis
de humanidad, una gran dosis de sentido de la justicia y de la verdad, para no
cacr en extremos dogmaticos, en escolasticismos frios, en atslamientos de las
masas Todos los dias hay gue luchar porque ese amor a la humanidad viviente se
transforme en hechos concretos, en actos que strvan de efecto de movilizacién»
Ib:d , 24 y 25 Cf tambien los textos dejados por el joven boliviano Néstor Paz
«Creo que la lucha de liberacién se arraiga en la linea profética de Ia historia de
la salvacién  El litigo de la justicta tantas veces traictonada, caerd sobre el
explotador, ese falso cristiano que se ha olvidado que la fuerza de ese amor
debe llevarlo a liberar al préjumo del pecado, es decir, de toda carencia de a nor
Creemos en un hombre nuevo, liberado por la sangre y resurteccién de Jests
Creemos en una tierra nueva, donde el amor sea la ley fundamental, eso sélo se
consigue romptendo los viejos moldes basados en el egofsmo» «Proclama revolu
citonaria» en Nestor Paz Zamora, el mustico cristtano de la guerrila Napoc 184
(1971) 18 y 19

4 Ese es el titulo de una obra de P Freire que ha aparecido en Montevideo
1970
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desalienante y liberadora, el hombre oprimido percibe y
modifica su relacién con el mundo y con los demds hom-
bres. Se pasa asi de una «conciencia ingenua» que no
problematiza, que sobreestima el tiempo pasado, que tien-
de a aceptar explicaciones fabulosas y busca polemizar,
a una «conciencia critica» que ahonda los problemas, es
abierta a lo nuevo, sustituye las explicaciones migicas por
las causas reales y tiende a dialogar. En este proceso, que
Freire llama «concientizacién», el oprimido «extroyecta»
la conciencia opresora que habita en €], cobra conocimien-
to de su situacién, encuentra su propio lenguaje y se hace,
él mismo, menos dependiente, mds libre, comprometién-
dose en la transformacién y construccién de la sociedad ¥.
Precisemos, ademds, que la conciencia critica no es un
estado al cual se llega de una vez por todas, sino un es-
fuerzo permanente del hombre que busca situarse en el
espacio y en el tiempo, por ejercer su capacidad creadora
y asumir sus responsabilidades. La conciencia es, por
ende, relativa a cada etapa histérica de un pueblo y de la
humanidad en general.

Las ideas y métodos de Freire siguen haciendo su
camino. La concientizacién despliega, poco a poco, todas
sus virtualidades; pero revela también ciertos limites.
Se trata, en realidad, de un proceso susceptible de ahon-
damientos, modificaciones, reorientaciones y prolongacio-
nes. En esta tarea estin empefiados en primer lugar su
iniciador, y también muchos de los que, de una manera
u otra, han participado en este movimiento %,

47 Cf. P. FREIRE, Educacio como pritica da liberdade. Rio de Janeiro 21969,
y los articulos recogidos en Contribucién al proceso de concientizacién en Amé-
rica latina. Montevideo, Cristianismo y sociedad (suplemento) 1968. Ver también
L. A. GOMES DE SouzA, Problemdtica de la educacién en América latina, en
Educacién latinoamericana. Bogotd 1967, 54-64; los estudios de H. CONTERIS,
J. BARREIRO, J. DE SANTA ANA, R. CETRULO y V. GILBERT reunidos en Conciencia
y revolucién. Montevideo 1969; E. F1oR1, Concientizacién y educacién: Vispera
19:20 (1970) 23-32. .

48 Cf. las declaraciones de NOEL OLAYA y GERMAN ZABALA, En la ruta de
Golconda: Vispera 13-14 (1969) 36-39.
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LA IGLESIA
EN EL PROCESO DE LIBERACION

A iglesia de América latina ha vivido y sigue viviendo,
en gran parte, en estado de gueto. Surgida en la
época de la Contrarreforma, la comunidad cristiana latino-
americana ha estado marcada por una actitud de defensa
de la fe. Esta postura fue reforzada, en algunos casos, por
la hostilidad de las corrientes liberales y anticlericales del
siglo pasado y, més recientemente, por las duras criticas
que recibe de quienes luchan por transformar la sociedad
actual, a la cual la iglesia se halla estrechamente ligada.
Esto llevé a la iglesia a buscar el apoyo del poder estable-
cido y de los grupos econdmicamente poderosos, para
hacer frente a sus adversarios eventuales y asegurar lo que
crefa ser una tranquila predicacién del evangelio.
Pero, de un tiempo a esta parte, estamos asistiendo a
un gran esfuerzo por salir de esa situacién de poder y
mentalidad de gueto y por sacudirse de la proteccién
ambigua que le proporcionaban los usufructuarios del
orden injusto en que se vive en el continente!. Los cris-
tianos individualmente, en pequefias comunidades, e inclu-
so la iglesia toda, van tomando una mayor conciencia poli-

1 Jv4n Vallier sefiala bien — pese a una tipologia discutible — los primeros
pasos de ese rompimiento en Las élutes religiosas e América latina catolicismo,
liderazgo y cambio social, en S M. Li1psET, Elstes y desarrollo en América latina
Buenos Aires 1967, 150-189.
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tica y adquiriendo un mejor conocimiento de la realidad
latinoamericana actual, y en particular de sus causas pro-
fundas. La comunidad cristiana comienza, en efecto, a leer
politicamente los signos de los tiempos en América latina.
Mds atin, hemos sido testigos de tomas de posicién que
han podido ser consideradas como audaces, sobre todo si
se tiene en cuenta el compottamiento observado hasta hoy.
Es una apuesta por la opcién liberadora que provoca
resistencias y recelos.

Todo esto ha exigido un esfuerzo de reflexién que
responda a las cuestiones planteadas por esa nueva actitud;
de ahi que los intentos de teologia que se hacen hoy en
América latina vengan mds de los grupos cristianos com-
prometidos con la liberacién de sus pueblos, que de los
centros tradicionales de ensefianza de la teologfa. La ri-
queza de esos compromisos condicionard la fecundidad de
la reflexién.

El proceso es complejo y los acontecimientos estdn en
pleno curso. En funcién de la participacidn en el proceso
de liberacién, y dejando de lado por esta razdén otros aspec-
tos de la vida de la iglesia, nos interesa sefialar aqui
algunos rasgos que nos permitan dibujar la nueva situa-
cién que se estd creando?,

2 Entre los trabajos m4s recientes, ¢f para el caso de Ia 1glesia argentina el
excelente andlisis de L GERA - G RODRIGUEZ MELGRAREJO, Apuntes para una
interpretacion de la 1glesia argentina Vispera 15 (1970) 59 88 Sobre algunos aspec-
tos de la 1glesia peruana, consultar el estudio de C ALBERTO Astiz, The Catholic
Church n Politics the Peruvtan Case (ponencia presentada en el «Eight World
Congress of the International Political Science Association» Munich 31 agosto
5 septiembre de 1970) La 1glesia cubana vive una situacion original rica en ense
fianzas para toda América lattna cf al respecto A BUNTIG, ¢ ¢, que retraza la
evolucién de la postura de la 1glesia frente al actual regimen cubano y examina el
estado de cosas presente A proposito del desarrollo reciente de la situacién de
la 1glesia brasilefia, cf el informe periodistico de H FESQUET, L’eglise catholique
ay Bres:l en «le Monde» (Paris) 8, 9 y 10 de septiembre de 1970 Sobre la 1gle
sia boliviana se puede consultar el interesante informe de L. PEREz, Bolwwia la
1glesta y la politica sPES 11 (1970) 119 Cf tambien JORDAN BISHOP, Christiants
me et revolution en Amerique latine Esprit 1 (1971) 16 30 Scobre otros aspectos
de la vida de la iglesia latinoamericana, ¢f R LAURENTIN, Amérique latine a
Ubeure de Uenfantement Paris 1969, H BORRAT, Le beurt de [ eglise et des
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I
COMPROMISO DE LOS CRISTIANOS

Los diversos sectores del pueblo de Dios van compro-
metiéndose gradualmente y en forma variada en el pro-
ceso de liberacién; y van percibiendo que esa liberacién
pasa necesariamente por una ruptura con la situacién
actual, por una revolucién social. Si se tiene en cuenta el
conjunto de la comunidad cristiana latinoamericana, es
necesario reconocer que se trata de minorias. Pero de
minorias crecientes y activas, y que dia a dia adquieren
una mayor audiencia dentro y fuera de la iglesia.

1. Laicos

Lo que hemos llamado una pastoral de «nueva ctis-
tiandad» motivé un compromiso politico de amplios sec-
tores cristianos en pro de la creacién de una sociedad mds
justa. Los movimientos apostélicos laicos, en particular
los de juventud, dieron en afios pasados buena parte de
sus mejores dirigentes a los partidos politicos de inspira-
cién social-cristiana®. El paso por la etapa de la «distin-
cién de planos» permitié purificar las motivaciones de esos
compromisos y descubrir nuevas perspectivas de la accién
del cristiano en el mundo, en colaboracién con hombres
de otros horizontes *. Hoy, los movimientos apostélicos de

pouvoirs en Amérique latine- TE 42-43 (1790) 35-67. Puede ser interesante, desde
otro punto de vista, consultar también el informe hecho por encargo del Departa-
mento de estado de los Estados Unidos de Norteamérica, por L. EiNaupr - R. Mau-
LLIN - A. SEPAN - M. FLEET, Latin American institution development: The changing
Catholic Church. The Rand corporation, California 1969.

3 El caso chileno fue quizd el mds tipico, y también el m4s duradero:
ef. G. WayLAND-SMITH, The Christian Democratic Party in Chile: cipoc Sondeos,
Cuernavaca (México) n. 39.

4+ Esta etapa se inicié, en los movimientos univetsitarios de algunos pafses
Aa América del sur, hacia 1960-1962, cf. por ejemplo, el paso del «ideal histé-
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juventud han radicalizado sus opciones politicas. Hace un
cierto tiempo ya que, en la mayor parte de los paises lati-
noamericanos, sus militantes no se orientan hacia grupos
renovadores moderados >,

Las opciones politicas cada vez més revolucionarias de
los grupos cristianos — sobre todo estudiantiles, obreros
y campesinos —, han hecho con frecuencia que los movi-
mientos de apostolado laico entren en conflicto con la
jerarquia, pongan en cuestién su actual ubicacién en la
iglesia y, finalmente, muchos de ellos sufran serias crisis ®.

Es mds, muchos descubren en esos movimientos las
exigencias evangélicas de un compromiso cada vez mis
resuelto con los oprimidos de este subcontinente expo-
liado. Pero la insuficiencia de los esquemas teoldgico-
pastorales hasta hace poco vigentes en esos movimientos,
la percepcién de los lazos estrechos que unen a la iglesia al
orden social que se desea cambiar, las urgencias — a veces
ambiguas — de la accién politica, la impresién de tocar
«lo concreto» en la lucha revolucionaria, hicieron, sin
embargo, que en muchos casos el proyecto por la revolu-
cidn social sustituyese paulatinamente el proyecto por el

rico» de sabor maritaniano (ver Juc Boletzm macional 4 [1960] Rio de Janeiro)
a la «conciencia histérica» en la que se percibe la influencia de H de Lima Vaz
(cf EQUIPO NACIONAL, Reflexies sobre o sentido do movimento, en Juc Boletim
nactonal 1 (1963) Cf también G GuTIERREZ Mis:én de la iglesia y apostolado
untversitario Lima 1960 (folleto) y P Roor, Promocién del laicado Montevideo
1963 (folleto}

& Cf por ejemplo el papel jugado por los movimientos de apostolado laico
en la 1zquierda revolucionaria brasilefia Consultar al respecto CANDIDO MENDES,
Memento dos vivos Rio de Janeiro 1966, y M MOREIRA ALVES, O Cristo do Povo
R1o de Janetro 1968

& La literatura sobre la cuestién es muy abundante pero dificilmente acce
sible Cf sin embargo una buena vision de conjunto sobre los movimientos apos
tolicos universitarios G GIMENEz, Introduccidn a una pedagogia de la pastoral
untversitaria MIEC JECI, Servicio de documentacton, Montevideo 1968 Cf tambien
el informe presentado al papa Pablo vi por el Departamento de pastoral universt
taria del CELAM La realidad umiversitaria y sus implicaciones pastorales, en
Educocion latinoamericana Bogoti 1968 La situacidn es particularmente aguda
en la iglesia brasilefia, cf al respecto M Scro0YaNs, O desafio da secularizagao
Sao Paulo 1968
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reino’?, o, mds exactamente quizd, que la relacién entre
ambos se desdibujase.

En concreto, todo lo anterior significa, con frecuencia,
un compromiso en grupos politicos revolucionarios 8, La si-
tuacién politica de América latina y la subversién del
orden actual propugnada por esos grupos, hace que ellos se
coloquen necesariamente en una cierta clandestinidad.
Ademis, en la medida en que se toma conciencia de la si-
tuacién de violencia existente y legalizada, la cuestién de la
contraviolencia abandona el plano de los criterios éticos
abstractos para colocarse en forma mds resuelta en el de la
eficacia politica; o mds exactamente tal vez, en este dltimo
nivel en el que se plantea concretamente la cuestidn del
hombre que est4 en causa®. En esas condiciones, la parti-
cipacién politica de los cristianos cobra caracteres inéditos
que toman de sorpresa a las actuales estructuras eclesiales,
e, incluso, a los mds avanzados métodos pedagégicos de
los movimientos apostélicos laicos. Es claro por ejemplo
que el tipo de movimiento apostélico representado por
la accién catélica obrera francesa: comunidades de cristia-
nos con opciones politicas diferentes, que se rednen para
una revisién a la luz de 1a fe, resulta, tal cual, inoperante.
Entre otras cosas, porque la radicalizacién politica tiende
a uniformar y a apasionar las opciones, y porque el tipo
de actividad que se desarrolla no permite expresarse con
entera franqueza. El esquema de la accidn catdlica obrera

7 Cuestién bien sefialada, aunque en un contexto algo diferente, por PH.
ROQUELO, Experiencia del mundo, Zexperiencia de Dios? Sigueme, Salamanca 1969,
44-48. Cf. las excelentes observaciones, dentro del marco de la situacién espafiola,
de A. ALvAREZ BoLrapvo, Compromiso terrestre y crisis de fe, en Vida cristiana y
compromiso terrestre. Mensajero, Bilbao 1970, 151-218, de préxima publicacién en
1a revista Vispera.

8 En relacién con estas cuestiones E. L6pEZ OLIVA ha publicado Los catd-
licos y la revolucién latinoamericana. La Habana 1969. (Se anuncia una edicién en
Montevideo, cf. Pensamiento critico [ La Habana] 31 [1969] 190). Sobre la colabo-
racién y didlogo con grupos marxistas consultar A. GAOTE: El largo camino del
didlogo cristiano-marxista: Mensaje 169 (1968) 209-219.

¢ Sobre la actitud en ambientes cristianos al respecto, cf. C. Acutar, Ten-
dences et courants..., 20-21,
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es vilido en una sociedad mds o menos estable y en donde
el juego politico se hace a la luz piblica. Ello supone y
facilita, por otra parte, un didlogo doctrinal con el mar-
xismo dentro de modalidades que interesan menos en
América latina. En este continente, en efecto, cada vez
més resueltamente, los oprimidos y los que buscan identi-
ficarse con ellos se enfrentan a un adversario comdn vy,
por lo tanto, la relacién entre cristianos y marxistas ad-
quiere rasgos muy diferentes a los de otras latitudes .

De otro lado, se hace cada vez mds frecuente el en-
cuentro entre cristianos de diversas confesiones, en una
misma opcién politica. Lo que da lugar a la formacién de
grupos ecuménicos, a veces marginales a sus respectivas
autoridades eclesidsticas, en los que los cristianos compat-
ten su fe y sus esfuerzos por la creacién de una sociedad
mis justa. La lucha comdn hace que para ellos la temdtica
tradicional del ecumenismo aparezca superada (un «matri-
monio entre ancianos», como se ha dicho), y se busquen
nuevas vias en el camino hacia la unidad .

Puede observarse, no obstante, una renovacién profun-
da o un renacer de ciertos movimientos apostdlicos laicos.
Pasado el primer impacto de una politizacién radical para
lo cual estaban mal armados teoldgica, pedagdgica y espi-

10 Fs interesante a este propdsito el juicio de Fidel Castro sobre Camilo
Totres «El caso de Camtlo Tortes demuestra eso un sacerdote que fue ali a
morir por los combatientes por Ia liberacién de su pueblo Y por ello constituye
todo un simbolo de la unidad revolucionaria de los pueblos de América latina»
Discurso del 5 de enero de 1969, en A BUNTING, o ¢, 40

1 Al 1gual que en algunos sectores de la iglesia catélica, en las iglesias
evangélicas se rechazan los lazos con el actual orden tnjusto «Nuestras 1glesias no
solamente forman parte de esas estructuras que contribuyen a mantener tal estado
de opresién, sino que refuerzan este estado humano de enajenacidn al pretenderse
“de derecho divino” por asi decirlo» CH LALIVE D’EPINAY, La 1glesia evangélica
y la revolucion latinoamericana C€1pOC pOC 68/78, 6 Cf W CESAR - R SHAULL -
O T'aLs Borpa - B Muniz bE SOQUSA, Protestantismo e impertalismo na América
lattna Petrépolss (Brasil) 1968 El movimiento 1SAL (Iglesia y sociedad para Amé-
rica Jatina) es un importante ensayo de colaboracién de cristianos de diferentes
denominaciones dentro de una clara opcidn por la liberacién, of las declaractones
de J DE SANTA ANA, Isal un movimiento antiimperialista y anttoligarquico NADOC

95 (1968) Cf el licido analisis de RUBEN ALVES, El protestantismo como una
forma de colomsalismo PD 38 (1968) 242 248
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ritualmente, todo indicarfa que empiezan a encontrar nue-
vos cauces ‘2. Estan surgiendo, también, nuevos tipos de
agrupaciones **, o una colaboracién estrecha entre los mo-
vimientos existentes, méas alldi de una especializacién
— pero respetando la necesidad de una pedagogia pro-
pia — orientada a un ambiente social determinado; agluti-
nados, mds bien, por la adopcién de una postura en la
iglesia y en el proceso politico latinoamericano. Una opcién
clara por el sector oprimido y por su liberacién, lleva a
replanteamientos profundos y a una nueva visién de la
fecundidad y originalidad del cristianismo, asi como del
papel que la comunidad cristiana puede jugar en ese pro-
ceso. Al respecto, hay no sélo una voluntad reafirmada,
sino experiencias concretas, de cémo dar testimonio del
evangelio en el hoy de América latina. Pero son muchas las
cuestiones que quedan por resolver, la nueva vitalidad
que puede presagiarse no tiene todavia ante ella u
zonte despejado.

2. Sacerdotes y religiosos

Una mejor percepcién de la trdgica realidad del con-
tinente, las netas tomas de posicién que la polarizacién
politica acarrea, el clima de participacién més activa en

12 Este nucvo enfoque empieza recién a traducirse en textos Cf por ejem-
plo, al ntvel de los movimientos campesinos el documento elaborado por S. SANT’
ANNA, Una expertencta de concientizacién con MIJARC en el Cono Sur
Montevideo Servicio de documentacion del MIEC JECI (serie 2, doc 7), 1969.
Sobte el trabajo en ambiente obrero, ¢f las conclustones de la Reuntdn latino-
americana de equipos coordinadores de la joc, tenida en Lima en 1970 Respecto
de los movimientos universitarios, consultar las experiencias y reflexiones presen-
tadas por B PELEGRI, Introduccién a la metodologia de los movimtentos apostdlicos
universitarios Montevideo, Servicto de documentacién del MIEC JECT (serie 1,
doc 17 18), 1969, y Pedagogia de la explicitacion de la fe Montevideo, 1bid
(serte 1, doc 20 21), 1970.

17 Un ejemplo interesante lo constituyen los «Simposios de teologia de la
Iiberacton» orgamizados en Colombia, ¢f G PEREZ, Palabras wtroductorias en
Aportes para la liberacién Bogotd 1970 14
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la vida de la iglesia creado por el concilio y el impulso
dado por la Confetencia episcopal de Medellin, han hecho
que el sector sacerdotal (y religioso) sea hoy uno de los
més dindmicos e inquietos de la iglesia latinoamericana .
Sacerdotes y religiosos, en proporcién cada vez mayor,
buscan participar mds activamente en las decisiones pasto-
rales de la iglesia. Pero buscan sobre todo que ésta rompa
sus solidaridades con un orden injusto, y que en una reno-
vada fidelidad al Sefior que la convoca y al evangelio que
ella predica, comprometa su suerte con la de aquellos
que sufren miseria y despojo.

Se observa, en un buen niimero de pafses, la creacién
de grupos sacerdotales —— de caracteristicas no previstas
por el derecho candnico! — pata canalizar y reforzar esa
mquietud naciente ®. En dichos grupos es predominante
la voluntad de comprometerse con el proceso de libera-
cién y el deseo de cambios radicales tanto en las actuales
estructuras internas de la iglesia latinoamericana, como en
las formas de su presencia y actuar en un subcontinente
en situacién revolucionaria.

Estas preocupaciones —y otros factores — han lle-

14 Cf una buena vistén de conjunto en M DE CERTEAU, Problémes actuels du
sacerdoce en Amérique latine RSA 4 (1968) 591 600, y en J COMBLIN, Problemes
sacerdotaux, d’Amérigue latine VS 3 (1968) 319-343 Para el caso de Brasil, ver
los resultados de una encuesta reciente, J MARINS, Pesquisa sobre o clero do
Brasil REB (marzo 1969) 121-138 En relacién a los religiosos es necesario destacar
la activa e interesante labor que realiza la Conferencia latinoamericana de religrosos
(cLAR), en funcién de un compromiso con el proceso de liberacién

B «Sacerdotes para el tercer mundo» (Argentina) y el «Movimiento sacerdo
tal oN1s» (Perd) son hoy tal vez los més organizados y activos Hasta hace muy poco,
aunque situdndose en otra perspectiva, lo fue también el grupo de «Golconda»
(Colombta) que ha dejado una honda huella Hay grupos simtilares en Ecuador
{«Convencién nacional de presbiteros»), Chile (grupo «Los ochenta»), Guatemala
(copeEscua, Confederacton nactonal de sacerdotes de Guatemala), México («Mo
vimiento de sacerdotes para el pueblo») Una Declaractén de la Comisién perma-
nente del episcopado argemiino critica severamente algunas tesis del movimiento
«Sacerdotes para el tercer mundo» en NADOC 164 (1970}, cf al respecto la carta
dirigida por monsefior Jerénimo Podesti a la Conferencia episcopal argentina en
NADOC 183 (1971) y sobre todo la extensa y documentada respuesta del mencionado
grupo sacerdotal Nuestra reflexton Carta a los obispos argentinos Buenos
Atres 1970 Cf sobre estos grupos, el breve estudio de GONZALO ARROYO, Catdlicos
de tzquierda en America latina Mensaje 191 (1970) 369 372
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vado en muchos casos a fricciones con obispos locales y
nuncios apostélicos 1%, Se puede pensar incluso que, a me-
nos que se operen cambios profundos, esta situacién con-
flictiva se extienda y agrave en los ptéximos afios.

Son muchos los sacerdotes, por otra parte, que consi-
deran un deber tomar posiciones personales claras y com-
prometidas en el campo politico. Algunos participan acti-
vamente en élY, con frecuencia en relacién con grupos
revolucionarios. En realidad, el asunto, en cuanto a lo
esencial, no es nuevo. De muchas manetas el clero ha
tenido, y tiene, en América latina una participacién direc-
ta en la vida politica (apenas disimulada en ciertos casos,
con pretextos de tipo religioso). Lo nuevo estd en que
no pocos afirman desembozadamente la necesidad y obli-
gatoriedad de ese compromiso, y, sobre todo, en que las
opciones que, de una manera u otra, se van tomando se
sitGan en una linea subversiva respecto al orden social
reinante.

Hay también quienes afiaden a esto los efectos de un
cierto cansancio por la densidad de resistencias que hay
que vencer al interior de la iglesia y al desencanto por la

18 Esto ha ocurrido en cast todos los paises de Latinoamérica, y quizd con
caracteres mds graves en Brasil, Argentina y Guatemala Ver al respecto los docu-
mentos reproducidos por SEDOC (Petrépolis, Brasil), ciboc (Cuernavaca, México),
Napoc (Lima, Peru)

27 El caso de Camilo Torres es conocido Cf sus trabajos recopilados en
Camzlo Torres, por el P Camilo Torres 1956 1965 Cuernavaca 1967, Camtlo
Torres, ltberacion o muerte La Habana 1967, y la m4s completa recopilacién
Camzilo Torres, cristianismo y revolucton México 1970 Ver también G GUzZMAN,
Camilo Torres, el cura guerrillero Bogotd 1967 (obra documentada pero de opinio
nes, con frecuencia, discutibles) Ver las observaciones de O MALDONADO, E! Canz:-
lo Torres de Germin Guzmién en cipoc 48 (1967) Cf también J M. GONZALEZ
Ruiz, Cam:lo Torres o el buen samarttano en PD 25 (1968) 139 141 Cf un ensayo
de situar la figura de Torres en la historia politica colombiana O FaALs Borpa,
Subversién y cambio soctal enm Colombia Bogotd 1969, 151-160, ver tambien
H BOGORJE y otros Retrato de Camilo Torres Mexico 1969, sobre algunas reper
cusiones de la figura de Camulo, cf E LOPEZ OLIVA, El camilismo en la America
latina La Habana 1970, ellas muestran, segin el autor, que se amplia «el frente
revolucionarto latinoamericano» (pagina 11) Pero no se trata, nt mucho menos, de
un caso unico El compromiso politico se da en grado diferente en muchos sacer-
dotes de America latina
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inoperancia de un trabajo que estiman puramente «reli-
gioso» con escaso contacto con la realidad y las urgencias
sociales del continente. Se estd pues ante una «crisis de
identidad» y ante un replanteamiento, por consiguiente,
del estilo actual de vida sacerdotal, e inclusive para algu-
nos, del sentido mismo del sacerdocio. Pero son cada vez
miés numerosos los que, inversamente, han encontrado un
renovado sentido a su sacerdocio o vida religiosa en el
compromiso con los sectores optimidos y con su lucha por
la liberacién. Para ellos el evangelio, palabra del Sefior,
mensaje de amor, es una fuerza liberadora que va a las
raices mismas de toda injusticia. Esto los lleva a hacer
pasar a un segundo plano cuestiones que se plantean hoy
— con distinta prioridad en otras latitudes — en la vida
sacerdotal o religiosa .

18  Jorge Vernazza, en nombre del Secretariado permanente del movimiento
«Sacerdotes para el tercer mundo», escribia al responsable del movimiento «Echan-
ges et Dialogue» (Francia), después de reconocer ciertas coincidencias entre ambos
movimtentos «Sin embargo, creemos que nuestros enfoques fundamentales son
distintos Nuestro objetivo esencial no es “poner fin a nuestra sitnacién de cléri-
gos” sino comprometernos sacerdotalmente en el proceso revolucionario latino-
americano No hay duda que nuestros condicionamientos sociales y eclesidsticos
son muy diversos América latina exige primordialmente una salvacién que se
verifique en la liberacion de un multisecular estado de injusticia y opresién Y es
la 1glesia la que debe anunciar y promover esa Iiberacién, la 1glesta que para los
ojos del pueblo estd indisolublemente ligada a la 1magen y funcién sacerdotal
De alli que, s1 bien nuestros hechos y declaraciones nos traeran — como de hecho
ya nos han traido — fricciones y sospechas con 1a mayor parte de la 1glesta “oficial”,
es preocupacion nuestra no aparecer marginados de ella a fin de no restar eficacia
a nuestra accion, pues es la 1glesia la que juzgamos tiene, con respecto al pueblo,
una enorme eficacia conclentizadora  Se nos ocurre que miltiples razones socio-
logicas e histricas nos hacen sentir — a nosotros latinoamertcanos — el “estado
clerical” en forma distinta a ustedes Tal vez, la falta de una mayor formalidad y
eficacia, o también formas sociales mds llanas y “democrdticas”, en el gobierno
eclesiastico, nos han factlitado el sentirnos menos oprimidos por el mismo  Por lo
tanto, nos parece que es el mismo compromiso con el hombre y con el proceso
revolucionarlo el que nos obliga a permanecer clérigos» Carta del 10 de dictem-
bre de 1969 en Enlace, boletin del movimiento «Sacerdotes para el tercer mundo»
10 (1970) 22 23

Y en una carta abierta del mismo grupo sacerdotal argentino a los sacerdotes
holandeses a propésito de la cuestién del celibato, se dice «Celibes o casados, lo
1mportante estd en que hagan presente a este mundo de hoy la salvacién de Jesu-
cristo Pero esta salvacién, en la coyuntura de 1970, exige terminar con el “impe-
rialismo del dinero”  Ustedes, sacerdotes de Holanda, ustedes son testigos de
Jesucristo y su salvacién en un pafs rico, imperialista y explotador Permitannos,
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Es frecuente hoy, en América latina, que ciertos sacer-
dotes sean considerados como elementos «subversivos».
Muchos estdn vigilados o buscados por la policfa. Otros
se hallan en prisién, son expulsados del pais (Brasil, Boli-
via, Colombia, Reptiblica Dominicana, son ejemplos sig-
nificativos), o asesinados por grupos terroristas anticomu-
nistas . Para los defensores del orden actual la «sub-
versién sacerdotal» es sorprendente. No estaban acostum-
brados a ella. Casi podria decirse que la actividad politica
de ciertos grupos de izquierda estd, dentro de ciertos
limites, asimilada y tolerada por el sistema, y hasta le es
Gtil para justificar algunas medidas represivas. El papel
que tradicionalmente han jugado los sacerdotes y religiosos
en América latina, hace, mds bien, que su desidencia
aparezca como particularmente peligrosa®,

pues, lanzarles este llamado Siendo célibes, ustedes no han sabido o no han
podido ser la voz de los paises despojados, los cuales sufren las consecuencias de
la politica economica injusta de los dirigentes de sus paises Esperamos que una
vez casados lo sepan hacer mejor En efecto, st la vida matrimonsal no les ayuda
a abrirse mds a las dimensiones del mundo, y sobre todo del mundo de aquellos
que son despojados por las “leyes” del comercio internacional, ustedes no habrén
hecho otra cosa que dar un paso mds hacia el aburguesamiento No olviden que,
mientras ustedes piden el derecho de constituir su hogar, muchos pobres del tercer
mundo renuncian al suyo para entregarse completamente a la hberacién de sus
hermanos» en Liberacton {México) (marzo 1970)

1 Es lo ocurrido recientemente, por ejemplo, con Henrique Pereira, sacer-
dote de Recife, Brasil Cf los documentos reproducidos en SEDOC (agosto 1969)
143 149, y Ante el asesinato del padre Henrique Perewra Spes {Montevideo) (1969)
Ver también al respecto las reflextones de B PELEGRI, Meditacidn ante el cadiver
del padre Henrigque Vispera 12 (1969) 37

2 A proposito de esta situacton, después de afirmar que «el marxismo tiene
necestdad de desarrollarse, de salir de un cierto anquilosamiento, de interptetar
con un espiritu objetivo y cientifico las realidades de hoy, de comportarse como
una fuerza revolucionaria y no como una iglesta pseudo revoluclonaria», Fidel
Castro aflade «Son las paradojas de la historia ¢cédmo, cuando vemos a sectores
del clero convertirse en fuerzas revolucionarias, vamos nosotros a4 Iesignarnos a
ver sectores del marxismo convertirse en fuerzas eclesidsticas?» Discurso en la
clausura del Congreso de intelectuales, el 12 de encro de 1968, en F CaAsTRO,
Revolation cubaine II Paris 1969, 253

10
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3. Obispos

Los graves y nuevos problemas que se presentan a la
iglesia latinoamericana, y que configuran una realidad
conflictual y cambiante, encuentran a muchos obispos mal
preparados para cumplir su funcién, Hay, sin embargo, un
despertar a las dimensiones sociales de la presencia de la
iglesia y un consiguiente redescubrimiento de su misién
profética.

Son en particular los obispos de regiones mds mise-
rables y explotadas los que han denunciado més enérgica-
mente las injusticias de que son testigos *'. Pero al sefialar
las causas profundas de ellas, han enfrentado a las grandes
fuerzas econdmicas y politicas de sus pafses?; y de ahi
a ser acusados de intervenir en terrenos que no les com-
peten, e incluso de ser proclives a las ideas marxistas, no
hay mds que un paso. Paso franqueado a menudo, y ale-
gremente, en sectores conservadores,® catdlicos o no caté-
licos. Algunos de estos obispos se han convertido casi en
figuras politicas en sus respectivas naciones. Esto ha traido
como consecuencia una vigilancia policial estrecha, y, en
algunos casos, amenazas de muerte de parte de grupos de
extrema derecha.

2l Cf por ejemplo, los trabajos de Dom Helder Camara publicados en va-
rios voliimenes en Pronunciamrentos de Dom Helder Nordeste 11, Secretariado
regional, cNBB, Recife, Brasil, Revolucdo dentro da pazr Rio de Janeiro 1968,
Espiral de violencia Sigueme, Salamanca 31970, Pagra ilegar a tiempo Sigueme,
Salamanca 31972, y B FRrAGOSO, Evangile et revolution sociale Paris 1969

2 Cf el firme andlisis de la situacion brasilefin presentado por Dom Candido
Padin como documento de trabajo para la IX Asamblea general de la conferencia
nactonal de obispos del Brasil en julio 1968, La doctrina de la seguridad nactonal
a la luz de la doctrina de la 1glesta en R MaGNt - L ZANOTTI, América latina
la chiesa si contesta Roma 1969, 240-267 Para una visién de conjunto, y sobre la
posicidn rectente del episcopado brasilefio en las dificiles condictones en que se
mueve, ¢f CH ANTOINE, L’épiscopat brésilien face au pouvotr (1962 1969) 330
Etudes (1970) 84-103 E! autor concluye su estudio afirmando que «el afio 1969
termina con un debilitamiento de las posiciones oficiales del episcopado brasilefio
Sin duda alguna las afirmactones son planteadas con nitidez, hasta con una cierta
virulencra; pero el contexto en el que se insertan reduce netamente su alcance»
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Pero no se trata sélo de gestos de personalidades
aisladas. E< a menudo el caso de todo un episcopado, que
toma francamente posicién en este campo®. A esto hay
que afiadir el empefio puesto por muchos obispos en
operar cambios — de radicalidad variable, segin los ca-
sos — en las estructuras actuales de la iglesia. Los resul-
tados estdn todavia muy por debajo de lo deseable y de
lo necesario. Los primeros pasos del impulso inicial pare-
cen estar dados. Pero el peligro de un retroceso no estd
eliminado, y, sobre todo, es mucho lo»que estd todavia
por hacerse.

La mayor parte de las veces las tomas de posicién a
nivel episcopal, en relacién a la transformacién social, se
han expresado en textos, pero ha habido casos en que esas
declaraciones han estado acompafiadas de gestos muy
concretos: intervencién directa en huelgas obreras, parti-
cipacién en manifestaciones piiblicas, etcétera?.

1I

DECLARACIONES E INTENTOS
DE REFLEXION

Los compromisos que hemos recordado rdpidamente,
han suscitado textos que los explicitan y esbozan una
reflexién teolégico-pastoral sobre ellos ®

28 Es notorto el caso, por ejemplo, de excomunién de tres altos funcionarios
del gobierno paraguayo (un mumstro y dos jefes policiales) por el episcopado de
ese pais Acto desusado en nuestros dias Pero lo que es ain m4s desusado es que
haya sido hecho en desmedro de quienes estan en el poder y pretenden defender la
civilizacion «occidental y cristiana» ¢f Los sucesos de octubre en Asuncton Spes
(Montevideo) 3 (1969) 6 9, y Paraguay conflicto 1glesta estado Informe especial
Centro de documentacion MIEC JECI, Montevideo 1969 {(mimeo)

24 Notman Gall relata algunos de estos casos en La reforma catblica
Mundo nuevo (yunio 1970) 20 43

25 Un buen numeto de esos textos han sido recogidos en Signos de renova-
cton Lima 1969 Consuitar tambien los Documentos publicados en Medellin la
tglesia nueva Cuadernos de marcha, Montevideo (septiembre 1968) y en una publi-
cacién mas reciente Iglesia latinoamericana, ¢protesta o profecia? Buenos Aires
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Hemos asistido en los tres ltimos afios a una multi-
plicidad de declaraciones publicas. Ellas vienen de movi-
mientos laicos, de grupos de sacerdotes y obispos, o de
todo un episcopado. El m4s impottante — desde el punto
de vista de la autoridad doctrinal y del impacto — de los
textos que citarembs es, naturalmente, el de la Conferen-
cia episcopal de Medellin (1968). En cierto modo, los
demds se orquestan alrededor de él. Pero sin ellos no se
comprenderia bien ni el proceso que llevé a Medellin, ni
sus repercusiones posteriores. No obstante, esos textos van
mids lejos que Medellin. Sus opciones son mds netas, me-
nos reabsorbibles por el sistema; son, también, més cer-
canos a compromisos concretos. Es mds, son la voz de
amplios sectores del pueblo de Dios; voz ain contenida
y que, pese a todo, no viene todavia del pueblo oprimido
—sometido a un largo silencio — sino a través de mu-
chos tamices. Es, al menos, un primer intento de expresién.,

Siempre en la linea de la cuestién que nos interesa,
podemos decir que esos textos transitan por dos senderos
forzosamente convergentes: la transformacién de la reali-
dad latinoamericana y la bisqueda de nuevas formas de
presencia de la iglesia en ella.

1. Hacia una transformacion
de la redlidad latinoamericana

Una primera idea, petsistente en esos documentos, y
que refleja una actitud general de la iglesia, es el recono-
cimiento de la solidaridad de la iglesia con la realidad
latinoamericana. La iglesia evita situarse por encima de
ella y trata de asumir mds bien la responsabilidad que

1969; y también Los catdlicos postconciliares en la Argentina. Buenos Aires 1970.
Tomaremos s6lo los textos de los tres Gltimos afios.



LA IGLESIA EN EL PROCESO DE LIBERACION 149

le incumbe en la actual situacién de injusticia, a cuyo
mantenimiento ha contribuido tanto por su vinculacién
con el orden establecido, como por su silencio frente a los
males que éste conlleva.

Reconocemos, ante todo — dicen los obispos peruanos —,
que los cristianos, por falta de fidelidad al evangelio hemos
contribuido con nuestras palabras y actitudes, con nuestro
silencio y omisiones a la actual situacién de injusticia 26, Nues-
tra iglesia — dicen mds de doscientos laicos, sacerdotes y
obispos salvadorefios — no ha actuado eficazmente en la libe-
racién y promocién del hombre salvadorefio. Se debe en parte
al ya mencionado concepto incompleto de la salvacién del
hombre y de la misién de la iglesia, y en parte al miedo de
perder privilegios o sufrir persecucién 27,

En cuanto a la visién de la realidad, la miseria y la
explotacién del hombre por el hombre que se vive en
América latina es descrita como una situacién «de injusti-
cia que puede llamarse de violencia institucionalizada» ®

20 XXXVI Asamblea episcopal del Perd, 1969, en Signos de renovacidn
(én adelante citaremos Signos), 258 La misma idea en Mensare a los pueblos de
América latina en 1I Conferencia general del episcopado latinoamericano La tglesia
en la actual transformacion de América latina a la luz del concilio Vaticano I1
Bogotd 1968, 33 (en adelante citaremos Medellin), v el discurso de Dom Hélder
Cimara ante la X Reunién del cELaM (1966) en Signos, 48a Ver también Los
cristianos y el poder documento de laicos y sacerdotes de Santa Fe Argentina 1968,
en Iglesia latinoamericana, (protesta o profecia?, 121-122 {(en adelante citaremos
Iglesta latinoamericana), Carta de sacerdotes tucumanos al arzobispo de Buenos
Atrres, 1969, en o ¢, 137, La iglesia en el proceso de transformacién documento
de larcos, sacerdotes, religiosos y obispos reunidos en Cochabamba, 1968, en 0o ¢,
154; Carta pastoral del episcopado mexicano sobre el desarrollo e integracion del
pais México 1968, 9y 12

27 Conclusiones de la primera semana de pastoral de conjunto en El Salva
dor (yunio 1970) en NavoC 174, 2 «Lo primero que tiene que hacer la 1glesia es
confesar piblicamente su pecado». Declaracién general del Enmcuentro sobre el
bombre nuevo del «Movimiento estudiantil cristiano de Cuba» Spes 4 (1969) 3

28 Paz, en Medellin, 72, y no se trata, hay que subrayarlo, de una frase dicha
de paso; todo el documento estd construido sobre este enfoque Cf también Men-
sate de los obispos del tercer mundo, en Signos, 28a En la Declaracién del 11 Se-
munario de sacerdotes latinoamericanos organizado por ILADES, 1970, se denuncia
que la injusticia «ha puesto a su servicio la legalidad y el orden» Napoc 122, 3
«Pensemos en la gran dosis de violencia que dicha situacién comporta para los
que la sufren, sobre todo s1 consideramos que, mientras que se les reconocen sus
derechos tedricamente, en la prictica les son negados dentro del actual ordena-
miento econémico y soctals: Carta pastoral de adviento de monsefior Partelt y su
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que produce la muerte de millares de inocentes . Lo que
permite plantearse los complejos problemas de la contra-
violencia sin caer en una moral de dos pesos y dos medi-
das, que pretende que la violencia es aceptable cuando la
utiliza el opresor para mantener el «orden», y es mala
cuando los oprimidos apelan a ella para cambiarlo. La vio-
lencia institucionalizada viola tan fuertemente derechos
fundamentales que los obispos latinoamericanos han ad-
vertido que «no hay que abusar de la paciencia de un
pueblo que soporta durante afios una condicién que difi-
cilmente aceptarfan quienes tienen una mayor conciencia
de los derechos humanos» ®. M4s atin, un sector impot-
tante del clero latinoamericano pide «que en la conside-
racién del problema de la violencia se evite por todos los
medios equiparar o confundir la violencia injusta de los
opresores que sostienen este ‘“nefasto sistema” con la
justa violencia de los oprimidos que se ven obligados a
recurrir a ella para lograr su liberacién» *. TeolSgicamente
esa situacién de injusticia y opresién es calificada como
«una situacién de pecado», pues «alli donde se encuen-
tean injustas desigualdades sociales, politicas, econdmicas
y culturales, hay un rechazo del don de la paz del Sefior;
mds atin, un rechazo del Sefior mismo» 2. Tomando con-
ciencia de esto, un grupo importante de sacerdotes declara:
presbiterio Montevideo 1967, 11. Para un comentario al texto de Medellin sobre
la violencia instirucionalizada, consultar G. ARROYO, Violencia institucionalizada
en América latina: Mensaje 175 (1968) 534-544. Cf. también P. B16o, Ewnsefianza
de la 1glesta sobre la violencia- Mensaje 174 (1968) 574-578.

29 En una Carta al presidente del Brasil, 1965, el obispo de San Andrés y su
clero denuncian, entre otras cosas, que el desempleo «amenaza de muerte, de
matanza incluso a millares de trabajadores», en Iglesta latinoamericana, 174. Ver
especialmente América latina, continente de violencia, carta firmada por més de
mil sacerdotes latinoamericanos en Sigros, 103 s. Lo dice también un episcopado,
considerado moderado: Carta pastoral del episcopado mexicano , 1968, 10-21,

30 Pgz, en Medellin, 72.

3L América latina, continente de wviolencia, en Signos, 106a.

83 Paz, en Medellin, 71; ver también 1b:d , 65 Cf. igualmente Justicia, en
Medellin, 52 y H. CAMARA, 0. ¢, en Signos, 50a; Opresitén social y silencro de los

cristianos, declaracién de sacerdotes de San Juan, Argentina 1969, en Iglesiq latino-
americana, 141.
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Consideramos un derecho y un deber denunciar como sefiales
del mal y del pecado la injusticia salarial, las privaciones del
pan cotidiano, la explotacién del pobre y de la nacidn, la
opresién de la Iibertad 3.

La realidad asi descrita es percibida cada vez mds neta-
mente como el resultado de una situacién de dependencia,
en la que los centros de decisién se hallan fuera del sub-
continente; de ahi que pueda afirmarse que los paises
latinoamericanos son mantenidos en un estado neocolo-
nial *. Hablando del subdesarrollo se afirma que «éste
sélo se comprende dentro de su relacién de dependencia
del mundo desarrollado. El subdesarrollo de América
latina es, en gran parte, un subproducto del desarrollo
capitalista del mundo occidental» ®, La interpretacién de
la realidad latinoamericana en términos de dependencia es
adoptada y considerada como valedera «por cuanto nos
permite buscar una explicacién causal, denunciar la domi-
nacién, y luchar por supetrarla con un compromiso por la
liberacién que nos lleve a una nueva sociedad» *. Esta

88 Declaractén de 300 sacerdotes brasilesios, 1967, en Sigros, 156b Cf tam-
bien Carta de 120 sacerdotes de Bolivia a su conferencia episcopal, 1970, en NapOC,
148, 2 Sobre la negacion de Dios implicada en la injusticia, ver Nordeste Desen-
volvimento sem justiga Acdo CatSlica operdria, Secretartado regtonal do nordeste,
Rectfe 1967, en especial la pagina 78

3%+ Paz, en Medellin, 65 69

35 Presencia de la 1glesia en el proceso de cambio en América latina Depar-
tamento de Accidn social del CELAM, Itapodn 1968, en Signos, 37 40 Cf Comuni-
cado de 38 sacerdotes de América latina sobre la enciclica Populorum Progressio
Santiago de Chile 1967, en tbid , 91 Comentario sobre el documento de trabajo de
la Conferencia episcopal latinoamericana de Medellin (Movimientos de apostolado
laico de América latina), 1968, en tb2d , 2182, II Encuentro del grupo sacerdotal
de Golconda (Colombia), en tb:d , 107, Los cristianos y el twperialismo, declara
c16n de catélicos y protestantes bolivianos, 1969, en Iglesia latinoamericana, 167,
II seminarto de ILADES, 1970, en NADOC, 122, 2 y 3, Conclusiones de la Comisién
ecuatortana de justicia y paz, dictembre 1970, en NapOC, 191 (1971)

38 QOrientaciones del encuentro regional andino de pusticta y paz (PerG),
1970, en NapOC, 147, 2 (ver todo el documento) La situacién politica de Cuba
es muy distinta a la de los otros paises latinoamericanos, es interesante por ello
reproducir lo que en este orden de 1deas dicen los obispos cubanos, después de
vartos afios de silencio, a propésito de las dificultades para el desarrollo, afirman
«Dificultades internas, originadas en la novedad de la problemitica y en su com-
plejidad téenica, aunque producto también de las deficiencias y pecados de los
hombres, pero, en no menor proporcidn, dificultades externas, vinculadas a la
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perspectiva es claramente adoptada, igualmente, por un
seminario sobre los problemas de la juventud convocado
por el Departamento de educacién del CELAM, que subraya
ademds que «la dependencia latinoamericana no es sola-
mente econémica y politica, sino también cultural» ¥,

En efecto, en los textos, de origen y autoridad diferen-
tes, de la iglesia latinoameticana, se opera en los dltumos
afios un significativo — aunque no del todo coherente —
desplazamiento del tema del desarrollo®, al tema de la
liberacién ®. El término y el concepto expresan la aspira-
cén por sacudirse de una situacién de dependencia; el
Mensaje de los obispos del tercer mundo constata que
«un empuje irresistible lleva a estos pueblos pobres hacia
su promocién para liberarse de todas las fuerzas de opre
sién» ¥,

Notamos — dicen los sacerdotes bolivianos — en nuestro
pueblo anhelos de hiberacién y un movimiento de lucha por
la justicta, no sélo para obtener un mejor nivel de vida,
sino también para poder participar en los bienes socio
econémicos y en las decistones del pafs 4

complejidad que condicionan las estructuras contemporaneas de las relaciones en-
tre los pueblos, 1njustamente desventajosas para los paises debiles, pequerios,
subdesarrollados ¢No es este el caso del bloqueo economico a que se ha visto
sometido nuestro pueblo, cuya prolo.ngacxon automdtica acumula graves inconve
nientes a nuestra patria®» Comunicado de la Conferencia episcopal de Cuba 10 de
abril de 1969, en SEDOC {septiembre 1969) 350

8" Juventud y cristianismo en América latina Bogotd 1969, 23

3% Presencia activa de lg 1glesta en el desarrollo v la integracion de America
latina (asamblea extriordinaria del CELAM Mar del Plata, 1966) Bogota 1967

3 Este desplazamzento ha sido muy bien observado por H BORRAT, El gran
tmpulso Vispera 7 (1968) 9

9 Mensaje de obispos del tercer mundo, 1967, en Signos, 19b

81 Carta de 120 sacerdotes de Bolivia a su conferencia episcopal, 1970 en
NADOC, 148, 2 «Pero, desde hace algun tiempo, se esta egngendrando ufi nuevo
elemento en este panorama de miseria e injusticia Es ef hecho de una rapiuda
toma de conciencia de un pueblo explotado que intuye y constata las posibtlidades
reales de su liberacton Para muchos esta liberactdn es rmposible sin un cambio
fundamental en las estructuras socio economicas de nuestro continente No pocos
consideran ya agotadas todas las posibilidades de lograrlo por medios puramente
pacificos» America 1 tina, continente de violencia, en Signos, 105b



LA IGLESIA EN EL PROCESO DE LIBERACION 153

Peto el sentido mds hondo de estas expresiones es
insistir en la necesidad para los pueblos optimidos de
América latina de tomar las riendas de su propio destino;
Medellin propugna por eso una «educacién liberadora»
que, citando a la Populorum progressio, es vista como el
medio clave para liberar a los pueblos de toda servidum-
bre y para hacerlos ascender «de condiciones de vida
menos humanas a condiciones m4s humanas», teniendo en
cuenta que el hombre es el responsable y el «artifice prin-
cipal de su éxito o de su fracaso» ®. La liberacién de las
actuales servidumbres es, ademds, considerada en un im-
portante texto de Medellin como una manifestacién de la
liberacién del pecado, aportada por Cristo:

Es el mismo Dios que, 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 les tiene sujetos el
pecado, la ignorancia, el hambre, la miseria y la opresidn, en
una palabra, la injusticia y el odio que tienen su origen en el
egofsmo humano 4.

La iglesia quiere compartir esta aspiracién de los pue-
blos latinoamericanos; los obispos se definen a sf mismos
en Medellin como «hombres de un pueblo que comienza
a descubrir, en la encrucijada de las naciones, su propia
conciencia, su propio quehacer»¥. «Estamos vitalmente
conscientes de la revolucidon social que estd en progreso.
Nos identificamos con ella» ®. Sacerdotes y laicos argenti-

42 Educacion, en Medellin, 94

4 Justicia, en Medellsn, 52 La nocton de liberacién se halla con frecuencra
también en otros documentos de Medellin (Mensare, Introduccién, Pastoral de
élates, pobreza, etc ) Ver también XXXVI Asamblea episcopal del Perd, en Sig-
nos, 255 261, Comunicado de 38 , en tbid , 91a , II Encuentro Golconda, en
ibid , 108a , Conclusiones del II Encuentro naciomal de ONIs, en Mouvimiento
sacerdotal ONIS, declaractones Centro de estudios y publicaciones, Lima 1970, 29
(en adelante citaremos ONIS, declaraciones) Esta es una 1dea constante en los docu-
mentos de ONIS

44  Cardenal J LanpAzuri, Discurso de clausura de la I1 Conferencia ¢pisco-
pal latinoamericana, en Signos, 245b

48 Cardenal ] LANDAZURI, Discurso en la universtdad de Notre Danie, 1966,
en Signos, 81b
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nos expresan también su compromiso total con el proceso
de liberacién:

Deseamos manifestar nuestro compromiso total con la libera-
ci6n de los oprimidos y con la clase obtera, y la bdsqueda
de un orden social radicalmente distinto del actual, que bus-
que realizar mds adecuadamente la justicia y solidaridad evan-
gélicas %,

Frente a la urgencia de la situacién latinoamericana, la
iglesia denuncia como insuficientes aquellas medidas que,
por ser parciales y limitadas, no constituyen sino un
paliativo y consolidan a la larga un sistema de explotacién.
Asf se critican las obras asistenciales en tanto que, por su
superficialidad, crean espejismos y retrasos ¥. M4s profun-
damente, considerando que los problemas tienen sus rai-
ces en las estructuras de la sociedad capitalista que origi-
nan una situacién de dependencia, se declara «imprescin-
dible seguir hasta la transformacién de las bases mismas
del sistema» ®, puesto que «no se encontrard una verda-
dera solucién a los problemas... sino dentro del contexto
de una transformacién global que sustituya las actuales
estructuras» ®. De ahi la critica al «desarrollismo», que
propone como solucién un modelo capitalista® y los lla-

48 Los cristianos y el poder, en Iglesia latinoamericana, 120, ¢f Declaraciones
de sacerdotes peruanos, 1968, en Signos, 101b.

47 Encuentro regional andino de Justicia y paz, 1970, en Napoc, 42, ver

48 El presente de la transformactén nacional, en ONi1s Declaraciones, 42, ver
todo el documento y también Declaracién ante problemas laborales, en tbid , 0 ¢,
36 Sobre el rechazo del capttalismo, ver también Carta pastoral de adviento  Mon-
tevideo 1967, 7-8.

49 Declaracién ante problemas laborales, en ONIs Declaractones, 37 Cf
Evangelio y explotactén, Declaracién de sacerdotes y laicos del Chaco, 1968, en
Iglesia latinoamericana, 126, Hacta una soctedad mis justa, Declaracién de laicos
y sacerdotes de Corrientes, 1968, en ibid , 116, 1SAL en Bolivia, pronunciamiento
ante las guerrillas de Teoponte, 1970, en NADOC, 157, 67

50  «S1 las politicas econdmicas y sociales seguidas en los Gltimos quince
afios no han permitido resolver el problema de la pobreza en América latina, esto
se debe a la concepcién misma del desarrollo en que se ha inspirado Su objetivo
ha consistido en hacer pasar a cada uno de los paises de este continente de un tipo
de sociedad pre-industrial a un tipo de sociedad capitalista moderno Pero de esta
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mamientos a la radicalizacién de las reformas, que de otta
manera «sélo servirian a la larga para la consolidacién de
nuevas formas de articulacién al sistema capitalista me-
diante nuevos tipos de dependencia, menos aparentes pero
no menos reales» *; de ahi también que el término «revo-
lucién social» aparezca cada vez con mayor frecuencia
y menos resistencias .

Para algunos, participar en este proceso de liberacién
significa no dejarse intimidar pot la acusacién de «comu-
nista» #, e incluso, mds afirmativamente, tomar el sen-
dero del socialismo

La enérgica reprobacién que hacemos — afirma un grupo de
sacerdotes colombianos — del capitalismo neocolonial, inca-
paz de solucionar los agudos problemas que aquejan a nuestro
pueblo, nos lleva a orientar nuestras acciones y esfuerzos con
muras a lograr la instauracién de una organizacién de la socte-
dad de tipo socialista que permita la eliminacién de todas

suerte se Iimita el problema a un simple aspecto técnico, se descuida su dimensién
humana, se dejan intactas las fuentes hondas de la injustictas P MuRNoz VEGA,
arzobispo de Quito, Hora del cambio de estructuras y justicia soctal (13 de sep-
tiembre de 1970) en NaDOC, 171, 5 Cf también I seminario de 1LADES, en NADOC,
122, 5

8\ No reconstruyamos la injusticia, oNis, Declaracién en el diario «Expreso»,
Lima, 27 de julio de 1970, 8 Mids arriba el documento se refiere a la tenacidad
de la dominacién y a su recurso a la modernizacién para mantenerse

82 Cf Cardenal J LANDAZURI, Discurso en la universidad de Notre Dame,
1966, en Signos, 81, Mensate de los obispos , en ibid , 202, Declaracidn de
sacerdotes peruanos, 1968, en tbtd , 99, Carta de 80 sacerdotes bolivianos, 1968, en
ibid , 160 «Indudablemente que esta situacién es imposible de superar sin una
verdadera revoluctén que produzca el desplazamiento de las clases dirigentes de
nuestro pais, por medio de las cuales se ejerce la dependencia exterior» II En-
cuentro  Golconda, en o ¢, 108, Conclusiones del I1 Encuentro nacional de ONIs,
octubre 1969, en onis Declaraciones, 29 s

68 «Es facilisimo agtar el comunismo contra los que, aun stn mingin lazo
con el partido o la ideologia marxista, osan descubrir las raices materialistas del
capitalismo Que osan observar que, en rigor, no hay ya socialismo en singular,
sino soctalismos y capitalismos en plural» H CAMARA, o ¢, en Signos, 53
«Surge también, en ciertos ambientes, el temor, la sospecha o la acusacién de
“comunismo”. Nos parece que no es el momento para darse el lujo de temer al
comunismo en el Perii Efectivamente, cuando la conclencia soctal, o la auténtica
conctencia nacional, es sélo patrimonio de unos pocos, y cuando la desigualdad
econdmica, la desintegracién cultural y la explotacion afectan a la inmensa mayo-
ria, es ingenuo o inmoral tachar de “comunismo” a ciertos esfuerzos, a ciertos
Jogros o ciertas tendenctas» El presente de la transformacion nacional, en ONIS
Declaractones, 42 (Ver todo el documento )
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las formas de explotacién del hombre por el hombre y que
responda a las tendencias histéricas de nuestro tiempo y a la
idiosincrasia del hombre colombiano 4.

Este socialismo serd — afirman los sacerdotes argenti-
nos del tercer mundo — «un socialismo latinoamericano
que promueva el advenimiento del hombre nuevo» %,
Una de las figuras m4s influyentes de la iglesia mexicana,
don Sergio Méndez, declaraba en una conferencia 4spera-
mente discutida y atacada:

Sélo el socialismo podrd dar a Latinoamérica el verdadero
desarrollo... Creo que un sistema socialista es mds conforme
con los principios cristianos de verdadera fraternidad, de
justicia y de paz... No sé qué forma de socialismo, pero ésa
es la linea que debe seguir Latinoamérica. Por mi parte creo
que debe ser un socialismo democritico %,

5 II Encuentro Golconda, en Stgnos, 12 a

5  Conctdencias bésicas, en Sacerdotes para el tercer mundo Buenos Aires
1970, 69 Es también la opcidén de 1SAL - Bolivia. Ver Napoc 147 (1970) 6, y
Presentactén de ISAL al ampliado COB, mayo 1970 (mimeo), 1 «Un nuevo hom-
bre y una nueva sociedad no pueden buscarse a través de vias capitalistas, porque
los méviles inherentes a todo tipo de capitalismo son el lucro privado y la pro-
piedad privada para el lucro El oprimido no se libera haciéndose capitalista
Un nuevo hombre y una nueva soctedad se haran posibles sélo cuando el trabajo
sea efectivamente considerado como la Gnica fuente humana de utilidad, cuando
el incentivo fundamental de la actividad econSmica del hombre sea el interés social,
cuando el capital esté subordinado al trabajo y, por tanto, cuando los medios de
produccién sean de propiedad social» Propiedad privada y nueva socredad, decla-
racién de onis, Pert, en el diarto «Expreso» Lima, 17 de agosto de 1970 Ver tam-
bién Mensare de los obispos , en Signos, 24 a «El hombre verdaderamente
nuevo es aquel que se stente llamado a la accion diaria de crear un presente y un
futuro mejores, que lucha por eliminar la pobreza y el cese de la 1njusticia, la
discriminacién, la explotacién y todo acto de opresidn que constituyen los ele.
mentos caracteristicos de la sociedad capitalistan Declaractén del MEC de Cuba
Spes 4 (1969) 3

5  Pro: y transformactOn de la 1glesia en Latinoamérica (conferencia
pronunciada el 17 de julio de 1970) en Confrontacién de dos obispos mexicanos
crp Documenta (Cuernavaca) 7 (1970) 4. En el mismo niimero se presentan las
reacciones del arzobispo de Puebla y la polémica producida por la conferencia del
obispo de Cuetnavaca Cf también las declaraciones de monsefior Gerardo Valencia
a CENCOS (México) el 10 de febrero de 1970 «Definitivamente me proclamo, con
mis compaiieros de Golconda, revoluctonario y socialista, porque no podemos per-
manecer indiferentes ante la estructura capitalista que estd llevando a la poblacién
de Colombia y Latinoamérica a la mds tremenda de las frustraciones y a la
1njusticiar
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Viejos prejuicios, inevitables elementos ideoldgicos, y
también las ambivalencias del término socialismo, hacen
que se emplee un lenguaje cauteloso, que se avancen dis-
tinciones, e igualmente, que las afirmaciones al respecto
puedan ser entendidas en formas diversas®. Es por eso
importante ligar a este tema, otro que contribuye —en
un aspecto pot lo menos — a precisarlo inequivocamente.
Se trata de la progresiva radicalizacién del debate sobre la
propiedad privada. Repetidas veces se sefialé su subordi-
nacién al bien social ®. Pero las dificultades en el logro
de una conciliacién entre la justicia y la propiedad privada,
han llevado a muchos al convencimiento de que «la pro-
piedad privada del capital conduce de hecho a la diferen-
ciacién entre capital y trabajo, al predominio del capita-
lista sobre el trabajador, a la explotacién del hombre por
el hombre... La historia de la propiedad privada de los
medios de produccién evidencia la necesidad de su dismi-
nucién o de su supresién en aras del bien social. Habr4,
pues, que optar por la propiedad social de los medios de
produccién®.

31 Cf al respecto la posicién matizada — pero que abre Ia posibilidad de
un dialogo interesante — de monsefior Jorge Manrique, arzobispo de La Paz, en
E! soctalismo y la iglesta de Bolivia, exhortacién pastoral del 9 de octubre de
1970 napoc, n 175 En las conclusiones de su tercer encuentro nacional 1SAL Bolivia
precisa lo que entiende por soctalismo, y concluye «No hay por tanto terceros
caminos hacta el soctalismo que no sean los del mismo gobierno socialista del
pueblo» (23 de febrero de 1971)

Como se sabe, Pablo vI ha inictado una actitud de abertura orientada a una
mejor comptenston del socialismo al distinguir en él «diversos niveles de expresién
una aspiracion generosa y una bisqueda de una sociedad més justa, los mowi-
mientos historicos que tienen una organizacién y un fin politico, una rdeologia
que pretende dar una vision total y autonoma del hombre Octogesima adveniens,
n 31

38 Cf por ejemplo, Mensaze de los obispos del tercer mundo, en Signos, 23
24 El arzobispo de La Paz propugna una nueva ética cristiana que debe «reconocer
que el trabajo es mds 1mportante que la propiedad, en el uso de los bienes mate
riales  Asi todo sistema de proptedad debe ser evaluado segiin su capacidad de
humanizar la vida y las labores del hombre trabajadors Esnfoque de la nueva
elica cristiana (carta pastoral) cipoc 224 (1970) 4

5  Propiedad privada y nueva sociedad, declaracién de owis, en el diaric
«Expreso», 17 de agosto de 1970 Cf también Declaracidn de ONIS sobre reforma
agraria, en Iglesia latinoamericana, 335 336, Coincidencias , en Sacerdotes para
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El caso de Chile presenta hoy, al respecto, un interés
muy especial. La llegada al poder, por via electoral, de un
gobierno socialista plantea a los cristianos chilenos un reto
decisivo y cargado de fecundas posibilidades. Las primeras
reacciones comienzan a producirse, pero ellas echan sus
raices, no hay que olvidarlo, en largos afios de participa-
cién de ciertos grupos en la Jucha por la liberacién de los
sectores oprimidos.

El sistema capitalista — escribe un grupo de sacerdotes ligado
a la parroquia universitaria de Santiago — muestra una serie
de elementos que son contra el hombre... El socialismo, si
bien no se libera de las injusticias que provienen de actitudes
personales, de la ambigiiedad inherente a todo sistema, ofrece
a través de un cambio en las relaciones de produccidén, una
igualdad fundamental de oportunidades, la dignificacién del
trabajo porque el trabajador, junto con humanizar la natura-
leza, se hace él mismo mds hombre, el desarrollo conjunto
del pais en beneficio de todos, especialmente de los mis
postergados, la valorizacién de las motivaciones morales y
solidarias por sobre el interés individual, etc.

La transformacién del hombre aparece como una tarea
simulténea:

Todo lo cual es posible si juntamente con transformar la
estructura econdmica, se trabaja con el mismo entusiasmo en
transformar al hombre. No creemos que el hombre se haga
automdticamente menos egoista, pero, decimos, establecido
un fundamento econdémico-social de igualdad, es posible tra-
bajar mds seriamente por la solidaridad humana, que en una
sociedad desgarrada por la desigualdad.

La actitud de los cristianos estard basada en que para
ellos la aceptacién del reino pasa por la corstruccién de
una sociedad justa:

el tercer mundo, 70 Todo esto replantea la interpretacién de la llamada doctrina
soctal de la iglesta Cf Carta pastoral del episcopado mexicano 1968, 21 Sobre
el sentido que la doctrina social pueda tener hoy, consultar las reflextones de
A. MANARANCHE, Y a-t-1l une étique soctal-chrétienne? Paris 1969, y L VELAO-
CHAGA, La doctrina socral de la 1glesia, en «Expreso» Lima, 16 de agosto de 1970,
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Si nuestro pafs da una gran batalla contra la miseria, los
cristianos que han de estar de lleno en ello, sentirdn que lo
que se logre es ya una primera realizacién del reino procla-
mado por Jesds. Dicho de otro modo, que hoy el evangelio
de Cristo pasa por (y se encarna en) el esfuerzo de muchos
hombtes por hacer justicia @,

Por su parte el Moac (Movimiento obrero de accién
catélica) declara a propésito del nuevo régimen chileno:

Este hecho constituye una gran esperanza y una gran respon-
sabilidad para todos los trabajadores y sus organizaciones:
colaboracién activa y vigilante para que hagamos realidad una
sociedad mds justa que permita la liberacién integral de los
oprimidos por un sistema inhumano y anticristiano como lo
es el capitalismo ¢!,

Mis recientemente, un grupo numeroso de sacerdotes
ha tomado una clara opcién por el proceso socialista que
se vive en Chile:

El socialismo, caracterizado por la apropiacién social de los
medios de produccién abre un camino a una nueva economia
que posibilita un desarrollo auténomo y mds acelerado, asi
como supera la divisién de la sociedad en clases antagdnicas.
Sin embargo, el socialismo no es sélo una economia nueva:
debe también generar nuevos valores que posibiliten el surgi-
miento de una sociedad m4s solidaria y fraternal en la que el
trabajador asuma con dignidad el papel que le corresponde.
Nos sentimos comprometidos en este proceso en marcha y
queremos contribuir a su éxito. La razén profunda de este
compromiso es nuestra fe en Jesucristo, que se ahonda, re-
nueva y toma cuerpo segiin las circunstancias histéricas. Ser
cristiano es ser solidario. Ser solidario en estos momentos en
Chile es participar en el proyecto histérico que su pueblo se
ha trazado 62.

8 FE] presente de Chile y el evangelio. Santiago de Chile 1970 (mimeo).

% En cmoc 254 (1970). Cf. también el pronunciamiento del obispo de
Puerto Montt, monsefior Jorge Hourton, sobre el resultado de la eleccién presi-
dencial, en cipoc 251 (1970) y el comunicado de l1a accidn catélica rural, en cipoc
225 (1970).

%3 Comunicado a la prensa de los sacerdotes participantes en las jornadas
«Participacién de los cristianos en la construccidn del socialismo en Chile», en
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En forma muy significativa, los obispos peruanos,
«ante el surgimiento de gobiernos que buscan implantar
en sus paises sociedades m4ds justas y humanas», propo-
nfan en documento dirigido al Sinodo de obispos «que la
iglesia se comprometa en darles respaldo, contribuyendo
a derribar prejuicios, reconociendo sus aspiraciones y ali-
mentdndoles en la bisqueda de un camino propio hacia
una sociedad socialista» .

Finalmente, el proceso de liberacién requiere la part:-
cipacidon activa de los oprimidos; éste es, ciertamente, uno
de los temas mds importantes en los textos de la iglesia
latinoamericana. A partir de la constatacién de la aspira-
cién, generalmente frustrada, de las clases populares a
participar en las decisiones que afectan a la sociedad glo-
bal®, se llega a comprender que es a los pobres a quienes
toca el papel protagonista en su propia liberacién: «es
primero a los pueblos pobres y a los pobres de los pue-
blos a quienes corresponde realizar su propia promo-
cién» ®, Rechazando todo tipo de paternalismo, se afirma
que «la transformacién social no es meramente una revo-
lucién para el pueblo sino que el pueblo mismo — sobre
todo los sectores campesinos y obreros, explotados e in-
justamente marginados — debe ser agente de su propia
liberacién»®. Esta participacién exige una toma de con-
ciencia por parte de los oprimidos, de la situacién de
injusticia.
el diarto «El Mercurio», Santiago de Chile, 17 de abril de 1971 Cf al respecto
los articulos de Ricardo Antoneich en diario «Expreso», septiembre octubre 1971

8 Documento sobre la justicia en el mundo, de agosto de 1971, n 11.

¢ Cf Presencia de la 1glesza  Itapodn 1968, en Signos, 45 b

65 Mensare de obispos , en Signos, 26 a, «Deben contar con ellos mismos
y «on sus propias fuerzas antes que con la ayuda de los ricos» o ¢, 26 a, deben
unuse 0 ¢, 28 a, y defender su derecho a Ja vida o ¢, 28b Cf tambien
Conclusiones de la XXV1 Asamblea episcopal del Perd, 1969, en Signos, 257 b,
Declaracidn de ISAL navoc, 147, 7, Chile, voluntad de ser, Comite permanente
de los obispos de Chile 1968, 11 ¢

9 Conclusiones del II Encuentro nactonal de ONis, en ONI1S Declaraciones,

29, ver tambien o ¢, 24 (sobre la participactdén del campesmo en la reforma
agraria) y No reconstruyamos la imjusticia, declaracién de ONIs en ¢l diarto «Ex-
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La justicia, y, consecuentemente, la paz — declaran los ob1s-
pos latinoamericanos — se conquistan por una accién dind-
mica de concientizacién y de organizacién de los sectotes po-
pulares, capaz de urgir a los poderes publicos muchas veces
1mpotentes en sus proyectos sociales por falta de apoyo
popular 7,

Sin embargo, las estructuras actuales impiden la par-
ticipacién popular y producen la marginacién de las gran-
des mayorias, que no encuentran tampoco canales de
expresién para sus reivindicaciones ®. En consecuencia, la
iglesia se siente urgida a dirigirse directamente a los opri-
midos — en lugar de apelar a los opresores —, llamédndo-
los a tomar las riendas de su propio destino, comprome-
tiéndose a apoyarles en sus reivindicaciones, ddndoles
oportunidad de expresatlas y expresindolas ella misma®.
En Medellin se aprobd, precisamente, como linea pastoral
«alentar y favorecer todos los esfuerzos del pueblo por
crear y desarrollar sus propias organizaciones de base,
por la reivindicacién y consolidacién de sus derechos, y por
la bisqueda de una verdadera justicia» ™.

preso», Lima, 27 de julio de 1970 Cf Carta pastoral del episcopado mexicano
1968, 22, 37, 49 50

& Paz, en Medellin, 73, ver también 66 67 y onis Declaractones, 29 37

8 Conclustones de la XXXVI Asamblea episcopal del Perd, en Signos, 256 b
v también 257 a Cf por ejemplo, Comunicado de 38 sacerdotes ,eno c,91b,
y las Denuncias de laicos y sacerdotes de Santa Fe, en Iglesta latinoamericana, 121
«El hecho que haya debido recurrirse a gestos como la toma de 1glestas como medio
de expresion de la clase trabajadora, pone ain mds en evidencta la orientacién
de la prensa y de otros érganos de expresién, de propiedad de los grupos de poder
econdémico, y por lo tanto, voceros de sus intereses, hace ver también cémo margi-
nan a las clases populares, acallando sus retvindicaciones, y ocultando o silenciando
sus reclamos conflictos laborales y otros acontecimientos» Declaracién de sacer-
dotes peruanos ante problemas laborales, en onNis Declaractones, 35 Ver también
Carta pastoral del episcopado mexicano 1968, 12-14 y 25 El paternalismo y la
marginactén de los pobres se han dado también en la 1glesia cf Declaracion de
laicos argentinos, 1968, en Iglesia latinoamericana, 109

6 «Fsperamos que la i1glesia se dirija también a los que son victimas de las
estructuras injustas y a los 6rganos que los representan» Declaracién de lawcos del
Persi 1968, en Signos, 178) «A nuestros hermanos campesinos y trabajadotes les
decimos que haremos todo lo que estd a nuestro alcance para alentar, promover
y favorecer todos sus esfuerzos » (XXXVI Asamblea episcopal del Perd, 1969,
en Signos, 258)

™ Paz, en Medellin 75

11
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2. Una nueva presencia de la iglesia
en América latina

De poco valdria, sin embargo, un llamamiento a luchar
contra estructuras opresoras y a construir una sociedad
mds justa, si la iglesia entera no se pone a la altura de esas
exigencias, a través de una revisién profunda de su pre-
sencia en América latina.

a) La primera comprobacién que aflora en los textos
mencionados es que, habiendo reconocido su responsabili-
dad en la actual situacidn, se insiste abundantemente en
que la iglesia, y en particular los obispos cumplan una
funcién de denuncia profética de las graves injusticias que
se encuentran en América latina, y que han sido sefialadas
como una «situacién de pecado»: «a nosotros, pastores de
la iglesia — dicen los obispos en Medellin—, nos corres-
ponde... denunciar todo aquello que al ir contra la jus-
ticia destruye la paz» ™. Mueve 2 esta actitud de denun-
cia el «deber de solidaridad con los pobres, a que la cari-
dad nos lleva. Esa solidaridad significa hacer nuestros sus
problemas y sus luchas, saber hablar por ellos. Esto ha de
concretarse en la denuncia de la injusticia y la opresidn,
en la lucha cristiana contra la intolerable situacién que
soporta con frecuencia el pobre» . Es mds, se pide ir
«mds all4 que las declaraciones sobre situaciones... estar
atento a los acontecimientos concretos y... tomar actitu-
des respecto a ellos» P; y los obispos peruanos se com-
prometen a denunciar la injusticia «acompafiando tales
denuncias si fuere necesario, con gestos concretos de soli-

™ Pax en Medellin, 75, ¢t Comentario sobre el documento de trabajo
en S:gnos, 225

%2 Pobreza, en Medellin, 211

3 Carta del clero peruano a la XXVI Asamblea episcopal, en Iglesia
latinoamericana, 321.
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daridad para con los pobres y oprimidos» ™. Conscientes
de las dificultades que esta solidaridad con los pobres
puede traer a quienes la asumen, los obispos declaran
en Medellin: «Expresamos nuestro deseo de estar siempre
cerca de los que trabajan en el abnegado apostolado con
los pobres, para que sientan nuestro aliento y sepan que
no escucharemos voces interesadas en desfigurar su la-
bor» B, Se es consciente también de las incidencias politi-
cas de esta denuncia, y de los reproches que surgen de
ciertos sectores:

Nadie debe dejatse intimidar — dicen los obispos mejica-
nos — por aquellos que, aparentemente celosos por la «pu-
reza» y la «dignidad» de la accién sacerdotal y religiosa,
tachan de «politica» tal intervencién de la iglesia. Con fre-
cuencia, tan falso celo encubre la intencién de imponer la
ley del silencio cuando urge, por el contrario, prestarles voz
a los que sufren la injusticia y es apremiante desarrollar la
responsabilidad social y politica del pueblo de Dios 7.

La denuncia de las injusticias sociales es ciertamente
la linea de fuerza més constante en los textos de la iglesia
latinoamericana. Es que ella es una forma de expresar
el propésito de desolidarizarse con el orden injusto que
se vive hoy.

En el momento en que un sistema deja de asegurar el bien
comiin en beneficio del interés de unos cuantos, la iglesia debe
no solamente denunciar la injusticia, sino ademds separarse
del sistema inicuo 77.

La denuncia de la injusticia implica que se rechace la
utilizacién del cristianismo para legitimar el orden esta-

" XXXVI Asamblea episcopal del Perd, en Signos, 258.

5 Pobreza, en Medellin, 211.

8 Carta pastoral del episcopado mexicano..., 168, 28-29.

77 Mensaje de obispos del tercer mundo, 1967, en Signos, 21 b.
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blecido ®; implica también, de hecho, que la iglesia entra
en conflicto con quienes detentan el poder ™. Lleva, final-
mente, a plantearse la exigencia de la separacién de la
iglesia y del estado porque

es de primera importancia para liberar a la iglesia de las ata-
duras temporales y de la imagen que da de su vinculacién con
el poder. La hatd més libre de compromisos, mds apta para
hablar, mostrard con ello que, para realizar su misidén, confia
mds en la fuerza del Sefior que en la fuerza del poder, y podrd
encontrar... la inica vinculacidn terrena que le corresponde:
la comunién con los desheredados de nuestro pafs, sus inquie-
tudes y sus luchas .

La tarea profética de la iglesia es constructiva y critica,
y se ejerce también en medio de un proceso de cambio:

La tarea profética de la justicia plantea, por una parte, que
la iglesia debe sefialar aquellos elementos que dentro de un

8 Cf por ejemplo la declaracién de los sacerdotes argentinos «Para el
tercer mundo» ante la consagracién de la Argentina al inmaculado corazén de
Marfa por el general Juan Carlos Ongania, presidente de la nacién, 1969, en
NADOC, 115 (el documento rechaza 1a utilizacién de los sentimientos religiosos para
avalar una situacién injusta y la pretensién de hacer aparecer a la iglesia de
acuerdo con la actual politica)

"9 Cf Carta de los obispos paraguayos, 1969, dirigida al Congreso de su
pafs, «ante la grave amenaza que representa para la conclencia moral y la digni-
dad de la nacidn, el nuevo proyecto de ley de defensa de la democracia y el orden
politico y soctal del estado », 1a 1glesia paraguaya rechazé enérgicamente el pro-
yecto, en NADOC, 89, 13 Cf también la Caria pastoral de monsesior Jerénimo
Pechillo, prelado de Coronel Oviedo Paraguay 1970, declarando que existen con-
flictos entre la 1glesia y el estado porque «la iglesia en Paraguay no puede estar
clega v sorda a la contitnua violactén que se hace de los derechos que Dios ha dado
al hombre» NaDOC, 129, 3 4

8  Carta del clero peruano a la XXXVI Asamblea episcopal, en Iglesia
latinoamericana, 314-315 «Uno de los mds claros signos de independencia y liber-
tad evangélica que debe dar nuestra iglesia, es la ruptura de todo vinculo econd-
mico con el poder politicq y la renuncia a todo tipo de proteccién legal o privi
legio, incluidos los derechos adquiridos a lo largo de nuestra historia»  Conclusio
nes del II Encuentro nacional de ONIS, 1969, en ON1s Oeclaractones, 30, «la 1glesia
como 1nstituctén debe desvincularse de toda atadura concreta con cualquier clase
de poder putblico, econdémico o soctal, corriendo aun el riesgo de ser perseguida
y criticada o de carecer de recursos econémicos o de posibilidades de apoyo, para
estar siempre al servicio, como Cristo, de los que sufren, de los mds pobres y
necesitados y dar el testimonio de pobreza que todos los hombres necesitan en
funcién de la justicia y el amor» Carta pastoral de adviento de monsesior Parteli y
su presbiterro Montevideo 1967, 19
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proceso revolucionario son realmente humanizantes, procu-
rando la participacién decidida, dindmica y creadora de si
misma en dicho proceso. Por otra parte, la iglesia debe sefialar
aquellos elementos deshumanizantes, que concurren dentro d=
un proceso de cambio. Pero este sefialamiento no puede ser
indicado si la participacién creadora de la comunidad cris-
tiana dentro de la sociedad no se ha realizado. La iglesia
cubana estd llamada a esta doble tarea dentro de nuestra
revolucién 81.

b) Una segunda linea de fuerza en los textos que
examinamos es la exigencia de una evangelizacién con-
cientizadora.

A nosotros, pastores de la iglesia — declaran los obispos de
Medellin —, nos corresponde educar las conciencias, inspirar,
estimular y ayudar a orientar todas las iniciativas que contri-
buyan a la formacién del hombre £,

Esta toma de conciencia de estar hoy oprimido y ser
duefio de su propio destino, no es otra cosa que una
consecuencia de una evangelizacidn bien entendida:

Reconociendo que quizé la deficiente presentacién del men-
saje cristiano ha producido la imagen de que la religién es
el opio del pueblo — declaran sacerdotes peruanos — nos
sentirfamos ahora culpables de una gran traicién al desarrollo
del Pert si calliramos la riqueza doctrinal del evangelio como
una mistica revolucionaria 8,

En efecto,

el Dios que conocemos en la Biblia es un Dios liberador que
destruye los mitos y las alienaciones. Un Dios que interviene

8 Declaracién del MEC de Cuba- Spes 4 (1969) 3.

8  Paz, en Medellin, 75.

8 Declaracién de sacerdotes peruanos, 1968, en Signos, 95 b. «La falta de
una auténtica evangelizacién hace que las actitudes religiosas de nuestro pueblo
constituyan frecuentemente un freno del dinamismo personal y del desarrollo inte-
gral. Por eso urge presentar la fe como factor de cambio hacia una sociedad mds
justa y humana»: II Encuentro .. Golconda, 1968, en Signos, 113 b. Carta pastoral
del episcopado mexicano..., 1968, 16-17.



166 LA OPCION DE LA IGLESIA LATINOAMERICANA

en la historia para romper las estructuras de injusticia y que
levanta profetas para sefialar el camino de la justicia y la
misericordia. Es el Dios que libera a los esclavos (Exodo),
que hace caer Jos imperios y levanta a los oprimidos 8. Todo
el clima del evangelio es una reivindicacién continua por el
derecho de los pobres a hacer ofr su voz, a ser considerados
con preferencia en la sociedad, a supeditar las razones econd-
micas a las de los m4s necesitados. ¢ Acaso la primera predi-
cacién de Cristo no es para «proclamat la liberacién de los
oprimidos»? 8

Al mismo tiempo que el contenido mismo del mensaje,
la urgencia del proceso de liberacién en América latina, y
la exigencia de participacién del pueblo, determina «la
prioridad de una evangelizacién concientizadora, que libe-
re, humanice y promueva al hombre... y (que) debers
sustentarse en la revalorizacién de una fe viva y de com-
promiso con la sociedad humana» %, La misma idea en
otro texto importante:

En la situacién actual de América latina, la evangelizacidn, en
el contexto de los movimientos de juventud, viene intima-
mente ligada a la concientizacién, en cuanto es entendida
como andlisis de la realidad, con Cristo en el centro, en busca
de la liberacién de la persona 87,

88 Manifiesto de la iglesia metodista de Bolivia, 1970, en NapOC, 140, 3;
este mismo documento sefiala la necesidad de una tarea de concientizacién: «La
formacién de una conciencia critica en el pueblo boliviano... es parte de 1a misién
que Dios nos ha encomendado»: ibid., 6. En 1a linea de liberacidn se ven las posi-
bilidades de un auténtico ecumenismo: «Creemos que las iglesias cristianas pueden
dar un mensaje comin en estos momentos decisivos, haciendo percibir el amor
que viene de Dios sobre todos los hombres, 1a dignidad del set humano, e invi-
tando a la lucha por un Peri mds justo»: Llamado a las iglesias, del Comité ecu-
ménico de iglesias de Lima, 1969, en NapOC, 59.

8  Evangelio y subversién, manifiesto de 21 sacerdotes de Buenos Aires, 1967,
en Iglesia latinoamericana, 106.

88 Documento de la Asamblea pastoral de la dibeesis de Salto. Uruguay 1968,
en Iglesia latinoamericana, 373. «La comisién debe contribuir a despertar en todo
el pueblo de Dios la conciencia de la gravedad y urgencia del proceso de libera-
cién, de modo que la accién de la iglesia esté orientada hacia dicho cambio y su
participacién activa en el mismo»: Orientaciones del encuentro regional andino de
Justicia y paz. Perd 1970: navoc, 147, 4,

8  Juventud y cristianismo... (DEC). Bogotd 1969, 35. Cf. también Pastoral
indigenista en México (Documento final del primer encuentro pastoral sobre la
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Los obispos han tomado en Medellin la resolucién de
«hacer que nuestra predicacién, catequesis y liturgia, ten-
gan en cuenta la dimensién social y comunitaria del cris-
tianismo, formando hombres comprometidos en la cons-
truccién de un mundo de paz» . Se sefiala que esta evan-
gelizacién concientizadora es una forma de «servicio y
compromiso parta con los mds desposeidos; hacia éstos
precisamente, deberd dirigirse preferentemente la accién
evangelizadora, no sélo por la necesidad de conocetlos en
su vida, sino también para ayudarles a tomar conciencia
de su propia misién, cooperando en su liberacién y des-
arrollo» ¥; es pues, a los oprimidos a los que la iglesia
debe dirigirse, y no tanto a los opresores; y esto, ademds,
dar4 un verdadero sentido al testimonio de pobreza de la
iglesia; «la pobteza real de la iglesia no seri verdadera
si no atiende a la evangelizacién de los oprimidos como
a la primera de sus obligaciones» %,

¢) La pobreza es, en efecto, una de las mds frecuen-
tes y severas exigencias de la iglesia latinoamericana.
El concilio Vaticano 11 afirma que la iglesia debe, como
Cristo, realizar su misién «en pobreza y persecucién»
(LG 8). No es ésa la imagen que ofrece la comunidad
cristiana latinoamericana tomada en su conjunto . La po-
breza es un campo en el que ella multiplica mds bien los
contratestimonios:

mision de la 1glesia en las culturas aborigenes, departamento de misiones del
CELAM, enero 1970) Bogotd 1970, 40 42

88  Paz en Medellin, 75

8  Asamblea pastoral  Salto, Uruguay 1968, en Iglesia latinoamericana, 374

% O ¢, 377 Cf Pobreza, en Medellin, 210

ot Hay pocos estudios serios sobre los bienes que posee la iglesia en Amé
rica latina Algunos episcopados comienzan a estar atentos al problema Cf por
ejemplo, XXXVI Asamblea | en Signos 259, Resoluciones de la conferencia epis-
copal ecuatortana (junio 1969) Napoc, 73
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Mis que hablar de la iglesia de los pobres, deberfamos de ser
una iglesia pobre. Y esto lo negamos con nuestras movilida-
des, nuestras casas y edificios, nuestra manera de vivir 92,

En la conferencia de Medellin se precisé bien que la
pobreza expresa solidaridad con los oprimidos y protesta
contra la opresién, y se sefialaron como lineas, principales
de esa pobreza en la iglesia la evangelizacién de los pobres,
la denuncia de la injusticia, un estilo de vida sencillo, un
espiritu de servicio y una libertad de ataduras tempora-
les, de connivencias y de prestigio ambiguo .

d) Las exigencias de denuncia profética, evangeliza-
cién concientizadora de los oprimidos y pobreza, conducen
a una fuerte comprobacién de la inadecuacién de las es-
tructuras de la iglesia al mundo en que vive. Ellas apare-
cen superadas y carentes de dinamismo frente a las graves
y nuevas cuestiones que se plantean.

La misma estructura en que estamos insertos — declara un
grupo de sacerdotes bolivianos — nos impide muchas veces
el actuar de manera verdaderamente evangélica. Y ésta cs
otra de nuestras graves preocupaciones. Porque vemos que
esta situacién dificulta gravemente las posibilidades de evan-
gelizar a nuestro pueblo. La iglesia no puede ser profeta de
nuestro tiempo si no esta ella misma convertida a Cristo, ni
siquiera tiene el derecho, por honradez, de hablar a los demds
mientras ella misma en sus relaciones personales v en sus
estructuras es causa de escdndalo %,

Surge, pues, la urgencia de una renovacién profunda
de las actuales estructuras eclesiales:

92 Carta de 80 saceidotes bolivianos, 1968, en Signos, 161 b, Cf. Declara-
cidn de 300 sacerdotes brasilefios, 1967, sobre la fe comercializada, los bienes de
la iglesia, en Signos, 154-155. Cf. el extenso y preciso documento de la cLar (Con-
ferencia latinoamericana de religiosos): Pobreza y vida religiosa en América latina.
Bogotd 1970.

93 Cf. Pobreza, en Medellin, 208-213.

8 Carta de 80 sacerdotes bolivianos, en Signos, 160 b. Cf. Formacién del
clero, en Medellin, 193; Pastoral de conyunto, en ibid., 218; Presencia activa ..
Itapodn, en Signos, 40 b; 1I Encuentro... Golconda, en ibid., 212 a; Declaracién
de laicos peruanos sobre la iglesia, en ibid., 177 b; Declaracién de laicos de San
Istdro. Argentina 1968, en Iglesia latinoamericana, 108-110.
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Las estructuras pastorales — opinan los movimientos de lai-
cos — son insuficientes e inadecuadas. Es necesario teplan-
tear la estructura pastoral a fin de adecuarla a la realidad
sociolSgica sobre la que debe actuar %,

Este ha sido el sentido del esfuerzo germinal de Mede-
llin y de alli la exigencia de ponerlo en practica ®.

e) «Los grandes cambios del mundo de hoy en Amé-
rica latina afectan necesariamente a los presbiteros en su
vida», constatan los obispos latinoamericanos®. Dentro
de esta amplia perspectiva se sitdan las exigencias de
cambios en el presente estilo de vida sacerdotal ®. En par-
ticular respecto de su compromiso en la creacién de una
nueva sociedad; la denuncia de la injusticia tiene, en efec-
to, una connotacién politica; pero se presenta como una
exigencia evangélica, ya que se trata de «la gran opcién
del hombre por sus derechos, por sus libertades, por su
dignidad personal como hijo de Dios; m4s adn, sentimos
— expresa un grupo de sacerdotes argentinos — que si no
lo hiciéramos serfamos responsables y solidarios de las
injusticias perpetradas. El ministerio ciertamente nos lleva
al compromiso y a la solidaridad» ®. Exigencias de cambio
también en lo referente a los medios de sustento:

% Comentario sobre el documento de trabajo , en Signos, 224 b Ver tam-
bién Carta pastoral del episcopado mexicano, 1968, 54 «Lo que proponemos es
el rejuvenecimiento de las estructuras de la iglesia considerando esto como su
mayor necesidad a fin de que la capaciten para su tarea actual comprometerse con
1a sociedad en la construccidn del hombre nuevo» Declaracién del MEC de Cuba
Spes 4 (1969) 3.

88 Cf Declaracién de sacerdotes para el tercer mundo, 1970 Navoc, 147, 9
Sobre el caso particular de la educacién, el discutido asunto del cierre de un 1m-
portante coleglo por los jesuttas en Méxtco, of Motwos principales de nuestra
dectsion sobre el Instituto Patria, en NADOC, 194 (1971)

97 Sacerdotes, en Medellin, 167.

% Cf por ejemplo, La pastoral de las misiones de América latina Departa-
mento de misiones del CELAM Bogotd 1968, 38 y 39

% Declaracion de sacerdotes de Tucumdin, 1969, en Iglesia latinoamericana,
137, cf Declaracién de sacerdotes para el tercer mundo, 1969, en tbtd , 130 y 131,
Segundo encuentro  Golconda, en Signos, 110 y 111, Declaracién de sacerdotes
peruanos, 1968, en 0 ¢, 101 a
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Hay que buscar formas distintas pata la sustentacién del clero.
En particular habria que permitir experiencias a aquellos que
no desean vivir ni del altar ni de las clases de religién...
Trabajar en algo profano podtia ser muy saludable: se encon-
traria en el verdadero mundo de los hombres (PO 8), se dis-
minuiria la tentacién de servilismo en aquellos que depen-
demos totalmente de la institucién clerical, se aliviaria a esta
dltima de mds de un problema econdmico, se ganaria inde-
pendencia frente a los poderes piblicos y las fuerzas armadas
y finalmente contribuiria a desarrollar en muchos de nosotros
una fuerte vocacién apostdlica alejada de todo interés mal-
sano 100,

De otro lado, urgen también cambios en lo que se

refiere a una mayor participacién de laicos, religiosos y

sacerdotes, en las decisiones pastorales de la iglesial®.

Los textos producidos por diferentes sectores de la
iglesia latinoamericana en los wltimos tres afios son de
una abundancia excepcional y merecerian un anjlisis mds
técnico, completo y minucioso ', Aqui sélo hemos recor-
dado los mds representativos dentro de la perspectiva de
este trabajo. Los temas tocados contrastan abiertamente
con los de un pasado reciente ', Es mds, en la forma de
tratar los temas evocados hay una evolucién que evidencia
una radicalizacién creciente, una toma de posicién que,

100 Carta de sacerdotes peruanos a la XXXV1 Asamblea, en lglesia latino-
americana, 318; cf. Il encuentro... ONIS, en ONIS Declaraciones, 30 y 31. Después
de recordar que en general los sacerdotes viven del culto, los sacerdotes ecuatoria-
nos afirman: «Actualmente, esta situacidn resulta insoportable, no sélo a los ojos
de la sociedad sino a los del mismo sacerdote, por la impresién de explotacién y
por la dependencia de vivir de limosnas: de ahi que el sacerdote piense ahora en
una profesién, que le proporcione los ingresos necesarios para su vida»: Conclusio-
nes de la primera convencion nacional de presbiteros del Ecuador (enero 1970):
NADOC, 141, 13.

101 Cf. por ejemplo, Por qué los sacerdotes recurrimos a la opinién piblica.
Carta de 57 sacerdotes al arzobispo de Quito, diciembre 1968: Napoc, 30.

102 Cf. el ensayo de R. Cetrulo sobre los «niveles de profundidad» de esos
textos, en Conclusién critica, en Iglesia latinoamericana, 403-424.

103 E] cambijo de tono — y de procedencia — puede comprobarse ficilmente
consultando, por ejemplo, Recent Church Documents from Latin America (C1¥-Mo-
nographs). Cuernavaca 1963, en donde se reproducen documentos episcopales de
1962 y 1963.
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aunque tiene todavia un gran trecho por recorrer, se va
desprendiendo de ciertas ambigiiedades e ingenuidades.
Se va esbozando asi una actitud cada vez mds licida y
exigente que apunta a una sociedad cualitativamente dis-
tinta y a formas bdsicamente nuevas de la presencia de
la iglesia en ella.



8
PROBLEMATICA

A iglesia, hasta hoy estrechamente ligada al orden
actual, comienza a situarse en forma diversa frente a
la situacién de despojo, opresién y alienacién que se vive
en América latina®.
Esto ha provocado la inquietud de los usufructuarios
y defensores de la sociedad capitalista que ven alejarse
a la que hasta ahora era, consciente e inconscientemente,
uno de los pilares de esa situacién. Esa preocupacién se
refleja, por ejemplo, en el «Informe Rockefeller»; después
de afirmar que la iglesia se ha convertido en «una fuerza
dedicada al cambio, cambio revolucionario si fuese nece-
sario», se advierte, a la vez con indulgencia y aprensién que
la iglesia se halla en «la misma situacién de los jévenes,
movidos por un profundo idealismo, pero como sucede en
estos casos, vulnerable a la penetracién subversiva, pronta
a emprender, si fuese necesario, una revolucién para tet-
minar con las injusticias, pero sin tener claro cudl es la
naturaleza final de la revolucién misma, ni sobre la forma
de gobietno que pueda realizar la justicia que la iglesia

1 Thomas G. Sanders constata: «La iglesia catdlica romana en América
latina ha sido durante mucho tiempo criticada por ayudar a mantener un anacrd-
nico sistema social y el subdesarrollo econémico... No obstante, no hay, en
nuestros difas, ninguna institucién en América latina que esté cambiando mds
rapido que la iglesia catSlican: The Church in Latin America: Foreign Affairs
(New York) 1 (1970) 285.
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busca» 2. Ciertos sectores de la iglesia — como lo hemos
recordado — comienzan a ser considerados como subver-
sivos y a sufrir incluso una dura represién. Todo esto crea
para la iglesia latinoamericana una situacién enteramente
inédita y la hace enfrentar cuestiones para las cuales todos,
y la autoridad eclesidstica en particular, estamos mal pre-
parados.

Los hechos ordinarios de la vida de la iglesia superan las
expectativas del cristiano medio. ¢Quién podia pensar, hace
cinco afios, que en nuestro continente habria sacerdotes asesi-
nados, cristianos perseguidos, sacerdotes deportados, clausura
y ataque a la prensa catélica, allanamiento de locales ecle-
sidsticos, etc.? Probablemente nadie: para los cristianos mds
radicalizados cinco afios atrds el proceso se revestia de tintes
utdpicos y no lograba tomarse conciencia de la dramaticidad
histérica que implicaba 3.

Desde hace unos tres afios los textos (mds moderados
que los compromisos concretos de muchos cristianos) se
multiplican. Muchos de ellos revisten una gran autoridad
doctrinal. Hay, sin embargo, un peligroso desnivel entre
lo que se afirma y pide en esos documentos, y las actitudes
de la mayor parte de la iglesia latinoamericana. Lo que es

particularmente grave para una iglesia que afirma vivir de
«una verdad que se hace» *.
Pese a eso, los compromisos que los cristianos van

tomando en América latina y los textos que tratan de

2 The Rockefeller report on the Americas. Chicago 1969, 31. «Se ve ahora
que la antiquisima monarquia asentada sobre la piedra del primer obispo de
Roma estd ante una subversién de sus sagrados valores. Y no es el laicado silen-
cioso y escandalizado sino la clerecfa la que rompe los rigidos limites de su ser-
vicio evangélico para constituirse en no pocas ocasiones en abanderada de una
apertura al marxismo, con toda la ferocidad y la incontinencia de que hicieron
gala tradicionalmente los conversos»: A. LLERAS CAMARGO, en Visién (México)
9 de mayo de 1969, 17.

38 C. AGUIAR, La iglesia perseguida: desafio latinoamericano: PD (julio 1969)
148.

4 Cf. al respecto, las reflexiones de M. pe CERTEAU sobre L’articulation du
dire et du faire, en Etudes théologiques et religieuses. Montpellier 1970, 25-44.
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explicitarlos, configuran poco a poco una auténtica opcién
«politica» de la iglesia en el continente. En muchos de
esos gestos no faltan ambigiiedades, ciertos romanticismos
y ligerezas, pero esto no debe hacer olvidar la linea de
fondo. Es cierto, también, que esa opcién no es el hecho
del grueso de la comunidad cristiana latinoamericana, pero
si el de sus sectores més dindmicos, de influencia creciente,
y con mayor futuro. La iglesia, tomada en su conjunto, ha
reflejado — y refleja todavia — la ideologfa de los grupos
dominantes en América latina. Esto es lo que ha empezado
a cambiar.

En este contexto hay que inscribir el hecho mayor de
la Conferencia episcopal de Medellin. En ella la iglesia
latinoamericana, pese al clima creado por el congreso
eucaristico de Bogot4, realizado en los dias inmediatamen-
te anteriores, percibe con realismo el mundo en que se
halla y se ve con mayor lucidez ella misma. En una pala-
bra, empieza a tomar conciencia de su mayotia de edad
y, consecuentemente, a asumir su propio destino®. El Vati-
cano 11 habla del subdesarrollo de los pueblos a partir de
los paises desarrollados y en funcién de lo que éstos pue-
den y deben hacer por aquéllos; Medellin trata de ver el
problema partiendo de los paises pobres, por eso los define
como pueblos sometidos a un nuevo tipo de colonialismo.
El Vaticano 11 habla de una iglesia en el mundo y la des-
cribe tendiendo a suavizar los conflictos; Medellin com-

& En el proceso que ha llevado a esta postura el Consejo episcopal latino-
americano (CELAM) jugé un papel decisivo Pese a haber nacido en 1955 como
algo nuevo en las estructuras eclesiasticas de entonces, su accién se mantuvo
dentro de moldes tradicionales EI vuelco se operd en 1963, bajo la orientacién
de don Manuel Larrain, obispo de Talca (Chtle), con la creacidn de los departa
mentos del CELAM, que asumian determinadas areas pastorales Estos departa-
mentos, en los que colaboraban estrechamente obispos y expertos, organizaron
desde 1966, siendo presidente del CELAM don Avelar Branddo, encuentros que pro-
dugeron textos a veces sorprendentes y que manifestaron un primer esfuerzo de
reflex1én y compromiso propros Esas reuniones fueron, ademds una eficaz y pré-
xima preparactén a Medellin vocaciones {Lima) 1966, educacién (sobre las uni-
versidades catSlicas, (Buga) 1967, mistones (Melgar) 1968, accién social (Itapoin)
1968, diaconado (Buenos Aires) 1968.
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prueba que el mundo en que la iglesia latinoamericana
debe estar presente, se encuentra en pleno proceso tevo-
lucionario. El Vaticano 11 da las grandes lineas de una
renovacién de la iglesia; Medellin sefiala las pautas para
una transformacién de la iglesia en funcién de su presencia
en un continente de miseria y de injusticia.

Medellin, no obstante sus impetfecciones y lagunas,
legitima situaciones creadas recientemente en la iglesia
latinoamericana que tienen ahora, en sus propdsitos reno-
vadores, un respaldo inesperado; y, sobre todo, es un
impulso para nuevos compromisos. Pero la eomunidad
cristiana en América latina conoce hoy un pos-Medellin
que (como el pos-concilio) no es sino la eclosién de viejas
cuestiones, de las que se adquiere, sin embargo, una nueva
y més aguda conciencia. El pos-Medellin (como el pos-
concilio) evidencia, también, el deseo de algunos sectores
de hacer olvidar o de mitigar los efectos de una toma de
posicién que los cogié de sorpresa. Negar la letra es impo-
sible. Se trata entonces, de declararla inaplicable, vilida
sélo para situaciones especiales y bien determinadas.
El empefio es puesto, por consiguiente, en desvalorizar
ademds de la autoridad de Medellin, el espiritu a que dio
lugar. Esfuerzo inidtil. Cuando lo logren, si as{ fuese, los
textos de Medellin habrdn envejecido ya para unos y para
otros. Estaremos ante una situacién enteramente nueva.
Mds que proteger angustiosamente esos textos de intet-
pretaciones errdneas, o pretendidamente exageradas, urge,
por eso, hacer de ellos una exégesis en los hechos. La vali-
dez de su ensefianza se probard en la praxis de la comu-
nidad cristiana. Sélo esto les dard novedad evangélica y
permanente actualidad histérica.

Podemos recoger en algunos puntos las cuestiones
teoldgico-pastorales mas importantes que plantea esta nue-
va situacién y de las que partiremos en la dltima parte
de este trabajo.
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a) Las opciones que van asumiendo los cristianos en
América latina ponen sobte el tapete un interrogante fun-
damental: ¢cudl es el significado de la fe en una vida
comprometida en la lucha contra la injusticia y la aliena-
cién?, ¢cémo se articula la obra de construccién de una
sociedad justa con el valor absoluto del reino? La partici-
pacién en el proceso de liberacién hace, en efecto, vivir a
muchos en una desgastadora y angustiosa, larga e insoste-
nible dicotomfa entre su vida de fe y su compromiso
revolucionario. M4s que acusatlos — como lo hacen, a me-
nudo, quienes estdn cémodamente instalados en una poco
comprometedora vida «teligiosa» — de confundir reino
y Tevolucién, por el hecho sélo de tomar en serio esta
dltima, y por pensar que el reino es incompatible con la
actual situacién de injusticia y que, en América latina, su
advenimiento pasa por la ruptura de este estado de cosas,
se trata de encontrar pistas de respuesta teolégica a los
problemas que se plantean a partir de una vida cristiana
que ha optado por los oprimidos y contra los opresores.
Ademis, la colaboracién estrecha, que se da en esa opcidn,
con hombres de diferentes familias espirituales hace pre-
guntarse por el aporte propio de la fe, planteamiento que
debe ser precisado para no caer en una mezquina cuestién
de «tener mds».

&) La cuestién, sin embargo, no es tnicamente en-
contrar un nuevo marco teolégico. La vida de oracién
personal y comunitaria de numerosos ctistianos comprome-
tidos en el proceso de liberacidn, experimenta una seria
crisis; ella puede ser un crisol que purifique ciertas ruti-
nas, actitudes infantiles y evasiones. Pero no lo serd si
no se encuentran NUEVOs €aminos, nuevas experiencias
espirituales. Por ejemplo, sin lo que, para emplear un tér-
mino tradicional, se ha llamado «vida contemplativa», no
hay auténtica vida cristiana, pero ella deberd seguir un iti-

12
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nerario inédito. Urge la elaboracién de una espiritualidad
de la liberacién. Pero en América latina, aquellos que han
optado por participar, en la forma que hemos tratado de
resefiar en paginas anteriores, en el proceso de liberacidn,
constituyen, en cierto modo, una primera generacién cris-
tiana, En muchos aspectos de su vida actual, no tienen
detrds de ellos una tradicién teoldgica y espiritual. Ellos
mismos Ja estdn forjando.

¢) La realidad latinoamericana, el momento histérico
que atraviesa América latina es profundamente conflictual.
Uno de los grandes méritos de Medellin es partir de esa
situacién y expresarla en términos sorprendentemente
claros y accesibles para un documento eclesiistico. Se inau-
gura as{ una nueva relacién del lenguaje teolégico y pas-
toral con las ciencias sociales que buscan interpretar esa
realidad . Ello da lugar necesariamente a afirmaciones, en
gran parte, contingentes y provisionales; es el precio que
se paga por ser incisivo y actual, por decir oy la palabra
en nuestro lenguaje de todos los dias. Pero esto no es sino
el reflejo de un proceso de fondo, la toma de conciencia,
los compromisos y declaraciones evocados en los dos capi-
tulos precedentes nos estdn poniendo ante una nueva
préctica social del hombte latinoamericano y, dentro de
ella, ante los senderos inéditos que comienza a tomar la
comunidad cristiana. Es necesario percibir la originalidad
de esta postura; ella implica una manera diferente y muy
concreta de ver el devenir histérico, mds exactamente: de
percibir la presencia del Sefior en él, estimuldndonos a ser
artffices de esa marcha. De otro lado, la cercania con
quienes ven el devenir histérico en una perspectiva mar-
xista, lleva a revisar y reactualizar los valores escatoldgicos

e (Cf, el alarmado comentario a la Conferencia episcopal de Medellin que
esto provoca, A. LLERAS CAMARGO, La iglesia militante: Visidén {29 de septiem-
bre de 1968).
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del cristianismo, que no sélo sefialan lo provisional de los
logros histéricos, sino, sobre todo, su abertura hacia la
total comunién de todos los hombres con Dios. Poco
acostumbrados estamos en ambientes cristianos, sin em-
bargo, a pensar en términos conflictuales e histéricos.
A lo antagénico preferimos una irénica conciliacién, a lo
provisorio una evasiva eternidad. Debemos aprender a
vivir y pensar la paz en el conflicto, lo definitivo en lo
histérico. En esto se juega también, en buena parte, la
colaboracién y el didlogo con quienes, desde otros hori-
zontes, luchan por la liberacién de estos pueblos oprimi-
dos, porque en esto se juega el sentido de la participacién
de los cristianos en ella.

d) Ante el proceso de liberacién, la iglesia latino-
americana se halla fuertemente drvidida. Presente en una
sociedad capitalista, en la que una clase se enfrenta a otra,
la iglesia, precisamente, en la medida en que ahonda esa
presencia, no puede escapar — ni pretender ignorar por
mds tiempo— a la divisién profunda que separa a los
hombres que acoge dentro de ella. La participacién activa
en ese proceso, estd lejos de ser una actitud uniforme de la
comunidad cristiana latinoamericana. El grueso de la igle-
sia sigue ligado, de muy diversas maneras, al orden estable-
cido. Lo mds grave es que entre los cristianos de América
latina, no sélo hay diferentes opciones politicas, dentro
del marco de un libre juego de ideas, sino que la polariza-
cién de esas opciones y la dureza de la situacién colocan
a unos cristianos entre los oprimidos y perseguidos y a
otros entre los opresores y perseguidores; a unos entre los
torturados y a otros entre los que torturan o dejan que
se torture. De lo que resulta un serio y radical enfrenta-
miento entre los cristianos que sufren la injusticia y la
explotacién, y aquellos que usufractdan del orden esta-
blecido. En esas condiciones, la vida en el seno de la actual
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comunidad cristiana se hace particularmente dificil y con-
flictiva. La participacién en la celebracién eucaristica, por
ejemplo, en las formas que reviste hoy, es vista por mu-
chos como un acto que al carecer de respaldo en una
comunidad auténtica, adquiere visos ficticios .

Es imposible en adelante no encarar los problemas que
surgen de una divisién entre cristianos que alcanza estas
dramaticas caracteristicas. Los liricos llamados a la unién
de todos los cristianos, sin tener en cuenta las causas
hondas de la actual situacién y las condiciones reales de
construccién de una sociedad justa, no son sino una
evasién. Nos encaminamos asi a una nueva concepcién de ,
la unidad y comunidn en la iglesia. Se trata no de un hecho »
adquirido una vez por todas, sino de algo que estd siem-
pre en proceso, algo que se conquista con valentia y liber-
tad de espiritu, al precio, a veces, de dolorosos desgarra-
mientos. A esos desgarramientos hay que prepararse en
América latina.

e) En América latina, la iglesia debe situarse en un
continente en proceso revolucionatio, en donde la violen-
cia estd presente de diferentes maneras. Su misidn prictica
y tedricamente, pastoral y teolégicamente se define frente
a él. Es decir, mds por el hecho politico contextual que por
problemas intraeclesidsticos. Puesto que su mayor «o-mi-
-sién» consistirfa, precisamente, en replegarse sobre ella
misma. Las opciones que — con los limites sefialados —

7 Es lo que explica que se haya podido Hegar a hablar de la paulatina crea-
cién de «dos iglesias». Para el caso de las iglesias evangélicas ver Ch. Lalive
D’Epinay, que escribe: «Existe entre estas dos formas de iglesias una ruptura
cualitativa que hace imposible una transicién reformista. La transformacidén del
protestantismo latinoamericano implica la contestacién radical de la primera for-
ma, implica crear brechas en aquel edificio petrificado para que se desestructure.
Asi, sélo una nueva reestructuracién se hatia posible. Aqui — como en el campo
socio-politico de América latina — ya no es practicable el camino reformista.
Y sélo la contestacién radical puede permitir que se abran nuevos caminos»:
La iglesia evangélica y la revolucidn latinoamericana: cioc, noc 68/78, 12,
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va tomando la comunidad cristiana, la van poniendo cada
vez mis nitidamente ante la disyuntiva que se vive actual-
mente en el continente: por o contra el sistema, o, mds
sutilmente, reforma o revolucién. Son muchos los cristia-
nos que han optado resueltamente por el dificil camino
que lleva a la segunda. Ante esta polarizacién ¢puede ir
miés all4 sin salir de lo que es tradicionalmente conside-
rado como su misién especifica?

Para la iglesia latinoamericana, estar en el mundo sin
ser del mundo, significa en concreto y cada vez mds clara-
mente, estar en el sistema, sin ser del sistema. Es evidente,
en efecto, que sélo un rompimiento con el injusto orden
actual y un franco compromiso por una nueva sociedad,
hard crefble a los hombres de América latina el mensaje
de amor del que la comunidad cristiana es portadora. Esta
exigencia debe llevarla a una profunda revisién del modo
de predicar la palabra, de vivir y de celebrar su fe.

§) Estrechamente ligado al problema anterior estd
otro muy discutido: ¢debe la iglesia jugar su peso social
en favor de la transformacién social en América latina?
Hay quienes se preocupan de ver que se propugnha una
iglesia volcada a obtener los cambios necesarios y urgen-
tes . Se teme que después de haber estado ligada al orden
reinante, la iglesia se comprometa con el siguiente, asi sea
més justo. Se teme también que este empefio termine en
un ruidoso fracaso: el episcopado latinoamericano no tiene
una posicén undnime y no dispone de los medios necesa-
rios para orientar al conjunto de los cristianos en una linea
de avanzada social®.

8 Cf, los perspicaces andlisis de J. L. SEGUNDO, ¢Hacia uma iglesia de
1zquierda? y R. CETRULO, Ulilizacién politica de la iglesia: PD (abril 1969) 35-39
y 40-44, respectivamente.

® H. Borrat hace observar ¢c6mo las esperanzas despertadas en el papel de
la iglesia-institucién por Medellin comienzan a convertirse en frustracién y desaso-
siego, en La iglesia ¢para qué?: CS (1970, primera entrega) 14.
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No se puede negar la pertinencia de esta observacién.
Hay en efecto un gran riesgo. Pero la influencia social de
la iglesia es un hecho macizo. No jugarla en favor de los
oprimidos de América latina es hacerlo en contra, y es
dificil fijar de antemano los limites de esa accién. No ha-
blar, es constituirse en otto tipo de iglesia del silencio;
silencio frente al despojo y la explotacién de los débiles
por los poderosos. De otro lado, ¢la mejor manera para la
iglesia de romper sus lazos con el orden presente — y per-
der as{ ese ambiguo prestigio social — no serfa, precisa-
mente, denunciar la injusticia fundamental en que estd
basado? Con frecuencia sélo ella estd en condiciones de
elevar piblicamente su voz y su protesta. Cuando algunas
iglesias lo han comenzado a hacer son hostilizadas por los
grupos dominantes y reprimidas por el poder politico ¥
Para reflexionar sobre lo que corresponde hacer a la iglesia
latinoamericana, y actuar en consecuencia, es necesario te-
ner en cuenta sus coordenadas histdricas y sociales, su aqui
y ahora. No hacerlo as{ es permanecer al nivel de una
teologfa y un compromiso abstractos y a-histéricos; o qui-
z4 més sutilmente, de una teologfa més cuidadosa de no
repetir errores pasados que de ver la originalidad de la
situacién presente y de comprometerse con el mafiana.

g) Lacomunidad cristiana latinoamericana se halla en
un continente pobre. Pero la imagen que ella misma ofre-

1 C. Aguiar habla de la posibilidad en América latina de un estilo dife-
rentez de «iglesia subterrdnea», subterrdnea frente al poder politico y no al ecle-
sidstico (como en las iglesias de paises opulentos), y prevé la necesidad de una
teologia de la persecucién — que puede hacer «reencontrar el sentido de la
cruz, perdido desde hace un tiempo» ~— Tendances et courants actuels du cathol:-
cisme  latino-américarn 1oc-International 30 (1970) 18. Pero esto no vendrd
s6lo de la radicalidad del compromiso. H. Borrat apunta con perspicacia y humor
que «la iglesia va a pagar un precio muy oneroso por el noviciado revolucionario
de algunos de sus miembros . Fdcil es prever que durante los 70, ningin grupo
social aparecerd tan expuesto como la 1glesia a los mecanismos represivos. Pocos
tan ingenuamente empecinados como ciertos grupos de vanguardia dentro de ella
en publicitar su condicién subversiva, en profesar la violencia antes de ejercerla,
en entregarse gratis a sus adversarios polfticos»: 4. c., 12.
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ce, tomada globalmente, no es la de una iglesia pobre.
Asi lo reconoce lealmente el documento final de Medellin,
y asi lo puede comprobar quien se interese por conocer la
impresién del latinoamericano medio. En la proyeccién de
esta imagen intervienen sin duda prejuicios y generaliza-
ciones, pero nadie puede negar su validez en cuanto a lo
fundamental. Abierta o sutilmente cémplice de la depen-
dencia externa e interna en que viven nuestros pueblos,
la mayoria de la iglesia ha apostado por los grupos domi-
nantes, a ellos ha dedicado — por «eficacia» — lo mejor
de sus esfuerzos. Identificdindose con esos sectores y asu-
miendo su estilo de vida. Confundimos con frecuencia la
posesién de lo necesario con una cémoda instalacién en
este mundo, la libertad para predicar el evangelio con la
proteccién de los grupos poderosos, los instrumentos de
servicio con los medios de poder. Importa sin embargo
precisar bien en qué consiste el testimonio de pobreza.

No obstante las esperanzas despertadas por las opcio-
nes que recordamos, son muchos los cristianos en América
latina que las ven con gran escepticismo. Consideran que
ellas llegan muy tarde, y que los verdaderos cambios en la
iglesia sélo serdn el resultado de las transformaciones
sociales que experimente el continente. Temen incluso
— como muchos no cristianos — que los esfuerzos de la
iglesia latinoamericana no hagan de ella sino el «Gato-
pardo» de la revolucién latinoamericana.

Este peligro es real y habrd que estar atento a él. Sea
como fuere, enfrentar las cuestiones planteadas, con los
matices que le son privativos, deberfa ir afirmando poco
a poco la personalidad propia de la iglesia latinoamericana.
La situacién de dependencia que se vive en el subconti-
nente vale también en el plano eclesidstico. La iglesia
latinoamericana nacié dependiente y ha vivido hasta hoy
una situacién que no le ha dejado desarrollar sus peculia-
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ridades !, Como en el plano socio-econémico y politico,
esa dependencia no es sélo un factor externo, sino que
configura las estructuras, vida y pensamiento de la iglesia
latinoamericana. Ella ha sido més una iglesia-reflejo que
una iglesia-fuente 2, Esta es otra de las reclamaciones cons-
tantes de laicos, sacerdotes, religiosos y obispos en Amé-
rica latina ™. La superacién de la mentalidad colonial es
una de las grandes tareas de la comunidad cristiana. Ella
serd ademds una forma de contribuir auténticamente al
enriquecimiento de la iglesia universal. Sélo asi la iglesia
latinoamericana podrd encarar sus verdaderos problemas y
echar raices en un continente en trance revolucionario.

1 Cf G GUTIERREZ, De la :glesia colonial a Medellin Vispera 16 (1970)
3-8

12 Cf H DpE LiMA Vaz, Igrera reflexo vs igreta fonte Cadernos Brasileiros
{marzo abril 1968) Sigue siendo vilido, en efecto, Io que Fr Hegel seiialaba ya
«Todo 1o que sucede en América no es sino el eco del viejo mundo y la expresion
de una vida extranjera», y postulaba «America debe separarse del suelo en que
se ha de<arrollado hasta hoy la historia universal» La raison dans Ubistone
Paris 1965 242

13 En cuanto a la reflextén teoldgica, se considera que «es urgente que la
jerarquia latinoamericana estimule a sus teologos con el fin de desarrollar nuevos
aspectos de la teologia elaborada en buena parte por teologos de otras regiones y
dentro de condiciones histéricas distintas» Presencia actwa  (Itapoan) Signos,
40 a, ver tamtén Documento de trabajo de la II Conferemcia del episcopado
latinoamericano bid , 215 a2 «Este momento — decfa el cardenal Landazur: en
la clausura de la Conferencta de Medellin — es conclusivo, entre otras cosas, de
una etapa de dependencia religiosa, de un imitar ideologias y posturas de otras
latitudes Intentamos buscar soluciones dentro de nuestras realidades y posibili-
dades» Signos, 250
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No nos queda sino recoger la problemdtica planteada
en las pdginas anteriores y esbozar algunas de las reflexio-
nes que ella suscita desde una perspectiva teolégica. O mis
exactamente: indicar los lineamientos bdsicos de la obra
por emprender.

Intentando ser fieles al método que insinuamos en la
primera parte de este trabajo, nuestro punto de partida
estard dado por las cuestiones que plantea la praxis social
en el proceso de liberacidén y la participacién de la comu-
nidad cristiana en él, dentro del contexto latinoamericano.
Esto tiene para nosotros un interés especial. Pero es claro
que el compromiso con el proceso de liberacién se da
también, aunque en forma e intensidad diversas, en las
iglesias de otros lugares del mundo. Todos los recursos
a la palabra del Sefior, todas las referencias a la teologia
contempordnea estardn hechos teniendo en cuenta esa
praxis .

El punto cardinal parece ser el siguiente: la amplitud
y gravedad del proceso de liberacién es tal, que la pre-
gunta por su significacién es en realidad una cuestién so-
bre el sentido mismo del cristianismo y sobre la misién de
la iglesia en el mundo. Este cuestionamiento estd plantea-
do, explicita o implicitamente, por los compromisos que los

1 Para evitar repeticiones no mencionaremos explicitamente las experiencias
y los textos que esbozan una reflexién sobre ellas, que hemos citado en la tercera
parte de este trabajo. Pero es claro que las reflexiones que siguen no se afiaden a
esos compromisos con el proceso de liberacidn que se vive en América latina,
por el contrario, dichos compromisos alimentan sustancial y permanentemente esas
reflexiones y constituyen ademds su terreno de verificacidn.
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cristianos van asumiendo en la lucha contra una sociedad
injusta y alienada. Cuestionamiento hondo y que se da en
el interior mismo de la iglesia. J. B. Metz anota acertada-
mente: «Hoy dfa, ante quien es necesario justificar la fe
no es tanto al hombre que vive fuera de la iglesia, sino
mi4s bien al fiel que vive en la iglesia» % La exhortacién de
Leén Magno «cristiano reconoce tu dignidad» ya no es
més de clara comprensién y de ficil acogida para el cristia-
no de hoy.

Sélo en esta éptica se puede calar en la profundidad
del planteamiento, y ver con ojos nuevos el problema de
la significacién del proceso de liberacién a la luz de la fe.

3 La risposta des teologi. Brescia 1969, 68.




PriMERA SECCION

FE Y HOMBRE NUEVO

No se trata de abordar toda la compleja problemitica
que este enunciado implicaria, sino de ver brevemente
algunos aspectos en relacién a los puntos que nos inte-
resan.

Desde una perspectiva de fe, lo que mueve, en tltima
instancia, a los cristianos a participar en la liberacién de
los pueblos oprimidos y de las clases sociales explotadas
es el convencimiento de la incompatibilidad radical de las
exigencias evangélicas con una sociedad injusta y alie-
nante. Sienten muy claramente que no pueden pretender
ser ctistianos sin asumir un compromiso liberador. Pero
la forma cémo se articula esta accién por un mundo mds
justo con una vida de fe, se halla en un nivel mds intui-
tivo y de biisqueda, por momentos angustiosa.

La teologia, en tanto que reflexién critica, a la luz de
la palabra acogida en la fe, de la praxis histdrica y, por
tanto, de la presencia de los cristianos en el mundo, de-
ber4 ayudar a ver cémo se establece esa relacién. La refle-
xidn teoldgica tratard de discernir los valores y desvalores
en esa presencia. Explicitard los valores de fe, de esperan-
za y de caridad contenidos en ella. Pero deberd también
contribuir a corregir posibles desviaciones, asi como olvi-
dos de otros aspectos de la vida cristiana, en los que las
exigencias de la accién politica inmediata, por generosa
que ésta sea, puedan hacer caer. Esto es, igualmente, tarea
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de una reflexién critica que, por definicién, no quiere ser
una simple justificacién cristiana @ posteriori'. En el fon-
do, es dar, de una manera u otra, su aporte para que el
compromiso liberador sea mds evangélico, mds auténtico,
mds concreto y més eficaz.

Por ello importa tener presente que mds alld o, mejor,
a través de la lucha contra la miseria, la injusticia y la
explotacién, lo que se busca es la creacidn de un hombre
nuevo. El Vaticano 11 decfa ya: «Somos testigos de que
nace un nuevo humanismo, en el que el hombre queda
definido principalmente por su tesponsabilidad hacia sus
hermanos y ante la historia» (GS 55). La aspiracién a la
creacién de un hombre nuevo es el resorte intimo de la lu-
cha que muchos hombres han emprendido en América
latina? La satisfaccién de este anhelo (si puede, alguna
vez, ser plenamente satisfecho) sélo serd barruntada por
la actual generacién, pero esa aspiracién anima desde
ahora su compromiso >,

Esta busqueda cuestiona y desafia a la fe cristiana.
Lo que ella pueda decir de si misma, hard ver la relacién
que mantiene con este objetivo de los hombres que bregan
por la emancipacién de otros hombres y de ellos mismos.
La conciencia, en efecto, de la necesidad de una autolibera-
cién es capital para una correcta inteligencia del proceso.
No se trata de un «luchar por los otros», de resabio
paternalista y objetivos reformistas, sino de percibirse a si
mismo como un hombre no realizado, viviendo en una
sociedad alienada; y, consecuentemente, de identificarse

1 K. Rabner habla de la posibilidad no lejana de que la iglesia dé un
«univoco no» a determinadas tendencias o interpretaciones del cristianismo
La risposta de: teologs, 71.

2 Cf. supra, capitulo 6.

3 Sigue siendo vélido lo que Marx escribia hace mds de 100 afios: «La ac-
tual generactdn se parece a los judios que Motsés conducia por el desterto No sélo
tiene que conquistar un nuevo mundo, sino que tiene que perecer para dejar
sitio 2 los hombres que estén a la altura de! nuevo mundo». Les luttes sociales
en France 1848 1850. Paris 1952, 90.
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radical y combativamente con quienes — hombre y clase
social — sufren en primer lugar el peso de la opresidn.

A la luz de la fe, de la caridad y de la esperanza, ¢qué
sentido tiene entonces esta lucha, esta creacién?, ¢qué
significa esta opcién por el hombre?, squé significa la no-
vedad en la historia, la orientacién hacia el futuro? Tres
interrogantes *, Tres pistas, también, por las cuales discu-
rre vacilante la reflexién teolégica contemporénea. Pero
ante todo, tres tareas.

¢ Ellas recuerdan, en cierto modo, las célebres preguntas program4ticas plan-
teadas por Kant en la Critica de la razdén pura «¢qué puedo saber?, ¢qué debo
bacer?, {qué me esti permitido esperar’» (El subrayado es nuestro). Sobre el sen-
tido y la evolucién de estas preguntas, of J. L. BRUCH, La phtlosopbie religreuse
de Kant. Paris 1968, 21-30.



9
LIBERACION Y SALVACION

UE relacién hay entre la salvacién y el proceso de
liberacién del hombre a lo largo de la historia?
O mis exactamente, ¢qué significa a la luz de la
palabra, la lucha contra una sociedad injusta, la creacién
de un hombre nuevo? Responder a estos interrogantes
implicarfa tratar de precisar lo que se entiende por la sal-
vacién, nocidén central del misterio cristiano. Tarea com-
pleja y dificil que debe llevar a algunas consideraciones
sobre el significado de la accién salvifica del Sefior en la
historia. Salvacién de todo el hombre y centrada en Cristo
liberador.

I

SALVACION: NOCION CENTRAL
DEL MISTERIO CRISTIANO

Una de las grandes carencias de la teologia actual es la
ausencia de una reflexién profunda y licida sobre el tema
de la salvacién'. Ante una mirada supetficial esto puede

1 Lo sefiala con acierto P. SMULDERS, La iglesia como sacramento de la
salvacion, en La iglesia del Vaticano 11 1. Flors, Barcelona 1966, 379. Y més re-
cientemente, Y.-M. CONGAR, Sitwacién y tareas de la teologia de hoy. Sigueme, Sala-
manca 1970, 99: «Una cuestién sobre la que se ha escrito poco: ¢qué significa, para
el mundo y para el hombre, ser salvado?, ¢en qué consiste la salvacién?»; y en otro
lugar: «Es necesario volver a preguntarnos muy seriamente sobre la idea que nos
hacemos de la salvacidn. Casi no hay una nocién teolSgica implicando conse-
cuencias inmediatas, muy concretas y muy importantes, que haya sido dejada en
tanta vaguedad, y que reclame, de la manera mds urgente, una elaboracién ade-
cuadaxn: Christianisme et libération de ’homme: MO 265 (1969) 8.
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parecer sorprendente, pero es lo que ocurre con todos los
asuntos dificiles: se teme abordarlos. Se los da por cono-
cidos y se construye sobre gastados cimientos, establecidos
en otras épocas, sobre supuestos, sobre aproximaciones.
Llega un momento, sin embargo, en que el edificio se
tambalea. Es la hora de ocuparse nuevamente del basa-
mento. Esa hora llegé para la nocién de salvacién?.
Comienzan a aparecer, en los dltimos tiempos, algunos
estudios con pretensiones de revisién y profundizacién®,
Es sélo un primer paso.

No nos corresponde entrar aqui en el detalle de esa
revista critica. Nos limitaremos a subrayar que en el plan-
teamiento de la cuestién, pueden distinguirse dos enfoques
que se han sucedido, ademds, como dos etapas, estrecha-
mente ligadas entre ellas.

1. De lo cuantitativo...

La problemdtica de la nocién de salvacién ha estado,
durante mucho tiempo, tomada —y bloqueada — por la
cuestién cldsicamente llamada de «la salvacién de los in-
fieles». Aspecto cuantitativo, extensivo de la salvacién.
Problema de nidmero de salvados, de posibilidades de sal-
varse, pero también del papel que corresponde a la iglesia
en este proceso. Los términos del asunto eran, de un lado,

2 E. incluso, para el término mismo. «Salvacién», con su connotacién de
evasién, pareceria cada vez mds inadecuado para expresar la realidad en cuestién,

3 Cf. J. L. Secunpo, Intelecto y salvacién, en Salvacion y construccion
del mundo. Barcelona 1968, 47-91; A. MANARANCHE, Quel salut? Paris 1969;
Ch. DuqQuoc, Qu’est-ce que le salut?, en L’église vers Uavenir. Paris 1969, 99-102, y
el interesante planteamiento de la cuestién en el reciente articulo de J. P. Jossua,
L’enjen de la récherche théologique actuelle sur la salut: RSPT 1 (1970) 24-45.
El viejo libro de Y.-M. CONGAR, Amplio mundo mi parroquia. Estella 1965, retine
diferentes estudios sobre la nocién de salvacién, y abrié senderos que mantienen
su vigencia. No puede, ademds, olvidarse al respecto las preocupaciones e intui-
ciones de Teilhard de Chardin.

;
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la universalidad de la salvacién y, del otro, la iglesia visi-
ble como mediadora de ella.

La evolucién de la cuestién ha sido compleja y fati-
gosa®, Hoy, esa evolucién puede considerarse, en cierto
modo, terminada. La idea de la universalidad de la volun-
tad salvifica de Dios, claramente enunciada por Pablo
en su carta a Timoteo, se ha abierto paso, ha vencido las
dificultades que le presentaban determinadas maneras de
entender la misién de la iglesia y ha logrado imponerse en
forma definitiva’. No queda sino sacar las consecuencias.
No son pocas®.

Dejando para més adelante las repercusiones sobre
aspectos eclesioldgicos, debemos hacer aqui hincapié, bre-
vemente, en un punto importante. La nocién de salvacién
implicada en este enfoque tenia dos rasgos muy precisos:
se trata de una curacién del pecado en la vida presente, y,
esto, en virtud de una salvacién ultraterrena. Lo que im-
porta por tanto, es saber cémo puede lograr la salvacién
un hombre que est fuera del alcance normal de la gracia,
depositada en la iglesia. Las explicaciones que se han
sucedido trataron de mostrar por qué vias extraordinarias
un hombre puede asegurarse la salvacién entendida, ante
todo, como una vida ultraterrena. La vida presente apa-
rece, entonces, como una prueba: lo que se hace en ella
es juzgado y tiene valor en relacién al fin trascendente,

4 Para un estudio histérico del asunto puede consultarse la obra cldsica de
L. CAPERAN, Le probléme du salut des infidéles. Toulouse 1934, 2 vol.; cf. tam-
bién A. SANTOsS HERNANDEZ, Salvacidn y pagamismo Santander 1960.

5 Cf. el sélido estudio de H. Nvs, Le salut sans !'évangile. Paris 1966;
cf. también el articulo de J. RATZINGER, Salus extra ecclesiam nulla est, en
Naturaleza salvifica de la iglesia. Barcelona (DO-c) 1964,

¢ FEn primer lugar, para una teologia de la iglesia (cf. mds adelante, capi-
tulo 12) y, consecuentemente, para una teologia de la actividad misionera, Ia
encuesta realizada por la revista misionera Spiritus 24 (1965) y las ponencias
de la xxxv Semana de misiologia reunidas en Repenser la mission. Louvain 1963;
son ejemplos reveladores de la crisis provocada por esta revisién que ha llevado
a la afirmacién neta y limpida de la universalidad de la salvacién. Ver el estado
de la cuestién sobre esta revisién, de B. WiLLENS, La necesidad de la iglesia
para la salvacidn: Concilium 1 (1965) 114-127.
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Es situarse en una perspectiva moralista, y en una espiri-
tualidad de evasién de este mundo. Sélo el contacto con
los canales de la gracia instituidos por Dios, puede notmal-
mente eliminar el obstdculo para alcanzar esa vida: el
pecado. Esta 6ptica se explica bien, si recordamos que la
cuestién de «la salvacién de los infieles», se planteé en
nuestra época cuando se descubrié la existencia de hom-
bres pertenecientes a otras religiones y habitando en zonas
alejadas de aquellas en las que, tradicionalmente, la iglesia
habia echado raices.

2. ...alo cuadlitativo

Pero a medida que la universalidad de la salvacién,
y la posibilidad de alcanzatla, fue ganando terreno en la
conciencia cristiana; a medida que el aspecto cuantitativo
se resolvia de este modo y perdia interés, la cuestién de
la salvacién dio un salto cualitativo y recibié otro enfoque.
En efecto, afirmar la universalidad de la salvacién es miés
que sostener la posibilidad de alcanzarla mé4s all4 de las
fronteras visibles de la iglesia. Buscando c6mo extender
la posibilidad de salvacién se llegé al nicleo mismo de la
cuestién: se salva el hombre que se abre a Dios y 2 los
demds, incluso sin tener clara conciencia de ello. Algo
vilido, ademds, para cristianos y no cristianos. Vilido para
todo hombre. Hablar de la presencia de la gracia — acep-
tada o rechazada— en todos los hombres implica, por
otra parte, valorar cristianamente las rafces mismas de la
accién humana. Impide hablar con propiedad de un mun-
do profano’. Un aspecto cualitativo e intensivo aparece en

7 «Para la tradicidén ortodoxa no existe lo profano, sino solamente lo pro-
fanado»: O. CLEMENT, Un ensayo de lectura ortodoxa de la constitucién, en La
iglesia en el mundo..., Madrid 1967, 673. La misma idea en Ch. MOELLER, Reno-

vacidn de la doctrina sobre el bombre, en Teologia de la renovacién I1. Sigueme,
Salamanca 1972,
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lugar del cuantitativo y extensivo. La existencia humana
no es, en dltima instancia, sino un si o un no al Sefior:

Los hombres aceptan ya en parte la comunién con Dios,
aunque no lleguen a confesar explicitamente a Cristo como a
su Sefior en la medida en que movidos por la gracia (LG 16),
a veces secretamente (GS 3,22), renuncian a su egoismo y
buscan crear una auténtica fraternidad entre los hombres.
No la aceptan en cuanto se desinteresan por la construccién
del mundo, no se abren a los demis y se repliegan culpable-
mente sobre si mismos (Mt 25, 31-46) 8,

En este enfoque la nocién de salvacién revela una
faceta que no aparecfa en la perspectiva anterior. La sal-
vacién no es algo «ultramundano», frente a lo cual la vida
presente seria sélo una prueba. La salvacién — comunién
de los hombres con Dios y comunién de los hombres
entre ellos — es algo que se da, también, real y concreta-
mente desde ahora, que asume toda la realidad humana,
la transforma, y la lleva a su plenitud en Cristo:

El centro, pues, del designio salvador de Dios es Jesucristo,
quien por su muerte y su resurreccién transforma el universo
y hace posible el acceso de los hombres a su verdadera pleni-
tud humana. Esta plenitud abarca al hombre en su totalidad:
cuerpo y espiritu, individuo y sociedad, persona y cosmos,
tiempo y eternidad. Cristo, imagen del Padre, Dios-hombre
perfecto, asume la existencia humana en todas las dimen-
siones 9.

8 La pastoral de las misiones de América latina (conclusiones del encuentro
de Melgar organizado por el departamento de mistones del CELAM). Bogotd 1968,
16 y 17. La misma idea en otro texto que presenta, igralmente, una interesante
reflexién teoldgica, en el Documento de trabajo preparatorio a la conferencia de
Medellin- «Los hombres dan a esta salvacidén ofrecida en Cristo una respuesta
Iibre, La aceptan ya, de algin modo, aunque no conozcan explicitamente a Jesu-
cristo, cuando movidos secretamente por la gracia, se esfuerzan por salir de su
egoismo para abrirse a la tarea de reconstruir este mundo y entrar en comunidn
con sus hermanos. No la aceptan cuando se niegan a reconocer esta tarea de
promocién, de servicio y de comunién con los demds; lo cual constituye un
pecado», en Sigros, 212b.

®  Documento de trabajo , en Signos, 210 b.
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En consecuencia, el pecado no es sélo un impedimento
para esa salvacién en el més all4. El pecado en tanto que
ruptura con Dios es una realidad histérica, es quiebra de
comunién de los hombres entre ellos, es repliegue del
hombre sobre si mismo. Repliegue que se manifiesta en
una multifacética postura de ruptura con los demds. Y por-
que el pecado es una realidad intrahistérica — personal y
social —, formando parte de la trama diaria de la vida
humana, es también, y ante todo, una traba para que aque-
lla llegue a la plenitud que llamamos salvacién.

La idea de la salvacién universal, penosamente con-
quistada y que partia del deseo de extender las posibilida-
des de lograrla, desemboca asi en una cuestién de inten-
sidad de la presencia del Sefior y, por tanto, de valoracién
religiosa de la accién del hombre en la historia. La mirada
se orienta hacia este mundo para ver en el mds all4, no la
«verdadera vida», sino la transformacién y la realizacién
plena de la vida presente. El valor absoluto de la salvacién
lejos de desvalorizar este mundo le da su auténtico sentido
y su consistencia propia porque se da ya, inicialmente, en
él. Para decirlo con términos de la teologia biblica: la
perspectiva profética (el reino asume, transformdndola, la
vida presente) reclama sus derechos frente a una perspec-
tiva sapiencial (primacfa de la vida ultraterrena)?.

En esta Gptica interviene, sin duda, el factor que sig-
nificé, precisamente, el dltimo empujén hacia la afirma-
cién sin ambages de la universalidad de la salvacién: la
aparicién del atefsmo; sobre todo, el hecho de su surgi-

10 Sobtre la interptetacién de las bienaventuranzas en Lucas en esta petrspec-
tiva, cf. mds adelante, capitulo 13. J. L. Segundo en el interesante ensayo sobre
1a nocién de salvacién, citado anteriormente, hace notar una diferencia de enfoque
entre el pensamiento de Pablo y el de otros autores del nuevo testamento, para-
lela a la que acabamos de tvocat, y concluye: «Podemos, pues, decir que el
cristianismo, aunque concuerda con las religiones de salvacién extramundana en
referirse a una salvacién absoluta, difiere de ellas en haber introducido ese valor
absoluto en medio de la realidad histérica y aparentemente profana de la exis-
tencia del hombte»: Intelecto y salvacién, 87.
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miento en el seno mismo de los paises cristianos. El no
creyente, a diferencia del creyente de otras religiones, no
se interesa por una salvacién extramundana; la considera,
mis bien, una evasién de la dnica cuestién que estd dis-
puesto a plantearse: el valor de la existencia terrena.
A este problema busca responder lo que hemos llamado
el segundo momento en el tratamiento de la nocién de
salvacién .

Los avatates de la evolucién que resefiamos nos han
permitido, pues, recuperar definitivamente un elemento
esencial de la nocién de salvacién atascada por mucho
tiempo en un asunto de mayores o menores posibilidades
de alcanzarla: la salvacién es, también, una realidad intra-
histdrica. Es mds, la salvacién — comunién de los hom-
bres con Dios y comunién de los hombres entre ellos —
orienta, transforma y lleva la historia a su plenitud.

11
UNA SOLA HISTORIA

Lo que hemos recordado en el parrafo precedente nos
lleva a afirmar que, en concreto, no hay dos historias, una
profana y otra sagrada «yuxtapuestas» o «estrechamente
ligadas», sino un solo devenir humano asumido irreversi-
blemente por Cristo, Sefior de la historia. Su obra reden-
tora abarca todas las dimensiones de la existencia y la
conduce a su pleno cumplimiento. La historia de la salva-
cién es la entrafia misma de la historia humana. A esta
visién unitaria la conciencia cristiana llegé después de una
evolucién paralela a la experimentada por los enfoques

1 Compatando, desde otro enfoque, estas dos posiciones, Ch Dugquoc es-
cribia hace unos afios «Lo que importaba entonces al teologo era la manera
como el hombre trabajaba en relacién con su fin trascendente, lo que 1mporta hoy
es lo que hace el hombre» Eschatologie et realités terrestres LV (nov dic
1960} 5



200 TE Y HOMBRE NUEVQ

de la nocién de salvacién que acabamos de evocar. Los re-
sultados son convergentes. De un punto de vista esencia-
lista y abstracto, se pasé a un punto de vista existencial,
histérico y concreto: sélo conocemos al hombre efectiva-
mente llamado a la comunién gratuita con Dios. Toda
reflexién, toda distincién que quiera introducirse, debe
partir de este hecho: la accién salvifica de Dios trajina
toda existencia humana 2, El devenir histérico de la huma-
nidad debe ser definitivamente situado en el horizonte
salvifico. Sélo asi se dibujard su verdadero petfil y surgird
su més hondo sentido. Pareceria, no obstante, que la teo-
logfa contempordnea no ha logrado todavia forjar las cate-
gorfas que permitan pensar y expresat en forma adecuada
la perspectiva unitaria de la historia®, Se trabaja de un
lade, bajo el temor de recaer en los viejos dualismos v,
del otro, bajo la sospecha permanente de no salvar sufi-
cientemente la gratuidad divina y lo especifico del cristia-
nismo. Pero, aunque la forma de entenderla sea suscepti-
ble de enfoques diversos, la afirmacién fundamental es
clara, en concreto: hay una sola historia®. Una historia
cristofinalizada.

12 Cf mas atras, capitulo 5

13 Ver, en este sentido, el esfuerzo de T P JOssUA, @ ¢

¢ Citemos ¢l testtmonio de dos teologos de tendencia mds bren moderada
Situdndose en una perspectiva biblica P Grelot afirma , «Historia profana e his
toria santa no son pues dos reahdades scparadas Estan imbricadas 1a una en la
otra No hay concretamente sino wna sola historia humiana, que se desarrolla
a la vez sobre los dos planos La gracia de la redencidn, cuy0 misterioso itinerario
constttuye la historia santa, esta en pleno trabajo en el corazon de la historia pro
fana la historia santa integra toda la histona profana, a la cual confiere, en ulu
ma instancla, su significacion inteligible» Dicho esto, el autor afiade «En medio
de la historia profana que recubre todos los siglos, la historia santa tiene puntos
de emergencia que permuten constatar su realidad y conocer sus aspectos esenciales»
Sens chrétien de Uancien testament Tournar 1962, 111 Sin embargo, la nocion
de «puntos de emergencta» no aparece muy clara ¢Tienen ellos su propia histo
ria en medio de la historia general de la humanidad? ¢Son necesarios para cons
tatar la realidad de la historia santa?, (o no son sino la interpretacion de la
historia a la luz de la palabta de Dios?

Por su parte, E Rideau piensa que «s1 la vocacién del mundo y del hombre
es sobrenatural, no existe, de hecho y en profundidad, sino una realidad sobrena
tural El mundo profanc no es sino una abstraccién en relacion al mundo sobre-
natural de la fe» Y at il un monde profane? NRT (1966) 1080 Esto no de
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El estudio de dos grandes temas biblicos puede permi-
tirnos ilustrar esta dptica y percibir mejor su alcance: la
relacidn entre creacién y salvacién, y las promesas esca-
tolégicas.

1. Creacién y salvacion

La Biblia establece una fuerte relacién entre creacién
y salvacién. Pero lo hace a partir de la experiencia histé-
rica y liberadora del éxodo. Olvidar esa perspectiva es
exponerse a yuxtaponer esas dos nociones, y perder asf el
rico filén que esa relacién significa para la comprensién
de la obra totalizadora de Cristo y de su Espiritu.

a) Creacidn: primer acto salvifico

La Biblia no se interesa por la creacién para satisfacer
inquietudes de orden filoséfico respecto del origen del
mundo. Su perspectiva es otra.

La fe biblica es, ante todo, una fe en un Dios que se
revela en acontecimientos histéricos. En un Dios que salva
en la historia. La creacién es presentada en la Biblia no
como una etapa previa a la salvacién, sino como inserta
en el proceso salvifico:

Bendito sea el Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucristo...
por cuanto nos ha elegido en él antes de 1a creacién del mundo
para ser santos e inmaculados en su presencia, en el amor,
eligiéndonos de antemano para ser sus hijos adoptivos por
medio de Jesucristo (Ef 1, 3) 15,

bilita, para él, la consistencia de lo temporal porque estamos ante «una dia-
léctica viva de relacién entre un mundo que no es profano sino porque no es
percibido como divino, y una realidad sobrenatural que busca asumitlo, rescatatlo,
consagrarlo, divinizarlo»: Ibid., 1082,

La posicién de K. Rahner, en cambio, pareceria mds reticente, en Historia
del mundo e bistoria de la salvacidn, en Escritos de teologia V. Madrid 1964, 115-
134. Cf. también O. PEREZ MORALES, Fe y desarrollo. Caracas 1971, 49, donde
afirma con claridad la existencia de una sola historia.

15 Cf. el comentario de H. ScCHLIER, Der Brief an die Epheser. Dusseldorf
1958, 37-48.
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Dios no sélo creé en un principio, sino también con
un fin. Dios crea a los hombres para que sean hijos*.
Mi4s todavia, la creacién aparece como el primer acto
salvifico:

La creacidn es una accidn histdérica de Yahvé, una obra dentro
del tiempo. Ella abre realmente el libro de la historia. Cierto,
por ser la primera obra de Yahvé, se encuentra al principio
absoluto de la historia; pero no estd sold, otras le seguirdn 17.

La creacién del mundo da inicio a la historia®, a la
empresa humana y a la gesta salvifica de Yahvé. La fe en
la creacién le quita su cardcter mitico y numinoso. Ella es
obra de un Dios que salva y actda en la historia, y puesto
que el hombre es el centro de la creacién, ésta queda
integrada en la historia que se construye con el esfuerzo
del hombre.

El segundo Isaias — «el teélogo mds logrado entre los
escritores del antiguo testamento» ®— es, al respecto, un
testigo excepcional. Sus textos son citados con frecuencia,
como una de las més ricas y claras expresiones de la fe de
Israel en la creacién. En ellas, sin embargo, el acento es
puesto en la accidén salvadora de Yahvé; la obra creadora
es vista y se entiende sélo en este contexto:

Ahora, asi dice Yahvé tu creador, Jacob, tu plasmador, Israel.
No temas, que yo te he rescatado, te he llamado por tu
nombre (43, 1; cf. 42, 5-6).

18 Cf. las reflexiones de P. Schoonenberg sobre las implicaciones mutuas de
la creacién y la alianza en Alianza v creacién. Buenos Aires 1969, 129-135.

17 G. voN Rap, Teologia del antiguo testamento Y. Sigueme, Salamanca
1972, 188. Cf. también, del mismo autor: La Genése. Gendve 1968.

18 «Con la creacién del mundo (jesquema de los seis dfas!) se abre el
horizonte de 1a historia. S6lo poniendo la mirada en la creacién del mundo podia,
dentro de Israel, ser colocado el acontecimiento salvifico en el marco teoldgico que
le correspondia, ya que la creacién pertenecia a la etiologia de Israel»: G. VvON
RaD, Teologia del antiguo testamento 1I. Sigueme, Salamanca 1972, 440-441.

1 A, JacoB, Théologie de lancien testament. Neuchitel 1953, 43. Sobre
el mensaje del segundo Isafas, ver el excelente articulo de A. GAMPER, Der
Verkiindigungauftrag Israels nach Deutero-Jesaja: ZKT 91 (1969) 411-429,
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La afirmacién estd centrada en el rescate (o en la
alianza). Yahvé, es, a la vez, creador y redentor:

Porque tu esposo es tu creador; Yahvé Sebaot es su nombre;
tu redentor es el Santo de Israel, Dios de toda la tierra se
Hama (54, 5).

Numerosos salmos cantardn a Yahvé, simultdneamente,
como creador y salvador (cf. Sal 74, 89, 93, 95, 135, 136).
Pero, si esto es asf, es porque la creacién misma es un acto
salvifico:

Asf dice Yahvé, tu redentor, el que te formé desde el seno.
Yo Yahvé lo he hecho todo, yo, solo, extendi los cielos, yo
asenté la tierra, sin ayuda alguna (44, 24; cf. también Am
4,12s.; 5,8s.; Jer 33,25 s.; 10, 16; 27, 5; 32, 17; Mal 2, 10).

La creacién es obra del redentor. «No es imaginable
— escribe R. Rendtorff — una fusién mds plena entre la
fe en la creacién y la fe salvifica» ®.

b) Liberacién politica: auto-creacién del hombre

.Otro hecho histérico y, al mismo tiempo, fecundo tema
biblico, enriquece este enfoque, mds ain es su verdadera
fuente . El acto creador es ligado, casi hasta la identidad,
con el gesto que liberé a Israel de la esclavitud en Egipto.
El segundo Isafas, que escribe desde el exilio, es, igual-
mente, el mejor testigo de esta idea:

iDespierta, despietta, revistete de poderio, oh, brazo de
Yahvé! Despierta como en los dias de antafio, en las genera-
ciones pasadas! ¢No eres td el que partié a Réhab, el que
atravesd al Dragén? ¢No eres td el que secs la mar, las aguas
——————
20 Die theologische Stellung des Schiopfungsglaubens bei Deuterojesaias-
ZThK 51 (1954) 10. Citado por W. KERN, La creacidn como presupuesto de la
alianza, en Mpysterium salutis 11/1. Cristiandad, Madrid 1969, 503.
21 Como es sabido los relatos de la creacién estdn fuertemente marcados por
la experiencia del éxodo y de la alianza. Esto es patticularmente notorio en la
llamada narracién yahvista. Gén 2, 4-16 sigue el esquema del pacto de la alianza,
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del gran océano, el que trocé las honduras del mar en camino
para que pasasen los rescatados? (51, 9-10).

Términos e imagenes aluden, al mismo tiempo, a los
dos acontecimientos: creacién y liberacién de Egipto.
Réhab, que es Egipto para Isafas (cf. 30,7; cf. también
Sal 87,4), simboliza igualmente el caos que Yahvé tuvo
que vencer para crear el mundo (cf. Sal 74,14; 89,11)%.
El «gran océano» es el que envuelve el mundo del cual
surge lo creado, pero es también el mar Rojo atravesado
por los judios al empezar el éxodo. Creacién y liberacién
de Egipto son un solo acto salvifico, Es significativo, ade-
mds, que el término técnico bara para designar la creacién
original sea usado por primera vez por el segundo Isafas
(43, 1.15; cf. Dt 32, 6) para hablar de Ia creacién de Israel.
Los actos histéricos de Yahvé en favor de su pueblo son
considerados creadores (41,20; 43,7; 45,8; 48,7)%.
El Dios que Libera a Israel es el creador del mundo.

Ahora bien, la liberacién de Egipto es un acto poli-
tico. 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 supresién del desorden y la creacién
de un nuevo orden. Los primeros capitulos del Exodo
nos describen Ia situacién de opresién en que vivia el pue-
blo judio en Egipto, en esa «casa de servidumbre» (13,2;
20,2; Dt 5,6): represién (1,10-11), trabajo alienado
(5,6-14), humillaciones (1, 13-14), politica antinatalista
forzada (1, 15-22). Yahvé suscita entonces la vocacidén de
un liberador: Moisés.

Bien vista tengo la afliccién de mi pueblo en Egipto, y he
escuchado el clamor que le arrancan sus capataces, pues ya
conozco sus sufrimientos. He bajado para librarle de la mano
de los egipcios  he visto ademds la opresién con que los

22 Cf J STEINMANN, Le prophete Isaie Paus 1950, 221
2 Cf W KERN, 2 ¢
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egipcios los oprimen. Ahora, pues, ve; yo te envio a Faradn,
para que saques a mi pueblo, los hijos de Israel, de Egipto
(3,7-10).

Enviado por Yahvé, Moisés emprende entonces una
larga y dura lucha por la liberacién de su pueblo. La alie-
nacién en que se encontraban los hijos de Israel es tal, que
en un principio «ellos no escucharon a Moisés, consumi-
dos por la dura servidumbre» (6,9). E incluso, més tar-
de, fuera ya de Egipto, al vetse amenazados por los ejérci-
tos del Faradn se quejardn diciendo a Moisés:

¢Acaso no habia sepulturas en Egipto para que nos hayas
traido a morir en el desierto? ¢Qué has hecho con nosotros
sacindonos de Egipto? ¢No te dijimos claramente en Egipto
déjanos en paz, queremos servir a los egipcios? Porque me-
jor nos es servir a los egipcios que morir en el desierto
(14,11-12).

Y ya en plena marcha en el desierto, ante las primeras
dificultades, dirdn que prefieren la seguridad de la esclavi-
tud — cuya crueldad comienzan a olvidar — a las incerti-
dumbres de una liberacién en proceso:

iOjald hubiéramos muerto a manos de Yahvé en la tierra
de Egipto cuando nos sentdbamos junto a las ollas de carne,
cuando comfamos pan en abundancia (16, 3).

Una lenta pedagogia, que conocerd euforias y rettoce-
s0s, serd necesaria para que el pueblo judio tome concien-
cia de las raices de su opresién, luche contra ella y perciba
el sentido profundo de la liberacién a que estd llamado.
El creador del mundo es el creador y liberador de Israel,
a quien da por misién establecer la justicia.

Asi dice Dios, Yahvé que creé los cielos... el que extiende la
tierra... Yo Yahvé, te he llamado en la justicia y te he tomado
de la mano. Yo te he formado y te he puesto por alianza del
pueblo... para abrir los ojos de los ciegos, para sacar del cala-
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bozo al cautivo, de la circel a los que habitan las tinieblas
(Is 42, 5-7).

La creacién, lo hemos recordado ya, es pensada en
funcién del éxodo, hecho histérico-salvifico que estructura
la fe de Israel?. Y este hecho es una liberacién politica
en la que se expresa el amor de Yahvé por su pueblo, y se
acoge el don de la liberacién total.

¢)  Salvacion: re-creacion y pleno cumplimiento

Yahvé, en efecto, lo convoca no sélo para dejar Egipto
sino también, y sobre todo, «para subirle de esta tierra a
una tierra buena y espaciosa: a una tierra que mana leche
y miel» (3,8). Fl éxodo serd la larga marcha hacia la
tierra prometida, en la que se podri establecer una socie-
dad, libre de la miseria y de la alienacién. En todo el pro-
ceso el hecho religioso no aparece como algo aparte. Estd
situado en el contexto, o mds exactamente, es el sentido
profundo de toda la narracién. Es la raiz de la situacidn,
alli se decide, en dltima instancia, el dislocamiento intro-
ducido por el pecado, la justicia y la injusticia, la opresién
y la liberacién. Yahvé libera politicamente al pueblo judio
para hacerlo una nacién santa:

Ya han visto lo que he hecho con los egipcios... Ahora, pues,
si de veras escuchan mi voz y guardan mi alianza, ustedes
serdn mi propiedad personal entre todos los pueblos, porque
mfa es toda la tierra; serdn para mf un reino de sacerdotes,
una nacién santa (19, 4.6).

El Dios del éxodo, es el Dios de la historia, de la libe-
racién politica, mds que el Dios de la naturaleza. Yahvé
es el liberador, el géél de Israel (Is 43, 14; 47,4; Jer 50,
34). La alianza dard pleno sentido a la liberacién de Egip-
to, la una no se explica sin la otra:

24 Cf. al respecto RUBEM ALVES, A theology of buman Hope Washington
1969, 129. Cf. también A. ZENTENO, Liberacién social y Cristo. México 1971, 21-29.
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La alianza se hizo histéricamente en un movimiento de rup-
tura, en una atmdsfera de liberacién: el clima revolucionario
se mantenia todavia: un impulso espiritual intenso germina-
ria en €, como sucede a menudo en la historia 2.

Alianza y liberacién de Egipto son sélo aspectos de un
mismo movimiento®. De un movimiento que lleva al
encuentro con Dios. El hotizonte escatolégico estd presen-
te, en efecto, en el corazén del éxodo. Con razén apunta
G. Casalis;

El corazén del antiguo testamento, es el éxodo de la servi-
dumbre de Egipto y el paso hacia la tierra prometida... la
esperanza del pueblo de Dios, no es el regreso al mitolégico
jardin primitivo, la reintegracién al paraiso perdido, sino
la marcha hacia adelante hacia una ciudad nueva, ciudad
humana y fraterna cuyo corazén es Cristo 27,

Yahvé sera recordado, a través de toda la historia de
Israel, por este gesto que da inicio a esa historia. Historia
que es una re-creacidn. En efecto, el Dios que hace del
ca0s un cosmos, es el mismo que hace pasar a Israel de la
alienacién a la liberacién. Todo esto es celebrado en la
pascua judia.

Lo que se expresa, en primer lugar, en la pascua judia es la
certeza de la libertad. Con la salida de Egipto una hora nueva
ha llegado para la humanidad: la redencién de la miseria.
Si el éxodo no hubiera tenido lugar, marcado por el doble
sello de la imperiosa voluntad divina y de la participacién con-
sentida y consciente de los hombres, el destino histérico de
la humanidad habria seguido otro curso, radicalmente dis-

2 A, GELIN, Moise dans Uancien testament, en Moise, I’bomme de Valliance.
Paris 1955, 29.

.28 Respecto al cardcter central del tema de la alianza, consultar la breve pero
interesante nota de BELTRAN VILLEGAS, El tema de la alianza y el vocabulario teo-
ldgico del antiguo testamento: TV (julio-septiembre 1961) 178-182; y en una
perspectiva exegética reciente, el andlisis de P. BEAUCHAMP, Propositions sur
Valliance de I’ancien testament comme structure centrale: RSR (1970) 161-193,

27 Citado por Y.-M. CONGAR, Christianisme et libération de I’bomme: MO
265 (1969) 8.
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tinto, porque en sus rafces no habria figurado la redencién de
la salida de Egipto... Toda coaccién es accidental; toda mise-
ria es provisoria. El soplo de libertad que, a partir del éxodo,
pasa por el mundo puede dispersatlas hoy mismo 2.

La memoria del éxodo impregna las piginas de la Bi-
blia e inspira multiples relecturas tanto en el antiguo como
en el nuevo testamento,

La obra de Cristo se inscribird en este movimiento,
llevandolo a su pleno cumplimiento. La accién redentora
de Cristo, fundamento de todo lo que existe, es concebida
también como una re-creacién y presentada en un contexto
de creacién (cf. Col 1,15-20; 1 Cor 8,6; Heb 1, 2; Ef 1,
1-22)%. El asunto es particularmente neto en el caso del
prélogo al evangelio de Juan®. Y, segtin algunos exegetas,
todo este evangelio estarfa construido sobre esa idea®.

La obra de Cristo es una nueva creacién. En este sen-
tido es que Pablo hablard de «una nueva creacién en
Cristo» (2 Cor 5,17; G4l 6,15). Mis todavia, es en esta
«hueva creacién», es decir, en la salvacién que aporta
Cristo, donde la creacién adquiere su pleno sentido {cf.
Rom 8). Pero la obra de Cristo es presentada simultédnea-
mente como una liberacién del pecado y de todas sus con-
secuencias: el despojo, la injusticia, el odio; y al liberar,
da cumplimiento — en forma inesperada — a las promesas

28 A. NEHER, Mosse et lg vocation juwe Paris 1957, 137.

2 Cf. un comentario a algunos de estos textos en F MuUSSNER, Creacidn en
Cristo, en Mystertum salutis 11/1, 506-511.

% Cf C H. Dooo, The interpretation of the fourth Gospel Cambridge
1954, 269, C K B4RRET, The Gospel according to S¢ John London 1963, 125-
132, vy A FeunLLel, Prologue du quatriéme évangile, en SDB fasc 44, 1969,
col 623-688

31 «Esquematizando un poco, se puede decir que san Juan ha querido
repartir la vida de Cristo en siete periodos de siete dias, en siete semanas Seria
un error ver €n esto un juego pueril del evangelista, 0 un cuadro cémodo y artifi-
cial para encuadrar en €l la vida de Cristo Esta estructura esquemdtica cotres-
ponde a la intencién manifestada ya en el prélogo poner en paralelo la obra
creadora y la obra mesidnica las siete veces siete dias del ministerio mesidnico
corresponden a los stete dias de la creacién» M -E Boismarp, EI prélogo de
san Juan Fax, Madnd 1967, 161
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de los profetas y crea un nuevo pueblo escogido, a escala,
esta vez, de toda la humanidad. Creacién y salvacién tie-
nen pues, en primer lugar, un sentido cristolégico: en
Cristo todo ha sido creado, todo ha sido salvado (cf. Col
15-20)*.

El hombre es el resumen y el centro de la obra ctrea-
dora, y estd llamado a prolongarla por medio del trabajo
(cf. Gén 1,28). Y no sélo a través del trabajo. La libera-
cién de Egipto vinculada, hasta la coincidencia, con la
creacién, afiade un elemento de capital importancia: la
necesidad y el lugar de una participacién activa del hom-
bre en la construccién de la sociedad. Si la fe en la crea-
cién la «desacraliza» haciéndola el campo propio del
trabajo del hombre, 1a salida de Egipto, pafs de la monar-
quia sagrada, refuerza esta idea: es la «desacralizacién»
de la praxis social. Ella serd en adelante la obra del hom-
bre #. Trabajando, transformando el mundo, rompiendo
con una situacién de servidumbre, construyendo una socie-
dad justa, asumiendo su destino en la historia, el hombre
se forja él mismo. En Egipto, el trabajo se halla alienado,
y lejos de edificar una sociedad justa, contribuye, més
bien, a acrecentar la injusticia, a hacer mayor la distancia
- entre explotadores y explotados.

Dominar la tierra como lo prescribe el Génesis, pro-
longar la creacidn, no tiene valor si no es hecho en favor
del hombre. Si no estd al servicio de su liberacién, solida-
riamente con todos los hombres, en la historia. A eso
responde la iniciativa liberadora de Yahvé al suscitar la

32 Cf. S. CROATTO, La creacién en la kerygmitica actual, en Salvacidn 3

construccion del mundo, 95-104. A. FEUILLET, Le Christ sagesse de Dieu d’aprés
les epitres pauliniennes. Paris 1966; consultar sobre esta obra, y en relacién al
tema que tratamos, las atinadas observaciones de J. ALFarO, Hacia una teologia
del progreso bumano. Herder, Barcelona 1969, 22, n. 22,

3 Esto fue muy bien sefialado por H. Cox, en Lz ciudad secular. Pero
habria que precisar que esta «desacralizacién» significa, en realidad, una nocidn
diferente de lo «sagrado»: no lo intocable y separado de la vida profana, sino
algo presente y activo en el corazén de la historia humana.
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vocacién de Moisés. Sélo la mediacién de esta auto-ciea-
ctén — revelada inicialmente por la liberacién de Egip-
to — permite salir de expresiones liricas y de categorias
aproximativas, y comprender — en profundidad y sintéti-
camente — la relacién entre creacidén y salvacién tan
enérgicamente afirmada por la Biblia.

La experiencia paradigmidtica del éxodo — que man-
tiene su vigencia y actualidad gracias a similares experien-
cias histéricas por las que atraviesa el pueblo de Dios —
marcada como decia A. Neher «por el doble sello de la
imperiosa voluntad divina y de la participacién consentida
y consciente de los hombres», estructura nuestra fe en el
don del amor del Padre. En Cristo y por el Espiritu, los
hombres, superando a través de la lucha y del enfrenta-
miento todo lo que los divide y opone entre ellos, se van
haciendo uno en el seno mismo de la historia. Pero los
verdaderos agentes de esa superacién en busqueda de
unidad son los que hoy sufren opresién (econdmica, poli-
tica, cultural) y bregan por liberarse de ella*. La salvacién
— iniciativa total y gratuita de Dios, comunién de los
hombres con Dios y de los hombres entre ellos— es el
resorte intimo y la plenitud de ese movimiento de auto-
generacién del hombre, lanzado inicialmente por la obra
creadora,

En consecuencia, cuando se afirma que el hombre se
realiza prolongando la obra de la creacidn por medio del
trabajo, estamos diciendo que se sittia, por ese mismo he-
cho, en el interior de un proceso salvifico englobante.
Trabajar, transformar este mundo es hacerse hombre y for-
jar la comunidad humana, es también, ya salvar. De igual

T Fanon le decia vigorosamente «Politizar a las masas  es empefiarse
con energia en hacer comprender a las masas que todo depende de ellas, que st
nos detenemos es su culpa y que s1 avanzamos también es su culpa, que no hay
demiurgo, que no hay hombre 1lustre y responsable de todo, sino que el demiurgo
es el pueblo y que las manos mdgicas no son en definitiva sino las manos del
pucblo»: Les damnés de la terre, 146.
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modo, luchar contra una situacién de miseria y despojo,
y construir una sociedad justa es insertarse ya en el movi-
miento salvador, en marcha hacia su pleno cumplimiento.
Muy concretamente, todo esto quiere decir que construir
la ciudad temporal no es una simple etapa de «humaniza-
ciény», de «pre-evangelizacién» como se decia en teologia
hasta hace unos afios. Es situarse de lleno en un proceso
salvifico que abarca todo el hombre y toda la historia
humana. Una reflexién teoldgica sobre el trabajo humano
y sobre la praxis social deberia partir de esta afirmacién
fundamental.

2. Promesas escatologicas

Un segundo gran tema biblico nos lleva a conclusiones
convergentes. Se trata de las promesas escatoldgicas. No es
un tema aislado sino que, como el anterior, atraviesa toda
la Biblia; est4 vitalmente presente en la historia de Istael

y teclama, por consiguiente, su puesto en el devenir actual
del pueblo de Dios.

a) Herederos segin la promesa

La Biblia es el libro de la promesa. De la promesa
hecha por Dios a los hombres, es decir, de la revelacién
eficaz de su amor, de su autocomunicacién, que, al mismo
tiempo, revela el hombre a si mismo. El término griego
que usa el nuevo testamento para designar la promesa, es
epangelia, que significa también palabra dada, anuncio,
notificacién, y que es aparentado a evangelion . Esta pro-

35 En hebreo no hay término particular para significar la nocién de pro-
mesa. Un conjunto de términos y expresiones la designan: bendicién, palabra, ju-
ramento, herencia, tierra prometida‘ cf. J. SCHNIEWIND - G. FRIEDRICH, Epan-
gelia, en TWNT II, 275 s.
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mesa que es, simultdneamente, revelacién y buena nueva,
es el corazén de la Biblia.

Esta promesa atraviesa y sostiene toda la Biblia, y hace de
ella el Iibro de la esperanza, esta pequefia esperanza més
fuerte que la experiencia, dirfa Péguy, que sobrevive a las
pruebas y renace mds vigorosa después de los fracasos 3.

La promesa se revela, interpela y se realiza a lo largo
de 1a historia. La promesa es la que orienta toda la historia
hacia el futuro, colocando asi la revelacién en una pers-
pectiva escatolégica . La historia humana no es, en defi-
nitiva, sino la historia del cumplimiento paulatino, aza-
roso y sorprendente de la promesa.

La promesa es un don aceptado en la fe. Esto es lo
que hace de Abraham el padre de los creyentes. A él fue
hecha, inicialmente, la promesa (cf. Gén 12, 1-3; 15, 1-16)
de que €l y su posteridad serfan, como lo dice Pablo en
una expresién vigorosa y fecunda, «los herederos del
mundo» (Rom 4, 13)%®. Por eso es que Jesds, Juan Bau-
tista (Lc 3,8; 13,16; 16,22; 19,9) y Pablo (G4l 3, 16-
29; Rom 3,31-4,25; Heb 11), colocan a Abraham en el
punto inicial de la obra salvifica®. Esa promesa es «otor-
gada a los creyentes mediante la fe en Jesucristos» (Gl
3,22). La promesa se cumple en Cristo, sefior de la his-
toria y del cosmos. En él somos «descendientes de Abra-

38 A GELIN, Les idees maitresses de 1 ancien testament Paris 51954, 27-28

37 ¥ MortManN, Teologia de la esperanza Sigueme, Salamanca 21972, 181-
182

33 T Huby hace notar que «cl objeto de la promesa, “ser herederos del
mundo” no se encuentra bajo esta forma en el pasaje del Génesis (15, 17) al que
se refiere Pablo Esta tierra que Dios prometia a Abraham, era el pais de Canadn
Pero en otros textos (Gén 12, 3, 22, 17 18) la promesa se ampliaba por el anun-
c10 de bendiciones que serian extendidas sobre todas las familias y naciones de
la tierra. Por ello el pensamiento judio, segin varios de sus representantes, fue
Hevado a dilatar los Iimites de la tierra prometida 2 Abraham hasta 1dentificarlos
con los del mundo» Saint Paul, epitre aux romarns Paris 1957, 173

39 En realidad esto no es una innovacién, en el antiguo testamento se
recuerda a menudo el juramento de Dios a los patriarcas, f Dt 1, 8, 6, 1018, 7,
8, Eclo 44, 19 23, Jer 11, 5, Miq 7, 20, Sal 105,69
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ham, herederos segin la promesa» (Gdl 3,29). Ese es
el misterio que debia permanecer escondido hasta «la
plenitud de los tiempos».

Pero la promesa ird desarrollando sus virtualidades
— se enriquecerd y se precisard — en las promesas hechas
por Dios a lo largo de 1a historia. «La primera expresién
y realizacién de la promesa fue la alianza» ®. El reino de
Israel serd otra concrecién. Y cuando las infidelidades del
pueblo judio invalidardn la antigua alianza, la promesa se
encarnard en el anuncio de una nueva alianza, esperada
y sostenida por el «pequefio resto», y en las promesas que
preparan y acompafian su advenimiento. La promesa entra
en «los tltimos tiempos» con el anuncio en el nuevo tes-
tamento del don del reino de Dios .

La promesa no se agota en esas promesas ni en sus
realizaciones, estd mds alld de ellas, las explica, les da su
sentido tdltimo. Pero al mismo tiempo, la promesa se
anuncia y se realiza parcial y progresivamente en ellas.
Entre la promesa y sus realizaciones parciales hay una
relacién dialéctica. La resurreccién misma es cumplimiento
de algo prometido vy, a la par, anticipacién de un futuro
(Hech 13, 23), con ella la obra de Cristo «no estd ya tet-
minada, no estd atn concluida», Cristo resucitado «es
todavia futuro para si mismo»*. Cumpliéndose ya en rea-’
lidades histdricas, pero todavia no plenamente; proyec-
tandose incansablemente hacia el futuro, creando una

4 A, GELIN, o. c., 28.

41 Lo que llamamos nuevo testamento no es m4as que la realizacién de la
promesa y la toma de posesién de la herencia»: L. CERFAUX, La iglesia en san
Pablo. Bilbao 1959, 33-34. Incoativamente habria que decir para ser exactos. Pero
lo que estamos diciendo scbre la realizacidn histérica de la promesa no debe
hacer olvidar la leccidn del Exodo: la significacién de la autogeneracién del
hombte en la lucha politica histSrica. Estamos lejos en este punto de la posicién
de J. MOLTMANN, o. ¢, criticada certeramente por R. ALVES, 0. ¢., 55-68, que
pareceria dejar de lado la participacién del hombre en su propia liberacién.
Cf. infra, capitulo 9.

42 K, BarTH, Kirchliche Dogmatik 4/3, 385 y 378, citado por J. MOLTMANN,
o ¢, 112,
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permanente movilidad histérica, la promesa se va reve-
lando en toda su universalidad y concrecién. La promesa
es inagotable y domina la historia porque es la autocomu-
nicacién de Dios, que ha entrado en una etapa decisiva
con la encarnacién del Hijo y el envio del Espiritu de la
promesa (G4l 3, 14; Ef 1, 13; Hech 2, 38-39; Lc 24, 29);
pero por la misma razén la promesa ilumina y fecunda el
devenir histérico de la humanidad y lo lleva a través de
realizaciones incipientes hacia su plenitud ¥. Ambos aspec-
tos son indispensables para dibujar las relaciones entre
promesa e historia.

b) Escatologia: futuro y actualidad bistérica

En los Gltimos afios se ha operado un redescubiimien-
to de la dimensién escatoldgica de la revelacién y, conse-
cuentemente, de la existencia cristiana.

En la dogmitica tradicional existia el tratado de «los
fines tltimos» (muerte, juicio, cielo, infierno, fin del mun-
do, resurreccién de los muertos), como una especie de
apéndice y con escasa relacién con los temas centrales de
la dogmdtica. En un momento dado comenzé a llamarse
escatologia a ese tratado®. A ello invitaba el sentido
sefalado por su etimologia: éscatos: Gltimo, y logos: tra-
tado ¥,

De otro lado, a fines del siglo x1%, y en el marco de la
teologia protestante liberal, aparece el tema de la escato-

43 «La razén de la constante plusvalia de la promesa y de su permanente
exceso por encima de la historia residen en el cardcter inagotable del Dios de
la promesa, éste no se agota en ninguna realidad histérica, sino que sélo lega
a la quietud en una realidad que este en total concordancia con él» ] MOLTMANN,
o c, 137

44 Fsta designacton no es muy antigua, en 1924 £ Mangenot decta que
escatologia era «empleado también, desde unos afios sobre todo en Alemania e
Inglaterra, para denominar la parte de la teologia sistemdtica que considera los
fines 1lttmos» y hacia notar que ese término «no ha recibido todavia una acepta
cién general en teologia francesa» Eschatologie, en DTC V, col 456

45 En el Eclesidstico se uso el vocablo escafa para hablar de la muerte 3 del
juicio después de esta vida (7, 36, 28, 6, 38, 20)
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logia a partir de estudios (J. Weiss, A. Schweitzer) sobre
el mensaje de Jesds y sobre la fe de la comunidad cris-
tiana primitiva. Moltmann evoca bien el impacto provo-
cado por el surgimiento de esta temdtica, pero recuerda,
igualmente, la inanidad de este primer esfuerzo®. La «teo-
logfa dialéctica» incursiond, desde otro punto de vista, en
este campo, e hizo de la escatologia el centro de su refle-
cién. El «primer» Barth es su mejor representante; bajo
la influencia de Kant la escatologia barthiana es lo que
H. Urs von Balthasar llama «escatologia trascendental»: la
eternidad es la forma de verdadero ser, el tiempo no es,
en definitiva, sino apariencia y sombra. Las dltimas reali-
dades no son otra cosa que el principio de todo¥, y por
ello el limite de todo tiempo ®. Fue esta perspectiva, dice
Moltmann, «la que impidié que las dimensiones escatol6-
gicas pudieran triunfar en la dogmadtica» ¥

Pero el tema escatolégico ha seguido abriéndose
paso®. El término es controvertido 3, la nocién discu-

10 T MOLTMANN, 0 ¢, 4547

47 «En el sentido biblico, sélo hablaria de las dltimas cosas quien hablara
de su fin entendido tan radicalmente, de una realidad de tal modo trascendente
a todas las cosas, que la existencia de las mismas estuviera sola e {-tegramente
fundada en esa realidad, de un fin, por tanto, que en verdad no fuera otra cosa
que su principto» K BARTH, Die Auferstebung der Toten Zurich 1953 (la
primera edicion es de 1924), 61

48 «Sd6lo hablaria de la historia final, del tiempo ultimo, quien hablara
de un final tan radicalmente entendido, de una realidad tan elevada sobre todo
suceder y sobre toda temporalidad, que al refertrnos al término de la historia y
del tiempo, nos refiriéramos en verdad a lo que funda todo tiempo y cuanto en
€l sucede Historia final deberfa (para él) stgnificar lo mismo que historia original,
el limite del tiempo de que el hablara deberia ser el limite de todo tiempo, es
decir el origen del mismo» Ibid , 59 Textos citados por R GaBas PALLAs, Esca-
tologta protestante en la actualidad Vitoria 1964, 67 68 el autor presenta el
pensamiento sobre la cuestién, de los mds importantes telogos protestantes con-
temporaneos

4 T MOLTMANN, 0 ¢, 49

50 K Rahner describe bien la evolucidn del término escatologia en Escha-
tology en Sacramentum mundi New York 1968 Cf del mismo autor Principios
teoldgicos de la bermeneutica de las declaraciones escatolégicas, en Escritos de
teologia IV Madrid 1964, 411-440

51 Moltmann hace notar que la expresién «escatologia» es errénea No puede
existir una «doctrina» de las cosas Ultimas, st por «doctrina» se entiende un
conjunto de enunciados doctrinales, que podemos comprender basdndonos en expe-
riencias que se repiten stempre y que cualquier hombre puede tener». o ¢, 19
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tida 2. Se dibuja, no obstante, una linea: la Biblia nos
presenta la escatologfa como el motor de la historia sal-
vifica radicalmente orientada hacia el futuro. La escato-.
logia aparece asi no como un elemento mds del cristianis-
mo, sino como la clave misma de la comprensién de la fe
cristiana.

Von Rad ha hecho, a partir de una rigurosa exégesis
del antiguo testamento, un importante intento de precision
en este sentido, Concebir lo escatolégico como un con-
junto de «ideas coherentes, un fondo de elementos césmi-
co-mitolégicos de expectacién del futuro, en el que se
hubieran inspirado los profetas», le parece inexacto®.
Reserva el término escatolégico para designar el fin del
tiempo, el cumplimiento de la historia, es decir, aconteci-
mientos que se sitdan fuera de la historia, le resulta
insuficiente . Para von Rad los profetas han «escatologi-
zado» las concepciones de Israel sobre el tiempo y la
historia. Ahora bien, lo que es caracteristico de ellos es
de un lado su orientacién al futuro, y de otro lado su aten-
cién a la actualidad.

Es por esta postura proyectada hacia el porvenir que
los profetas son los representantes tipicos de la religidn
yahvista. Lo que es caracteristico del mensaje profético
es que la situacién anunciada «no puede ser considerada
como una prolongacién de lo que hubo hasta entonces» %.
Los profetas parten de la toma de conciencia de una rup-
tura con el pasado, las faltas de Israel lo han invalidado,
las garantfas dadas por Yahvé han perdido su vigencia.
La salvacién sélo puede venir de un nuevo acto histérico
de Yahvé, que retomard bajo formas inéditas las interven-
ciones anteriores en favor de su pueblo, y cuyos signos

8 Cf. G. vON Rav, Teologia del antiguo testamento I1. Sigueme, Salamanca
1972, 148-149.

88 G. vON Rap, Teologia del antiguo testamento 11, 149-150.

5t Ibid., 150.

8 Ibid., 152,
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anunciadores empiezan, releyendo esas intervenciones, a ser
entrevistos por los profetas. El éxodo serd un tema pre-
ferido por ellos y lo que retendrdn de él es, fundamental-
mente, el rompimiento con el tiempo pretérito y la proyec-
cién hacia el futuro®. Por todo esto, von Rad concluye:
«Se debe hablar de escatologia alli donde los profetas nie-
gan que el fundamento histérico de la salvacién sea
anterior a su tiempo. Por consiguiente, también habria
que restringir el concepto a sélo esto. No se deberia uti-
lizar alli donde Israel ha hablado de su futuro en el 4mbi-
to de su propia fe, o ha hablado, por ejemplo, del futuro
de algunas de sus instituciones sagradas». Von Rad termina
precisando:

Sélo se puede hablar de una predicacién profética escatolégica
cuando Israel es empujado por sus profetas fuera del dmbito
salvifico de los hechos acaecidos hasta entonces, y cuando se
cambia su fundamento salvifico con otro hecho divino que
estd por venir 57,

La fibra del pensamiento escatolégico estd en la ten-
sién hacia lo que vendrs, hacia una nueva accién de Dios.
La esperanza en nuevos gestos de Dios est4 basada en la
«fidelidad» de Yahvé: en la firmeza del amor por su pue-
blo, que se manifiesta en las iniciativas precedentes en su
favor. Esas nuevas acciones llevan a, y se alimentan de,
una accién al final de la historia ®.

Pero hay otro aspecto del mensaje profético que ya
habiamos enunciado y que nos ayudard, pese a una apa-

5 R. Bultmann sefiala la «abertura radical al futuro» como el rasgo carac-
teristico y definitivo de la existencia seglin la Biblia: Das Urchristentum in Rabmen
der Antiken Religionen. Zurich 1949, 204 s,

5 G. VON RaD, 0. c.; I, 155. Cf. también N. LoHFINK, Escatologia en
el antiguo testamento, en la obra del mismo autor Exégesis biblica y teologia.
Sigueme, Salamanca 1969, 163-187.

58 ¥, Robinson hace notar (Jesus and bis Coming. London 1957, 185) que
«parusia» es un término que no tiene plural. La presencia (o venida) de Cristo
es un acontecimiento dGnico, que no se repite.
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rente oposicién al rasgo que acabamos de recordar, a pre-
cisar la nocién de escatologfa. Se trata de la atencién a la
actualidad, a las vicisitudes histdricas de las que los pro-
fetas son testigos. Esto hace que lo que ellos esperan
sea préximo. Pero, esta «cercania» no excluye una accién
de Yahvé al fin de la historia. En efecto, el mensaje
profético anuncia y se realiza en un acontecimiento hists-
rico préximo y, al mismo tiempo, se proyecta mis alld
de esa concrecién. Esto ha sido muy perspicaz y clara-
mente expuesto por J. Steinmann a propésito del mesia-
nismo, comentando el ordculo del «alma», de Isaias.
El autor distingue dos sentidos en esta profecia: el pri-
meto, el Gnico comprensible para los contemporéneos del
profeta, apunta algo «ofrecido inmediatamente por Yahvé
para remediar la situacién trigica creada en Jetusalén por
el asalto de los coaligados siro-efraimitas» ¥, se trata del
nacimiento de un nuevo heredero de la corona. El segundo
sentido es apenas entrevisto por el profeta: «por medio
del don de un nifio es que Yahvé salvard el mundo» .
La profecia escatoldgica designa, pues, un acontecimiento
determinado, y en él a otro mds global v pleno al que la
historia debe abrirse®. Lo que importa, ante todo, para
una correcta inteligencia de la escatologfa, es la relacién
entre ambos. Y esa relacién se da en la proyeccién al
futuro que abre la realizacién del acontecimiento en el
presente. Von Rad interpreta, en una perspectiva seme-

32 Le prophéte Isaze Paris 1950, 89.

e  Ibid , 92 Ante una objecién a esta interpretacidn, planteada en términos
del dilema: «El Emanuel cs el mesias o Ezequias», Steinmann contesta, con razén,
«el Emanuel es el mesias en Ezequias» y precisa su respuesta «Emanuel se en-
carna en el tiempo de Isaias, pero las promesas de las cuales cs objeto lo superan
{como aquellas que fueron hechas a Abraham) para llegar hasta Cristo, el Ungido
definitivo. Su papel de salvador, Ezequias lo ha ejercido sin agotarlo». 0 ¢ Pars
21955 (nota a la pédgina 90), 377

61 Es esto lo que hacia hablar a A Gelin de una «bivalencia» del concepto
de escatologia en el antiguo testamento <«E] designa sea el fin del mundo, sea un
acontecimiento importante de la historia humana que es como la apertura de una
nueva era». Messianisme, en SDB xxxvir 1955, col, 1165-1166
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jante, el libro que encierra la teologia de la alianza: el
Deuteronomio:

Puesto que es seguro, literalmente, que el Deuteronomio
procede del tiempo posterior a la conquista cuando sitda al
pueblo en el Horeb, no pasa de ser una gran ficcién, ya que
éste lleva muchos afios viviendo en la tierra; pero de esto
resulta un rasgo claramente escatoldgico que atraviesa el con-
junto. Todos los bienes salvificos de los que habla, incluso
la vida en el «descanso», vuelven a ser propuestos a la comu-
nidad, que es llamada ahora a decidirse por Yahvé. Nos en-
contramos ante uno de los problemas mds interesantes de la
teologia veterotestamentaria: las promesas que se han reali-
zado ya en la historia no son desactualizadas, sino que siguen
siendo promesas, en un auevo contexto y con una forma algo
variada. Precisamente la promesa de la tierra fue vuelta a
predicar sin interrupcién como un bien futuro, incluso des-
pués de haberse realizado 2.

Esta interpretacién le permite hablar del alcance esca-
tolégico del Deuteronomio. Abertura al futuro que no sélo
no es suprimida por las realizaciones en el presente, sino
que se afitma y es dinamizada por ellas.

Las realizaciones histdricas en el presente son, en tanto
que ordenadas hacia lo que vendrd, tan caracteristicas de
la escatologfa como la abertura al futuro. M4s exactamen-
te: esta tensién da sentido y se expresa en la actualidad
y, a la vez, se alimenta de ella. Es asf como la atraccién
de «lo que vendrd» es motor de la historia. La accidén de
Yahvé en la historia y su accién al fin de la historia son
pues inseparables. Se ha hecho valer repetidas veces en
estos dltimos afios que la expresién usada en Ex 3,14
(’Ebyeb asher ’ebyeh), se traduce correctamente no por
«yo soy el que soy», interpretable dentro de nuestras
categorias en el sentido de una enérgica, pero estitica
afirmacién de su trascendencia, sino por «yo seré el que

@ Citado por N. Lon¥ink, Exégesis biblica y teologia, 169-170.
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seré». Con esto se quiere subrayar un nuevo tipo de tras-
cendencia: Dios se revela como fuerza de nuestro futuro
y no como un ser a-histérico®, Gramaticalmente ambas
traducciones setfan vélidas. Mejor serfa, quizd, una expre-
sién que subraye el cardcter de permanencia: «Yo soy el
que estoy siendo». Pero el uso de expresiones similares
(31 veces ‘a lo largo de la Biblia) y el contexto de alianza
en el que se sitiia el pasaje mencionado, nos llevan, mds
bien, a acentuar el sentido activo de los términos emplea-
dos. «Ser» en hebreo quiete decir: «llegar a ser», «estar
presente», «ocupar un lugar». «Yo soy» significard: «Yo
estoy con vosotros», «yo estoy aqui dispuesto a actuar»
(«yo soy Yahvé, cuando ponga mi mano contra Egipto
y saque a los hijos de Israel de en medio de ellos»: Ex
7,4-5; «yo soy Yahvé; yo los libertaré... los salvaré...
los haré mi pueblo... los sacaré de la esclavitud... los intro-
duciré en la tierra... y se la daré en herencia»: Ex 6, 6-9;
cf. también Ex 3,10 y 17; 8,18)%,

La accién de Dios en la historia sélo alcanza su plena
significacién situdndola en un horizonte escatolégico; v,
a su vez, la revelacién del sentido final de la historia
valoriza el presente. La autocomunicacién apunta hacia el
futuro y, simultdneamente, esa promesa y buena nueva
revela el hombre a sf mismo y ensancha la perspectiva de
su compromiso histérico, aqui y ahora.

¢) Promesas escatolGgicas: promesas bistéricas

Lo que llevamos dicho nos ayudari a encuadrar me-
jor una cuestién cldsica en materia de interpretacién de

& Cf. W. PANNENBERG, Der Gott der Hoffnung, en Ernst Bloch zu ehren.
Frankfurt 1965, 209-225.

e Cf, G. T. MonTaGNE, Teologia biblica de lo secular. Santander 1969,
G. Auvzou, De la servidumbre al servicio. Madrid 1969, 114-126 y M. ALLARD,
Note sur la formule «Ebyeb asher’ebyeb»: RSR 45 (1957) 79-86: «El matiz expre-
sado verbo ’‘ebyeh no es tanto la posesién del ser, sino que hay que com-
prenderlo, mds bien, como significando una presencia, una abertura hacia otro
sujeto»; Ibid., 85.
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textos del antiguo testamento. Se trata de la pretendida
«espiritualizacién», que operarfa sobre ellos el nuevo
testamento %.

Segtin ella, lo que el antiguo testamento anuncia y
promete a nivel «temporal» y «terrestre», hay que tradu-
cirlo a nivel «espiritual». Al pueblo judio, un punto de
vista «carnal» le impedia ver el sentido escondido, figu-
rado — que sélo se revela con claridad en el nuevo testa-
mento de esos anuncios y promesas. Este principio
hermenéutico est4d fuertemente anclado en los ambientes
cristianos. Y no data de ahora. Un texto célebre de Pascal
se hace eco de una vieja tradicién:

Las profecias tienen un sentido escondido, el espiritual, del
cual este pueblo era enemigo, bajo el carnal, del cual era
amigo. Si el sentido espiritual hubiese estado al descubierto
ellos no habrian sido capaces de amarlo %,

Tomemos como ejemplo reciente y reptesentativo de
esta linea interpretativa la opinién de un conocido exegeta.
A propésito de las promesas proféticas, P. Grelot afirma,
con su habitual claridad, que hay un equivoco fundamental
sobre el objeto de esas promesas.

68 Esta cuestién no es, por lo demas, sino una parte de otra mas vasta la
relacién entre los dos testamentos Es sabido que el hiatus que R Bultmann creia
ver entte ambos contribuyo a una desvalorizacidn de los textos veterotestamen-
tartos Hoy, la actitud estd cambiando Las actuales preocupaciones de la vida
cristiana y de la teologia nos estdn llevando --- por momentos, con un cierto sim
plismo — a una recuperactén del antiguo testamento G von Rad, que dedica
lucidas péginas a este punto, considera que se trata de una «cuestién todavia
pendiente» (o ¢, II, 482) en la que habria dos aspectos partir de Cristo para
interpretar el antiguo testamento, y la necesidad que tenemos del antiguo testa-
meanto para comprender a Cristo Sobre lo primero le parece que puede hablarse
de un consenso general No asi sobre el segundo aspecto Elucidarlo, precisar algu
nos critetios interpretativos evitaria la impresién de oportunismo que da, a veces,
el recurso a textos veterotestamentarios Para esa elucidacién eran necesarias, tal
vez, clertas condiciones que comienzan a cumplirse una actitud critica, por
ejemplo, frente a nuestras categorias «occidentales» sobtre el tiempo y la histo
ria, sobre el espiritu y la materia

8 Pensamientos, n 574 {edicién J Chevalier)
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De un lado, parece que se trata de la redencién temporal de
Israel, liberado de su opresién secular y restablecido en su
situacién pasada, de manera que todas las naciones partici-
pen en sus privilegios y gocen con €l de los bienes terrestres
prometidos cuando la primera alianza. Pero de otro lado, pa-
rece igualmente que se trata de la redencién espiritual de
todos los hombres, tal como se puede enttever a través de al-
gunas paginas luminosas, no las m4s extensas, pero si las mds
puras 7,

Para disipar esta ambigiiedad es necesario partir del
principio de que el verdadero objeto de las promesas estd
velado por el lenguaje figurativo usado por los profetas.
La cuestién que se plantea, por consiguiente, es la de saber
cémo discernir «lo que debe ser tomado al pie de la letra”
y lo que debe ser entendido figurativamente» ®. La res-
puesta es neta: el objeto de esas promesas es el «drama
espiritual permanente de la humanidad que toca discreta-
mente al misterio de pecado, de sufrimiento y de salva-
cién que constituye la trama de su destino»; los textos
que nos transmiten esas promesas no tienen, en cambio,
sino «una relacién accidental con la historia polftica» .
El verdadero sentido es pues el «espiritual». El nuevo
testamento lo hard aparecer con toda la claridad deseada ™.

Pero ¢se trata realmente del dilema: o redencién espi-
ritual o redencién temporal? ¢No habria en esto «una
excesiva espiritualizacién», de la que Y.-M. Congar nos
aconseja desconfiar? ™ Todo nos lo hace temer. Pero hay,
tal vez, algo més profundo y mds dificil de superar, Se tie-
ne, en efecto, la impresién de que en este planteamiento

81 Le sens chrélen..., 392,
Ibid., 395.
1bid., 396. En los textos citados el subrayado es del autor.

% Ibid., 397-398. «Las promesas de biends temporales son sustituidas por
las netamente espirituales»: M. GArciA CORDERO, Promesas, en Enciclopedia de
la Biblia V. Barcelona 1963, 1291. Ver, en una perspectiva similar, L. ROY, Libe-
racién, libertad, en X. LEON-DUFOUR, Vocabulario de teologia biblica. Barcelona
1966, 421-425.

7L Y.-M. CONGAR, Cbhristianisme et libération.... MD 12 (1969) 7.

22
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hay un supuesto que importa hacer saltar a la superficie:
una cierta concepcién de lo espiritual marcada por un tipo
de pensamiento occidental dualista (materia-espiritu), aje-
na a la mentalidad biblica™. Y cada vez mds extrafia, tam-
bién a la mentalidad contemporidnea ™. Un «espiritual» des-
encarnado, despreciativamente superior a toda realidad te-
rrena. La cuestién, nos parece, no se plantea en términos
de «promesa temporal o promesa espititual»; sino, como
lo hemos visto ya, de realizaciones parciales en aconteci-
mientos histéricos liberadores, que son, a su vez, nuevas
promesas que jalonan el camino hacia el cumplimiento
pleno. Cristo no «espiritualiza» las promesas escatolégicas,
les da sentido y cumplimiento histérico hoy (cf. Lc 4, 21) ™,
pero abre, igualmente, nuevas perspectivas, catapultando
la historia hacia adelante, hacia la reconciliacién total ™.
El sentido escondido no es el «espiritual» que desvaloriza
y hasta elimina lo temporal y terrestre como un estorbo,
sino el de una plenitud que asume y transforma lo histd-
rico ™. M4s, es s6lo en el acontecimiento histérico, tempo-

2 En la Biblia, como se ha recordado muchas veces, lo espiritual no se
opone a lo corpdreo ni a lo material, sino a lo carnal, entendido como un replie-
gue egoista del hombre sobre si mismo Por eso Pablo no duda en hablar de
«cuerpo espiritual» (1 Cor 15, 44) y de «mente carnal» (Col 2, 18) Cf al respecto
BELTRAN VILLEGAS, E! evangelto una noticia siempre incretble Mensaje 196
(1971) 27, n 7 Cf el cldsico estudio de JOHN A T ROBINSON, E! cuerpo Estu-
dio de teologia paulina Barcelona 1968

"3 Cf sobre esto las breves observaciones de N LOHFINK, Exégests biblica
v teologra, 184

% Y M CONGAR, Mystere de Jésus et église des pauvres, en L’église
anpourd’bur Paris 1967, 55

% «Cristo quiere Ja ltberacion del hombre y su Liberacién total . y no se
lIimita a su liberacién espiritual» A FRraGoso, Evangile et révolution soctale
Paris 1969, 15

‘6 Para apoyar su interpretacion del sentido escondido y velado de las
profecias, P Grelot afirma que puede hablarse de «un sentido esptretual escondido
bajo la letra de las profecias» El autor reconoce de inmediato que la distincién
paulina de letra y espiritu se aplicaba inicialmente a la ley, pero afade «su
transposicién al problema de las profecias no es por eso menos legitima» (o ¢,
394, n 1) En realidad cse trata sélo de una transposicién de la ley a la profecia?,
¢la transposicion no lleva consigo una transformacién del senttdo mismo de la
distincién? La letra no se opone al espiritu como lo ferresire a lo espiritual La
disuncion de Pablo se sitda en otro orden de 1deas Como dice muy bien Tomds
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ral y terrestre donde podemos abrirnos al futuro de la
plena realizacién.

No basta por eso reconocer que la escatologia se da
en el futuro y en el presente. En efecto, esto puede afir-
marse permaneciendo en el nivel de realidades «espiritua-
les», futuras y actuales. Se dird entonces, con una expre-
sidén que puede llamarnos a engafio, que la escatologia no
desvaloriza la vida presente; peto si por «vida presente»
se entiende sélo «vida espiritual presente», no estamos
ante una correcta inteligencia de la escatologfa. Su actuali-
dad es una realidad intra-histérica. El conflicto gracia-
pecado, la venida del reino, la espera de la parusia son,
también, necesaria e inevitablemente, realidades histdricas,
temporales, terrenas, sociales, matetiales.

Los profetas anuncian un reino de paz. Pero la paz
supone el establecimiento de la justicia: «El producto
de la justicia serd la paz, el fruto de la equidad, una
seguridad perpetuas (Is 32,17; cf. también Sal 85)7, la
defensa de los derechos de los pobres, el castigo de los
opresores, una vida sin temor de ser esclavizados por otros,
la liberacién de los oprimidos. Paz, justicia, amor, libet-
tad son realidades intimistas, no son sélo actitudes inte-
riores; son realidades sociales, portadoras de una libera-
cién histérica. Una espiritualizacién mal entendida nos
ha hecho, a menudo, olvidar la carga humana y el poder
transformador sobre las estructuras sociales injustas que
entrafian las promesas escatolégicas. La supresién de la
miseria y de la explotacién es un signo de la venida del
reino. Este se har4 presente, segtin el libro de Isafas, cuan-
do haya gozo y rogocijo en el pueblo porque «edificardn

de Aquino «Bajo el término letra, hay que entender toda ley exterior al hombre,
incluso los preceptos de la moral evangélica» ST 1.2 ¢ 106, art 1y 2

77 Este texto de Isaias (afiadido posteriormente a la promulgacién de la
Constitucién) es interpretado legitimamente en la Gaudium et Spes (n 78) como
refirténdose a la justicia social.
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casas y las habitardn, plantardn vifias y comerdn su fruto.
No edificardn para que otro habite, no plantardn para
que otro coma... mis elegidos disfrutardn del trabajo de
sus manos» (65,21-22), porque no se les arrebatari el
fruto de su trabajo. Luchar por un mundo justo, en el que
no haya opresién ni servidumbre, ni trabajo alienado, serd
significar la venida del reino. Reino e injusticia social son
incompatibles (cf. Is 29,18-19 y Mt 11,5; Lev 25,10 s.
y Lc 4,16-21). «La lucha por la justicia — escribe con
razén don Antonio Fragoso— es también la lucha por el
reino de Dios» ™,

Las promesas escatoldgicas se van cumpliendo a lo lar-
go de la historia, pero esto no quiere decir que se las
identifique lisa y llanamente con realidades sociales deter-
minadas, su obra liberadora va més all4 de lo previsto y
desemboca en nuevas e insospechadas posibilidades. El en-
cuentro pleno con el Sefior pondrd fin a la historia, pero
se da ya en la historia. Nos hace tomar el acontecimiento
histérico en toda su concrecién y significado, pero nos
lleva a una permanente desinstalacién. Presente, desde
ahora, dinamiza el devenir de la humanidad y lo proyecta
hacia mis all4 de lo que el hombre podia esperar (1 Cor
2, 6-9), negdndose a toda planificacién, a todo disefio pre-
vio ™. Esta «ignorancia» es lo que hace activa y compro-

"8  FEvangile et revolution sociale Paris 1969 15 Fl texto continua «Es
imposible que el evangelio no golpee la conciencia de los crist1anos y no provoque
su entendimiento con todos los hombres de buena voluntad por la liberacién de
todos, y en primer lugar de los mas pobres y de los m4s abandonados» «Luchar
por establecer la justicia entre los hombres — escriben los obispos peruanos —
es comenzar a ser justo ante el Sefior» Justicia en el mundo, agosto 1971, n 7

7 «Ddnde» y «cudndo» — anota R Schnackenburg — eso es el secreto de
Dios y el fruto de su libre deciston Esto nos da una llave importante para com-
prender la predicacion de Jesus sobre el futuro EI escaton no depende sino de la
sabiduria y de la voluntad de Dios, es por ello que Jesus no pone «el acento
sobre 1a doctrina sino sobre el llamado y la exhortacién El estilo profético en el
cual Jesds presenta su prediccién sobre el futuro manifiesta con fuerza que él
busca a hacernos adoptar una verdadera actitud escatolgicar Présent et futur
Paris 1969, 17 22 «Lo que un tedlogo — escribe K Rahner — debe declarar en
primer lugar en lo que se refiere a este futuro, es, me parece, que permanece des-
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metida la esperanza del don: en Cristo «todas las prome-
sas hechas por Dios tienen su realizacién» (2 Cor 1, 20).
Todas las promesas.

III
CRISTO Y LA LIBERACION PLENA

La conclusién que se deduce de todo lo que llevamos
dicho en los parrafos precedentes es clara: la salvacién
comprende a todos los hombres y a todo el hombre; la
accién liberadora de Cristo — hecho hombre en esta his-
toria una y no en una historia marginal a la vida real de
los hombres — estd en el corazén del fluir histérico de la
humanidad, la lucha por una sociedad justa se inscribe
plenamente y por derecho propio en la historia salvifica.

Conviene, no obstante, retomar la cuestidn, revisando
su planteamiento y examinando otras facetas. Ello nos
permitird, ademds, resumir lo que hemos expuesto en este
capitulo.

1. Progreso temporal
y crecimiento del reino

El capitulo 3 de la primera parte de la Gaudium et
spes empieza preguntdndose por el sentido y el valor de la
actividad humana (n. 33) y termina recordando, en un
texto muchas veces citado, que «aunque hay que distin-
guir cuidadosamente progreso temporal y crecimiento del
reino de Cristo, sin embargo, el primero, en cuanto puede
contribuir a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en
gran medida al reino de Dios» (n. 39). Los términos em-
pleados son voluntariamente generales, dejando margen a

conocido no sélo por razones de hecho, sino también por razones de derecho»:
. L’avenir de la théologie: NRT 1 (1971) 4.
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diferentes interpretaciones. La historia de este texto puede
ayudarnos tanto a su exégesis como — lo que nos interesa
especialmente — a precisar la cuestién que plantea.

El llamado esquema XIII se convirtid, después de las
intervenciones de los cardenales Montini y Suenens hacia
el fin de la primera sesién conciliar, en el documento mds
esperado del concilio. A él le correspondia, principalmen-
te, mostrar la actitud de la iglesia hacia el mundo®. Un
texto preparatorio, el llamado «esquema de Ziirich» fue
presentado en la tercera sesién del concilio, y recibié, en
la cuestidn que nos interesa aqui, fuertes ataques, dentro
y fuera del aula conciliar, motivados por lo que se consi-
deré un enfoque «dualista» de los érdenes natural y sobre-
natural 8, Su reelaboracién dio lugar a lo que se conoce
como el «esquema de Ariccia», base inmediata de la actual
constitucion,

El tono del esquema de Ariccia es muy diferente al
anterior. En él {cf. capitulo 4 de la primera parte) se sub-
raya enérgicamente la unidad de la vocacién del hombre
y se recuerda lo que su principal redactor llama «esta
verdad elemental, pero myy olvidada, que la redencién
engloba la totalidad de la creacién», y afadia: «esta uni-
dad profunda del plan divino sobre el hombre, la crea-
cién y el reino es un leit-motiv del esquema xtir» %,
En efecto, en el esquema mencionado se dird que «la his-
toria de los hombres y la historia de la salvacién estédn
estrechisimamente implicadas entre si; en la presente y

8 Cf la excelente historta del testo de Ph Drinaxe Historta de los
textos de la Constitucton pastoral, en La i1glesia en el mundo de hoy 1 Taurus,
Madrd 1970, 231 310

1 Cf el resumen de observaciones hechas al respecto en el concilio, en
Relaciones particulares en el «esquema de Ariccia», 98 Cf también la confe-
rencia Iglesta v mundo pronunciada por E - Schillebeeckx en septiembre de 1964
n el centro Do ¢ de Roma y reproductda en la obra del mismo autor E! mundo
v la 1glesta Sigueme, Salamanca 21970, 205 299

82 P HAUPTMANN Le schéma de la constitution pastorale «De ecclesta n
wundo buius lemporis», en Etudes et documents (publicacién del secretariado
conciliar del episcopado frances), 25 de agosto de 1965, 9
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definitiva economia de la salvacién el otden de la reden-
cién incluye en si el orden de la creacién» (n. 50 &, De ahi
se deducen dos consecuencias. La primera concierne la mi-
sién de la iglesia «puesto que la redencién comprende el
otden de la creacién, el ministerio de la iglesia se extiende
necesariamente, desde un punto de vista a ella peculiar,
al conjunto de las realidades y de los problemas humanos»
(n. 51). El inciso: «desde un punto de vista a ella pecu-
liars, busca situar el 4ngulo bajo el cual debe consideratse
la amplitud de la misién de la iglesia. Pero esa restriccién
no quita la firmeza e incluso la audacia del texto. La segun-
da consecuencia resulta también «de la inclusién de todo
¢l orden creado en el orden de la redenciéh», y se refiere a
la unidad de la vida cristiana: «todas las actividades huma-
nas, comenzando por las mds triviales, deben estar vivifi-
cadas para los cristianos por el Espiritu de Dios y referidas
al reino de Dios» (n. 52)¥. El texto se apoya en la actitud
de los profetas que «vefan en la injusticia no ya un des-
orden social o una ofensa al pobre, sino una violacién de
la ley divina y un insulto a la santidad de Dios» (2bid ), y
subraya que Cristo no sélo «no atenué esta doctrina, sino
que la perfecciond» (1bid); para esto se refiere a 1 Jn 3,
14 y a Mt 25, 31-46, textos que acentian la unidad de la
actitud hacia Dios y hacia el préjimo, y que han desapa-
recido en la redaccién definitiva de la constitucién.

Los textos citados marcan enérgicamente la visidn
unitaria en que se coloca el esquema de Ariccia. Ella
encuadra, permite comprender mejor, y hasta corrige la
formulacién de la distincién afirmada poco antes y que
constituye el antecedente inmediato del actual n. 39 de
la Gaudium et spes:

8 F] fundamento de esa afirmacidn estd en la encarnacién «el Verbo del
Padre asumi$, por su encarnacién al hombre todo entero en cuerpo y alma
v en él santificé la naturaleza toda creada por Dios sin exclutr la materia, asi
cuanto existe, aclama a su modo, al Redentor» I ¢

8 FEste nimero es la base del actual n 43 de la Gawdium et spes
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, Es claro que la perfeccién del estado social es de un orden
completamente distinto al del crecimiento del reino de Dios
y no pueden ser identificados (n. 43).

El texto continda:

Con todo, la forma de organizacién y de gobierno adoptada
por la sociedad influye ampliamente sobre el comportamiento
humano y moral de los ciudadanos, haciéndoles m4s fécil o
mds dificil su entrada en el reino.

La expresién, mds all4 de las intenciones, es poco feliz,
y da la impresién de un enfoque estdtico y extrinsecista, y
hasta moralista de la cuestién. Comparativamente el texto
actual, pese a su cardcter general, es mejor. Pero carece
del contexto de la visién mds unitaria, que presentaba el
esquema de Ariccia.

El esquema de Ariccia fue discutido al inicio de la
cuarta sesién conciliar. En ella se pidié poner més en claro
la distincidén entre los dos rdenes natural y sobrenatural
y que se evitara la confusién entre progreso temporal y
salvacién, y esto, tanto de parte de la «minoria», como de
algunos representantes de la «mayoria» conciliar (los car-
denales Doepfner y Frings). Se objetaba, también, un
exceso de optimismo, se pedfa una insistencia en la sig-
nificacién del pecado y se temia que la autonomia de lo
temporal no estuviera suficientemente afirmada. El texto
fue suavizado. El actual capitulo 4 de la primera parte
de la Gaudium et spes no subraya con la misma fuerza que
el esquema de Ariccia la unidad concreta e histérica de
esos dos Grdenes ®. En esas condiciones la distincién que

& La relacién que Ariccia (n. 50) erige entre creacién y redencidn, dio
Jugar en un primer momento a un texto asi modificado: «Aungque en la presente
economia el orden de la redencién encierre en si el orden de la creacién, y la
historia de los hombtes esté implicada profundamente en la historia de la salva-
cién, esta inclusién, sin embargo, de ningin modo destruye el orden de la
creacidén, sino que, mds bien, lo eleva, manteniéndole en su dignidad». Y de en-
mienda en enmienda se llegé a Ja redaccién definitiva: «Aunque el mismo Dios
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establece Gaudium et spes (n. 39), cambia de con-
texto %,

El concilio se inhibe de tranzar en cuestiones teoldgi-
cas discutidas. No niega lo dicho en el esquema de Aric-
cia, sino que se repliega sobre afirmaciones que logran un
mayor consenso. Esta era ya la intencién de los redactores
cuando la presentacién del texto de Ariccia. Tratdndose
de «cuestiones sumamente graves que afectan profunda-
mente el espiritu de nuestros contemporineos y que,
simultdneamente, se refieren a puntos muy dificiles y muy
poco explicitados de la revelacién cristianar, la comisién
mixta «no quiere asumir opiniones particulares, cifiéndose
a transmitir la doctrina comin de la iglesia» ¥. No obs-
tante, a juicio de muchos el texto de Ariccia iba mds alld
de esta moderada y prudente pretensién, y tuvo por ello
que suavizar sus expresiones. En definitiva, el texto actual
se limita a dos afirmaciones generales: hay una relacién
estrecha entre progreso temporal y crecimiento del reino,
pero esos dos procesos no se identifican. El segundo no
s6lo no es indiferente al primero sino que valora y es
interesado por el primero, pero no se agota en €l. En una
palabra: telacién estrecha, pero no identificacién. All se

es salvador y creador, e igualmente también sefior de la historia humana y de la
historia de la salvactdén, sin embargo, en esta misma otdenactén divina la justa
autonomia de lo creado, y sobre todo del hombre, no se suprime, antes se restituye
a su propia dignidad y se ve en ella consolidada» (GS 41) El mismo esfuerzo de
moderacion en lo que concierne a la misién de la iglesia las primeras lineas del
n 51 del esquema de Ariccia — citadas antertormente — quedan reducidas, o mds
bien transformadas en «la unién de la familia humana cobta sumo vigor y se
completa con la unidad, fundada en Cristo, de la familia constituida por los hijos
de Dios» {GS 42)

# 37 obispos, se opusieron a la actual redaccién del n 39 Segun ellos
no se podia distinguir adecuadamente, en lo concreto, entre progreso temporal y
crectmiento del reino puesto que la cartdad unifica los dos procesos Constderaban,
ademds, que afirmar que el primero «interesa» al segundo, es una férmula muy
vaga y no dice nada Expensio modorum wn ¢ I1I, pars 1, 225226 E Schulle-
beeck piensa que esa oposicidn estaba bien fundada, en Fe cristzana vy esperanzas
terrenas, en La miston de la i1glesta Sigueme, Salamanca 1971, 89, n 4

& Relacton de G Garrone del 21 de septiembre de 1965, a propdsito del
capitulo 3, de la primera parte, en Relationes circa schema Constitutionis pasto-
lis de ecclesia tn mundo butus temporis, 8



LIBERACION Y SALVACION 231

detiene el texto conciliar. El campo qieda abierto, dentro
dy este marco, para diferentes posiciones teoldgicas®.
El didlogo entre ellas permitird ahondar en la cuestién y
llevard poco a poco — como ha sucedido tantas veces en
la historia de la iglésia— a un nuevo consenso.

La Populorum progressio da un paso mias. El desarro-
llo integral es visto como el trdnsito de condiciones de
vida menos humanas a condiciones mds humanas:

Menos humanas: las carencias materiales de los que estin
privados del minimum vital y las carencias morales, que pro-
vienen del abuso del tener o del abuso del poder, de la explo-
tacién de los trabajadores o de la injusticia de las transac-
ciones.

Pecado e injusticia caracterizan esta situacidén infra-
humana. Habrd que elevarse gradualmente a partir de alli
hacia un estado de cosas mds humano:

El remontarse de la miseria a la posesién de lo necesatio, la
victoria sobre las calamidades sociales, la ampliacién de los
conocimientos, la adquisicién de la cultura, Mas humanas
también: el aumento de la consideracidn de la dignidad de los
demds, la orientacidén hacia el espiritu de pobreza, la coope-
racién en el bien commin, la voluntad de paz. Mds humanas
todavia: el reconocimiento, por parte del hombre, de los
valores supremos, y de Dios, que de cllos es la fuente y el
fin.

Luego viene el texto mds importante y de lenguaje
“mds nuevo:

Mi4s humanas, por fin y especialmente: la fe, don de Dios
acogido por la buena voluntad de los hombres, y la unidad

8 FEn un excelente trabajo J. L. Segundo examina hasta tres interpretacio-
nes posibles de GS 39: «las finalidades del progreso temporal y las del reino
serian diferentes»; «las finalidades del progieso temporal y las finalidades del
progreso del reino no constituyen mds que una sola», la diferencia estaria en que
los cristianos lo «saben»; la tercera sélo se distinguiria de la segunda en la afir-
macién de que la iglesia aporta, ademds, a la historia «el _ontenido de la
revelacidnn»: Evangelizacion y bumanizacién: PD 41 (1970) 9-17.
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en ld caridad de Cristo, que nos llama a todos a participar,
como hijos, en la vida de Dios vivo. Padre de todos los
hombres (n. 21).

«Mi4s humanas por fin y especialmente», y no sobre-
humanas, sobrenaturales. Hay aqui una concepcién mds
plena de lo humano, la reafirmacién de su vocacién tnica
a la gracia de la comunién con Dios. Es por eso que no
hay solucién de continuidad entre lo «natural» y la gracia.
Hay una integracién profunda y una ordenacién hacia la
plenitud de todo lo humano en el don gratuito de la auto-
comunicacién de Dios. Es un texto rico en consecuencias
y que presenta una novedad que no tiene otras partes de
la misma enciclica, dedicadas a aspectos sociales y econd-
micos. Esas ideas no son, sin embargo, profundizadas ni
perfiladas con mayor precisién, y lo que se deduce de
ellas no es explicitado. Es tarea ulterior.

2. El borizonte de la liberacion politica

Los textos del magisterio que hemos citado (con algu-
nas salvedades sobre la Populorum progressio) son tipicos
de la forma como se plantea la cuestién en la teologia
contemporinea. Hay en ese planteamiento una perspectiva
que nos parece bloquear la pregunta sobre el sentido ulti-
mo de la accién del hombre en la historia o, para decirlo
en términos de la Gaudium et spes, de la relacién entre
progreso temporal y crecimiento del reino: ese progreso
es visto, preferentemente, en la linea del dominio de la
naturaleza por la ciencia y la técnica, y de algunas de sus
repercusiones sobre el desarrollo de la sociedad humana,
sin cuestionar radicalmente el sistema injusto en que se
basa. Los aspectos conflictuales de lo politico estin ausen-
tes, mds adn, son evitados.
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Teolégicamente, entonces, se verd el progreso tempo-
ral como prolongando la obra creadora y se indagard por
su conexién con la accién redentora. Ahora bien, la reden-
cién dice relacién directa con el pecado, y el pecado
— ruptura de amistad con Dios y con los demds — es
precisamente una realidad humana, social, histérica que
tiene su origen en una libertad situada social e histérica-
mente. La «creacién», el cosmos, sélo sufre las consecuen-
cias del pecado. Apelar a Rom 8 es interesante, y amplia
la perspectiva, pero es algo derivado. La relacién inme-
diata entre creacién y redencién lleva a una yuxtaposicién,
o a una inclusién artificial de la primera a la segunda, en
que la creacién reclama su autonomia propia y pugna por
salir de la camisa de fuerza que se le impone. Serd necesa-
rio tomar distancia o, si se prefiere, calar m4s hondo, para
englobar con una sola mirada, o fundar en un solo prin-
cipio, la relacién creacidn-redencién. En el planteamiento
que comentamos hay un curioso olvido del papel liberador
y protagdnico del hombre, sefior de la creacién y co-
participe de su propia salvacién®. Como lo sefialdbamos
mds atrds, en este mismo capitulo, sélo la mediacién de la
autocreacién del hombre en la historia nos puede llevar
a plantear debida y fecundamente las relaciones entre crea-
cién y redencién. Esa linea de interpretacién nos la sugiere
el hecho mayor del éxodo, gracias al cual la creacién es vis-
ta como el primer acto salvifico, y la salvacién como una
nueva creacién. Sin la perspectiva de la liberacién politica
permaneceremos en una telacién de dos «érdenes» como
tales, el de la creacién y el de la redencién®. La éptica

8 Scgln el célebre texto de Agustin de Hipona, citado en el esquema de
Ariccia y desapatecido en la redaccién final: «El que te hizo sin ti no te justifica
sin ti. El te cred sin que td lo supieras: él te justificard si ti lo quieres».

% El texto de Ariccia no escapa a estos reproches. Hay en él una tendencia
simplificadora, a identificar el «orden» de la creacién con el orden natural, y la
redencién con lo sobrenatural.
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liberadora subvierte, también, el «orden» del plantea-
miento de la cuestidn,

El trabajo del hombre, la transformacién de la natu-
raleza, sélo prolonga la creacién si es hecho humanamente,
es decir, si no estd alienado por estructuras socio-econémi-
cas injustas. Toda una teologfa del trabajo, pese a sus
evidentes intuiciones, aparece como «inocente», desde el
punto de vista politico. Teilhard de Chardin es uno de
los que mds hicieron por buscar la unidad de la fe y de la
«religién del mundow, pero precisamente, lo hace desde
una dptica cientifica, valora el dominio de la naturaleza
que el hombre va alcanzando, y habla de él como el punto
de perforacién de la evolucién, que toma a ésta en sus
manos. Politicamente su visién es, mds bien, neutra®.
Este enfoque ha sellado fuertemente la manera de ver el
asunto, en particular, como es normal, entre los tedlogos
de paises desarrollados. En ellos, el conflicto fe-ciencia, y
las aplicaciones de esta ltima en la transformacién del
mundo, ha copado las mayores enetgias. Es por eso que
cuando trata de orientarse al terreno de la sociedad hu-
mana, la preocupacién se traduce en términos de desarro-
llo y de progreso 2. En otras partes los problemas son dis-
tintos. Las preocupaciones de los pueblos llamados del
tercer mundo, giran alrededor del eje injusticia-justicia
social, 0, méds concretamente, opresién-liberacién®, Es a
partir de ahi que se presenta a los cristianos de esos pue-

9 La documentada obra de P L MATHIEU, El pensamiento politico y eco-
x6mico de Terlbard de Chardin Madrid 1970, recoge y sintetiza las reflextones de
Tetlhard al respecto Pese al esfuerzo del autor, la impresién que se desprende
de este estudio es clara las cuestiones de justicta soctal, de explotactén del
hombre por el hombre, no ocupan un lugar preferencial en las preocupaciones del
1lustre jesuita

92 De ah{ ciertos trabajos surgidos como teologias del desarrollo, del pro
greso, etc No se trata sélo del titulo simo, sobre todo, de la forma como ¢s
planteada y resuelta la cuestién La mayor parte de esos autores reconocen por lo
demas, la influencia de Teilhard en el disefio del problema

8 Como lo anota acertadamente A G Frank, el término «dependencia» nn
es, en definitiva simno un eufemismo para hablar de opresidn, injusticia y aliena
c1én  Lumpenburguesia lumpendesarrollo Bogotd 1970, 18
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blos el gran reto a la fe. Frente a un enfoque pesimista de
este mundo, frecuente en medios cristianos tradicionales
y que da lugar a una actitud de huida, se propugna una
visién optimista que busca reconciliar la fe y el mundo,
y facilitar una actitud de compromiso. Pero es necesario
discernir realidades en ese optimismo. De otro modo esta
postura puede ser engafiosa y falaz, puede incluso llevar a
justificaciones del actual orden de cosas. En los paises
subdesarrollados se parte de un rechazo a la situacién exis-
tente, considerada como fundamentalmente injusta y des-
humanizante. Visidn negativa, dnica capaz, sin embargo,
de permitirnos ir a la rafz y crear sin componendas un
nuevo orden social, justo y fraterno. De esta negacién
surge no una actitud de evasién, sino una voluntad revo-
lucionaria.

La perspectiva de la liberacién politica ~— que arranca
desde su basamento econémico-— recuerda los aspectos
conflictuales del fluir histérico de la humanidad. En €l no
sélo hay un esfuerzo por conocer y dominar la natura-
leza, sino también — condicionada y condicionante —
una situacién de miseria y despojo del fruto del trabajo
propio, provenientes de la explotacién del hombre por el
hombre, enfrentamiento de clases sociales, y, por consi-
guiente, una lucha por liberarse de estructuras opresoras
que impiden que el hombre viva con dignidad y asuma su
propio destino, Esa es la actividad humana cuyo sentido
dltimo debe, en primer lugar, esclarecer la fe. A partir de
él las otras facetas se iluminardn. El horizonte de la libe-
racién politica permite una nueva aproximacién a ese
problema, proyecta nuevas luces y hace ver aspectos que
se hallaban en la sombra, permite también alejarse de una
ciencia pretendidamente apolitica, y da un contexto dife-
rente para situar el papel capital del conocimiento cientifi-
co en la praxis histérica del hombre. Las religiones pien-
san en términos de cosmos y naturaleza, el cristianismo,
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nutrido por sus fuentes biblicas, lo hace en términos de
historia. Y en esa historia, la injusticia y la opresidn, las
divisiones y los enfrentamientos, estdn presentes. La espe-
ranza de una liberacién también,

3. Cristo liberador

Hay mds, esta dptica —y esto es de suma importan-
cia— nos abre en forma insospechada a la problemdtica
del pecado. En efecto, una situacién de injusticia no es
una casualidad, no es algo marcado por un sino fatal: hay
detrds de ella una responsabilidad humana. Los profetas
supieron decirlo con claridad y energia, y los redescubri-
mos ahora. Por eso la conferencia de Medellin califica
el estado de cosas existente en América latina como
«una situacién de pecado», como «un rechazo al Sefior» *.
Esta calificacidn, en su globalidad y hondura, no es
sélo una critica a abusos individuales de aquellos que
gozan de mayor poder en ese orden social; es una puesta
en cuestién de sus usos, es decir un repudio de todo el
sistema imperante, al que pertenece la propia iglesia.

Estamos lejos acd, por consiguiente, del optimismo
ingenuo que no da al pecado el lugar que le corresponde
en la trama histérica de la humanidad. Esta era la critica,
como se recuerda, que se hacfa al esquema de Ariccia, y
que se repite con frecuencia respecto de Teilhard de Char-
din, y de toda entusiasta teologia del progreso humano.
Pero no se trata, en la perspectiva liberadora, del pecado
como realidad individual, privada e intimista, afirmada
justo lo necesario para necesitar una redencién «espiri-
tual», que no cuestiona el orden en que vivimos. Se trata
del pecado como hecho social, histérico, ausencia de fra-

8t Cf, Paz, en Medellin, 65y 71.
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ternidad, de amor en las relaciones entre los hombres,
ruptura de amistad con Dios y con los hombres y, como
consecuencia, escisién interior, personal. Las cosas asi
consideradas, se redescubre las dimensiones colectivas del
pecado, la nocién biblica de lo que J. M. Gonzilez Ruiz
llama la «hamartiésfera», la esfera del pecado; «una
especie de 4mbito o estructura que condiciona objetiva-
mente la misma marcha de la historia humana» %. Es mis,
el pecado no aparece como un afiadido, algo de lo que no
se puede dejar de hablar para no alejarse de la tradicién
o para no presentat el flanco a f4ciles ataques; no se trata
tampoco de una evasién hacia un espiritualismo desencar-
nado. El pecado se da en estructuras opresoras, en la ex-
plotacién del hombre por el hombre, en la dominacién y
esclavitud de pueblos, razas y clases sociales. El pecado
surge, entonces, como la alienacién fundamental, como la
raiz de una situacidén de injusticia y explotacién *. Aliena-
cién fundamental, que, por lo mismo, no puede ser alcan-
zada en ella misma, sélo se da en situaciones concretas, en
alienaciones particulares ”. Imposible comprender lo uno
sin lo otro. El pecado exige una liberacién radical, pero
ésta incluye necesariamente una liberacién politica®, Sélo
participando en el proceso histérico de la liberacién, serd
posible mostrar la alienacién fundamental presente en
toda alienacién parcial.

%5 Pobreza evangélica y promocién bumana. Barcelona 1966, 29.

98 Son conocidas las resonancias religiosas del término «altenacidéns» (Ent-
fremdung) de Hegel: cf. G. GOTTIER, Llathéisme du jeune Marx. Paris 1959, 34-
43; vy A. CHAPELLE, Hegel et la religion. Annexes: les textes théologiques de
Hegel. Paris 1967, 99-125.

7 Cf. Ch. Duquoc, Qu#’est-ce que le salut?, 101-102.

8  Sin sobrestimar su alcance, es interesante recordar aqui la comparacién
que Marx establece entre pecado y propiedad privada de los medios de produc-
cién, es debido a ésta que el trabajador es.separado, alienado, del fruto de su
trabajo: «Esta acumulacién primitiva — escribe Marx — juega en la economia
politica, mds o menos el mismo papel que el pecado original en la teologia. Adin
mordié la manzana y he aqui que el pecado hizo su entrada en el mundo»: Das
Kapital 1. Berlin 1969, 741
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Esa liberacién radical es el don que aporta Cristo.
Por su muerte y resurreccién redime al hombre del pecado
y de todas sus consecuencias, como dice muy bien un
texto que conviene volver a citar: «es el mismo Dios
quien, en fa 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 sujetos el pecado, la
ignorancia, el hambre, la miseria y la opresién, en una
palabra, la injusticia y el odio que tienen su origen en el
egoismo humano» ®, Es por eso que la vida cristiana es
una pascua, un transito del pecado a la gracia, de la muerte
a la vida, de la injusticia a la justicia, de lo infrahumano a
lo humano. Cristo nos hace, en efecto, entrar por el don
de su Espiritu en comunién con Dios y con todos los
hombres. Mds exactamente, .es porque nos hace entrar en
esa comunidn, en itinerante bisqueda hacia su plenitud,
que vence al pecado, negacién del amor, y a todas sus
secuelas.

En el capitulo 2 de este trabajo, tratando de precisar
la nocién de liberacién, distingufamos tres niveles de sig-
nificacién: liberacién politica, liberacién del hombre a lo
largo de la historia, liberacién del pecado y entrada en
comunién con Dios. Podemos ahora, a la luz de lo dicho
en el presente capitulo retomar la cuestién en esos térmi-
nos. Los tres niveles mencionados se condicionan mutua-
mente, pero no se confunden; no se dan el uno sin el otro,
pero son distintos: forman parte de un proceso salvifico
Gnico y global, pero se sitian en profundidades diferen-
tes ', No sélo no hay reduccién del crecimiento del reino
al progreso temporal, sino que gracias a la palabra acogida

9 Justicia, en Medellin, 52. El subrayado es nuestro. Cf. las interesantes
reflexiones de E. PIRONIO, Iglesia, pueblo de Dios. Bogoti 1970.

10 Es lo que se insinda ya, parcialmente y con otro lenguaje, en el texto
de la Populorum progressio que citdbamos péginas antes.
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en la fe el obstdculo fundamental al reino, el pecado, nos
es revelado como la rafz de toda miseria e injusticia; y el
sentido mismo del crecimiento del reino nos es manifes-
tado como la condicién 1iltima de una saciedad justa y de
un hombre nuevo. A esa raiz y a esa condicién tltima,
sélo se llega a través de la aceptacién del don liberador
de Cristo que supera toda expectativa. Pero, inversamen-
te, toda lucha contra la explotacién y la alienacidn, en una
historia quees fundamentalmente una, es un intento por
hacer retroceder el egoismo, la negacién del amor. Es por
ello que todo esfuerzo por construir una sociedad justa es
liberador — de una liberacién que afecta por aproxima-
ciones, pero efectivamente, la alienacién fundamental —,
es ya obra salvadora, aunque no sea toda la salvacién.
Como obra humana no estard exenta de ambigiiedades
— tampoco lo estd la obra considerada estrictamente
«teligiosa» — peto esto no enerva ni su otientacién de
base, ni sus resultados objetivos.

Progreso temporal, o para evitar esa expresién aséptica
digamos mejor ahora, liberacién del hombre y crecimiento
del reino se encaminan hacia la comunién plena de los
hombres con Dios y de los hombres entre ellos. Tienen el
mismo objetivo, pero no se dirigen a él por caminos para-
lelos, y ni siquiera convergentes. El crecimiento del reino
es un proceso que se da histéricamente en la liberacién,
en tanto que ésta significa una mayor realizacién del hom-
bre, la condicién de una sociedad nueva, pero no se agota
en ella; realizdndose en hechos histéricos liberadores, de-
nuncia sus limites y ambigiiedades, anuncia su cumpli-
miento pleno y lo impulsa efectivamente a la comunién
total. No estamos ante una identificacién. Sin aconteci-
mientos histéricos liberadores no hay crecimiento del
reino, pero el proceso de liberacién no habrd vencido las
raices mismas de la opresién, de la explotacién del hom-
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bre por el hombre, sino con el advenimiento del reino, que
es ante todo un don. Es mds, puede decitse que el hecho
histérico, politico, liberador es crecimiento del reino, es
acontecer salvifico, pero no es la Hegada del reino, ni zoda
la salvacién. Es realizacién histdrica del reino y porque lo
es, es también anuncio de plenitud. Eso es lo que establece
la diferencia. Distincién hecha en una perspectiva dini-
mica que no tiene nada que ver con aquella que sostiene
la existencia de dos «Srdenes» yuxtapuestos, intimamente
ligados, o convergentes, pero en el fondo exteriores el
uno del otro.

Todo esto es requerido, en definitiva, por la radicali-
dad y totalidad mismas del proceso salvifico. Nada escapa
a €l, nada se halla fuera de la accién de Cristo y del don
del Espiritu. Esto da a la historia humana su unidad pro-
funda. Los que operan una reduccién de la obra salvadora
son, més bien, aquellos que la limitan a lo escuetamente
«teligioso», y no ven la globalidad del proceso. Son aque-
llos que piensan que la obra de Cristo no alcanza sino por
contragolpe o tangencialmente, y no a la rafz y cuestio-
nante, el orden social en que vivimos. Son aquellos que
para proteger la salvacién (o para proteger sus intereses...)
la sacan de donde late el pulso de la historia, de donde
unos hombres, unas clases sociales pugnan por liberarse de
la esclavitud y opresién a que los tienen sometidos otros
hombres y otras clases sociales. Son aquellos que se niegan
a ver que la salvacién de Cristo es una liberacién radical
de toda miseria, de todo despojo, de toda alienacién. Son
aquellos que queriendo «salvar» la obra de Cristo la
«perderdn».

En Cristo y por el Espiritu, la globalidad del proceso
liberador alcanza su pleno sentido. Su obra asume los tres
niveles de significacién que habfamos creido poder distin-
guir en ese proceso. Un texto misionero latinoamericano
nos parece resumir con precisién este aserto:
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Todo el dinamismo del cosmos y de la historia humana, el
movimiento por la creacién de un mundo més justo y frater-
nal, por la superacién de las desigualdades sociales entre los
hombres, los esfuerzos — tan urgentes en nuestro continen-
te — por liberar al hombre de todo aquello que lo despersona-
liza: la miseria fisica y moral, la ignorancia, el hambre, asi
como la toma de conciencia de la dignidad humana (GS 22),
tienen su origen, son transformados y alcanzan su perfeccién
en la obra salvifica de Cristo. En él y por él la salvacién estd
presente en el corazén de la historia de los hombres, y no
hay acto humano que, en dltima instancia, no se defina frente
a ella 101,

La pastoral en las misiones de América latina, 16.
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ENCUENTRO CON DIOS
EN LA HISTORIA

0 gue se proponen aquellos que participan en el pro-

ceso de liberacién es, lo recorddbamos antes, «crear

un hombre nuevo». Hemos tratado de responder a nuestro

primer interrogante: ¢qué sentido tiene, a la luz de la

palabra acogida en la fe, esa lucha, esa creacién? Podemos

preguntarnos ahora: ¢qué significa esta opcién por el
hombre?

En sus comienzos politicos, el hombre de hoy es par-
ticularmente sensible al hecho de que la inmensa mayoria
de la humanidad no puede satisfacer sus mds elementales
necesidades; y busca hacer del servicio a quienes sufren
opresién e injusticia, la regla de su propia conducta. Mds
ain, valorard — incluso los cristianos — lo «religioso» en
funcién de su significado para el hombre. Esta posicién no
estd exenta de ambigiiedades, pero son muchos los que
prefieren, como dice J. M. Gonzilez Ruiz, «equivocarse
en favor del hombre».

Teniendo esto en cuenta habfamos recordado, anterior-
mente, cémo la teologia se orienta cada vez mds a refle-
xionar sobre los aspectos antropoldgicos de la revelacién .
Pero la palabra no sélo es palabra sobre Dios y sobre el

1 Cf, supra, capitulo 1. Ver también Ch. Duquoc, Eschatologie et réalités:
LV 50 (1960) 4-25.
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hombre, sino que es verbo hecho hombre. Si lo humano
es iluminado por la palabra, es, precisamente, porque ella
llega a nosotros a través de la historia humana; es indiscu-
tible, dice G. von Rad, que «la historia es el lugar en el
que Dios revela el misterio de su persona» % La historia
humana serd entonces, también, el espacio de nuestro
encuentro con él, en Cristo®, Evocar la evolucién de la
revelacién sobre la presencia de Dios en medio de su pue-
blo, nos ayudari a precisar la forma que reviste ese en-
cuentro en la historia. Presencia y encuentro que llevan
.el devenir de la humanidad hacia adelante, pero que cele-
bramos en el presente en tanto que alegria escatoldgica.

I
LA HUMANIDAD: TEMPLO DE DIOS

El Dios de la Biblia es un Dios cercano, de comunién
y de compromiso con el hombre. La presencia activa de
Dios en medio de su pueblo forma parte de las mds anti-
guas y mds persistentes promesas biblicas. Ya sea en el
cuadro de la primera alianza: «Moraré en medio de los
hijos de Israel, y seré para ellos Dios. Y reconocerdn que
yo soy Yahvé, su Dios, que los saqué del pafs de Egipto
para poner mi morada entre ellos. Yo Yahvé, su Dios»
(Ex 29,45-46; cf. Lev 26,11-12); ya sea en el anuncio
de la nueva alianza: «Mi morada estar4 junto a ellos, seré
su Dios y ellos serdn mi pueblo. Y sabrdn las naciones que
yo soy Yahvé, que santifico a Israel, cuando mi santuario

2 Teologia del antiguo testamento 11, 436 «La trevelacién de Dios mismo,
segiin los testimonios biblicos, no se hizo directamente como una teofania, sino
indirectamente por actos histéricos de Dios» W PANNENBERG, Offenbarung als
Geschichte Gottingen 1961, 91

3 A Dumas escribe, inspirdndose en Bonhoeffer «El espacio de Dios es el
mundo, el secteto del mundo la presencia escondida de Dios Jesucristo es la
estructuracién de este espacio y el nombre de este secreto» Une théologie de la
realsté Gengve 1968, 182
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esté en medio de ellos para siempre» (Ez 37, 27-28). Esta
presencia, muchas veces con el matiz de la habitacién, es
decir, de la presencia en un lugar determinado (Sheki-
nab)*, marca el tipo de relacién que se establece entre
Dios y el hombre. Es por ello que Congar ha podido
escribir:

¢

La historia de las relaciones de Dios con su creacién — y muy
especialmente, con el hombre — no es otra cosa que la histo-
ria de una realizacién cada vez mds generosa y profunda de
su presencia en su creatura >,

" La promesa de esa presencia se cumple de modos di-
versos a lo largo de la historia, para alcanzar su plenitud
bajo una forma que supera toda expectativa: Dios se hizo
hombre. En adelante, la presencia de Dios se hard, a la
vez, méds universal y mds integral.

Al inicio de la historia del pueblo elegido, Dios se
revela, de preferencia, en el monte. El Sinai es un lugar
privilegiado de encuentro con Yahvé y de sus manifesta-
ciones (Ex 19). Yahvé ordena a Moisés «sube hasta mi,
al monte» (Ex 24,12; Dt 10, 1), porque en la montafia
reposa la gloria de Dios (Ex 24, 16-17). El Dios de Israel
ser4 visto, por mucho tiempo, como «un Dios de la mon-
tafia, no es Dios de las Hanuras» (1 Re 20, 28). La presen-
cia de Yahvé se hace mds cercana al ligarse a la tienda
que acompafiaba a los israelitas en su peregrinacién por el
desierto. Lugar de encuentro con Yahvé, Moisés la situaba
fuera del campamento y hablaba con Yahvé cada vez que
Israel necesitaba instrucciones precisas (Ex 33,7-11; Nim

4+ «Este término hebreo (Shekinah) debe traducirse habitacién, en lugar de
presencia. El designa el hecho que Dios habita en alguna parte: alli tiene su
habitacién. Mientras que la presencia no indica ningin lugar, ningin lazo, nin-
guna preferencia, la habifacén supone que se ha hecho la eleccién de un lugar
para morar»>: M.-J. LAGRANGE, Le judaisme avant Jésus-Christ. Paris 1931, 446,
citado por Y.-M. CONGAR, El misterio del templo. Barcelona 1964, 33, n. 45.

§ Y.-M. CONGAR, 0. C., 7.
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11,16.24-26; Dt 31,14)% Lo mismo ocurrird con el
arca de la alianza, que tiene el matiz de una cierta habita-
cién de Yahvé?, en ella Moisés hablaba con Yahvé (Ndm
1,1). La idea de habitacién se afirma hasta el punto de
hacerse una curiosa identificacién entre Yahvé y el arca:

Cuando partfa el arca, decia Moisés: levintate, Yahvé, que
tus enemigos se dispersan, huyan de ti los que te odian.
Y cuando se detenia, decia: vuelve Yahvé, a las mirfadas de
Israel (Ndm 10,35-36; cf. también Jos 4,5.13; 1 Sam 4, 17).

Tienda y arca (e incluso, el monte) subrayan el cardc-
ter mévil de la presencia de Dios que acompaiia las vicisi-
tudes histéricas de su pueblo (2 Sam 7, 6-7), y, en cierto
modo, se niegan a una localizacién precisa y material.
La situacién cambia con el templo®. El pais de Canadn es
sefialado, inicialmente, como la residencia de Yahvé. Es la
tierra prometida por él y fuera de ella no se le encuentra.
David teme ser impelido a salir del pais, porque no quiere
estar lejos de Yahvé (1 Sam 26,19-20). Naamdn, curado
de la lepra por el profeta Eliseo, se lleva un pufiado de
tierra de Canadn para poder ofrecer sacrificios mds all4 de
sus fronteras (2 Re 5,15-19). Determinados lugares del
pafs de Canain serin privilegiados: son los santuarios,
colocados en general en lugares altos. Pero pronto, sobre
todo después de la reforma deuterondmica, habr4 un tnico
santuario oficial en Jerusalén: el templo de Salomén. En él
van a converger las diferentes tradiciones: la oscuridad del
«Sancta sanctorum» recuerda aquella en la que penetra
Moisés en el Sinai; el arca es puesta en el templo; el templo

8 G. von Rad hace ver la diferencia de la tienda con el arca y su taber-
niculo, Teologia del antiguo testamento 1, 299-300.

7 Algunos exegetas consideran el arca como un trono, cf. F. MICHAEL,
Dieu & 'image de I"homme Neuchitel 1950, 59.

8 Martin Buber opone las concepciones de Dios que esconden estas locali-
zaciones en el arca y el templo y ve aqui «la expresidn cldsica de las tensiones
entre el Dios libre de la historia y la deidad encadenada a las cosas paturales»:
The prophetic Faith. New York 1960, 83.
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es el corazén de Jerusalén y Jerusalén lo es del pais de
Canadn. De ahf el peso del templo en la vida del pueblo
israelita®. La connotacién de casa, de habitacién es mayor
que en los casos anteriores (2 Sam 7,5; 1 Re 3,1-3; Am
1,2; e Is 2,2; 37,14; Sal 27,4).

Pero al mismo tiempo, y compensatoriamente, se pro-
clama la imposibilidad de que un templo pueda contener a
Yahvé. Esa idea se expresa con fuerza en la célebre pro-
fecia de Natdn, motivada por el deseo de David de cons-
truir un templo para Yahvé (2 Sam 7). Ademds, en el
momento mismo en que el templo es consagrado, Salomén
reconoce que la morada de Yahvé es el cielo: «Oye, pues,
la plegaria de tu siervo y de tu pueblo Israel cuando oren
en este lugar. Escucha t desde el lugar de tu morada,
desde el cielo, escucha y perdona» (1 Re 8,30). El tema
de la habitacién de Dios en el cielo es antiguo (cf. Gén 11,
5; 18,21; 28,12; Ex 19,11; Dt 4,36; Sal 2,4), pero
emerge con nitidez — y con toda su carga de trascendencia
y universalidad — en el momento mismo en que el hom-
bre construye una casa, un lugar fijo, para el encuentro
privilegiado con Yahvé. La idea de la habitacién en el cielo
se afirmard poco a poco, sobre todo después del exilio.
De otro lado en el templo mismo, el «Sancta sanctorum»
era un espacio vacfo: Dios habita por doquier .

Simultdneamente a esta trascendencia y universalidad
que se esboza y que ird asentdndose, los profetas hardn
una dura critica del culto puramente externo. Lo que trae
una critica de los lugares de culto; la presencia de Dios no
est4 ligada a una estructura material, a un edificio de pie-

? «El templo habiendo ejercido asi una funcién de atraccién que termina

en la cristalizacton de tradiciones diversas, se comprende que la piedad haya
sido determinada por el y haya gravitado en su érbitas E Jacos, Theologie de
1 ancien testament, 210

1 Cf el comentario de Y M CONGAR, ¢ ¢, 3571

11 Esto ha sido observado con frecuencia cof por ejemplo, G T MONTAGNE,
Teologia biblica de lo secular Santander 1969, 17
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dra y oro. «No se hablard mds del arca de la alianza de
Yahvé — dir4 Jeremias —, no vendrd en mientes, no se
acordarin ni se ocupardn de ella, no serd reconstruida
jamds» (Jer 5,16). Y sobre el templo: «Asi dice Yahvé:
los cielos son mi trono y la tierra el estrado de mis pies.
Pues ¢qué casa van a edificarme, o qué lugar para mi
reposo, si todo lo hizo mi mano y es mio todo ello?...
Y ¢en quién voy a fijarme? En el pobre y contrito que
tiembla a mi palabra» (Is 66, 1-2). La dltima linea marca
el sentido de esa critica: la preferencia de Yahvé por la
actitud profunda e interior, Precisamente, en la nueva
alianza que se anuncia, Yahvé dird: «Les daré un corazén
nuevo, infundiré en ustedes un espiritu nuevo, quitaré de
su carne el corazén de piedra y les daré un corazén de
carne. Infundiré mi espiritu en ustedes y haré que se con-
duzcan segiin mis preceptos y obsetven y practiquen mis
normas» (Ex 36, 26-27; cf. Jer 31, 33). Dios estard, pues,
presente en el corazén mismo de cada hombre.

Este anuncio alcanza su pleno cumplimiento con la
encarnacién del Hijo de Dios: «El Verbo se hizo carne y
habité (puso su tienda) entre nosotros» (Jn 1, 14), La pro-
fecia de Natdn se realiza de un modo que supera toda
previsién. Cristo no sélo anuncia una oracién en «espiritu
y verdad» que no tendrd necesidad de templo material
(Jn 4,21-23), sino que se presenta, €l mismo, como el
templo de Dios: «Destruyan este templo y en tres dias lo
levantaré», y Juan precisa: «él hablaba del templo de su
cuerpo» (2,19 y 21). Y Pablo nos dird: «En él reside toda
la plenitud de la divinidad corporalmente» (Col 2,9;
of. Ef 2,20-22; 1 Pe 2,4-8). Dios se manifiesta visible-
mente en la humanidad de Cristo, Dios-hombre, compro-
metido irreversiblemente con la historia humana.

Cristo, templo de Dios, esto explica la insistencia de
Pablo en hablar de la comunidad cristiana como un templo
de piedras vivas, y de cada cristiano en particular, miem-
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bro de esa comunidad, como templo del Espiritu Santo:
«¢No saben que son templo de Dios y que el Espiritu de
Dios habita en ustedes? Si alguno destruye el templo
de Dios, Dios lo destruird a él; porque el templo de Dios
es sagrado, y ustedes son ese templo» (1 Cor 3,16-17);
«¢no saben que su cuerpo es templo del Espiritu Santo
que estd en ustedes y han recibido de Dios?» (1 Cor 6,
19) 2, El Espiritu enviado por el Padre y el Hijo para
llevar la obra de salvacién a su pleno cumplimiento, habita
en cada hombre, en hombres que forman parte de un
tejido bien preciso de relaciones humanas, en hombres que
se hallan en situaciones histdricas determinadas.

Es mds, no sélo el cristiano es templo de Dios, lo es
todo hombre. El episodio de Cornelio es claro al respecto:
los judios «quedaron aténitos al ver que el don del Espi-
ritu Santo habfa sido derramado también sobte los gen-
tiles». Pedro saca la consecuencia: cémo negar el bautizo
«a éstos que han recibido el Espiritu Santo como nos-
otros» (Hech 10,45 y 47; cf. 11,16-18 y 15,8). Es por
ello que a todo hombre es posible aplicar, de un modo u
otro, la frase de Cristo: «Si alguno me ama guardard mi
palabra, y mi Padre le amard y vendremos a él y haremos
morada en él» (Jn 14, 23). «Muchos son invisiblemente
el templo», dice Congar inspirdndose en la conocida ex-
presién de Agustin de Hipona: «Muchos parecen estar
dentro, cuando en realidad estdn fuera, y otros parecen
estar fuera, cunando en realidad estdn dentro» 8. En defini-
tiva, sélo Dios «conoce a los que son suyos» (2 Tim 2, 19).

Estamos aqui, por consiguiente, ante un doble proceso.

12 El «cuerpo» (soma) en la apocaliptica judia significa toda la persona
en tanto que ticne una existencla corporea n un mundo historico de relaciones
interpersonales El cuerpo es justamente la condicadén de posibilidad de esas
relaciones En adelante, en ese mundo se celebrard el verdadero culto (¢f Rom 12,
1) Cf A GRABNER HAIER, Zur Kulitkritik tm Neuem Testament Diakonia 4
(1969) 138 146, v H MUBRLEN, L’Esprit dans | eglise 1 Paris 1969, 169 173.

3 Y M CONGAR, 0 ¢, 221
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De un lado, hay una universalizacién de la presencia de
Dios: de localizada y ligada a un pueblo particular hay
una paulatina extensién a todos los pueblos de la tietra
(Am 9,7; Is 41,1-7; 45,20-25; 51, 4; libro de Jonas).
De otro lado, hay una interiorizacién, o mejor, una inte-
gralidad de esa presencia: de una habitacién en lugares de
culto se pasa a una presencia en el corazén de la historia
humana, a una presencia que abarca todo el hombre.
Cristo es el punto de convergencia de ambos procesos.
En él, en su singularidad petsonal, lo particular es supe-
rado y lo universal se hace concreto. En él, en su encarna-
cién, lo personal e interior se hace visible. En adelante,
ése serd, de un modo u otro, el caso de todo hombre.

No hay, acd tampoco, subrayémoslo para terminar, un
proceso de «espiritualizacién», El Dios hecho catne, el
Dios presente en ‘todos y cada uno de los hombres no es
mds «espiritual» que el Dios presente en el monte, en el
templo. Es, incluso, mds «material», no estd menos empe-
fiado en la historia humana; por el contrario, es mayor su
compromiso con la realizacién de su paz y de su justicia
en medio de los hombres. No es mds «espiritual», pero si
es mds cercano y, a la vez, mds universal, mds visible y,
simultdneamente, m4s interior.

Desde que Dios se hizo hombre, la humanidad, cada
hombre, la historia, es el templo vivo de Dios vivo. Lo
«pro-fano», lo que estd fuera del templo, no existe mds.

II
LA CONVERSION AL PROJIMO

Los modos de presencia de Dios condicionan las for-
mas de nuestro encuentro con él. Si la humanidad, si cada
hombre es €l templo vivo de Dios, a Dios lo encontramos
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en el encuentro con los hombres, en el compromiso con el
devenir histérico de la humanidad.

1. Conocer a Dios
es obrar la justicia

El antiguo testamento es claro sobre la estrecha rela-
cién que existe entre Dios y el prdjimo. Esa relacién es lo
propio del Dios de la Biblia. Despreciar al préjimo (Prov
14,21), explotar al jornalero humilde y pobre, no pagar
el salario a tiempo es ofender a Dios:

No explotards al jornalero humilde y pobre, ya sea uno de
tus hermanos o un forastero que reside dentro de tus puertas.
Le dards cada dia su salario, sin dejar que el sol se ponga
sobre esta deuda; porque es pobre, y para vivir necesita de su
salario. As{ no apelard por ello a Yahvé contra ti, y no te
cargards con un pecado (Dt 24, 14-15; of. Ex 22, 21-23).

Esto se explica porque «quien se butla de un pobre,
ultraja a su Hacedor» (Prov 17, 5).

Inversamente, conocer, es decit amar, a Yahvé es
hacer justicia al pobre y al humillado. Al anunciar la nueva
alianza, después de afirmar que Yahvé escribira su ley en
los corazones, Jeremias dird: «Ya no tendrdn que adoctri-
nar mds el uno a su préjimo y el otro a su hermano,
diciendo: conozcan a Yahvé, pues todos ellos me cono-
cerdn» (31, 34), Pero Jeremias nos previene, con nitidez,
en qué consiste conocer a Yahvé: «jAy del que edifica su
casa sin justicia y sus pisos sin derecho! Hace trabajar de
balde a su préjimo y no le paga su salario. El que dice:
voy a edificarme una casa espaciosa y pisos ventilados,
y le abre sus correspondientes ventanas; pone paneles de
cedro y los pinta de rojo. ¢Eres acaso rey por tu pasién
por el cedro? Tu padre ¢no comia y bebia?, pero hacfa
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justicia y derecho, eso estd bien. ¢No es esto conocerme?
ordculo de Yahvé» (22, 13-16). Donde hay justicia y dere-
cho hay conocimiento de Yahvé, cuando aquellos faltan
éste estd ausente: «no hay fidelidad ni amor, ni conoci-
miento de Dios en esta tierra, sino perjurio y mentira,
asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre y mds san-
gre» (Os 4, 1-2; cf. Is 1). Conocer a Yahvé, lo que en el
lenguaje biblico quiere decir amar a Yahvé, es establecer
relaciones justas entre los hombres, es reconocer el dere-
cho de los pobres. Al Dios de la revelacién biblica se le
conoce a través de la justicia intethumana. Cuando ésta no
existe Dios es ignorado, estd ausente. «Dios estd en todas
partes» le dice el cura al sacristin de la novela de J. M.
Arguedas: Todas las sangres. Y el sacristdn que no sabe de
metafisica, pero si de injusticia y de opresién, replica con
certera intuicién biblica: «¢Habia Dios en el pecho de los
que rompieron el cuerpo del inocente maestro Bellido?
¢Dios estd en el cuerpo de los ingenieros que estin ma-
tando “La Esmeralda”? ¢De sefor autoridad que quité
a sus duefios ese maizal...?» Por la misma razén se afirma
en Medellin: «Alli donde se encuentran injustas desigual-
dades sociales, politicas, econémicas y culturales, hay un
rechazo del don de la paz'del Sefior; mds atin, un rechazo
del Sefior mismo» (Documento de Paz).

En cambio, si se hace justicia, si no se oprime al foras-
tero, al huérfano y a la viuda «entonces yo me quedaré
con ustedes en este lugar, en la tierra que di a sus padtes
desde siempre hasta siempre» (Jer 7,7) . Esta presencia
de Yahvé es activa, €l es el que «hace justicia a los oprimi-
dos, da el pan a los hambrientos, Yahvé libera a los cau-
tivos, Yahvé abre los ojos a los ciegos, Yahvé a los encor-
vados endereza, Yahvé protege al forastero, a la viuda y al
huérfano sostiene. Ama Yahvé a los justos, pero el camino

14 Cf. sobre este tema el excelente estudio de S. MOwiINCkeL, Die FErken-
ntnis Gottes bei den alitestamentlichen Propheten, Oslo 1941,
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de los impios tuetce». Asi «Yahvé reina para siempre»
(Sal 146,7-10).

Este encuentro con Dios en los gestos concretos hacia
los demds, en particular los pobres, es tan profundo y rico,
que partiendo de €l los profetas hardn la critica — siemptre
vilida— a todo culto puramente externo. Critica que no
es sino la otra fase de la que se hacia desde la afirmacién
de la trascendencia y universalidad de Yahvé. «¢A mi qué
tanto sacrificio de ustedes?, dice Yahvé. Harto estoy de
holocaustos de carnetos... no sigan trayendo oblacién
vana: el humo de incienso me tesulta detestable... Aun-
que menudeen la plegaria yo no oigo, sus manos estdn de
sangre llenas. .. desistan de hacer el mal, aprendan a hacer
el bien, busquen lo justo, den sus derechos al oprimido,
hagan justicia al huérfano, aboguen por la viuda» (Is 1,
10-17). A Dios se le ama en el amor al préjimo: «¢No serd
mds bien este otro el ayuno que yo quiero? — ordculo del
Sefior Yahvé —: desatar los lazos de la maldad, deshacer
las correas del yugo, dar libertad a los quebrantados, y
arrancar todo yugo. ¢No serd partir al hambriento tu pan,
y a los pobres sin hogar recibir en casa? ¢Que cuando veas
a un desnudo le cubras, y de tu semejante no te apartes?»
(Is 58, 6-7). Sélo asi Dios estard con nosotros, oird nues-
tra oracién, y le seremos gratos (Is 58,9-11). Justicia y
no sacrificios, reiterando el lazo que une el conocimiento
de Dios y la justicia interhumana. Oseas nos dird que
Yahvé quiere conocimiento y no holocaustos: «¢Qué haré
de ti, Efrain?, squé haré de ti, Jud4? ;Su compasién es
como nube mafianera, como rocio matinal que pasa! Por
eso los he hecho trizas por los profetas, los he matado
por las palabras de mi boca. Porque yo quiero compasién,
no sacrificio, conocimiento de Dios, mds que holocaustos»
(6, 4-6). Com-padecer, sufrir con el oprimido, compartir
su destino eso es conocer a Dios,
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Si bien el préjimo, en los textos citados, es esencial-
mente un miembro de la propia comunidad judia, la apari-
cién en ellos del forastero, que junto con la viuda y el
huérfano constituyen una trilogfa cldsica, significa un es-
fuerzo por hacer saltar esos Yimites **. Sin embargo, el lazo
entre el préjimo y Dios sufre un vuelco, se ahonda y uni-
versaliza, con la encarnacién del Verbo. El célebre texto,
tantas veces citado en los tltimos afios, de Mateo 25, 31-
45, es el mejor testigo de ese doble proceso.

2. Cristo en el préjimo

La pardbola del juicio final , que concluye el discurso
escatolégico de Mateo, parece resumir, para muchos, lo
esencial del mensaje evangélico V. Los exegetas se alarman
del uso que un gran nimero de tedlogos hace del texto
y de las consecuencias que se han comenzado a sacar para
la vida cristiana. Algunos estudios han aparecido reciente-
mente que, sin entrar en el fondo del debate, buscan tener
en cuenta esta nueva problemdtica ¥, Muchos factores in-
tervienen en la revalorizacién de este texto. Hay aqui un
terreno fecundo de investigacién para exegetas y tedlogos.

15 Cf. K. HRUBY, L’amour du prochain dans la pensée juive: NRT (1969)
493-516.

16 Hablamos de «paribola» siguiendo el uso corriente, pero como se ha
hecho notar, el texto de referencia es dificil de clasificar. Un malentendido, debi-
do sobre todo al contexto, ha llevado a calificar de pardbola esta visién escatold-
gica: ¢f. Th. Pre1ss, La vie en Christ. Neuchétel 1951, 77.

17 Seglin R. Mehl para ciertos tedlogos «el sumario del evangelio es Mateo_
25, 31-45»: La catholicité de I'église: RHPR (1968) 369. Eso es, en efecto, lo
que piensa un exegeta como W. Trilling, que escribe: «este fragmento es un
compendio de la doctrina y de la reclamacidn de fodo el evangelio en vista de
un juicio»: El evangelio segtin san Mateo 11, Barcelona 1970, 290. El subrayado
es del autor. Es conocido el lugar central que este texto ocupa en las reflexiones
de JOHN A. T. ROBINSON, Sincero para con Dios. Barcelona 1967, 104.

8 Cf. J. WINANDY, La scéne du jugement dernier: SE (1966) 170-186
LaMar Core, Mt 25, 31-45 «The sheep and the goats» reinterpreted: Novum Tes.
tamentum (1969) 32-44; J. C. INGELAERE, Lq parabole du jugement derniet (Mt 25,
31-45): RHPR 1 (1970) 23-60.
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J. C. Ingelaere, autor del mds extenso y minucioso de
los trabajos mencionados en la nota precedente, hace ob-
servar que esta pericopa plantea dos cuestiones funda-
mentales: ¢quiénes son las naciones juzgadas por el Hijo
del hombre?, y ¢quiénes son los «hermanos mds peque-
fios» del Hijo del hombre? En funcién de estos dos inte-
rrogantes, Ingelaere distingue las tres lineas de interpreta-
cién de este texto que se han dado hasta el momento:
juicio a todos los hombres — cristianos y no cristianos —
segtin el amor al préjimo, en particular al mds necesitado;
otros ven aqui, mds bien, un juicio a los cristianos en fun-
cién de su comportamiento hacia los miembros mds des-
favorecidos de la propia comunidad (Origenes, Lutero), v,
finalmente, una minorfa piensa que estamos ante un juicio
a los paganos basado en su actitud hacia los cristianos.
El autor opta netamente por la tercera interpretacién. El
estudio es acucioso y bien documentado, pero poco con-
vincente. Las dos restricciones que opera esta exégesis si
bien resuelven f4cilmente algunas cuestiones menores (por
ejemplo, la ignorancia de Cristo que parece encerrar la
pregunta ¢cudndo te dimos de comer, etc.?) van contra
el sentido obvio del texto y del contexto que subrayan la
universalidad del juicio y el cardcter central y universal
también de la caridad ”. En realidad se trata de revivir
una vieja tesis de H. J. Holtzmann %, apenas mencionado
por Ingelaere, y que M.-J. Lagrange, apoy4ndose en Loisy,
Wiss v Wellhausen, calificaba ya de «extrafio contrasen-
tido» . La mayor parte de los exegetas optan por lo que
Ingelaere considera la primera interpretacién. La expre-

1 FEntre otras cosas si la interpretacién de Ingelaere fuese exacta, el amor
del que habla Mateo sélo podria ser practicado por paganos en contacto con
cristianos.

2 Die Synoptiker. Tibingen 31901,

2t Evangile selon saint Mathieu. Paris 51941, 485. La posicién de Lagrange
es, por lo demds, bastante compleja: el juicio es universal pero la ensefianza se
dirige, en primer lugar, a los cristianos: «todo el mundo comparece en el juicio,
pero Cristo no se ocupa posteriormente sino de sus discipulos».
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sién henoquiana «todas las naciones» (v. 32), es conside-
rada como teniendo «un sentido claramente universal» %,
ella abarca, segin H. Miihlen, «no a los paganos, distin-
guidos de los judios o de los cristianos, sino efectivamente
a todos los hombres: paganos, judfos y cristianos» .
De otro lado, hay también un amplio consenso sobre la
universalidad del contenido de la expresidén: «los mds
pequefios de mis hermanos» (v. 40). Asi son designados
«todos los necesitados, cualesquiera que ellos sean y no
solamente los cristianos» %.

En esta linea interpretativa situaremos nuestra refle-
xién. El pasaje es rico en ensehanzas. Partiendo de él y en
la perspectiva que nos interesa aquif, quisiéramos hacer
hincapié en tres puntos: el acento puesto en la comunidn
y la fraternidad como el sentido dltimo de la existencia
humana, la insistencia en un amor que se da en gestos
concretos marcando una primacia del «hacer» sobre el sim-
ple «saber»®, y la revelacién de la necesaria mediacién
humana para llegar al Sefior.

El hombre estd destinado a la total comunién con Dios
y a la mis completa fraternidad con los demas hombres.

22 W TRILLING, Das wabre Israel Studien zur Theologie des Matthaus-
Evangeliums Munchen 1964, 26 Cf del mismo autor El evangelio segiy san Ma-
teo 11, 290

2} MuHLEN, L’Esprit dans I’église 1, 149 Cf también J Scuwmip, Das
Evangelium des Matthaus Ratisbon 1952, 352 s, ctado por H MusHLen, ! ¢,
y G STRECKER, Der Weg der Gerichtigke:t Untersuchung zur Theologie des
Matthaus Gottingen 1962, 218 y 219

24 P BONNARD, L evangile selon saint Mathieu Neuchitel 1963, 367 (LL
Hijo del hombre se ha solidarizado con aquellos que tienen objetivamente, nece
sidad de ayuda, cualesquiera que sean, por los demds, sus disposiciones subjetivas.
No se dice que esos hambrientos, esos extranjeros, €sos prisioneros sean cristianos
El Hijo del hombre ve su hermano en todo necesstado Su amor de pastor de
Israel quiere solidarizarse con toda la miserta humana en su inmenstdad y pro-
fundidad Th Preiss, La vie en Christ, 82, cf también ] JEREMIAS, Las pard-
bolas de Jesids Verbo Divino - Sigueme, Estella - Salamanca 21971, 253 s,
W TrILLING, El evangelio segun san Mateo 1, 293 y T Duront, La iglesia v la
pobreza, en La 1glesia del Vaticano II 1T Barcelona 1966, 427

2 Th Preiss ha hecho notar que para el verbo «hacer» (c¢f wvv 40, 44)
Jests ha debido usar el verbo arameo ‘abad que significa al mismo tiempo «hacer»
v «servirs  citado por P BONNARD, o ¢, 366
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Queridos, amémonos unos a otros, ya que el amor es de Dios,
y todo el que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios. Quien
no ama no ha conocido a Dios, porque Dios es amor (1 Jn
4,7-8).

Eso es lo que Cristo vino a revelarnos. Salvarse es al-
canzar la plenitud del amor, es entrar en el circuito
de caridad que une a las personas trinitarias: es amar
como Dios ama. El camino que lleva a esa plenitud no
puede ser otro que el del amor mismo, el de la participa-
cién en esa caridad, el de aceptar, explicita o implicita-
mente, decir con el Espiritu: «Abbd, Padre» (G4l 4, 6).
Aceptacién que es el fundamento dltimo de toda frater-
nidad entre los hombres. El pecado es rehusar el amor,
la comunién y la fraternidad, es decir rechazar, desde aho-
ra, el sentido mismo de la existencia humana. El texto de
Mateo es exigente: «Cuanto dejaron de hacer con uno de
éstos mds pequefios, también conmigo dejaron de hacetlo»
(v. 45). Abstenerse de servir es ya negarse a amar, omitir
una accién en favor de otro es tan culpable como recha-
zatlo expresamente, Esa misma idea la encontraremos mds
tarde en Juan: «Quien no ama permanece en la muerte»
(1 Jn 3, 14). La pardbola del buen samaritano termina con
la famosa inversién que hace Cristo al interrogante inicial.
Le preguntaron «¢quién es mi préjimo?», y cuando todo
hacia pensar que préjimo es el herido que se halla al borde
del camino, Cristo preguntd «¢quién de estos tres te pa-
rece que fue préjimo del que cayé en manos de los saltea-
dores?» (Lc¢ 10,29 y 36). Prdjimo fue el samaritano que
se aproximd al herido y lo hizo su préximo. Préjimo,
como se ha dicho, no es aquel que yo encuentro en mi
camino, sino aquel en cuyo camino yo me pongo. Aquel
a quien yo me acerco y busco activamente. Los demds
aspectos de la vida cristiana cobran significacién si estdn
animados por la caridad, de otro modo son simplemente,
como dice Pablo, actos vacios (cf. 1 Cor 13). Es por eso
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que el texto de Mateo nos dice que, en definitiva, seremos
juzgados por nuestro amor a los hombres, por nuestra
capacidad de crear condiciones fraternales de vida. En una
petspectiva profética, el juicio («crisis») se hard, segin
Mateo, en base a la nueva ética que surge de ese principio
universal del amor %,

Pero esta caridad sélo existe en gestos concretos (dar
de comer, de beber, etc.)?, ella se da necesariamente en el
tejido de las relaciones entre los hombres. «La fe sin obras
es estéril» (Sant 2, 20). Conocer a Dios es obrar la justi-
cia: «Si saben que €l es justo, reconozcan que todo el que
obra justicia es nacido de él» (1 Jn 2,29). Pero la caridad
no existe al lado o por encima de los amores humanos, no
es «lo mis sublime» de que un hombre es capaz, en tanto
que gracia que se superpone al amor humano. La caridad
es el amor de Dios en nosotros, y no existe fuera de nues-
tras posibilidades humanas de amar, de forjar un mundo
justo y fraterno, de «crear lazos» como dice Saint-Exupéry.

Si alguno que posee bienes de la tierra, ve a su hermano pade-
cer necesidad y le cierra su corazén, ¢cédmo puede perma-
necer en él el amor de Dios? Hijos mios, no amemos de
palabra, ni de boca, sino con obra y segin la verdad (1 Jn
3,17-18).

Amidndonos como hombre, Cristo nos revela el amor
del Padre. La caridad, amor de Dios por los hombres,
se da encarnada en el amor humano: de padres, espo-

26 Se ha hablado, por ello, de «profecia ética»: P. BONNARD, 0 c¢., 366).
De este «primado de la exigencia ética», G. Strecker saca algunas consecuencias
para la eclesiologia: «Los elegidos de todas las naciones son reunidos y sin prestar
atencién a su pertenencia a la comunidad son juzgados s6lo segin la escala de
las buenas obras». Asi pues, «Iglesia y mundo son equiparados», ambos «se
presentan en este punto del tiempo como dimensiones complejas, abarcando buenos
y malos y presuponiendo la responsabilidad del hombre sobre su actuars. Esto no
impide, sin embargo, que «la comunidad del Sefior sea la representante legitima
y auténtica de la exigencia escatolégica en el mundo»: Der Weg der Gerichtigkeit,
218 y 219.

27 Cf. Is 58, 7; Job 31, 17.19.21; Ez 18, 7.16.
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sos, hijos, amigos, y lo lleva a su plenitud. El samaritano
se acerca al herido que est4d al borde del camino no por
un frio cumplimiento de una obligacién religiosa, sino
porque se le «revuelven las entrafias» (eso es lo que signi-
fica literalmente el verbo splankbnizein usado en Lc 10,
33 (cf. Lc 1,78; 7,13; 15,20), porque su amor por ese
hombre se hace carne en él %,

El film «Nazarin» de L. Bufiuel ilustra excelente-
mente lo que intentamos expresar. En una primera lectura
{(que en general coincide con la primera visién...) estamos,
y somos invitados a identificarnos con él, ante un sacer-
dote evangélico, pobre y contrario al orden eclesidstico
establecido. Entregado enteramente, por amor a Dios, a
hacer el bien, Nazarin parece descubrir paulatinamente la
inutilidad y el fracaso de la caridad. Y en un momento
dado la luz se hace en su mente: €l amor a Dios es una
ilusién, sélo cuenta el amor ai hombre. La enigmdtica
secuencia final subrayaria esta revelacién del hombre libre
de engafiosas mediaciones religiosas. El esquema parece
claro, es por ello que ha podido ser citado como ejemplo
de la tendencia «horizontalista» de nuestro tiempo?.
No obstante, uha segunda lectura nos revela que, en ver-
dad, la caridad de Nazarin no existié jamés. Todo lo hacfa
«por deber». Nunca amé realmente con amor humano,
como hombre de carne y hueso. Nunca se le removieron
las entrafias. Mds le importaba el acto de caridad que é!
hacia, que el hombre concreto a quien ese acto iba dirigido.
Bufiuel se complace cruelmente en mostrarnos las conse-
cuencias desastrosas que esos gestos de caridad acarrean,
asi como la indiferencia de Nazarin respecto de ellas. Naza-
rin pasa por este mundo como si no estuviera en él (el
actor que lo representa subraya muy bien esta actitud

23 Cf. UNEC, Caridad y amor bumano. Lima 1966.
20y ..M. CONGAR, Situacién y tareas de la teologia hoy, Sigueme. Sala-
manca 1970, 83.
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«recitando» su papel). De otro lado, Bufiuel opone sutil
pero persistentemente la «caridad» de Nazarin al amor
humano pleno de vitalidad de otros personajes, y muestra
que todo lo que Nazarin es capaz de hacer por amor a
Dios, los demds son capaces de hacerlo por amor al hom-
bre (por ejemplo, la secuencia del pueblo atacado por el
célera). Esa indiferencia y esta oposicion es reveladora:
la caridad de Nazarin es ajena al amor humano. Es una
caridad desencarnada y, por ello, inexistente. Entonces,
¢desplazamiento del amor a Dios al «simple» amor ha-
mano? No. Descalificacién de una pretendida caridad que
se sita por encima del amor verdadero por los hombres.
Es por esto que, sea o no la intencién del realizador,
Nazarin estd en buen camino: sélo encontrard el auténtico
amor a Dios a través de un acercamiento real y concreto
a los hombres®. Al Dios que testimonian «cristianos»
como Nazarin, se dirige el doloroso reclamo del verso de
César Vallejo: «Dios mio, si td hubieras sido hombre,
hoy supieras ser Dios» *. La leccién de Bufiuel (ese «ateo
por la gracia de Dios», como él mismo dijo alguna vez)
es paraddjica pero fecunda: no hay, en definitiva, nada
mids «horizontalista» que una caridad sin color, ni sabor
humano.

Esto tltimo nos lleva a la tercera idea que queriamos
subrayar a propésito del texto de Mateo: la mediacién
humana para llegar a Dios . No basta, en efecto, decir
que el amor a Dios es inseparable del amor al préjimo.
Es necesatio afirmar, ademds, que el amor a Dios se ex-

80 ¢Es ésa la perspectiva que abre la secuencia final? ¢Nazarin, en medio
de Ia ruta, llevando en sus manos la prueba material de un acto de amor humano
y desinteresado, reemprende el camino, vuelve a comenzar su vida? Es imposible
no pensar en la dltima escena del film de Fellini, Las noches de Cabiria.

81 «Los dados eternos» en Los heraldos negros.

8  «Esta historia humana es pues la Unica manera de Ilegar a Dios»-
E. SCHILLEBEECKX, La nueva wmagen de Dios, la secularizacién y el futuro del
bombre en la tierra, en Dios, futuro del bombre. Sigueme, Salamanca 21971,
181-221.
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presa ineludiblemente ez el amor al préjimo *. Més toda-
via, a Dios se le ama en el préjimo: «Si alguno dice: amo
a Dios, y aborrece a su hermano, es un mentiroso; pues
quien no ama a su hermano a quien ve, no puede amar
a Dios a quien no ve» (1 Jn 4,20). Amar al hermano, a
todo hombre, es una mediacién necesaria e insoslayable
del amor a Dios, es amar a Dios: «a mi me lo hicieron...
a mi me lo negaron». En su profunda homilia con ocasién
de la clausura del concilio, Pablo vi, partiendo del texto de
Mateo que comentamos decia que «para conocer a Dios
es necesario conocer al hombre»; y resume el objetivo del
concilio en «una enérgica y amistosa invitacién a la huma-
nidad de hoy a encontrar de nuevo, por la via del amor
fraterno, a aquel Dios «de quien alejarse es caer, a quien
dirigirse es levantarse, en quien permanecer es estar fir-
mes, a quien volver es renacer, en quien habitar es vivir»
(san Agustin, PL 32, 870)*,

J. C. Ingelaere examina las diferentes explicaciones
dadas a propésito de la identificacién de Cristo y el préji-
mo: la que él califica de orden mistico y que se «limita a
constatar y contemplar este lazo misterioso entre Crista
y los pobres» (A. Durand, T. H. Robinson); la que ve en
el Hijo del hombre el hombre ideal, el arquetipo de la
nueva humanidad «ya presente en cada individuo» (J. Hé-
ring); la que considera que el Hijo del hombre se identifi-
ca a los hombres «por un acto de sustitucién» (Th. Preiss);
la que ve en el Hijo del hombre una «realidad colectiva»
(T. W. Mason); finalmente hay quienes creen ver en esa
identificacién un simple modo de expresién destinado a

38 Cf. J. ALFARO, Hacia una teologia del progreso bumano. Barcelona 1969,
114.

3¢ Homilia del 7 de diciembre de 1965 en Juan XXIII y Pablo VI explican ¢l
concilio. Bilbao 1967, 322. A propésito de Miq 6, 8, A. Gelin escribe: «No cabe
duda de que la expresién estd orientada al amor fraterno. En el antiguo testa-
mento se prepara ya la formula de G4l 5, 14: amando a los hermanos se llega
a Dios»: La sainteté de U'bomme selon lancien testament: BUC 19 (1957) 45.
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hacer percibir el «alcance cristolégico» del amor al pré-
jimo (G. Gross). Ingelaere descarta una a una esas expli-
caciones, y en coherencia con su tesis que restringe «los
m4s pequefios» a los cristianos, considera que el Sefior
estd representado en la tierra por sus discipulos (cf. Mt
10, 40) y que Cristo estd presente en la comunidad cris-
tiana (cf. Mt 18, 20).

Esta relacién — concluye el autor — es tan intima que todo
acto practicado hacia los discipulos es un acto hecho en favor
del Hijo del hombre presente en medio de ellos: ella es
«simpatia», en el sentido mds fuerte del término 3.

Pero, en realidad, esta conclusién vale no sélo para los
cristianos, sino para todo hombre que, de un modo u otro,
acoge en el fondo de su corazén, la palabra del Sefior.
La presencia de Dios en la humanidad, en cada hombre,
que se expresa, por ejemplo, en la nocién de templo, evo-
cada anteriormente, nos parece mds fecunda y mids rica
en consecuencias *, Es en el templo donde encontramos a
Dios. Pero se trata de un templo de piedras vivas, de
hombres estrechamente relacionados entre ellos, que ha-
cen juntos la historia y se forjan a si mismos. Dios se
revela en la historia, y es también en ella donde se realiza

35 J. C. INGELAERE, La parabole du jugement dernier (Mt 25, 31-45):
RHTR 1 (1970) 56-59.

38 H. Mihlen explica esta identificacién de Cristo con los pobres valiéndose
de su idea, del «gran yo». Con esta expresién se refiere el autor a lo que otros
llaman la «personalidad corporativa», nocién que parece desprenderse del antiguo
testamento. Para Mihlen estamos acd ante la «nocién central de la Biblia»
(L’Esprit dans I’église 1, 118), ella expresa una relacién especial de solidaridad
entre ¢l individuo y la comunidad y tendria tres elementos: «a) el yo primitivo
fuente de una comunidad; b) la comunidad misma; ¢) la unidad real entre los
dos» (ibid., 122). La comunidad «es realmente recapitulada en el yo individual
que la origina, y, de otro lado, Ia comunidad es la “irradiacién” y la “expansién”™
histérica de ese yo individual» (1bid , 134). La mejor expresién de esta nocién
del «gran yo» serfa el «Hijo del hombre» (Dan 7, 13). Mateo 25, 31-45 se
refiere juntamente al Hijo del hombre: Cristo se identificarfa con los pobres y
formaria con ellos «una unidad que dificilmente puede comprenderse fuera de la
concepcidn veterotestamentaria del «gran yo» (ibid,, 143). No hay pues ni susti-
tucién, ni representacién, sino identificacién entre Cristo y el pobre
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nuestro encuentro con su palabra hecha carne. Cristo no es
un individuo privado, el lazo que mantiene con todos los
hombres le hace jugar un papel singular en la historia ¥,
El templo de Dios es la historia humana, lo «sagrado»
sale de los estrechos limites de los lugares de culto®.
Encontramos al Sefior en nuestros encuentros con los hom-
bres, en particular los mds pobres, marginados y explota-
dos por otros hombres. Un gesto de amor hacia ellos es
un gesto hacia Dios.

Es por eso que Congar habla del «sacramento del
préjimo», en tanto que realidad visible que nos revela y
permite acoger al Sefior:

Hay una realidad privilegiada que sirve de signo paradéjico
de Dios, en relacién al cual los hombres pueden declarar su
orientacién profunda es el préjimo jEl sacramento del pré-
jimo! 3

«El suertero que grita “la de a mil” — escribfa Vallejo
en otro verso-—, contiene no sé qué fondo de Dios» “.
Pero todo hombre es un suertero que nos ofrece «la de
a mil»: nuestro encuentro con ese Dios que estd en el
fondo, en lo més intimo de cada hombre .

No obstante, el prdjimo no es una ocasién, un instru-
mento para una aproximacién a Dios®*, se trata de un

37 Cr las reflexiones de h Duquoc, Cristologia T El hombre Jesis Sigueme,
Salamanca 21971, 284-369

38 Cf J L Secunpo, Desarrollo v subdesarrollo polos teoldgicos PD 43
(1970) 76 80

3 Y M ConGaR, Amplio mundo mi parroquia Estella 1965, 173 Congar
ve en esto el fundamento de la posibilidad de salvacidn universal «Es el terreno,
podria decirse, del incégnito de Dios se le encuentra realmente, se dialoga real-
mente con €1, pero no se llama Dios, no se sabe que es el» (tb1d , 168) J Alon
so Hernéndez estudia el «valor sacramental de 1a historia» en Teologia y desarrollo
Lima 1969 184-191

40 «La de a mil» en Los beraldos negros

41 Cf sobre estos temas los andlisis de E LeviNas, Totalité et infinr La
Haye 1961, 168 195

42 «Amar al hombre no como un instrumento, sin0 COMO primer termino
hacia el supremo término trascendente principto y razén de todo amor» Pablo VI,
homilia del 7 de dictembre de 1965, en 0 ¢, 322
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auténtico amor al hombre por el hombre mismo, y no,
como dice esa bien intencionada pero ambigua y maltratada
expresién «por amor a Dios». Ambigua y maltratada por-
que muchos parecen interpretatla en un sentido que olvida
que el amor a Dios se expresa en un verdadero amor
por él. Sélo asi podrd haber un real encuentro con €l
Que mi gesto hacia el otro sea al mismo tiempo gesto
hacia Dios, no sélo no le quita verdad y concrecidn, sino
que lo hace atin m4s cargado de significacién y de repercu-
siones.

Hay que evitar, ademds, caer en una caridad de tipo
individualista. Como se ha observado con insistencia en los
tltimos afios, el préjimo no es sélo el hombre tomado
individualmente. Es, m4s bien, el hombre considerado en
la urdimbre de las relaciones sociales. Es el hombre
ubicado en sus coordenadas econdmicas, sociales, cultu-
rales, raciales. Es, igualmente, la clase social explotada, el
pueblo dominado, la raza marginada. Las masas son tam-
bién nuestro préjimo, como dice M.-D. Chenu ®. Esto nos
lleva lejos del lenguaje privatizante del encuentro yo-td.
La caridad es, hoy, una «caridad politica» segiin la expre-
sién de Pio x11. En efecto, dar de comer o de beber es en
nuestros dias un acto politico: significa la transformacién
de una sociedad estructurada en beneficio de unos pocos
que se apropian de la plusvalia del trabajo de los mids.
Transformacién que debe por lo tanto ir hasta cambiar
radicalmente el basamento de esa sociedad: la propiedad
privada de los medios de produccién.

En el encuentro con los hombres se da nuestro encuen-
tro con el Sefior, sobre todo en el encuentro con aquellos
a quienes la opresién, el despojo y la alienacién han des-

4 Cf. 1gualmente J. CARDONNEL, Dieu et I'urgence des masses Esprit (1968)
661-676; H. Assmann piensa que en un mundo «que se socializa cada vez mds
somos llamados a retomar el primado biblico del pueblo sobre el individuos:
Fe y promocién bunana PD 36 (1969) 181,
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figurado el rostro humano y no tienen ni «apariencia ni
presencia», y son «desecho de hombres» (Is 53,2-3).
Aquellos que, marginados, han forjado una verdadera cul-
tura, en cuyos valores hay que entrar si se quiere llegar
a estos hombres #, Por ellos pasa la salvacién de la huma-
nidad, ellos son los portadores del sentido de la historia
y «los herederos del reino» (Sant 2,5). Nuestra actitud
hacia ellos, o mejor, nuestro compromiso con ellos dird si
orientamos nuestra existencia en conformidad con la vo-
luntad del Padre. Esto es lo que Cristo nos revela identi-
ficdindose con el pobre en el texto de Mateo . Sobre esta
base habtia que construir esa teologia del préjimo que nos
falta todavia *.

II1
UNA ESPIRITUALIDAD DE LA LIBERACION

Situarse en la perspectiva del reino es participar de la
lucha por la liberacién de los hombres oprimidos por otros

# Cf al respecto, y para el caso de Méjuco y Puerto Rico, los trabajos de
OscAR Lewis, Fiwve families Mexican Case Studies in the Culture of poverty
New York 1959, v La vide New York 1968 Cf también los estudios de P Freire

45 Es conocida esa poesia de Ledn Felipe que gustaba al «Che» Guevara
y que recopiada fue hallada entre sus papeles, razén por la cual algunos se la
atribuyeron a €1

«Cristo, te amo

no porque bajaste de una estrella

sino porque me descubriste

que el hombre tiene sangre,

ligrimas

congoyas

laves

herramientas

para abrir las puertas cerradas de la luz

S1! td nos ensefiaste que el hombre es Dios
un pobre Dios cructficado como tu

y aquél que estd a tu izquierda en el Gélgota
el mal ladrén

stambién es Dios'»

6 Cf J M GonNzaLEz Rulz, Pobreza evangélica y promocién bumana
Barcelona 1966, 87
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hombres. Esto es lo que han comenzado a vivir muchos
cristianos al comprometerse con el proceso revolucionario
latinoamericano. Si esta opcién parece alejarlos de la comu-
nidad cristiana es porque muchos en ella, empefiados en
domesticar la buena nueva, los ven como miembros dis-
colos y hasta peligrosos. Si no siempre saben expresar en
términos apropiados las motivaciones profundas de su
compromiso, es porque la teologia que recibieron —y que
comparten con otros cristianos — no ha forjado las cate-
gorias necesarias para traducir esa opcién que busca situat-
se en forma creadora frente a las nuevas exigencias del
evangelio y del pueblo expoliado y oprimido de este sub-
continente. Pero en sus compromisos e incluso en sus in-
tentos de explicacién hay mds inteligencia de la fe, més fe,
mids fidelidad al Sefior que en la doctrina (asi prefieren
llamarla) «ortodoxa» de los circulos cristianos bien pen-
santes ¥. Doctrina apuntalada con medidas de autoridad
y publicitada gracias a grandes medios de comunicacién
social, tan estdtica y desvitalizada que ni siquiera tiene
fuerza para alejarse del evangelio. El evangelio es el que
la abandona.

Pero las categorias teolégicas no son suficientes. Es ne-
cesaria una actitud vital: global y sintética, que informe la
totalidad y el detalle de nuestra vida. Una «espirituali-
dad» ®. La espiritualidad, en el sentido estricto y hondo

47 Basta leer a Camilo Totres o Néstor Paz Zamora (para no citar sino a
dos que han dejado algo escrito) para convencerse de ello. Mal harian los teSlogos,
chocados por ciertas deficiencias de expresién, en desentenderse de estos esfuerzos
por desentrafiar lo que la palabra del Sefior dice al hombte en el contexto
latinoamericano.

48 A. Gaete hacia notar, hace poco, la necesidad de una «espiritualidad de
la liberacién»: Definicién e ndefinicién de la iglesia en politica: Mensaje
(agosto 1970) 375. Cf. el intento de A. PaoLi, Didlogo de la liberacién. Buenos
Aires 1970. El poeta Ernesto Cardenal nos ofrece un conjunto de ptofundos Salmos
(Buenos Aires 1969), que buscan y cantan la liberacién en medio de las formas
modernas de Ja opresién y de la explotacién de! hombre por el hombre. Cf. tam-
bién Jas interesantes consideraciones de G. Arroyo sobre las «comunidades trebel-
des»: Rebeldia cristiana y compromiso comunitario: Mensaje 167 (1968) 78-83.
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del término, es el dominio del Espiritu. Si «la verdad nos
hari libres» (Jn 8, 32), el Espiritu que «nos llevard a la
verdad completa» (Jn 16, 3), nos conducird a la libertad
plena. A la libertad de todo lo que nos impide realizarnos
como hombtes e hijos de Dios, y a la libertad para amar
y entrar en comunién con Dios y con los demds. Nos lle-
vard por el camino de la liberacién, porque «donde est4
el Espiritu del Sefior, alli est4 la libertad» (2 Cor 3,17).

Una espiritualidad es una forma concreta, movida por
el Espiritu, de vivir el evangelio. Una manera precisa de
vivir «ante el Sefior» en solidaridad con todos los hom-
bres, «con el Sefior» y ante los hombres. Ella surge de una
experiencia espiritual intensa, que luego es tematizada y
testimoniada. Esa experiencia, en funcién de un compto-
miso con el proceso de liberacién la estdn comenzando a
hacer algunos cristianos, Las experiencias de generaciones
anteriores estdn alli para respaldatla, pero también, hoy
sobre todo, para hacerle ver que debe recorrer una senda
inédita. Al hoy de la historia y del evangelio, corresponde
un presente de la experiencia espiritual que no puede ser
escamoteado. Una espiritualidad signifia una redrdenacién
de los grandes ejes de la vida cristiana en funcién de ese
presente. Lo nuevo est4 en la sintesis que opera, en pro-
vocar la profundizacién de ciertos temas, en hacer saltar
a la superficie aspectos desconocidos u olvidados, y, sobre
todo, en la forma como todo eso es hecho vida, oracién,
compromiso, gesto.

La verdad es que un cristianismo, vivido en el com-
promiso con el proceso liberador, presenta problemas pro-
pios que no pueden descuidarse y encuentra escollos que
es necesario superar. Para muchos, el encuentro con el
Sefior, en esas condiciones, puede desaparecer en beneficio
de lo que él mismo suscita y alimenta: el amor al hombre.
Un amor, entonces, que ignorard toda la plenitud que él
encierra. La dificultad es real. Pero las pistas de solucién
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deben nacer en el corazén mismo del problema. De otro
modo, serd un remiendo més, un nuevo impase. Ese es el
desafio que enfrenta una espiritualidad de la liberacién.
Alli donde la opresién y la liberacién del hombre parecen
hacer olvidar a Dios — a un Dios tamizado por nuestra
propia y larga indiferencia ante esas cuestiones — debe
brotar la fe y la esperanza en aquel que viene a arrancar
de raiz la injusticia y a aportar, en forma imprevisible, la
liberacién total. Se trata de una espiritualidad que ose
echar sus raices en el suelo constituido por la situacién de
opresién-liberacién.,

Una espiritualidad de la liberacién estard centrada en
una conversién al préjimo, al hombre oprimido, a la clase
social expoliada, a la raza despreciada, al pais dominado.
Nuestra conversién al Sefior pasa por ese movimiento.
La conversién evangélica es, en efecto, la piedra de toque
de toda espiritualidad. Conversién significa una transfor-
macidn radical de nosotros mismos, significa pensar, sentir
y vivir como Cristo presente en el hombre despojado y
alienado. Convertirse es comprometerse con el proceso de
liberacién de los pobres y explotados, comprometerse
Hicida, realista y concretamente. No sélo con generosidad,
sino también con andlisis de situacién y con estrategia de
accién. Convertirse es saber y experimentar que, contra-
riamente a las leyes del mundo de la fisica, sélo se est4 de
pie, segin el evangelio, cuando nuestro eje de gravedad
pasa fuera de nosotros.

La conversién es un proceso permanente, en el que
muchas veces los impases a que llegamos nos llevan a des-
andar el camino hecho y empezar nuevamente. De nuestra
disponibilidad para hacerlo, de nuestra infancia espiritual
depende la fecundidad de nuestra conversién. Toda con-
versién implica una ruptura, quererla hacer sin conflictos
es engafiarse y engafiar a los demds: «El que quiere a su
padre o a su madre més que a mi, no es digno de mi».
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Pero no se trata de una actitud intimista y recoleta, nues-
tro proceso de conversién estd condicionado por el medio
socio-econémico, politico, cultural, humano en que se
desarrolla. Sin un cambio en esas estructuras no hay autén-
tica conversién. Se trata de una ruptura con nuestras cate-
gorias mentales, con la forma de relacionarnos con los
demds, con nuestro modo de identificarnos con el Sefior,
con nuestro medio cultural, con nuestra clase social, es
decir, con todo aquello que trabe una solidaridad real y
profunda con aquellos que suften, en primer lugar, una
situacién de miseria e injusticia. Sélo asi, y no en preten-
didas actitudes puramente interiores y espirituales, surgird
el «hombre nuevo» de entre los escombros del «hombre
viejos.

El cristiano no ha hecho suficientemente su conversién
al préjimo, a la justicia social, a la historia. No ha perci-
bido todavia, con la claridad deseada, que conocer a Dios
es obrar la justicia. Adn no vive en un solo gesto con
Dios y con los hombres. No se sitda, todavia, en Cristo sin
pretender evadirse de la historia humana concreta. Queda
por recorrer el camino que lo lleve a buscar efectivamente
la paz del Sefior en el corazén de la lucha social.

Una espiritualidad de la liberacién debe estar impreg-
nada de una vivencia de gratuidad. 1a comunién con el
Sefior y con todos los hombres, es, ante todo, un don.
De ahf la universalidad y la radicalidad de la liberacién
que él aporta. Un-don que lejos de ser un llamado a la
pasividad exige una actitud vigilante. Es uno de los temas
biblicos m4s constantes: el encuentro con el Sefior supone
atencién, disposicidén activa, trabajo, fidelidad a su volun-
tad, fructificacién de los talentos recibidos. Pero saber
que en la rafz de nuestra existencia petsonal y comunitaria
se halla el don de la autocomunicacién de Dios, la gracia
de su amistad, llena de gratuidad nuestra vida. Nos hace
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ver como un don nuestros encuentros con otros hombres,
nuestros afectos, todo lo que en ella nos sucede. Sélo se
ama auténticamente cuando hay entrega gratuita, no condi-
cionada, no coactada. Sélo el amor gratuito va hasta la
raiz de nosotros mismos y hace brotar desde alli un verda-
dero amor.

La oracién es una experiencia de gratuidad. Ese acto
«ocioso», ese tiempo «desperdiciado» nos recuerda que el
Sefior estd mis alld de las categorias de lo ttil y lo indtil #.
Dios no es de este mundo. La gratuidad de su don, crea-
dora de necesidades profundas, nos libera de toda aliena-
cién religiosa y, en tltima instancia, de toda alienacién.
El cristiano comprometido en el proceso revolucionario
latinoamericano tiene que encontrar los caminos de una
oracién auténtica y no evasiva. No puede negarse que hay
al respecto una crisis y que fécilmente nos deslizamos en
callejones sin salida®. Son muchos los que con nostalgia
y en el «exilio», evocando afios anteriores de su vida pue-
den decir con el salmista: «Yo me acuerdo, y mi alma se
me derrama dentro, cémo iba a la tienda admirable, a la
casa de Dios, entre los gritos de jabilo y de loa, y el gentio
festivos (Sal 42,5). Pero no se trata de volver atrds;
nuevas experiencias, nuevas exigencias han hecho intransi-
tables algunos senderos familiares y tranquilizadores y han
hecho tomar itinerarios en los que esperamos que sea posi-
ble decirle un dfa al Sefior con Job: «Yo te conocia
sélo de oidas, mas ahora te han visto mis ojos» (42, 5).
El dnico Dios creible, dirfa con razén Bonhoeffer, es el
Dios de los misticos. Pero no es un Dios sin relacién con
la historia humana. Al contrario. Si bien es verdad, como
lo recorddbamos con insistencia en el parrafo precedente,

4 Cf. J. M. GonzALez Ruiz, Dios es gratuito, pero no superfluo Madrd
1970.

5 Esto ha sido sefialado ldcidamente en el documento de Pastoral de élites,
en Medellin, 126
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que es necesario pasar por el hombre para llegar a Dios,
es igualmente cierto que el «paso» por ese Dios gratuito
me despoja, me desnuda, universaliza y hace gratuito mi
amor por los demds, Ambos movimientos se exigen dia-
lécticamente y se enrumban hacia una sintesis. Esta sin-
tesis se da en Cristo, en el Dios-hombre encontramos a
Dios y al hombre. En Cristo el hombre da una faz humana
a Dios y Dios da una faz divina al hombre . Sélo asi po-
dremos comprender que la «unién con el Sefior», que pro-
clama toda espiritualidad, no sea una separacién para con
el hombre: para llegar a esa unién hay que pasar por éste,
y ella, a su vez, me hace encontrar m4s plenamente al hom-
bre. Con esto no se busca «equilibrar» lo dicho anterior-
mente, pero sf ahondarlo y verlo en toda su significacién.

Esta conversién al préjimo, y en él al Sefior, esta gra-
tuidad que me permite encontrar con plenitud a los de-
mds, este tnico encuentro fundador de la comunién de
los hombres entre ellos y de los hombres con Dios, es la
fuente de la alegria cristiana. Alegria que nace del don ya
recibido y todavia esperado, y que se expresa en el pre-
sente, pese a la dureza y a las tensiones de la lucha por la
construccién de una sociedad justa. Todo anuncio profé-
tico de la liberacién total viene acompafiado de una invi-
tacién a participar en el gozo escatolégico: «Y serd Jeru-
salén mi alegria y mi pueblo mi gozo» (Is 65, 19). Alegria
que debe llenar nuestra existencia, haciéndonos atentos
tanto al don de la liberacién integral del hombre y de la his-
toria, como al detalle de nuestra vida y de la de los demis.

Ese gozo no debe amortiguar nuestro compromiso
por el hombre que vive en un mundo de injusticia, ni tiene
por qué llevarnos a la conciliacién ficil y a bajo precio.

51 Si Vallejo tenia razén cuando decia: «Dios mio, si hubieras sido hom-
bre, hoy supieras ser Dios», podria igualmente afirmarse: «si hubieras sido Dios,
hoy supieras ser hombre».
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Por el contrario. Nuestra alegria es pascual, garantizada
por el Espiritu (G4l 5,22; 1 Tim 1, 6; Rom 14,17), pasa
por el conflicto con los grandes de este mundo y la cruz
para llegar a la vida. Por eso la celebramos en el presente
recordando la pascua del Sefior. Recordar a Cristo es creer
en él. Y esa celebracién es una fiesta (Ap 19,7)% Una
fiesta de la comunidad cristiana, de aquellos que confiesan
explicitamente a Cristo como Sefior de la historia, como
liberador de los oprimidos. Esa comunidad es lo que se ha
llamado el templo chico por oposicién al templo grande de
la historia humana*. Sin respaldo comunitario no es po-
sible ni el surgimiento ni la vivencia de una nueva espi-
ritualidad.

El Magnificat podria expresar muy bien esta espiritua-
lidad de la liberacién. Texto de accién de gracias por los
dones del Sefior, expresa humildemente la alegtia de sa-
berse amado por él: «Exulta de jibilo mi espiritu en Dios
mi salvador, porque ha mirado la humildad de su siervo...
porque ha hecho en mi maravillas el Poderoso» (Lc 1,
47-49). Pero al mismo tiempo es uno de los textos de
mayor contenido liberador y politico del nuevo testamento.
Esa accidn de gracias y esa alegria estdn estrechamente
ligadas a la accién de Dios liberando a los oprimidos y
humillando a los poderosos: «Derribé a los potentados de
sus tronos y ensalzé a los humildes. A los hambrientos los
llené de bienes y a los ricos los despidié vacios» (52-53).
El futuro de la historia estd en la linea del pobre y del
expoliado. La liberacién auténtica serd obra del oprimido
mismo, en él el Sefior salva la historia. La espiritualidad

52 Cf. las excelentes consideraciones de H. Cox, Las fiestas de locos.
Taurus, Madrid 1972.

58 CONrADO EGGERS LAN, Cristianismo y nueva ideologia Buenos Aires 1968,
47-48, citado por J. L. SEGUNDO, Desarrollo y subdesarrollo. polos teoldgicos:
PD 43 (1970) 79.
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de la liberacién tendrd como punto de partida la espiritua-
lidad de los *anawim >,

Mis que teologias son los testimonios vividos los que
sefialardn, que estdn sefialando ya, el rumbo de una espiri-
tualidad de la liberacién. En esa tarea estd empefiada, en
América latina, lo que en piginas atris llamibamos una
«primera generacién cristiana».

5 Cf, infra, capftulo 13. «Mds aldn — se dice en el Mensaje de los obispos
del tercer mundo —, los cristianos y sus pastores deben saber reconocer la mano
del Todopoderoso en los acontecimientos que, periédicamente, deponen a los
poderosos de sus tronos y elevan a los humildes, devuelven a los ricos con las
manos vacias y sacian a los hambrientos»: Signos, 22,

18
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L compromiso por la creacién de una sociedad justa,

y en tltima instancia por un hombre nuevo, supone
una confianza en el futuro. Es una accién abierta hacia lo
que advendri. ¢Qué significa esta novedad a la luz de
la fe?

Se subraya con frecuencia el rasgo del hombre contem-
pordneo que consiste en vivir en funcién del mafiana,
otientado hacia el porvenir, fascinado por lo que todavia
no es. La situacién espiritual del hombre de hoy estd cada
vez més determinada por la maqueta del hombre de ma-
fiana. La conciencia que el hombre tiene de si mismo estd
hecha en gran parte de la conciencia de que superard lo
que es actualmente y de que estd entrando en una nueva
era’, en un mundo «a la segunda potencia», hecho de
mano de hombre? Se estd a la expectativa de una epifania
del hombre, de una «antropofania». La historia no es mds
— como para los griegos — una «anamnesis», un recuerdo.
Es mds bien una proyeccién hacia el futuro. El mundo
contempordneo es un mundo de posibilidades latentes, de
expectativas. La historia parece haber apresurado su paso.

1 Cf, el excelente articulo de K. Rahner que data ya de algunos afios:
Unterwegs zum neuen Menschen: WW 16 (1961) 807 819 (reproducido en Escritos
de teologia V, 157-177). Y mds recientemente, H. Cox, On not leaving it to the
snake, 91-150.

2 K. RAHNER, La nouvelle terre, en Ecrits théologiques X. Bruges 1970, 113.
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La confrontacién del presente con el porvenir vuelve al
hombre impaciente.

Pero ¢no estaremos trazando un cuadro idealizado, vé-
lido quizd para otras latitudes pero no para América lati-
na? Es inexacto, en efecto, tomar este disefio como una
descripcién cabal de la situacién que se vive en el sub-
continente. En grandes sectores del pueblo latinoamerica-
no hay una fijacién al tiempo parado que los lleva a sobre-
valorarlo. Esto ha sido estudiado con acierto por Paulo
Freire. Para €l ésa es una de las notas de lo que ha llama-
do una conciencia pre-critica: conciencia de un hombre
que no ha tomado su vida en sus manos. Habida cuenta de
esto, es necesario recordar que el proceso revolucionatio
en curso — presente de una u otra manera — estd promo-
viendo un hombre que analiza criticamente la actual situa-
cién, asume su destino y se proyecta hacia el futuro. Este
hombre que acttia en funcién de una nueva sociedad por
construir es, en América latina, mds una linea de fuerza
que una realidad ya adquirida y generalizada. Pero una
linea de fuerza que se afirma cada vez mds: una profunda
aspiracién a la creacién de un hombre nuevo anima el
proceso de liberacién que se vive en el subcontinente?.
Creacién dificil que tendrd que superar situaciones conflic-
tuales y antagonismos; con razén apunta, por ello, Mede-
llin que «estamos en el umbral de una nueva época histé-
rica de nuestro continente, llena de un anhelo de eman-
cipacién total, de liberacién de toda servidumbre, de ma-
duracién personal y de integracién colectiva. Percibimos
aquf los prenuncios en la dolorosa gestacién de una nueva
civilizaciény 4,

Estamos pues, en Latinoamérica, ante una situacién
compleja que no permite ni aceptar ni rechazar sin mds

8 Cf. supra capitulo 6.
4 «Introduccidn», en Medellin, 42
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esta proyeccién al futuro que anotibamos como rasgo del
hombre contemporineo, pero que nos lleva si a reconocer
la existencia de otras realidades, de una situacién de tran-
sicién, y a precisar que esa proyeccién se da, ante todo,
participando en la construccién de una sociedad justa, cua-
litativamente distinta de la que hoy existe. Ahondando en
el asunto, se tiene, ademds, la impresién de que son mu-
chos en los pueblos de los pafses desarrollados los que no
viven con intensidad, en materia politica, esa caracteristica
considerada tipica del hombre actual, aferrados como es-
tdn — al oeste y al este— no al pasado, pero si a un
presente de opulencia que buscan conservar y defender a
como dé lugar.

Estamos ac4, en realidad, ante dos enfoques que ya
hemos encontrado anteriormente. Para unos, en particular
en los pueblos desarrollados, la abertura al futuro es aber-
tura a la dominacién de la naturaleza por la ciencia y la
técnica sin cuestionar el orden social en que viven. Para
otros, sobre todo en los pueblos dependientes y domina-
dos, se trata de un potvenir lleno de conflictos y enfrenta-
mientos, en el que habrd que liberarse de los poderes que
mantienen cautivos a los hombres, despojadas a clases
sociales. Un cuestionamiento del orden establecido es exi-
gido dialécticamente por el desarrollo de las fuerzas pro-
ductivas, desarrollo en el que juegan, a no dudatlo, un
papel importante los avances de la ciencia y la técnica.
Pero sin ese cuestionamiento no hay auténtica proyeccién
al porvenir.

Sea como fuere, el recrudecimiento de la fermentacién
revolucionaria, que con grados diversos se vive en el mun-
do contemporineo, estd acentuando y acelerando esa pro-
yeccién hacia lo que vendrd®. Todo esto crea una realidad

5 J. MOLTMANN, Gott in der Revolution, en la obra colectiva editada por
E. FeiL - R. WerH, Diskussion zur «Theologie der Revolution». Miinchen 1969,
65-68.
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compleja que cuestiona a la fe cristiana. A esa interrogan-
te intenta responder la nocién de la escatologia como
motor de una historia orientada hacia el futuro®. Pero
como hemos tenido oportunidad de anotarlo, a esta aper-
tura de la escatologia al potvenir se une inseparablemente
su actualidad y urgencia histéricas. Esta nocién de esca-
tologia se opone diametralmente a la que manejaban hace
mds de veinte afios los tedlogos Hamados «escatologistas»
por oposicién a los «encarnacionistas»’. Esa tendencia
escatologista expresaba su deseo de ver una ruptura de
la fe cristiana con los poderes de este mundo, pero lo
hacia en base a un desinterés por las tareas terrestres y a
un pesimismo histérico que le quitaba aliento para em-
prender una gran obra, y la hacia, mds bien, presa fdcil
de todo tipo de yuxtaposiciones conciliadoras 8.

La perspectiva escatoldgica actual ha vencido esos es-
collos y no sélo no es una evasién de la historia, sino que
tiene una clara y enérgica incidencia en lo politico, en la
praxis social®. Eso es lo que algunas reflexiones recientes

6 En funcién de esta nueva situacién del hombre de hoy, E Schillebeeckx
propone Algunas reflexiones bermenéuticas sobre la escatologia: Concilium 41
(1969) 43-53.

7 Cf. el célebre articulo de L. MALEVEZ, Deux théologies catholigues de
DIbistoire: Bijdragen (1949) 225-240. Ver también G. THiLS, Transcendence ou
incarnation, Essal sur la conception du christianisme. Louvain 1950.

8 FEsta tendencia se agrupé en torno a la revista «Dieu Vivant» que se
publicé entre 1945 y 1955, y que desde su primer niimero se propuso ptresentar
«una concepcién escatoldgica del cristianismo». Cf. al respecto, el estudio de
BERNARD BESRET, Incarnation ou eschatologie. Contribution & I’histoire du voca-
bulaire religieux contemporain 1935-1955. Paris 1964, 122-144. A propdsito de
estas cuestiones R. Aubert apuntaba con itonia y perspicacia: «¢Encarnacién o
escatologia? ¢Inmanencia o trascendencia? Inmanencia y trascendencia se ha res-
pondido. Y es muy exacto. Pero es mds fdcil modificar una conjuncién y hacer
desaparecer un signo de interrogacién que constituir el sistema equilibrado en
el que todos los elementos estén situados en su debido lugar. Los tedlogos de
hoy estdn ocupados en la construccidn de ese sistema, pero es facil comprobar que
las canteras estdn todavia abiettass: La théologie catholique au milien du XXe.
siécle. Tournai-Paris 1954, 69-70. Y lo siguen estando.

¢ Cf. supra, capitulo 9. Ver C. DUMONT, De trots dimensions retrouvées
en théologie: eschatologie-orthopraxie-berméneutique: NRT (1970) 570. Uno de los
primeros esfuerzos por hacer ver, pero dentro de categorias que hoy nos dicen
poco, la relacién entre escatologia y compromiso politico se halla en el articulo
de G. DipIER, Eschatologie et engagement chrétien: NRT (1955) 3-14,




ESCATOLOGIA Y POLITICA 279

sobre la esperanza, el alcance politico del mensaje evan-
gélico y las relaciones entre fe y utopia histérica, estin
demostrando fehacientemente.

I
DAR RAZON DE LA ESPERANZA

Esta nueva problemitica de la escatologia ha llevado
a una renovacién de la teologia de la esperanza. Antes tan
olvidada y relegada a2 un lugar modesto en medio del
tratado «de las virtudes», en el que la teologia de la fe
se llevaba la parte del leén. «Salvados en esperanza» (Rom
8,24), tenemos en nosotros al Espiritu de la promesa
(G4l 3, 14) que nos hace «rebosar de esperanza» (Rom 15,
13; Hech 26, 6). El cristiano es, ante todo, aquel que
debe dar razén de la esperanza que hay en él (1 Pe 3, 15).

Gabriel Marcel habia dado ya, en afios pasados, una
valiosa contribucién al redescubrimiento del papel que
juega la esperanza en una reflexién sobre la vida cristiana
y sobre la existencia de todo hombre. Pero lo hizo en una
perspectiva mds bien personal y dialogal, sin poner en
relieve sus incidencias en la realidad histérica y politica .

Muy otro es el enfoque de Ernst Bloch. Su obra mds
importante lleva por titulo E! principio esperanza. El hom-
bre para Bloch es aquel que espera, que suefia el futuro;
pero se trata de una esperanza activa, subversiva de orden
actual. Aceptando la afirmacién de Marx de que «los fils-
sofos se han limitado a interpretar el mundo de distintos
modos; pero de lo que se trata es de transformarlo», el
autor quiere tomar como punto de partida lo que el mis-
mo Marx en su primera tesis sobre Feuerbach, considera
que fue dejado de lado por todo materialismo:

0 Cf, Esquisse d’une phénoménologie et d’une métaphysique de 1'éspé-
rance, en Homo Viator. Paris 1945,
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La falla fundamental de todo materialismo (incluyendo el de
Feuerbach) reside en que sélo percibe la cosa, la realidad,
lo sensible, bajo la forma del objeto o de la contemplacién, no
como actividad humana sensorial, como praxis; no de un
modo subjetivo 1,

Bloch se propone, precisamente, esclarecer en su obra
la significacién de esos aspectos de la actividad revolucio-
naria, es decir de la actividad practico-critica 2.

Para Bloch hay dos categorfas de afectos: los de la
sociedad (envidia, codicia) y los de la expectacién (angus-
tia, temor, esperanza). Los segundos anticipan el futuro.
El mds importante es el mds positivo y liberador: la es-
peranza; ella es «la mds humana de todas las emociones
v sdlo es asequible a los hombres, y se halla referida al
md: amplio luminoso horizonte» ¥, La esperanza es un
«sucfio diurno» que se proyecta al futuro, es lo «atin no-
consciente» (Noch-Nicht-Bewusst), representacién psiqui-
ca de lo que «atn no es» (Noch-Nicht-Sein). Pero esta
esperanza busca ser clara y consciente, busca ser una
docta spes. Cuando lo «adn no consciente» se da en un
acto consciente, cesa de ser un estado de 4nimo para asu-
mir una funcién utdpica concreta, movilizadora de la
accién humana en la historia. La esperanza surge asi como
la clave de la existencia humana orientada al futuro, por
medio de la transformacién del presente. Esta ontologfa
de lo que «atin no es» es dindmica y contrasta con la
ontologfa estdtica del ser, incapaz de pensar la historia *.

1 K. Marx, Tesis sobre Feuerbach, en K. Marx - F. Encers, Obras com-
pletas 111, 7-5 (Subrayado en el texto).

12 Bloch pertenece, con Lukdes y Korsch, a lo que algunos han llamado el
«marxisino esotérico» y que Bloch prefiere designar como «la corriente c4lida del
marxismo», preocupada por legar a lo real a través de lo que hoy es sélo poten-
cial, Sobre el marxismo de E. Bloch se puede consultar W. MAIHOTER, Ernst
Blocks Evolution des Marxismus, en Uber Ernst Bloch. Frankfurt am Main 1968,
112-129.

13 E. BLOCH, Dus Prinzup Hoffnung. Frankfurt am Main 1959, 82,

4 Cf. E. BLocH, Phiosophische Grundfragen. Zur Ontologie des Noch-
Nicht-Seins Frankfurt am Main 1961
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Para Bloch lo real es un proceso abierto, en una ocasién
afirmé que la férmula que podrfa resumir su pensamiento
era «S no es P» . Con Bloch estamos en el terreno de
las posibilidades del ser potencial; esto permite pensar
la historia en términos revolucionarios.

Por la inesperada brecha abierta por Bloch pasa la
actual teologia de la esperanza ', J. Moltmann ¥ y W. Pan-
nenberg ® han encontrado en los andlisis de Bloch cate-
gorfas que les permiten pensar algunos grandes temas
biblicos: escatologia, promesa, esperanza. En esto no ha-
cen sino seguir una indicacién del propio Bloch que de-
cfa «alli donde hay esperanza, hay también religién» .

Para Moltmann la revelacién de Dios no es, como
para la mentalidad griega, «la epifanfa del presente eter-

15 Citado en el prdlogo de H Cox a una recopilacién de trabajos de
E Bloch, Man on bis own New York 1970, 9

16 Bloch se interesa por el cotejo entre el ateismo y el c¢ristianismo, cf su
ultima obra Atheismus wm Christentum Frankfurt am Main 1968. En ella sos-
tiene que «sélo un ateo puede ser un buen cristiano y que s6lo un cristiano puede
ser un buen ateo» La segunda parte de la frase es una réplica de J. Moltmann
acogida por Bloch (cf. J. MOLTMANN, «Introduction», en Uber Ernst Bloch, 28)
Para ¢l la Biblia es un libro profundamente revolucionario al aportar la buena
nueva de las posibtlidades sin limite del hombre La afirmacién fundamental de
la Biblia seria lo que se dice en el Genesis «Serets como dioses», esto se ex-
presa en personajes histéricos a lo latgo del antiguo testamento, se revela con toda
claridad en el acontecimiento clave del éxodo y encuentra una realizacion cate-
gérica con Cristo Sin embargo, para Bloch, todo esto no puede ser comprendido
en su real significacién sino gracias a una «nterpretacién atea» de la Biblia.
Es por eso que «sélo un ateo puede ser un buen cristiano» Al mismo tiempo,
sin embargo, Bloch combate un atefsmo dogmatico y positivista y aboga por un
«movimiento ateo no conformista», de alli que «sélo un cristiano puede ser un
buen ateo». Aunque lejos de su opcién de fondo, no puede negarse que Bloch nos
ofrece en su obra una estimulante y perspicaz lectura de la Biblia

17 «Dificilmente podria una filosofia diferente a la de El principto espe-
ranza ser mas (til para ayudarnos a renovar y elaborar la doctrina cristtana de la
esperanza» J MOLTMANN, La categoria <«novum» en la teologia cristiana, en
Esperanza v planificacion del futuro Sigueme, Salamanca 1971, 287

18 «La teologia cristiana tendrd, quizd, que agradecer a la filosofia de la
esperanza de Bloch, el haber podido recuperar con coraje su categoria central el
concepto pleno de escatologia  Bloch nos ha ensefiado a comprender de una
manera nueva el avasallante poder del futuro todavia abterto y de la esperanza
que anticipa ese futuro para la vida y el pensamiento del hombre, asi como para
la calidad ontoldgica de toda realidad» W PANNENBERG, Der Gost der Hoffnung,
en Uber Ernst Bloch, 213

18 Das Prinzip Hoffnung, 1404
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no» que se limita a explicar lo existente®. Por el contra-
rio, la revelacién nos habla de un Dios que sale a nuestro
encuentro y al que sélo podemos aguardar con «una espe-
ranza activa»?, El orden presente, lo que es, se halla
profundamente cuestionado por la promesa?; gracias a la
esperanza en Cristo tesucitado el hombre se libera de los
estrechos limites del presente y puede pensar y actuar a
pleno pulmén en funcién de lo que vendri. Para Molt-
mann una teologia de la esperanza es, simultdneamente,
una teologia de la resutreccién . El Cristo resucitado es
el futuro del hombre. Los enunciados de la promesa «no
pretenden iluminar la realidad que est4 ahi, sino la reali-
dad que viene» %, y por eso constituyen la condicién de
posibilidad de «nuevas experiencias» . Se mantiene as{
«una especifica inadequatio rei et intellectus con respecto
a la realidad presente y dada» %, inaugurando un promete-
dor y fecundo «espacio libre de 1a historia» 7.

Pero, como R. Alves lo ha hecho notar, para Molt-
mann el cuestionamiento del presente viene de la promesa.
En funcién de ella, y no de una experiencia humana,
concreta e histérica, es negado el ptesente. Para Moltmann

J. MOLTMANN, Teologia de la esperanza. Sigueme, Salamanca 21972, 109.
Ibid., 21.
Ibid., 21.22 y 110.
Y una «teolog{a de 1a historia universal» afiadir{a Pannenberg, que bus-
ca reinterpretar el cristianismo a partir de la historia tomada como una totalidad,
(Sobre el pensamiento de Pannenberg cf. el buen articulo de C. GEFFRE, La théo-
logie de I’bistoire comme probléme berméneutique: W. Pannenberg: ETR 1 (1971)
13-27; 1. BERTEN, Histowre, révélation et for. Dialogue avec W. Pannenberg.
Bruxelles 1969. Estos autores difieren, sin embargo, en la manera de concebir el
papel jugado por la resurreccién de Jests en la historia. Para Pannenberg «el final
de la historia ya estd anticipado en la resurreccidn de Jestss (Offenbarung als
Geschichte, 104), Moltmann le replica que la resurreccidn de Cristo es «el origen
de la vida de resurreccién de todos los creyentes» y que por consigulente «los
creyentes encontrardn su futuro en é/ y no sélo como él. Por ello los creyentes
esperan su propio futuro al esperar el futuro de Jests»: Teologia de la esperanza,
107; f. 98-109.

2 Ibid , 23,

% Ibid., 22.23.

2 Ibid., 110.

27 Ibid., 111.

BRNS
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«hay una esperanza trascendental (puesto que no estd rela-
cionada a ninguna situacién especifica) que hace que el
hombre conozca el dolor de su presente. El acontecimiento
de la promesa es, pues, el comienzo de la critica de todo
lo que es» %, Dios seria algo asi como el primum movens
aristotélico que arrastra «la historia hacia el futuro pero no
se deja comprometer en ella» #. De ahi el peligro de «doce-
tismo» que Alves cree ver en el pensamiento de Moltmann:

No es la encarnacién la que es el origen del fututo, es mds
bien el futuro trascendental el que permite al hombre conocer
la encarnacién 30.

No puede negarse, en efecto, que pese a sus esfuerzos,
Moltmann tiene dificultad en encontrar un lenguaje sufi-
cientemente enraizado en la experiencia histérica concreta
del hombre, en su presente de opresién y expoliacién pero
prefiado de potencialidades, un lenguaje que parta de sus
posibilidades de auto-liberacién 3. De alli quizd su concep-
cién de la teologia a la que hicimos anteriormente alusién %,
centrada en «conceptos anticipadores que no van a la zaga
de la realidad». Pero se trata, precisamente, de una reali-
dad humana, histérica, concreta, presente. Necesaria para
que no falle nuestro encuentro con el hombre y... con el
Dios que viene. La muerte y la resurreccién de Jestis son
nuestro futuro, porque son huestro presente riesgoso y
esperanzado. La esperanza que vence la muerte debe echar
sus raices en el corazén de la praxis histérica; si no toma
cuerpo en el presente para llevatrlo méds adelante, no serd
sino una evasién, un futurismo. Habrd que tener sumo

B A theology of human Hope, 59-60 (traduccién castellana en preparacién:
Teologia de la esperanza bumana. Sigueme, Salamanca). Cf. también H. ASSMANN,
Teologia de la liberacién. (Servicio de documentacién Miec-Jeci, serie 1, docu-
mento 23-24.) Montevideo 1970, 37-38.

29 R. ALVES, o. ¢., 59.

30 Ibid., 67.

31 Cf. supra, capitulo 9.

82 Cf. supra, capitulo 1.
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cuidado en no reemplazar un cristianismo del més all4, por
un cristianismo del futuro; si el uno olvidaba este mundo,
el otro corre el peligro de descuidar un presente de miseria
e injusticia, y de lucha por la liberacién *.

A despecho de estas observaciones criticas la obra de
Moltmann es, sin lugar a dudas, una de las més impor-
tantes de la teologia contempordnea®. Ella ha puesto
sobre el tapete una nueva problemitica de la teologia de
la esperanza e inyectado nueva vida a la reflexién sobre
ciertos aspectos de la existencia cristiana. Entre otras cosas
ella nos ayudard a superar esa asociacién entre fe y miedo
ante el futuro que Moltmann considera, con razén, como
un rasgo propio de numerosos ambientes cristianos %,

Esperar no es conocer el futuro sino estar dispuesto,
en actitud de infancia espiritual, a acogerlo como un don.
Pero este don se acoge en la negacién de la injusticia, en la
protesta contra los derechos, humanos conculcados y en
la lucha por la paz y la fraternidad. Es por ello que la espe-
ranza cumple una funcién movilizadora y liberadora de
la historia. Funcién no muy aparente, pero real y profun-
da. Péguy decia ya que la pequefia esperanza que parece
ser conducida por sus dos hermanas mayores, la fe y
la caridad, es en verdad la que las arrastra a ellas,
Pero esto serd asi, sélo si la esperanza en el futuro

33 Moltmann es atento al peligro de descuidar la vida presente (Teologia
de la esperanza, 33 41), pero su preocupacion no parece escapar a los limites que
acabamos de sefialar No obstante, sus trabajos mds recientes reflejan una intere-
sante evolucion y una fecunda abertura a la lucha histdrica del hombre de hoy
cf dos artrculos ya citados Gott iz der Revolution y Toward a political bermeneu-
tec of developement SODEPAX report Lausanne 1970, 93100 En este dltimo
trabajo, Moltmann establece una rica distincién entre lo que setd, lo previsible,
lo calculable, objeto de una futurologia y que propone lamar futuro, y lo que
viene, lo deseable, lo que no puede ser calculado sino anticipado y que puede
ser designado por el término por venir (en alemdn Zu Kunft que traduce la palabra
latina adventus equivalente a parusia) 97 98 Cf algunas i1deas similares avanzadas
por K RAHNER, Autour du concept de Uaventr, en Ecrits théologiques X, 95-103

3 Cf un conjunto de reacciones suscitadas por esta obra y recogidas en
W -D MaRSCH - J MOLTMANN, Discusién sobre «Teologia de la esperanza». Si-
gueme, Salamanca 1972

35 Gott in der Revolution, 69
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echa rafces en el presente, si toma cuerpo en el acontecer
cotidiano en el que hay alegrias por gustar, pero también
injusticias por suprimir y servidumbres de que liberarse.
A. Camus, desde otro contexto, decia que «la verdadera ge-
nerosidad hacia el futuro consiste en dar todo al presente».

El surgimiento en cierto modo avasallador de la refle-
xién sobre la escatologia, asi como sobre sus incidencias
al nivel de la praxis social, ha llevado al primer plano a la
teologfa de la esperanza. En los afios inmediatamente ante-
riores se tenfa la impresién que una teologfa centrada en
el amor a Dios y al préjimo habia reemplazado a una teolo-
gia preocupada, ante todo, de la fe y de la cortespondiente
ortodoxia. Al primado de la fe sucedia el «primado de la
caridad». Ello permitié recuperar la nocién de amor al
préjimo como un elemento esencial de la vida cristiana,
pero paraddjicamente esto, unido a otros factores, significé
para algunos que la relacién con Dios se oscureciese y se
tornase dificil de vivir y comprender*. Hoy, en parte
debido tal vez a esos impases, parece perfilarse la perspec-
tiva de un nuevo primado: el de la esperanza, que libera
la historia gracias a su abertura al Dios que viene. Si la fe
fue reinterpretada por la caridad, ambas ahora lo son por
la esperanza. Todo esto estd dicho en forma muy esque-
mitica; estamos ademds, es claro, ante una cuestién de
acentos. La vida cristiana y la reflexién teolégica deben
integrar en una unidad profunda esas diferentes dimen-
siones. Pero la historia de la comunidad cristiana nos
muestra continuamente cémo en una época se hace hinca-
>ié mds en un aspecto que en otro. Vienen luego momen-
tos de nuevas sintesis. Es posible que la evolucién que
evocamos nos esté llevando a una de ellas.

3 Cf. las observaciones de P. Fontaine sobte las cuestiones planteadas por
el compromiso politico revolucionario para la vida de fe en El revolucionario cris-
tiano y la fe. (Servicio de documentacién Miec-Jeci, serie 1, documento 25.)
Montevideo 1970.
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Sea como fuere de esto tltimo, puede ser interesante
que tracemos un paralelo entre esta evolucién de la teolo-
gia y la que encontramos en el pensamiento de tres hom-
bres de gran influjo en nuestra época y de no poca relacién
con la teologia: Hegel, Feuerbach y Marx. Lo haremos
sucintamente, a titulo simplemente indicativo, pero con la
sospecha de que ahondar ese paralelo podria ser ilumina-
dor para nuestra reflexién teoldgica.

Feuerbach oponia enérgicamente el amor a la fe: «La
fe es lo contrario del amor» ¥, Para él esto era una manera
de oponer el hombre a Dios. En efecto, la esencia del hom-
bre es el género humano y esa esencia se realiza concreta-
mente por el amor, expresién de Ia necesidad que un ser
humano tiene de otro*, Dios no es sino esta esencia pro-
yectada fuera del hombre, fuera de la realidad. «El conoci-
miento de Dios es el conocimiento que el hombre tiene
de si mismo» ¥, Para reencontrarse el hombre debe aban-
donar la fe en ese ser inexistente. El amor humano es «la
verdad» (en el sentido hegeliano de la expresién) del
cristianismo. La fe parte de la afirmacién de Dios, el amor
de la afirmacién del hombre, la fe separa, el amor une;
la fe particulariza, el amor universaliza; la fe divide inte-
riormente al hombre, el amor lo unifica, la fe oprime, el
amor libera®. Para Feuerbach el sistema de Hegel estaria
basado en la fe, de alli su acentuado cardcter cristiano, su
rigidez y sus rasgos autoritarios y represivos %, Querien-

37 I’essence du christianisme (traduccién francesa). Paris 1968, 401.

383 Jbed , 117-128. «Si la esencia del hombre es para él la esencia suprema,
entonces pricticamente la ley suprema y primera debe ser el amor del pombre
por el hombres: Ibid , 426 (subrayado en el texto).

89 Jbid , 129-130.

40 Jbid., 401-424.

41 Feuerbach desconocia los escritos de juventud de Hegel, en ellos el amor
ocupa un lugar destacado: «La religién — escribe Hegel — es idéntica al amor»:
Amour et religion (fragmento de 1798) en L’ésprit du christianisme et son destin.
Paris 1967, 146. P. Asveld comentando éste y otros fragmentos similares concluye:
«Por medio del amor el hombre se alza al nivel del Absoluto, el amor corresponde
en Hegel, en los escritos de Francfort, a la intuicién intelectual de Schellings:
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lo situarse en las antipodas del pensamiento hegeliano,
Feuerbach busca centrar su doctrina en el amor, llegando
incluso a formularla como una «religién del amor» 2.

Marx, que acoge una buena parte de las criticas de
Feuerbach a Hegel —en particular las que dirige a la
religién —, ironiza sobre la religién del amor de los asi
llamados «verdaderos socialistas» que inspiran en Feuer-
bach®. Ademds, le reprocha a éste su inadvertencia de la
necesidad de una revolucién, debido a una equivocada
manera de relacionar teoria y praxis. En una frase lapida-
ria a Marx dir4:

En la medida en que Feuerbach es materialista, no aparece en
€1 1a historia, y en la medida en que toma la historia en consi-
deracién, no es materialista 44,

La pensée religreuse du teune Hegel Louvain 1953, 166 167 En la obra de madu-
rez €l amor no parece jJugar el mismo papel que en los textos de juventud
cf A CHAPELLE, Hegel et [a religion 11, 62 64 En las Lecctones sobre la filosofia
de la religton, Hegel hablar4, sin embargo, del amor como «el lazo sustancial del
mundo» (traduccién francesa de J Gibelin, Paris 1954, 1II parte, 216)

4 Cf L FEUERBACH, Manifestes philosopbiques Textes chosis (1839 1845)
Parts 1960, 200 Son conocidas las lineas finales de La esencia del cristianismo
«Basta interrumpir el cutso ordinario y habitual de las cosas para atribuir a lo
ordinario una significacién que no es ordinaria a la vida en fanto que tal una
significacton religrosa ;Santo sea pues para nosotros el pan, santo sea el vino,
pero santa tambien el agua' Amen» o ¢, 433 (subravado en el texto) Tiene ra
zon por ello J P Ositer cuando afirma que «Feuerbach no es irreligioso sino
ateo» Preface a «L’essence du christianismen, 65 Cf el excelente estudio de
M XHAUFFLAIRE, Feuerbach et la théologie de la sécularisation Paris 1970

48 Cf K MAaRX, Circular contra Kriege (1846) en K MaArx - F ENGELs,
Obras completas IV, 1216 H Kriege era un «comunista sentimentals, emigrado
a los Estados Unidos, amigo de W Weitling, una de las cabezas del «socialismo
verdadero» Sobre esta corriente ver las duras pdginas que le dedica el manifiesto
comunista (Ibed IV, 485 488) Al criticar esta tendencia Marx estdé en realidad
criticando a Feuerbach «El verdadero socialismo” con sus diterentes ramificacto-
nes aparece como la creacién mas autentica del pensamiento feuetrbachiano»
H ARrvON, Ludwtg Feuerbach ou la transformation du sacré Paris 1957, 114,
cf tambien M XHUFFLAIRE, 0 ¢, 189 211 Engels repetird varias décadas después
estas crircas de Marx a Feuerbach y al «socialismo verdadero» en Ludw:ig Feuer
bach y el fin de la fiosofia clasica alemana

4 Jdeologia alemana, en K MaRx - F ENcELS, 0 ¢ III, 45 Y es que
como Xhaufflaire apunta acertadamente la instauracion de la «nueva religions
es, segun Feuerbach, la «praxis» que transformara al mundo, para él es necesario
«ambtrar las mentalidades antes de reestructurar el mundo» o ¢, 209
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A esto, Marx opone una nocién diferente de la praxis,
apoyada en su-concepcién dialéctica de la historia avan-
zando necesariamente, con la mirada puesta en el futuro
y con una real accién en el presente, hacia una sociedad
sin clases que esté basada en nuevas relaciones de pro-
duccidn.

La teologfa de la esperanza, en la que el pensamiento
de Marx ejerce una cierta influencia a través de los tra-
bajos de Bloch, se presenta como una respuesta a la pro-
blemitica de la «muerte de Dios», en la que se reconoce
precisamente la presencia de temas de Feuerbach®.

1I
LA DIMENSION POLITICA DEL EVANGELIO

La relacién entre evangelio y politica es un viejo pro-
blema; pero ha ganado actualidad y ha tomado un nuevo
giro en os dltimos tiempos. Los capitulos anteriores nos
han puesto ya frente a este asunto; en este contexto estu-
diaremos dos temas hoy vivamente discutidos: la llamada
«nueva teologfa politica» y el cardcter pdblico del testimo-
nio y mensaje de Jesus.

1. La «nueva teologia politica»

La visién escatolégica se hace operativa, la teologfa
de la esperanza se hace creadora en contacto con las reali-
dades sociales del mundo de hoy, dando lugar a lo que se

4% Cf, Th. Artizer - W. HaMiLtoN, Teologia radical v muerte de Dios.
Barcelona 1968. Ver al respecto Th. OGLETREE, The Death of God Controversy.
London 1966. Por ello, la asi llamada «teologia de la muerte de Dios» — que
algunos consideran, equivocadamente, como la inevitable fase final del proceso de
secularizacién — presenta ciertos rasgos que nos atreveriamos a calificar de «pre-
marxistas»,
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ha llamado la «teologia politica» %. Situindose en la pers-
tiva abierta por Bloch y por Moltmann (y por Pannen-
berg), Metz se propone hacer ver las incidencias de la
escatologfa y de la esperanza en la vida politica ¥. Con ello
no quiere sugerir «la creacién de una nueva disciplina
teolégica», su intencién es «descubrir un rasgo esencial de
la conciencia teolégica» . La perspectiva es, pues, la de la
teologia fundamental %,

La expresién «teologia politica» es ambigua. Metz lo
ha reconocidv desde el inicio®, pero ante las criticas reci-
bidas ha tenido que repetir y ahondar las razones que lo
han llevado a emplear esa discutida designacién .. Esto se
comprenderd mejor al ver el contenido de la perspectiva
en que se sitia.

Metz parte de lo que considera una nueva manera de
concebir lo politico. Se trata del proceso de emancipacién
y autonomia del terreno politico que llega a la madurez
con la Tlustracién (Aufklirung) . A partir de la Ilustra-
cién el orden politico aparece como un orden de libertad.
Las estructuras politicas ya no son dadas previamente a la
libertad del hombre, sino que son realidades basadas en
la libertad, asumidas y modificadas por el hombre. La his-

46 El trabajo mds importante de J. B. Metz sobre este tema es la confe-
rencia pronunciada en el Congreso Internacional de Teologia de Toronto (20-24
de agosto de 1967). Citaremos segin el texto reproducido en Teologia del mundo.
Si{gueme, Salamanca 21971, 139-164.

47 Metz habla de la teologia politica «como teologia escatoldgicas (Politische
Theologie in der Diskussion, en H. PEUKERT, Diskussion zur «politische Theolo-
gte». Mainz-Miinchen 1969, 280; cf. igualmente Teologia del mundo, 119), y de
una «teologia “politica” escatolSgica»: Teologia del mundo, 106.

48 JIbid., 150.

49 Esto lo ha mostrado muy bien C. Geffré al colocar la teologia politica en
el contexto de la teologia fundamental en Historia reciente de la teologia funda-
mental. Intento de reinterpretacidn: Concilium 46 (1969) 337-358.

50 Teologia del mundo, 139.

81 Politische Theologie in der Diskussion, en o. c., 268-279.

#2 Para Metz el proceso iniciado con la Ilustracién es de una importancia
capital para la reflexién teolégica: cf. el trabajo que con J. Moltmann y W. Oelmii-
ller ha publicado recientemente: Kirche im Prozess der Aufklirung. Aspekte einer
neuen politischen Theologie. Mainz-Miinchen 1970.

19
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toria politica es, en adelante, la historia de la libertad.
Esta nueva definicién de lo politico distingue cuidadosa-
mente entre estado y sociedad. Esta distincién que «tiene
una tendencia esencialmente antitotalitaria» *, permite di-
ferenciar la esfera piiblica del estado o de la iglesia como
poderes (o de la relacién entre ambos) de la esfera ptiblica
«en la que se articulan los intereses de todos los hombres
como conjunto social»**, Por no haber hecho esta distin-
cién hemos tenido «teologfas politicas» autoritarias y re-
presivas, que buscaban instaurar un «estado cristiano»
(de Bonald, Donoso Cottés, etc.). La posicién de Metz no
sélo no «abandona la distincién y la emancipacién de lo
politico de orden religioso», como piensan equivocada-
mente algunos de sus criticos, «sino que precisamente la
presupone» >, E incluso va mds all4, al establecer que lo
que importa, ante todo, es percibir lo politico como el
Iugar propio de la libertad. Sin este enfoque no se puede
entender lo que Metz quiere expresar con su proyecto de
teologia politica. Para él todo pensamiento (y por tanto
toda teologia) que no tenga en cuenta el cuestionamiento
nacido de la Tlustracién es precritico (o de primer orden);
e inversamente, toda reflexién que toma conciencia de él es
poscritico (o de segundo orden). En base a esto Metz
puede decir que su teologia politica se opone a «toda for-
ma de teologfa directamente politizante» y rechaza taxati-
vamente «el malentendido de una neopolitizacién de la fe
o de una neoclericalizacién de la politica que parece estar

58 Politische Theologie in der Diskussion, 270,

6t M XHAUFFLAIRE, Les grandes lignes de la théologie politique selon
] B Metz La Lettre 150 (1971) 26 Segiin el autor de esta buena presentacién
del pensamiento de Metz, 1a distincién a que aludimos «permite que la teologia
politica se articule sobre lo politico comprendido en adelante no como la esfera
del establecimiento de la soberanfa, de los poderes o de la dominacién, sino
como el lugar “piblico” democrdtico de la mediacién de la libertad o de la
liberacién de los hombres (tnterés general de 1a sociedad, no interés de la 1glesia)y-
tbed

55 Politische Theologte 1n der Diskussion, 271 (subrayado en el texto)
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asociado al concepto de teologia politica debido a su lastre
histdrico» *. Por ello es por lo que prefiere llamar nueva
teologia politica a su propio proyecto.

La ruptura de la unidad entre la vida religiosa y la
vida social, cuyo inicio se encdentra en la época moderna,
hace aparecer la religién cristiana como algo particular y
«su pretensién a la universalidad resulta, por tanto, con-
dicionada histéricamente» . La Ilustracién y, posterior-
mente, Marx hardn la critica de la religién, considerandola
una ideologia emanada de estructuras sociales e histdricas
determinadas. La teologia, segin Metz, reacciond colo-
cando la dimensién social del mensaje cristiano en un
plano secundario y accidental, e insistiendo en su aspecto
esencialmente privado. La vida de fe es reducida asi a la
opcién personal y se hace abstraccién del mundo social en
que se vive. Este tipo de teologia «busca resolver el pro-
blema nacido de la Ilustracién eliminindolo. Para la con-
ciencia religiosa inspirada en esta teologia la tealidad social
y politica sdlo tiene una existencia efimera» ®. Esta ver-
sién privada e intimista del cristianismo es lo propio de
las teologias trascendentalistas, existencialistas y persona-
listas. Frente a esta actitud que esquiva el problema la
primera tarea de la teologia politica es la deprivatizacién
que permite criticar «los fundamentos mismos de nuestra
actual teologia» %,

56 Ibid., 268. Metz y algunos de sus discipulos se inspiran con frecuencia,

para los aspectos sociolégicos de sus andlisis, en los trabajos de J. Habermas.

. Cf. de este autor: Strukturwandel der Offentlichkeit. Berlin 1962, y Technik und
Wissenschaft als Ideologie. Frankfurt an Main 1969.

57 Teologia del mundo, 140.

58 Ibid , 141, Esa habia sido ya la reaccién de Schleiermacher ante los pro-
blemas planteados pot la Ilustracién, al insistir en el sentimiento como lo carac-
teristico de la religion' cf. K. BARTH, La théologie protestante au XIXe siécle.
Geneve 1969, 233-273. Pero al extremo opuesto se halla la de Hegel que acepta la
problemadtica de la Ilustracién y busca comprender la articulacién de la revelacidn
y la razén a partir de la historia.

58 Teologia del mundo, 143. La oposicién a Bultmann se traduce clara-
mente en el neologismo que expresa esta primera tarea de la teologia politica.
Metz es, en efecto, muy critico frente a la «interpretacién existencial del nuevo"
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La definicién de lo politico evitard que la nueva teolo-
gfa politica mezcle «lo politico y lo religioso, como hizo
la antigua teologia politica». Pero a su vez, la deprivatiza-
cién del mensaje le impedird recaer en un desinterés por
lo politico «para ocuparse de lo que le es propio, es decir,
el hablar acerca de Dios, como lo recomiendan los criticos
de la nueva teologia politica» ®. Superada esta alterna-
tiva la nueva teologia politica puede avanzar positivamente
hacia la determinacién de un nuevo tipo de relacién «entre
religién y sociedad, entre iglesia y sociedad publica, entre
fe escatolégica y prdctica social»®'. Entre feorta y préc-
t1ca®. Esa determinacién no puede realizarse por una via
precritica condenada a una nueva identificacién de esas
realidades, sino por medio de una reflexién de segundo
orden, poscritica. El nuevo tipo de relacién a que se lle-
gard de este modo, estard basado en la carga «critica y

testamento» que, basada en la filosofia de Heidegger le parece acusar un grave
y peligroso indrvidualismo A esta critica no es ajeno el influjo del pensamiento
social e histérico de Bloch, precisamente su obra Das Prinztp Hoffnung es pre
sentada en forma sugerente por H Cox {para quien en la edad secular la politica
debe reemplazar a la metafisica como lenguaje de la teologfa, cf La crudad
secular) como la mas serta alternativa al ser y tiempo de Heidegger, para
la reflexton teoclogica (Afterword en The secular city debate London 1966, 2201
El propto Bloch critica a Bultmann por haber despojado a la fe de toda carga
social Atheismus wm Christentum, 69 72 Tambien aqui se da en el plano de la
teologia una sttuacton que nos es familiar en la filosofia contemporinea y que
puede ser ilustrativa Marxismo y existencialismo libran desde hace unos afios
una dura polémica a proposito de los valores de libertad y decssion personal y las
dimensiones soctales e historicas de la existencia humana cf R GARAUDY, Pers-
pectivas del bombre y la carta de Sartre al autor, incluida en esa obra J P Sartre
ha intentado un ensayo de sintesis en Crifica de la razon dialectica 1 11 Buenos
Aires 1963 St ahondamos un poco nos encontramos con los pensamientos antagont
cos de Kierkegaard y Marx, ambos, en parte por lo menos, teaccionan al sistema
hegeliano que, de una manera u otra, sigue stendo un punto de referencia para el
pensamiento contempordneo Quiz4 haya por lo tanto que remontarse rio atriba
hacia la fuente, es decir hasta Hegel, para situar mejor la polémica entre la teolo
gia politica y la teologta «privatizante»

80 Politische Theologie tn der Diskussion 272

L Teologea del mundo 144

62 «El llamado problema hermendutico fundamental de la teologfa no es
en realidad el de la relacidn entre teologia sistemdtica y teologia historica, entre
dogma e historia, sino la relacién entre la teoria y la practica, entre la inteligencia
de la fe y la préctica soctaly Teologia del mundo, 146
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liberadora del mundo social y de su proceso histérico» ©,
que posee el mensaje salvador proclamado por Jesus. Ese
mensaje se hace presente y activo gracias a lo que Metz
lama la memoria Christi: «memoria de la llegada del reino
de Dios en el amor de Jests hacia los marginados» .
La proclamacién del mensaje salvador se traduce en las
promesas de libertad, justicia y paz que constituyen las
«reservas escatolégicas», y cuyo papel es subrayar «el
cardcter provisional de todo estado histérico alcanzado
por la sociedad» %,

Todo lo anterior llevard a hacer de la iglesia «una
institucién critica de la sociedad» %. Su misién critica se
definird como un servicio a la historia de la libertad, mds
exactamente como un servicio a la liberacién del hombre.
La iglesia, y no el cristiano aislado, seria entonces el suje-
to de la praxis liberadora animada por el mensaje evan-
gélico. Pero para ello la iglesia deber4 ser una institucién
no represiva, una institucién «a la segunda potencia»,
critica y liberadora. La situacién actual de la iglesia, he-
rencia de un pasado, parece negar esta posibilidad; no
obstante, Metz piensa que ello seri factible porque la
existencia misma de la iglesia, en tanto que institucién,
est4 colocada bajo el signo de las «reservas escatolégicas».
La iglesia no existe en funcién de ella misma; predicando
la esperanza en el reino de Dios ella vive «en la perma-
nente proclamacién de su precariedad» . Metz es cons-
cierte de que esto no es sino un concepto ideal de iglesia
y que para que la iglesia sea una institucién de libertad
hace falta una nueva praxis. ¢Es eso posible? Nuestro

6 Jbid., 148.

o Politische Theologie in der Diskussion, 289.

6 Teologia del mundo, 149. La expresidn «reserva escatoldgica» habfa sido
ya utilizada en un sentido similar al de Metz, por H. SCHLIER, Le femps de
U’église. Tournai 1961, 19-20.

% Teologia del mundo, 151 (el subrayado es nuestro).

7 Ibid., 153.
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autor responde que su teologia politica vive de la espe-
ranza de que el ejercicio de la funcién critica de la sociedad
llevard a la iglesia a tomar una nueva conciencia de ella
misma %,

Las ideas avanzadas tentativamente por Metz desper-
taron gran interés, pero recibieron también criticas severas
y variadas. Se le ha reprochado no tomar suficientemente
en serio el dominio de lo politico®, emplear nociones
filoséficas ambiguas ™, simplificar la historia y no respetar
el pluralismo de opciones politicas de los cristianos 7!, caer
en un neo-clericalismo ?, no haber precisado con claridad
lo que se entiende por teologia politica™, descuidar el
terreno propio de la ética politica™, trazar un cuadro
demasiado ideal del papel que puede jugar la iglesia como

e Ibid , 153 154

8 R Spaemann considera que la accién politica de los cristianos no tiene
necesidad de una bendicién teoldgica, cf Theologie, Prophetik, Politik Zur
Kritik der politischen Theologie WW 24 (1969) 491

™ Cf X Leramann, Die politische Theologte Theologische Legitimation
und gegenwartige Aporie, en Diskussion zur politische Theologie, 185 216

7 Cf H bpE LAVALETTE, La théologte politique allemande RSR (1970) 321-
350 El autor se muestra, a lo largo de su articulo, muy reticente frente a las
1deas de Metz

"2 Cf H MAIER, Polittsche Theologre? Einwande eines Laten, en Diskus
ston zur politische Theologre, 1-25 El autor afirma la posibilidad — para los
laicos — de una actividad apostolica y politica auténomas Pero para defender
sus 1deas, Maier libra una batalla de retaguardia necesaria todavia, al parecer,
en algunos casos y situactones, pero de la que no depende hoy el futuro de la
1glesta el enfrentamiento del laicado y la jerarquia Asunto superado en ambientes
cristianos ocupados con problemas menos intraeclesiales

7 K Rahner considera que «el concepto de una “teologia politica” no
estd todavia fijado de modo absolutamente claro» y declara «no estoy completa
mente segury de comprender yo mismo lo que se qurere decir con eso» Y a conti-
nuacién da su acuerdo a una teologia politica entendida como «la simple valoriza
c16n explicita del alcance social de todos los enunciados teologicos» L’aventr de la
théologte NRT 1 (1971) 24 Metz, lo acabamos de recordar, pretende mds que eso
Pero Rahner tiene tazén cuando dice que un esfuerzo de clarificacton es todavia
necesar10

7 Cf T RENDTORF, Politische Etik oder politische Theologie?, en
Diuskussion zur politische Theologte, 217-230 Metz acoge esta critica y distingue
entre su provecho y la ética politica «la teologia politica, como teologia escato
logica, sélo puede determinar su ortentacién a la praxts de un modo indirecto y
mediato por el camino de una ética politica» (Politische Theologie in der
Diskussion, 280) H Assmann le reprocha haber adoptado esta distincton Teologia
de la liberactén, 39 40, y Teologia politica PD 50 (1970) 307
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instancia critica ™, limitar la tarea de la iglesia a una fun-
cién de denuncia™.

Metz ha tratado de responder a estas criticas preci-
sando su pensamiento. Esas respuestas, al entrar necesa-
riamente en la problemdtica de sus interlocutores, le han
hecho, tal vez, perder algo de su agresividad inicial.
En todo caso, numerosos esclarecimientos quedan por ha-
cer y muchas cuestiones permanecen abiertas. Nos limita-
remos a sefialar dos de éstas.

Leyendo los trabajos de Metz se tiene la impresién de
una cierta insuficiencia en sus andlisis de la situacién con-
tempordnea. De un lado, el clima vital que encuadra sus
reflexiones, lejos de la fermentacién revolucionaria que se
vive en los paises del tercer mundo, no le permite calar
hondo en la situacién de dependencia, de injusticia y de
expoliacién en que se encuentra la mayor parte de la hu-
manidad. A su concepcién de lo politico falta lo que puede
aportar la experiencia tanto de los enfrentamientos y con-
flictos que acatrea el rechazo de esa situacién de opresién
de unos hombres por otros, de unos paises por otros,
como de la aspiracién a la liberacién que surge de lo mds
profundo de ese estado de cosas 7. De otro lado, y conse-
cuentemente, no hay en Metz una revisién critica de cier-
tos presupuestos de su propio pensamiento. En efecto, la
situacién de los pafses dominados explica mds de un rasgo
de las sociedades opulentas, contexto inmediato de la nue-
va teologia politica. Todo esto hace que lo politico se
mueva en los escritos de Metz, en un terreno algo abs-
tracto. Los andlisis de la teologia politica ganarfan mucho,
como parece ser actualmente el empefio de algunos de sus

7% M. XHAUFFLAIRE - F. VAN DEN OUDENRIJN, Bulletin informatif, en Les
deux visages de la théologie de la secularisation, 74-75.

8 K. LevEQuE, De la théologie politigue & la théologie de la révolution:
FM 64 (1970) 34.

77 Esa experiencia es fecunda para la reflexidn teoldgica, cf. J. L. SEGUNDO,
Desarrollo y subdesarrollo- polos teolégicos: PD 43 (1970) 76-80.
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sostenedores y del mismo Metz, con el apotte de las cien-
cias sociales. Y también con la contribucién de ciertos
aspectos del marxismo que, a pesar de (¢o causa de?) la
mediacién del pensamiento de Bloch, no parecen estar sufi-
cientemente presentes.

Por otra parte Metz reacciona, y con razén, frente a
una teologia de la secularizacién que propugna, en defini-
tiva, una coexistencia pacifica de la fe (privatizada) con
un mundo secularizado; es decir, frente a una teologia
conformista, que tiende a convertirse en ideologia de la
sociedad industrial avanzada. De alli el cardcter «contesta-
tario» del pensamiento de Metz al acentuar la dimensién
publica y politica de la fe. A despecho de esto, nuestro
autor no parece haberse desprendido totalmente de esa
teologia de la secularizacién. Sus anélisis deberdn ser pro-
longados y ahondados, asi lo han entendido el propio Metz
y algunos de sus antiguos discipulos que trabajan con ener-
gia y lucidez en este sentido ™. Ademds, la teologfa politica
parece dar por supuesto y sin mayor examen critico la uni-
versalidad de la existencia de un mundo secularizado y de la
privatizacién de la fe. No obstante, en paises como los de
América latina, las cosas se presentan en forma diferente ™.
El proceso no tiene en ellos los rasgos que lo han caracte-
rizado en Europa. La fe, el evangelio, la iglesia tienen, en
América latina, una compleja dimensién pdblica, que ha
jugado (y juega todavia) en favor del orden establecido,
aunque hoy en dia parece empezar — con consecuencias
imprevisibles — a retirarle su apoyo. Hablar en este caso
de «privatizacién» de la fe serfa simplificar el problema.
Que Metz no tenga en cuenta estas realidades, se com-
prende; que no las perciban quienes quieren transplantar
sin mds trdmite sus ideas, es grave y peligroso. Ademds,

7 Cf. al respecto los trabajos publicados en la obra colectiva ya citada:
Les deux visages de la théologie de la sécularisation.
7 Cf. supra, capitulo 6.
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¢la «privatizacién» de la fe no esconde, en realidad, otras
formas de politizacién de la fe y de la iglesia? Ese analisis
es urgente, pero no puede hacerse desde una perspectiva
puramente intraeclesidstica ¥.

La nueva teologia politica representa, no obstante, un
fecundo esfuerzo por pensar la fe teniendo en cuenta su
dimensién politica, vale decir tomando conciencia de los
problemas mis globales y més agudos que vive el hombre
de hoy. Significa también un replanteamiento original de
la funcién de la iglesia en el mundo actual. Esto ha repre-
sentado un soplo de aire fresco en la teologla europea.
De alli su contraste con otras tendencias teoldgicas con-
tempordneas mds ancladas en «tradicién», pero menos en
cuestiones vivas y urgentes. Pero el proyecto de la nueva
teologia-politica debe evitar la trampa de una «inocencia»
ante los condicionamientos de la sociedad capitalista avan-
zada y de un estrecho marco eclesidstico, si quiere llegar
alli donde se juega hoy el destino de la sociedad y de la
iglesia.

2. Jesis y el mundo politico

La actual preocupacién por la liberacién de los opri-
midos, por la revolucién social que transforme el actual
estado de cosas, por la contraviolencia opuesta a la vio-
lencia que produce —y con la que se defiende — el orden
existente, han llevado a muchos cristianos a preguntarse
por la actitud de Jests frente a la situacién politica de su
tiempo. La pregunta puede sorprender. La sorpresa viene

8 Habria que evitar, también, que la nueva teologfa politica pueda con-
tribuir a evadir un real y efectivo compromiso en Ia historia presente. Una cierta
recuperaciéon tedrica, v al nivel del lenguaje, de los problemas del mundo actual,
asi como la abstencién que pareceria conllevar el término de «reserva (Vorbehalt)
escatoldgica» podrian — contra la intencién manifiesta del autor — invitar 7
ellos.
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de que se da por supuesto que Jesds no se interesé por la
vida politica: su misién seria puramente religiosa. Hemos
asistido, en efecto, a un proceso que Comblin califica de
«iconizacién» de la vida de Jests:

Se trata de un Jests de gestos hierdticos y estereotipados,
todos representativos de temas teolgicos. Explicar un gesto
de Jesus es adjuntarle un cierto niimero de temas teoldgicos.
De esta manera, la vida de Jesis no es mds una vida humana,
sumergida en la historia, es una vida teoldgica: un icono.
Como en los iconos, los gestos pierden su contexto humano
y son estilizados para transformarse en signos del mundo
trascendente e invisible 81,

De este modo, la vida de Jests es situada fuera de la
historia, sin ninguna relacién con las fuerzas reales en
juego, Jests y aquéllos con los que establece una amistad
o que enfrenta y cuya hostilidad gana, se hallan despro-
vistos de todo contenido humano. Estén alli recitando un
papel escrito de antemano. Imposible no experimentar una
sensacién de irrealidad ante una vida de Jesus as{ pre-
sentada.

Aproximarse al hombre Jesis de Nazaret en quien
Dios se hizo carne, indagar no sélo por su ensefianza, sino
por su vida qué es lo que da a su palabra un contexto
inmediato y concreto, es una tarea que se impone cada vez
con mayor urgencia. Un aspecto de esta tarea consistird
en examinar el pretendido apoliticismo de Jesiis que no
parecerfa cuadrar bien con todo lo que hemos sefialado
respecto del mensaje biblico y de su propia ensefianza.
Se hace necesaria una seria revisién de ese supuesto. Peto
hay que emprenderla respetando al Jests de la historia, sin
forzar los hechos en funcién de nuestras actuales preocu-
paciones. Queriendo descubrit en Jesds las mds menudas
caracteristicas de un militante politico contempordneo no

81 Théologte de la révolution Paris 1970, 236
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sélo tergiversariamos su vida y su testimonio, no sélo
revelariamos una pobre concepcién de lo politico en el
mundo presente, sino que, ademds, nos frustrarfamos pre-
cisamente de lo que esa vida y ese testimonio tienen de
profundo y universal y, por lo mismo, de vigente y de
concreto para el hombre de hoy.

Los estudios mds recientes sobre la vida de Jests en
relacién con los problemas de orden politico de su tiempo,
sin llegar a un consenso sobre todos los puntos, han
puesto en relieve algunos aspectos que habian sido algo
descuidados hasta el momento. Recordaremos tres de ellos
que podemos considerar incontrovertibles: la compleja
relacién de Jesds con los zelotes, su actitud ante los gran-
des del pueblo judio, y su muerte en manos de la autori-
dad politica.

Se hace cada vez mids claro que el movimiento zelote
tiene una gran importancia para la comprensién del nuevo
testamento y, en particular, de la vida y muerte de Jestis ®.
Situar a Jesis en su tiempo quiere decir examinar sus
lazos con este movimiento de resistencia religiosa y poli-
tica al optresor romano. Los zelotes (del griego zelos, celo)
formaron parte de los circulos mis cercanos a Jesds. Este
ejercié una gran atraccién sobre esos hombres amantes
de la ley, grandes nacionalistas, feroces opositores a la
dominacién romana y que esperaban ardientemente la pré-

8 Cf. R. EtsLer, The Messiah Jesus and Jobn the Baptist, 1931, que hace
de Jesdis un zelote. S. G. F. BRANDON, The Fall of Jerusalen and the Christian
Church. Manchester 1951, no va hasta ese extremo pero subraya con vigor los
vinculos de Jesds con el movimiento zelote. O. Cullmann analiza perspicaz y acu-
ciosamente la cuestién en Dies et César. Neuchdtel 1956. Las actuales preo-
cupaciones de orden politico han hecho retomar con nuevo brio el asunto:
cf. M. HeNGEL, Die Zeloten. Koéln 1961; S. G. F. BRANDON, Jesus and the
Zealots. Manchester 167 (el autor piensa que los evangelios — en especial el de
Marcos — tienen tendencia a despolitizar la vida de Jesis); y los recientes trabajos
de O. CULLMANN, Jésus et les révolutinnaires de son temps. Neuchittel 1970; de
M. HENGEL, War Jesus Revolutionaer? Stuttgart 1970; y de G. CReSPY, Recherche
sur la sigmfication politique de la mort du Christ: LV 101 {1971) 89-109, y
S. G. F. BRANDON, Jesus and the Zealots, 203-205.
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xima llegada del reino que debia terminar con esa situa-
cién. Cullmann ha probado que algunos de los discipulos
directos de Jests fueron zelotes o tuvieron alguna afinidad
con ellos y concluye su estudio afirmando:

Uno de los doce, a saber Simén Zelote, pertenecia ciertamente
a los zelotes; probablemente, también otros como Judas Isca-
riote y Pedro, y quiz, los hijos de Zebedeo 8,

Pero hay mds. Son numerosos los puntos de coinciden-
cia con los zelotes que encontramos en las actitudes y
ensefianzas de Jesds, como por ejemplo, su predicacién
de la proximidad del reino y el papel que él mismo juega
en su advenimiento, la afirmacién — de interpretacién dis-
cutida— de que «el reino sufre violencia» y de que «los
violentos lo conquistan», su actitud frente a los judios al
servicio de los romanos, el gesto de la purificacién del
templo ®, su ascendiente sobre el pueblo que lo quiere
hacer rey ®, Por ello, repetidas veces Jestis y sus discipu-
los serdn relacionados con los zelotes (cf. Hech 5,37; 21,
38; ver también Lc 13,1)%,

8  Dieu et César, 20 Ver la demostracidén de esta afirmacién, Ibid , 17 20,
cf también G CRESPY, 0 ¢, 100101

8 Esta actitud de Jesus es considerada como un gesto zelote por E TROCME,
L’expulston des marchands du temple New Testament Studies 68 (1968) 1 s
(citado por O CULLMANN, Jésus et les revolutionnaires , 31)

8 (Cf sobre estas coincidenctas O CULLMANN, Jesus et les revolutionnarres,
20 El autor piensa que Jesds rechazé todo lo que pudiera dar a su entrada en
Jerusalén un cardcter triunfal y politico, y por eso lo hace montado en un asno
y no en un caballo «como un mesias guerrero» Jesus et les révolutionnaires de son
temps, 31, n 1, 61 Pero G Crespy, siguiendo a W Vischer (Dre evangelische
Gemeinde Ordnung Matheus 16, 13 - 20 28 Zurich 1946) hace notar que si1 para
comprender su significado se traduce Me 11, 10 del griego al hebreo el texto
podria ser «;Sélvanos' Bendito el que viene en el nombre del Sefior Bendito
el remno que viene de David, nuestro Padre ;sdlvanos del romano'» Con esta
correccion opina Crespy que el texto se haria coherente «El reino del hyo de
David viene mediante la victoria sobre el ocupador pagano De otro lado el
parentesco de las formas explica Ja traduccidn en las alturas y la suavizacidén del
texto se apoya en un hecho gramatical ubicables» El grito del pueblo seria enton-
ces un gesto sedicioso, zelote, lo que permitirfa comprender mejor el temor de
sacerdotes y escribas segin Mt 21, 16 «Ovyes lo que éstos dicen» o ¢, 101 102

8 El historiador judio Josefo presenta el movimiento creado por Jesis
como un movimiento zelote ¢f O CULLMANN, Dzex et Cesar, 52
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Pero al mismo tiempo, Jestis toma distancia frente al
movimiento zelote. La conciencia de la universalidad de su
misién no se acomoda con el nacionalismo algo estrecho
de los zelotes. A éstos, que rechazaban desdefiosamente a
los samaritanos y a los paganos, debia chocarles el com-
portamiento de Jests hacia ellos. El mensaje de Jests se
orienta a todos los hombres, la justicia y paz que propugna
no conocen limites nacionales®. De alli que m4s revolu-
cionario que los zelotes, encarnizados defensores de la
obediencia literal de la ley, Jesds ensefiard una actitud de
libertad espiritual frente a ella. De otro lado, para Jesis
el reino es, en primer lugar, un don, sélo partiendo de
esto se entiende el sentido de la participacién activa del
hombre en su advenimiento; los zelotes tendfan a verlo,
mds bien, como fruto de su propio esfuerzo. Y es que para
Jesus la opresidn y la injusticia no se limitan a unas situa-
cién histérica determinada; sus causas son mds profundas
y no podrdn ser eliminadas verdaderamente si no se va a
las raices mismas de la situacidn: la quiebra de la frater-
nidad y la comunién entre los hombres. Ademis, y esto es
de enormes consecuencias, Jests es opuesto a todo mesia-
nismo politico-religioso que no respeta ni la hondura de
lo religioso ni la consistencia propia de la accién politica.
El mesianismo puede ser eficaz a corto plazo pero las
ambigitedades y confusiones que lleva dentro hacen abor-
tar las metas que se propone alcanzar. Esa concepcién fue
considerada por Jesds como una tentacién y como tal la
rechazé ®, La liberacién que aporta Jesds es universal e

87  «Frente a este proyecto — escribe Comblin — es claro que el zelote es
esencialmente conservador ¢Que querfan los zelotes? Asegurar a Israel la indepen-
dencia politica completa, asslar de modo mids completo los judios de los otros,
realizar un judaismo extremo, un aislacronismo extremo  Seguir a los zelotes era
adoptar un regreso al pasado» Theologie de la revolution, 240 241

8 Cf Mt 4,111 En referencia a esto Cullmann anota, con razon, que «no
se es tentado sino por las cosas que nos tocan de cerca» Dieu ef Cesar, 27 Sobre
la significacion de las tentaciones de Jesus puede consultarse Ch Duguoc, Cristo
logrta 1 El hombre Jesus Sigueme, Salamanca 21971, 7196 «JesGs rechaza un
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integral, ella hace saltar las fronteras nacionales, ataca el
fundamento de la injusticia y la expoliacién, y elimina las
confusiones politico-religiosas, sin limitarse, por ello, a un
plano puramente «espiritual».

No basta pues decir que Jestis no fue un zelote. Hay
un empefio lleno de buenas intenciones, pero de supuestos
no criticados, que busca limpiar a Jesdis de todo aquello
que pueda dar pie a hablar de una actitud politica de su
parte. Pero la postura de Jestis se niega a toda simplifica-
cién. Cerrar los ojos a esa complejidad es dejar escapar la
riqueza de su testimonio al respecto.

Durante toda su vida putblica Jesds se enfrenté a los
grupos poderosos del pueblo judio. Herodes, hombre del
opresor romano es calificado de «zorro» (Lc 13,32). Los
publicanos, mirados por el pueblo como colaboradores del
poder politico dominante, son colocados entre los pecado-
res (Mt 9,10; 21,31; Lc 5,30; 7, 34). Los saduceos son
conscientes de que Jests pone en peligro su situacién
oficial y de privilegio, su escepticismo en materia religiosa
se sentird, ademds, fuertemente atacado por la predicacién
de Jests: ellos serdn mayoria en el gran sanedrin que lo
condenar4. Su critica contra la religién hecha de pautas
y observaciones puramente exteriores lo enfrentard violen-
tamente a los fariseos. Jests retomari la gran tradicién
profética y reclamard la autenticidad del culto en base a
disposiciones personales profundas, a la creacién de una
verdadera fraternidad entre los hombres y a compromisos
reales en favor de los demds, en especial de los mds nece-
sitados (cf. por ejemplo Mt 5,23-24; 25,31-45). Jesiis
acompafiaba, en efecto, esta critica con una frontal oposi-
cién a los ricos y poderosos y con una radical opcién por
los pobres: la actitud frente a ellos decide la validez de

mesianismo politico, toma posicién ante él y su mensaje comporta inevitable-
mente incidencias politicas»: A. GEORGE, Jésus devant le probléme politique:
LV 101 (1971) 5.
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todo comportamiento religioso; es ante todo, por ellos
por quienes ha venido el Hijo del hombre. Los fariseos
rechazaban la dominacién romana, pero habfan erigido un
mundo complejo de preceptos religiosos y de normas, de
conducta que les permitia vivir al margen de la situacién
y que, en definitiva, aceptaba una coexistencia. Los zelotes
habian percibido bien este ltimo aspecto, de ahi su oposi-
cién a los fariseos, a despecho de muchos otros puntos de
contacto. Jesus, al arremeter contra los fundamentos mis-
mos de ese tinglado, desenmascaraba la falsedad de esa
posicién y aparecia ante los fariseos como un peligroso
sedicioso.

Jests muere en manos del poder politico, opresor del
pueblo judfo. Sobre la cruz el titulo — segiin la costum-
bre romana — indicaba la razén de la condena; en el caso
de Jests ese titulo indica una culpabilidad de tipo politi-
co: rey de los judios ®. Cullmann puede, por esta razén,
decir que «Jests fue ejecutado por los romanos como jefe
zelote» ®; y encuentra una prueba adicional de esta afir-
macién en el episodio de Barrabds que fue, sin lugar a
dudas, un zelote:

Si se le pone en el mismo plano que Jesds, se hace evidente
que para los romanos se trataba, en los dos casos, del mismo
delito y de la misma condicién. Jesis con Barrabds fue con-
denado por los romanos y no por los judios y lo fue en tanto
que zelote %,

8 Cf. P. BENOIT, Passion et résurrection du Seigneur. Paris 1966, 201-202,
y L. CERFAUX, Jésus aux origines de la tradition. Bruges 1968, 199.

% Dieu et César, 46; cf. ibid, 14; y Jésus et les révolutionnaires, 47. Ver
igualmente G. CRrESPY, Recherche sur la signification politique de la mort du
Cbhrist, 99.

%1 Dieu et César, 51. H. Schlier habla de Barrabds como de «un revolucio-
nario mesidnico»: Problemas exegéticos fundamentales en el nuevo testamento.
Madrid 1970, 255. P. Blanquart, en una exégesis que le es propia, considera que
«entrando en la prisién de la cual hizo salir al guerrillero Barrabds, Jesds, en el
mismo movimiento, entré en su muerte y su resurreccién y liberd la politica; en
la persona de Barrabds... le permitié ser ella misma confidndola a la razén y al
amor de los hombres»: L’acte de croire et Paction politigue: LV 98 (1970) 26.
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El gran sanedrin tiene razones de orden religioso para
condenar a un hombre que pretende set hijo de Dios.
Pero tiene, también, razones de orden politico: la ense-
flanza de Jests y su ascendiente sobre el pueblo ponen en
cuestién la situacién de privilegio y de poder en que se
hallaban los grandes del pueblo judio. Esos motivos poli-
ticos se emparentaban con otro que afectaba la propia
autoridad romana: la pretensién de mesias y de rey de los
judios. Su proceso mezcla intimamente esas diferentes
razones 2. G. Crespy puede, en consecuencia, concluir:

Si tratamos de resumir nuestra encuesta comprobaremos sin
dificultad que el proceso de Jesds fue un proceso politico,
que fue condenado por zelotismo, aunque la acusacién no
haya sido sélidamente establecida %3,

Desde el inicio de su predicacién la suerte estuvo
echada para Jests: «he hablado abiertamente ante todo el
mundo» (Jn 18, 20), le dice al sumo sacerdote. Por ello,
el evangelio de Juan nos presenta toda la vida de Jesis
como un proceso «que hace o cree hacer contra Jesus el
mundo representado por los judfos. Pero este proceso ter-
mina en una decisién piblica y judicial ante Poncio Pilato,
representante del estado romano y responsable del poder
politico» *.

®2  Sobre el «proceso de Jesus» puede consultarse: J. BLINZER, Der Prozess
Jesu. Stuttgart 31960; X, LEON-DUFOUR, Passior, en SDB, fasc. XXXV. Paris
1960, col. 1419-1492; P. BeNOIT, Passion et résurrection du Seigneur. Paris 1966;
y el buen estado de la cuestion de W. TRILLING, Jésus devant I’bistoire. Patis
1968, 175-188; cf. también el estudio mds reciente de S. F. G. BrRanDON, The
Trial of Jesus Nazareth. London 21971, que reivindica para Jesis «un lugar de
honor en la larga historia de los mdrtires de Israel»: pdgina 14. Sobre una
cuestién conexa ver las interesantes observaciones de A. GEORGE, Comment Jésus
a-t-il percu sa propre mort?: LV 101 (1971) 34-59. El articulo aporta ademds una
rica bibliografia sobre este asunto.

98 Recherche sur la signification politique de la mort du Christ, 105.

9 H. SHLIER, Problemas exegéticos fundamentales en el nuevo testa-
mento, 249. Esa es también la posicién de Bultmann en su interpretacién del
evangelio de Juan. Buen nimero de autores se empefian en demostrar que Jesds
era inocente de los cargos que le imputaban (cf. Blinzer, Léon-Dufour, Benoit).
No es muy claro lo que se busca con esto. ¢Inocente ante qué justicia? Ante la
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¢Qué consecuencias sacar de estos hechos de la vida
de Jests? Para Cullmann — uno de los autores que han
estudiado mds seria y acuciosamente la cuestién — la
clave del comportamiento de Jests en materia politica
estd dada por lo que él llama «el radicalismo escatolé-
gico» %, basado en la espera de un advenimiento cercano
del reino. De esto se deduce que «para Jestds, fodos los
fenémenos de este mundo deben forzosamente ser relativi-
zados, de modo que su actitud se sitia m4s all4 de la altet-
nativa “otden establecido” o “revolucién”» %, Jestis no
se desinteresa por la accién en este mundo, pero esperando
un fin inminente de la historia «no considera sino la con-
versién individual sin preocuparse por una reforma de las
estructuras sociales». De alli que, segtin Cullmann, la acti-
tud de Jesis no pueda transponerse sin mds trdmite a
nuestra época. Desde el momento en que el desarrollo de
la historia nos muestra que el fin del mundo est4 todavia
por venir, surge con claridad que «estructuras sociales mds
justas favorecen también la conversién individual exigida
por Jesds». Habrd por lo tanto que postular en adelante
«un influjo reciproco de la conversién individual y de las
reformas de estructuras» 7.

En la interpretacién del comportamiento de Jesds en
cuestiones politicas Cullmann hace pues jugar un papel

de los grandes del pueblo judio y del poder romano optesor, Jesis era culpable
precisamente porque cuestionaba su legitimidad, en nombre no de tal o cual
opcion partidaria, sino de un mensaje de amor, de paz, de ltbertad y de justicia
Ese mensaje socavaba las bases mismas del formalismo religioso, de los privilegios
indebidos, y de la injusticia soctal sobre los que se apoyaba el orden de los
poderosos del pueblo judio y de la autoridad romana

9 Jesus et les revolutionarres, 36 y 71.

9 Ibid , 26 (subrayado en el texto)

97 Ib:d , 75 Cullmann matiza estas conclusiones un tanto abruptas con con-
sideraciones sobre la necesidad para el cristiano de comprometerse en el mundo
de hoy Pero la linea de fondo de ese compromiso estd dada por lo que acabamos
de recordar Piginas atrds escribe por ejemplo «Podriamos prolongar 1a via indi-
cada por Jesis y mostrar que la cuestién social se resolveria por ella misma s1 el
individuo se convirtiese tan radicalmente como lo exige Jestis» (p 61), lo que hace
temer que no haya una real comprensién de lo politico Esto influye, con seguridad,
en su 1nterpretacton de la actitud de Jesis al respecto
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determinante a la espera préxima del fin de los tiempos.
Lo que se ha llamado, en la perspectiva abierta pot
A. Schweitzer, la «escatologia consecuente», sostenia ya
que Jestis habrfa, por error, anunciado y esperado la
llegada inminente del reino®. El asunto es, exegética-
mente, dificil y discutido®. Pero por lo mismo, la base
que €l proporciona para comprender la actitud de Jesds
respecto de la vida politica no es suficientemente sélida.
Esa interpretacién se apoya en palabras de Jesds pero
tiende a evacuar o a debilitar la tensién entre presente y
futuro que caracteriza su predicacién del reino.

Ademi4s, Cullmann hace depender de esa creencia de
Jestis su insistencia en la conversién personal opuesta, en
cierto modo, a la necesidad de transformacién de las es-
tructuras; ésta sSlo apareceria al ver que el tiempo de
espera se dilata. Pero, en realidad, al predicar la conver-
sién personal, Jesds sefiala una actitud fundamental y
permanente, que se opone, en primer lugar, no a una
preocupacién por las estructuras sociales sino a un culto
puramente formal, desprovisto de autenticidad religiosa

88 Cf al respecto W G KUMMEL, Verbeissung und Erfullung Untersuchun-
gen zur eschatologische Verkundigung Jesu Zurich 31956 O Cullmann, contra
riamente a A Schweitzer, considera que Jests previé un tiempo entre su muerte
y la parusia, tiempo que Jesus habria medido, sin embargo, a lo sumo en decenas
de afios, cf su obra Christ et le temps Neuchitel 1947, 105-106

9 R Bultmann afirma tambten la creencia de Jesus en una llegada cercana
del fin de los tiempos, pero considera que esto es secundario, lo importante seria
Ia actual decisién personal por el remo Los textos “dificiles» son Mt 10, 23,
Mc 9, 1y 13, 30, R Schnackenburg concluye un estudio de esos textos aseverando
«Nos encontramos ante el hecho stgulente una amplia parte de la tradicién testi-
monia que Jesis debe haber anunciado la venida del reino de Dios, o del Hijo del
hombre, para un futuro préximo, pero sin indicar con mayor precisién la fecha, e
incluso negéndose expresamente a dar esa precisidn, frente a esto, sélo algunos
logia aislados hablan de un tiempo Iimitado a la generacién actual No ha sido
posible dar una explicacién enteramente satisfactoria de esos logza nos parece
que la iglesta primitiva misma no habra sabido situar como convenia esos peque-
fios pedazos de la tradicién mal ajustados en el conjunto de la predicactdn escato
13gica de Jesis Quizd su manera de hacer fue la mejor, y nosotros podemos 1nspi-
rarnos en ella la 1glesta primitiva ha sacado de la insistente predicacién profética
de Jesds una viva esperanza escatolégica, pero sin deducir de clertos logza aisla
dos falsas conclusiones sobre las predicciones que Jesds habria hecho» Régne et
royoume de Dien, 176 Cf también W TRILLING, Jésus devant I’bistoire, 143 166
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y de contenido humano'®. En esto Jesis no hace sino
retomar la gran linea profética que reclama «misericordia
y no sacrificios», «corazones arrepentidos y no holocaus-
tos». Ahora bien, esa reivindicacidn es, para los profetas,
inseparable de la denuncia de la injusticia social y de la
enérgica aseveracién de que sdlo se conoce a Dios obrando
la justicia ', Descuidar este aspecto es quitarle al llamado
a la conversidén personal su contexto social, vital y con-
creto. Hacer surgir la preocupacién por las estructuras
sociales — salvo en los matices que hoy reviste — de la
prolongacién de la espera empobrece, y en definitiva dis-
torsiona, la cuestién.

¢Qué pensar entonces de la actitud de Jestis en estos
asuntos? ' Los hechos recordados ratifican vigorosamente
lo que sabemos de la universalidad y totalidad de su obra.
Esa totalidad y esa universalidad van al corazén mismo del
comportamiento politico, ddndole su verdadera dimensién
y hondura. La miseria y la injusticia social revelan «una
situacién de pecado», de quiebra de la fraternidad y la
comunién; al liberarnos del pecado Jesds ataca la rafz
misma de un orden injusto. Para Jestis la liberacién del
pueblo judio no era sino un aspecto de una revolucién
universal y permanente, con lo cual lejos de desinteresarse
por esa liberacién la colocaba en un nivel mds profundo
y de fecundas consecuencias.

No se engafiaron los zelotes al sentir a Jests cerca v,

100 Cf, A. GRABNER-HAIDER, Zur Kultkritik in Neuen Testament: Diakonia
4 (1969) 138-146.

302 Cf. supra, capitulo 10.

102 «En mi opinién — escribe G. Crespy — es demasiado pronto para ha-
blar de la significacién politica de la vida y de 1a muerte de Jesiis sin equivoco»:
0. ¢., 89. En trealidad siempre serd demasiado pronto y... demasiado tarde. En efec-
to, hace mucho tiempo ya que se asigna sentido politico a la vida y muerte de
Jests, y eso se logra al no hablar del asunto en nombre de su pretendido apoliti-
cismo. Los exegetas no siempre son conscientes de los presupuestos politicos de su
interpretacién de la Escritura. Por lo demds, pese a su aserto inicial, Crespy nos
propone una interesante reflexién sobre la significacién politica del testimonio
de Jests.
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simultdneamente, lejos. Tampoco se engafiaron los gran-
des del pueblo judio al pensar que su situacién era puesta
en peligro por la predicacién de Jesis, ni la autoridad
politica opresora al hacerlo morir como un sedicioso; sélo
se equivocaron (y han seguido equivocando todos sus
epigonos) en pensar que todo eso era accidental y pasa-
jero, en creer que la muerte de Jests concluia el asunto,
en suponer que nadie «haria memoria» de todo esto.
La honda carga humana y de transformacién social que
entrafia el evangelio es permanente y esencial porque hace
saltar los estrechos limites de situaciones histdricas deter-
minadas y va a la raiz misma de la existencia humana: la
relacién con Dios en solidaridad con otros hombres. La di-
mensién politica no le viene pues al evangelio de tal o cual
opcién precisa sino del nicleo mismo de su mensaje. Si ese
mensaje es subversivo es porque asume la espera de Israel:
el reino como «fin de todo dominio del hombre sobre el
hombre... es un reino de contradiccién con los poderes
establecidos y en favor del hombre» '®; y la asume ddndole
su sentido mds profundo: se trata de una «nueva crea-
cion» ', La vida y la predicacién de Jests postulan la
bdsqueda incesante de un nuevo tipo de hombre en una
sociedad cualitativamente distinta. Que el reino no se con-
funda con el establecimiento de una sociedad justa no
quiere decir que sea indiferente a ella, ni que ésta sea una
«condicién previa» a la llegada de aquél, ni que ambos
se encuentren estrechamente ligados, ni que sean conver-
gentes. Mds hondamente, el anuncio del reino revela a ella
misma la aspiracién a una sociedad justa, le hace descubrir
dimensiones insospechadas y caminos inéditos por reco-
rrer: el reino se realiza en una sociedad fraterna y justa,

103 . PANNENBERG, Die politische Dimension des Evangeliums, en Die Poli-
tik und das Heil. Mainz 1968, 19.

04 Cf. supra, capitulo 9, y las consideraciones de J. GUILLET, Jésus et la
politique. RSR, 531-544
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y, a su vez, esa realizacién despunta en promesa y espe-
ranza de comunién plena de todos los hombres con Dios.
Lo politico se entronca en lo eterno.

Esto no empobrece el anuncio evangélico, enriquece lo
politico. De otro lado, la vida y la muerte de Jesds no son
menos evangélicas debido a sus connotaciones politicas.
Su testimonio y su mensaje adquieren esa dimensidn pre-
cisamente por la radicalidad de su caricter salvifico, predi-
car el amor universal del Padre va inevitablemente contra
toda injusticia, privilegio, opresién, o nacionalismo es-
trecho.

III
FE, UTOPIA Y ACCION POLITICA

El término utopia ha vuelto a ser empleado en las
tltimas décadas para designar el proyecto histérico de una
sociedad cualitativamente distinta y para expresar la aspi-
racién al establecimiento de nuevas relaciones sociales en-
tre los hombres . Numerosos estudios le han sido, y le
siguen siendo, dedicados al pensamiento utépico como
elemento dindmico del devenir histdrico de la humanidad.

105 Gustavo Landauer fue quizd el primero en retomar —- aunque e€n una
perspectiva que adolece de un cierto romanticismo — el tema de la utopia en
nuestro tiempo  Landauer distingue entre la «topia» estabilizadora ¢ i1ncluso
1eaccionaria  «conglomerado general y amplio de la convivencia en estado de
relativa estabilidad> y la «utopia» revolucionaria, «conglomerado de aspiraciones
v tendencias de la voluntad» que trastorna Ja «topia», el orden anterior, cf su
obra Dre Retolution Frankfurt a2 M 1907 (los textos citados se hallan ¢n la
pagina 27 de la traduccion espafiola La retolucion Buenos Aires 1961) Cf tam
bien la obra clasica de uno de los creadores de la sociologia del conocimiento,
K MANNHEIM ldeologia ¥ utopita Madrid 1966 (1a publicacion origmnal de esta
obra es de 1929) Sobre ]a nocion de utopra sus imprecisiones, sus dificultades
teoricas y €l estado actual de la cuestidn pueden consultarse los textos recogidos
v presentados por A Neususs, en Utop:a Barcelona 1971, la obra tienc ademas
una copiosa bibliografia sobre el tema

O Fals Borda ha intentado hacer una interpretacién de la historia colombiana
«n la perspectiva del pensamiento utopico en su obra Subversion vy cambio soctal
en Colombia Bogota 169 Y Pablo vI ha reconocido recientemente el papel que
la utopia juega «en el problema politico de las sociedades modernas» Octogesima
adventens 37
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No hay que olvidar sin embargo, que lo que le da real-
mente vigencia y hace ver su fecundidad es la experiencia
revolucionaria de nuestra época. Sin el respaldo de la vida
— vy la muerte — de muchos hombres que, rechazando un
orden social injusto y alienante, se lanzan a la lucha por
una nueva sociedad, €l tema de la utopia no pasaria de ser
una disquisicién académica.

La linea del pensamiento utépico quedd trazada, en
cuanto a lo esencial, en la célebre Utopia de Tomds Moro.
Posteriormente el término se fue degrddando hasta hacer-
se, en el lenguaje corriente, sinénimo de ilusién, de falta
de realismo, de irracional %, Pero hoy que surge, o se hace
mds claramente consciente en los hombres, una profunda
aspiracién a la liberacidn, lo significado originalmente por
esa expresién vuelve a tomar actualidad '". El pensamiento
utdpico asume, segin la intencién inicial, su calidad sub-
versiva y movilizadora de la historia. Tres notas pueden
caracterizar la nocién de utopia tal como la entendemos en
las pdginas que siguen: su relacién con la realidad histé-
rica, su verificacién en la praxis y su indole racional.

La utopia, contrariamente a lo que el uso corriente
sugiere, estd marcada por su relacién a la realidad hists-
tica presente. El estilo literario y el fino humor de que
Moro hace gala han podido engafiar a algunos a desviar
hacia lo accidental a otros, pero estd probado que en su
obra el telén de fondo es la Inglaterra de su tiempo.
La ficcién del pais en la utopia en el que priva el interés

18 Cf J SERVIER, Histowre de l'utopie Paris 1967

197 Aludiendo a los malentendidos sobre la nocién de utopia y a las nuevas
condiciones creadas en nuestra epoca, H Marcuse escribe «Yo creo que esta
concepcién restrictiva debe ser revisada, y que la revision aparece tnsinuada, e
1ncluso exigida, por la evolucién concreta de las sociedades contempordneas La di
namica de su productividad despoja a la utopia de su tradicional contenida
irreal lo que se denuncia como utopico no es ya aquello que no tiene lugar ni
puede tenerlo en el mundo historico, sino mds bien aquello cuya aparicién se
encuentra bloqueada por el poder de las sociedades establecidas» A#n essay on Libe
ration, 4 5
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general, no hay propiedad privada, ni dinero ni privilegios,
es la contrapartida de su propio pais en cuya direccién
politica él mismo estaba comprometido. La utopia de
Moro es una ciudad del futuro, algo por realizar, no un
regreso a un parafso perdido'®. Esto es lo caracteristico
del pensamiento utdpico en la perspectiva en que nos si-
tuamos aqui. Pero esta relacién a la realidad histérica no es
ni simple, ni estitica; ella se presenta bajo dos aspectos
que se exigen mutuamente, lo que hace de esa relacién
algo complejo y dindmico. Esos dos aspectos, para decirlo
con términos de P. Freire, son: la denuncia y el anuncio .

La utopia significa necesariamente una denuncia del
orden existente. Son, en buena parte, las deficiencias de
éste las que dan lugar al surgimiento de una utopfa. Se tra-
ta de un rechazo global y que quiere ir hasta la raiz del
mal, Por eso es la utopfa revolucionaria y no reformista.
Como dice Eric Weil, «las revoluciones surgen cuando el
hombre estd descontento de su descontento» {¢descon-
tento de su reformismo?) Esta denuncia de un estado de
cosas insostenible es lo que Marcuse ha Hamado — desde
el contexto de las sociedades opulentas en que se mueve
su pensamiento— el «gran rechazo» . Es el cardcter
retrospectivo de la utopfa.

Pero la utopia es, también, un anuncio. Anuncio de
lo que todavia no es, pero que serd; presagio de un orden
de cosas distinto, de una nueva sociedad ', Es el campo de
la imaginacién creadora que propone los valores alterna-

108 Sobre la obra de T. Moto se puede consultar la nota de la documenta-
cién Concilium: Utopia, en Concilium 41 (1969), en especial 148-154, que propor-
ciona, ademds, una rica bibliografia al respecto.

109 Education as cultural action: an introduction, en L. M. COLONNESE (ed.),
Conscientization for Liberatron Washington 1971, 119.

110 Ay essay on Liberation, 1X; sobre Marcuse, cf. supra, capitulo 2.

ut  Cf. E. Bloch, obras citadas y ademds otra anterior: Geist der Utopie
(publicada por vez primera en 1917). Frankfurt a. m., 1964. Sobre este aspecto
de la obra de Bloch se puede consultar P. FURTER, Utopia e marxismo segundo
Ernst Bloch. Tempo Brasileiro, 3 de octubre 1965.
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tivos a lo que es rechazado . La denuncia se hace, en
gran parte, en funcién del anuncio, pero éste, a su vez,
supone el rechazo que le sefiala con claridad sus limites
hacia atrds: lo que no se quiere; de otro modo creyendo
avanzar se podria sutilmente retroceder. La utopia lleva
hacia delante, es un pro-yecto hacia el futuro, un factor
dindmico y movilizador de la historia. Es el cardcter pros-
pectivo de la utopia.

Entre la denuncia y el anuncio estd, al decir de Freire,
el tiempo de la construccién, de la praxis histdrica. Es mis,
denuncia y anuncio sélo se pueden realizar en la praxis.
Eso es lo que queremos decir cuando hablamos de la
utopfa como movilizadora de la historia y subversiva del
orden existente. Si la utopia no lleva a una accién en el
presente, es una evasién de la realidad. La tesis utdpica,
escribe P. Ricoeur, no tiene eficacia sino «en la medida
en que transforma, paso a paso, la experiencia histdrica»,
y precisa: «La utopia es engafiosa, cuando no esté articu-
lada en forma concreta con las posibilidades ofrecidas a
cada época» ', Sélo sers auténtico y profundo un rechazo
que se dé en la obra misma de creacién de condiciones de
vida mds humanas, con los riesgos que ese compromiso
implica hoy, en particular en los pueblos dominados.
La utopia debe necesariamente conducir a un compromiso
en pro del surgimiento de una nueva conciencia social, de
nuevas relaciones entre los hombres, De otro modo la de-
nuncia no superard un nivel puramente verbal , y el anun-
cio no serd sino una ilusién. Un pensamiento auténtica-
mente utdpico postula, enriquece y da nuevas metas a la
accién politica, pero al mismo tiempo es verificado por
ésta. En esta implicancia est4 su fecundidad.

n2z ¥, C. Maridtegui proponia por eso, con cierta ironfa, «no clasificar més
a los hombres como revolucionarios y conservadores sino como imaginativos y sin
imaginacién»: El alma matinal. Lima 21959, 39.

13 Tiches de I'éducateur politique- Esprit (juillet-acht 1965) 91,
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En tercer lugar, la utopia, tal como la entendemos ac4,
es del orden racional. Esto ha sido vigorosamente reivin-
dicado por P. Blanquart, que anota con perspicacia que la
utopfa «no es irracional sino respecto de un estado supe-
rado de la razén (la de los conservadores) ya que en reali-
dad ella toma el relevo de la verdadera razén» %, Las uto-
pias surgen con renovada energia en momentos de transi-
cién y de crisis, cuando la etapa en que se halla la ciencia
llega a limites en su explicacién de la realidad social, y
cuando se abren nuevas sendas a la praxis histérica ™.
La utopfa, as{ comprendida, no es ni opuesta ni exterior
a la ciencia. Por el contrario, ella constituye el nervio
mismo de su creatividad y dinamismo. Es el preludio de
la ciencia, su anuncio. La construccién tedrica que permite
conocer la realidad social y hace eficaz la accién politica
exige la mediacién de la imaginacién creadora: «el paso
de lo empirico a lo tedrico supone un salto, una ruptura:
la intervencién de la imaginacién» . Y la imaginacién en
politica, precisa Blanquart, es llamada utopfa V.

Esto diferencia la utopia de la ideologia. El término
ideologia tiene una larga y azarosa historia, y es entendido
de muy diversas maneras'®. Pero se puede estar bésica-
mente de acuerdo para afirmar que la ideologia no pro-
porciona un conocimiento adecuad: y cientifico de la reali-
dad; mds bien, la enmascara. La ideologia no supera el

14 A propos des rapports science-idéologie et foi-marxisme, La settre 144-
145 (1970) 36.

us  «Presente, pero de modo escondido, en la produccién cientifica misma
cuyo dinamismo constituye, ella (la utopia) no aparece en pleno dia sino en perfo-
dos de crisis, entre dos momentos de la ciencia: uno caduco, insuficiente, y el
otro por hacer, mds satisfactorio. Ella es asi, y en el mismo movimiento, la ex-
presién de la inadecuacién de los instrumentos tedricos existentes y el crisol de
la nueva razén»: I. c.

ue Ipd., 35.

N7 Ibid.

MR Cf, H. BARTH, Wabrbeit und Ideologie. Zirich 1945; y K. MANNHEIM,
Ideologia y utopia.
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nivel de lo empirico, de lo irracional ', Por eso la ideo-
logia cumple espontincamente una funcién de conserva-
cién del orden establecido. Por eso también la ideologia
tiende a dogmatizar todo aquello que no ha sabido des-
prenderse de ella o ha vuelto a caer en ella. La accién
politica, la ciencia y la fe no escapan a ese peligro. La uto-
pia, en cambio, conduce a un conocimiento auténtico y
cientifico de la realidad y a una praxis transformadora de
lo existente ', La utopia se distingue de la ciencia, pero
sin dejar de ser un elemento dindmico e interior '?'.

La utopia por su telacién con la realidad, su incidencia

19 1, Althusser ha puesto muy bien esto en relieve <f sus obras ya cita-
das Pour Marx y Lire Le capital Althusser ha retomado recientemente el tema,
tratando de elucidar las relaciones entre la ideologia y la categoria de sujeto,
cf Idéologie et apparetls ideologiques d’état La pensée 151 (1970) 3 38

120 Es conocida la distincién que Mannheim establece entre utopia e 1deolo-
gia Utépicas son «aquellas orientaciones que trascienden la realidad y que, al
informar la conducta humana, tienden a destruir, parcial o totalmente, el orden
de cosas predominante en aquel momento» Ideoldgicas, en cambio, son aguellas
1deas apropiadas para determinadas etapas de la eaistencla «en tanto que estan
integradas “orgdnica” y armoniosamente en la concepcién del mundo caracteris-
tica de la época correspondtente, es decir en tanto que no ofrecen posibilidades
revolucionarias» Ideologia y utopia, 261 Esto no impide que la ideologia ponga
en relacion el orden existente con ideales que no se hallan en él, pero lo carac-
teristico de la 1deologia es hacerlo en forma tal que esos ideales no provoquen
transformaciones reales en el orden establectdo {Para una critica al pensamiento
de Mannheim consultatr F HINKELAMMERT, Ideologias del desarrollo y dialectica
de la bistoria Buenos Aires 1970, 8589, y A Neususs Utsopra, 18 21)

12t Como lo senala Blanguart esta distincidn entre utopia e ideologia no se
encuentra en Althusser (o ¢ 36 y L’acte de crowe et l'action politique LV 98
[1970] 20) Para éste no hay sino 1deologia y ciencia, la «ruptura epistemolSgicar,
que con toda razén seiiala entre los trabajos de juventud y de madurez de Marx,
es vista como la condicidén para el paso de la ideologia a la ciencia Althusser
ha hecho ver vigorosa y acertadamente que lo propio de Marx es haber creado
una clencia de la historia Se trata de una reaccién saludable, gracias a un esfuerzo
de verdadera higiene mental, contra toda interpretacién ideologizante y pretendi
damente «humanista» del pensamiento de Marx Pero la rigidez de esta posicidn
y ¢l envio de todo elemento utépico a la ideologia, impide ver la unidad profunda
de la obra de Marx y, en consecuencia, comprender debidamente su capacidad para
inspirar una radical y permanente praxls revolucionaria E Mandel ha mostrado
la evolucién, y por lo tanto la continuidad de la nocién de alienacion en Marx
(La formation de la pensee économique de Karl Marx Paris 1967, 151 179), que
Althusser constdera como pre marxista Blanquart propone precisamente el concepto
de apropiacion (noctén tomada de H Lefebvre quien la presenta como la apro-
pracién de la naturaleza y de su propia naturaleza por el hombre soctal ¢f H Lt
YEBVRE, Marx sa vie, son oenvre Paris 1964, 71), negacién de 1a alienacidn, para
significar la uwtopia que atravesaria Ia obra de Marx P BranQuarT, | r
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en la praxis y su cardcter racional, es un factor de movili-
dad histdrica y de radicalidad de la transformacién. La uto-
pia, en efecto, se halla al nivel de la revolucién cultural
que intenta forjar un nuevo tipo de hombre. Tiene razén
Freire cuando dice que en el mundo de hoy sélo el hom-
bre, la clase, el pais oprimidos pueden denunciar y anun-
ciar 2, Unicamente ellos son capaces de elaborar utopias
revolucionarias y no ideologfas conservadoras o reformis-
tas. El sistema opresor no tiene mis futuro que el de
mantener su presente de opulencia.

La relacién entre la fe y la accién politica podrfa, qui-
zds, esclarecerse apelando a las precisiones que acabamos
de hacer respecto a ese proyecto histérico designado por
el término utopia. Al tratar de comprender la nocién de
liberacién deciamos que se trataba de un proceso tnico.
Pero de una unidad compleja, diferenciada que reconocia,
sin confusiones, dentro de ella diversos niveles de signi-
ficacién: liberacién econdémica, social y politica; liberacién
que leva a la creacién de un hombte nuevo en una socie-
dad solidaria; liberacién del pecado y entrada en comu-
nién con Dios y con todos los hombres'®. La primera
corresponde al nivel de la racionalidad cientifica en la que
se apoya una real y efectiva accién politica transforma-
dora; la segunda se sittia al nivel de la utopfa, del proyecto
histérico, con las notas que acabamos de recordar, la ter-
cera al plano de la fe. Esos diferentes niveles estdn profun-
damente ligados, no se da el uno sin los otros, podemos
tal vez, ayudados por las precisiones que acabamos de
hacer, dar un paso més en la comprensién del lazo que
los une. No pretendemos con ello reducir a un esquema
f4cil lo que llevamos dicho sobre la compleja relacién que
existe entre reino y acontecimientos histdricos, escatolo-

122 Cf, Tercer mundo y teologia: PD 50 (1970) 304-305.
123 Cf. supra, capitulo 2.
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gia y politica; no obstante iluminar el mismo asunto
desde otro 4ngulo podria ser Gtil.

Afirmar una relacién directa e inmediata entre la fe
y la accién politica lleva ficilmente a pedirle a la primera
normas y criterios para determinadas opciones politicas.
Opciones que para ser realmente eficaces deberian partir
de anilisis racionales de la realidad. Se crean asi confusio-
nes que pueden desembocar en un peligroso mesianismo
politico-religioso que no respeta suficientemente ni la
autonomia del campo politico, ni lo que corresponde a una
fe auténtica, liberada de lastres religiosos. Como Blan-
quart lo ha recordado, el mesianismo politico-religioso es
una reaccién arcaizante a2 una situacién nueva, a la que
no se es capaz de enfrentar con la actitud y los medios
apropiados. Se trata por eso de «un movimiento... infra-
politico» y que «no corresponde tampoco a la fe del
cristianos» 1,

De otro lado, afirmar que la fe y la accidén politica
no tienen nada que decirse, es sostener que se mueven en
planos yuxtapuestos sin relacién entre ellos. Partiendo de
esta aseveracién o habré que hacer acrobacias verbales
para mostrar —sin poder lograrlo — cémo la fe debe
concretarse en el compromiso por una sociedad mds justa,
o la fe termina coexistiendo, del modo més oportunista,
con cualquier opcidn politica.

La fe y la accién politica no entran en relacién co-

28 Llacte de crowre , 25 Las teologias de la revolucion y de la violencia
no escapan a ese peligro S1 en un momento dado pudieron presentar un clerio
atractivo es porque fueron su util intento por romper con la concepcion de una
te espontaneamente ligada al orden establecido (¢t la presentacion del tema de
A PELCHMAURD, Esquisse pour une theologie de [a rerolution PM 39 [1967]
629 662 y los ya citados trabajos de R Shaull) Pero cl enfoque tendia faciimente
a empeguenecer la problemitia teoldgica y politica, corrsa tambien — mas alla
de la intenc.on de sus 1nicladores — el riesgo de «bautizar», y a la larga frenar
1a revolucién y la contraviolencia proporcionando una 1deologia ctistiana ad hoc
y descutdando el nivel de andlisis politico en que se juegan, en primer lugar, esas
opciones Por todo ello estamos lejos de la teologia de la revolucién Nuestro
esfuerzo de reflexion teologica se mueve en otro cuadro de referencias.
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rrecta y fecunda sino a través del proyecto de creacién de
un nuevo tipo de hombre en una sociedad distinta, a tra-
vés de la utopfa para emplear el término que hemos tra-
tado de precisar en los pirrafos anteriores . Ese proyecto
es el trasfondo de la brega por mejores condiciones de
vida. La liberacién politica se presenta como un camino
hacia la utopia de un hombre mds libre, mds humano,
protagonista de su propia historia'®,

El socialismo ahora — decia el «Che» Guevara —, en esta
etapa de construccién del socialismo y del comunismo, no
se ha hecho simplemente para tener fibricas brillantes, se
estd haciendo para el hombre integral, el hombre debe trans-
formarse conjuntamente con la produccién que avance, y no
harfamos una tarea adecuada si solamente fuéramos produc-
tores de articulos y no fuéramos a la vez productores de
hombres.

De ahi que para él lo importante en la construccién de
una nueva sociedad es simultineamente «aumentar la
productividad y aumentar la conciencia dfa a dia» %,

La utopia asi entendida, lejos de hacer del luchador
politico un softador, radicaliza su compromiso y le ayuda
a que su obra no traicione su propdsito, su voluntad de
lograr un encuentro real entre los hombres en el seno
de una sociedad libre y sin desigualdades sociales. «Sélo

125 «Considero -— escribe E  Schillebeeckx — que de un lado el mensaje
evangélico no da directamente ningiin programa de accién politica y social, pero que
de otro lado, indirectamente, yo diria como una “utopia”, ese mensaje tiene
significacién en el plano politico y social» La iglesta, el magisterio eclesidstico
¥ la polstica, en Dios, futuro del hombre Sigueme, Salamanca 21970, 169, cf tam
bién Dio é colus che verrd, en o ¢, 155 P Blanquart que ha trabajado con pre-
c1s16n la nocién de utopia, es mas categdrico «En este espacto de la utopia, fe
y acaién politica entran en relacién punto de contacto, lugar de Paso (pascual)
y de la alianza» La foi et les ex:gences politiques Crotssance des jeunes pations
(juin 1969) 25, f 1gualmente L’acte de croire , 29

128 Cf supra, capitulo 6

127 Ligado a esta perspectiva estd el papel otorgado por el «Che» Guevara,
en la actividad econdmica, al estimulo moral «sentido del deber, nueva conciencia
revolucionaria», en desmedro del estimulo material «rezago del pasado», que
«viene del capitalismo» y que «no partictpard en la soctedad nueva»
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la utopia — apunta P. Ricoeur — puede dar a la accién
econdémica, social y politica un enfoque humano»'®. La
pérdida de la atopfa hace caer en el burocratismo y el
sectarismo, en nuevas estructuras opresoras del hombre.
El proceso, mds alld de altibajos y de deficiencias explica-
bles, no es liberador si no mantiene firme y no concreta
el proyecto de un hombre nuevo en una sociedad mds
libre. Este proyecto no es para mids tarde, para cuando la
liberacién politica se haya obtenido, él debe acompaifiar
desde el inicio y en forma permanente la lucha por una
sociedad mds justa. Sin ese elemento, critico y racional, de
dinamismo histérico y de imaginacién creadora, la ciencia
y la accién politica ven deslizarse de sus manos una reali-
dad cambiante, y caen ficilmente en el dogmatismo. Y el
dogmatismo politico no vale més que el de la fe; ambos
representan un retroceso hacia la ideologfa. Pero para que
la utopia cumpla vilidamente este papel deberd ser veri-
ficada por la praxis social, debe hacerse compromiso efec-
tivo, sin purismos intelectuales, sin reclamos fuera de
lugar, debe ser revisada y concretada constantemente.

El proyecto histérico, la utopia de la liberacién como
creacién de una nueva conciencia social, como apropiacién
social no sélo de los medios de produccién, sino también
de la gestién politica y en definitiva de la libertad, es el
lugar propio de la revolucién cultural, es decir, el de la
creacién permanente de un hombre nuevo en una sociedad

2 Tdches de 'educatenr , 90 En nuestros dias ese enfoque, segin Ricoeur,
es doble «De un lado, afirmar a la humanidad como una totalidad, de otro lado,
afirmar a la persona como una singularidad», el primer aspecto es «el horizonte
de todos nuestios debates sobre la desigualdad en el mundo», el segundo aspecto
es 1mportante «frente 2l anommato v la deshumanizacién de las relaciones entre
individuos en el seno de la soctedad industrial» b:d , 9091 En un sentido
semejante P Blanquart piensa que la utopia «constitutiva de la razén de nuestra
epoca» puede expresarse en la férmula «el desarrollo integral y solidario de todo
el hombre y de todos los hombres» (L acte de crowre , 22), que detalla la nocton
utopica de apropiacidn, fundamento de «la {inica accién realmente revolucionaria
que frente a un sistema unico y diverstficado, no puede ser sino total y multitorme,
es decir a la vez universal (contra la explotacién  desigualdades, injusticias, segrc-
gactones) e integral o multidimensional {contra la deshumanizacién) Isid 21

s s i tan e
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distinta y solidaria. Por esta razdn, esg creacién es el lugar
de encuentro entre la liberacién politica y la comunién de
todos los hombres con Dios, comunién que pasa por la
liberacién del pecado, rafz tltima de toda injusticia, de
todo despojo, de toda disidencia entre los hombres. La fe
anuncia que la fraternidad humana que se busca a través
de la abolicién de la explotacién del hombre por el hom-
bre es algo posible, que los esfuerzos por lograrla no son
vanos, que Dios nos llama a ella y nos garantiza su plena
realizacién, que lo definitivo se estd construyendo en lo
provisional. La fe nos revela el sentido profundo de la his-
toria que forjamos con nuestras manos, al hacernos cono-
cer el valor de comunién con Dios — de salvacién — que
tiene todo acto humano orientado a la construccién de
una sociedad mds justa, e inversamente nos hace ver que
toda injusticia es una ruptura con él.

En el amor humano hay una densidad que el hombre
no sospecha: en él se da el encuentro con el Sefior. Si la
utopfa da una faz humana a la liberacién econémica, social
y politica, a la luz del evangelio esa faz humana es reve-
ladora de Dios. Si obrar la justicia nos lleva al conoci-
miento de Dios, encontrarlo es, a su vez, una exigencia de
compromiso. La mediacién del proyecto histérico de crea-
cién de un hombre nuevo asegura que la liberacién del
pecado y la comunién con Dios en solidaridad con todos
los hombres, incidiendo en la liberacién politica y enrique-
ciéndose con los aportes de ésta, no caiga en el idealismo
y la evasién. Pero, al mismo tiempo, esa mediacién impide
que esta incidencia se traduzca en una forma cualquiera de
ideologfa cristiana de la accién politica 0 en un mesianis-
mo politico-religioso. La esperanza cristiana nos abre, en
una actitud de infancia espiritual, al don del futuro prome-
tido por Dios, evitdndonos toda confusién del reino con
una etapa histérica determinada, toda idolatria frente a
un logro humano inevitablemente ambiguo, toda absoluti-
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zacién de la revolucién. Gracias a esto nos hace radical-
mente libres para comprometernos en la praxis social, mo-
vidos por una utopia liberadora y con los medios que nos
proporciona el andlisis cientifico de la realidad. Y no
sélo nos libera para este compromiso sino que, simultdnea-
mente, lo exige y lo juzga.

El evangelio no nos proporciona una utopia, ésta es
obra humana*, la palabra es un don gratuito del Sefior.
Pero el evangelio no es ajeno al proyecto histérico, por el
contrario, proyecto humano y don de Dios se implican mu-
tuamente. La palabra es el fundamento y la significacién de
toda existencia humana; y ese fundamento es testimoniado,
esa significacién se hace historia concreta, a través de la
accién humana. La fe, la caridad y la esperanza, para quien
vive de ellas, son un factor radical de libertad espiritual, y
de creacidn e iniciativa histéricas.

De este modo, proclamar que «la victoria que ha ven-
cido la muerte es nuestra fe» serd vivido, sin escapatoria,
en el corazén mismo de la historia, en el seno de un tnico
proceso de liberacién que lleva esa historia a su plenitud:
el encuentro definitivo con Dios. Esperar en Cristo es, al
mismo tiempo, creer en la aventura histérica, lo que abre
un campo infinito de posibilidades al amor y a la accién
del cristiano.

129 Esto es afirmado en forma clara por P. Blanquart en los articulos citados.
El vocabulario es mds vacilante en E. Schillebeeckx, cf. los trabajos mencionados
en la nota 125,




SEGUNDA SECCION

COMUNIDAD CRISTIANA
Y NUEVA SOCIEDAD

Lo que llevamos dicho — al intentar un cotejo de la
fe, la caridad y la esperanza con las inquietudes del hom-
bre contempordneo— sobre la significacién del mensaje
evangélico, replantea el sentido y la misién de Ia iglesia en
el mundo. La iglesia como comunidad visible es, a2 menu-
do, cuestionada en nuestros dias. M4s alld de las realiza-
ciones, los avatares y las ilusiones de un reformismo pos-
conciliar, muchos cristianos se preguntan cémo ser iglesia
hoy. Un papel determinante juega en esto la conciencia de
la globalidad de o politico, ello ha hecho percibir no sélo
los alcances del evangelio en este 4mbito, sino también la
funcién cumplida hasta ahora por la iglesia en relacién al
orden social existente. Las raices del replanteamiento estdn
pues mds all4 de las fronteras de la iglesia constitucional:
en la tarea que se ha dado el hombre contempordneo de
construir una nueva sociedad. Todo esto condiciona la mi-
sién de la iglesia y lleva a profundizar el sentido de la
pertenencia a ellal. No se puede solucionar permanente-
mente el problema con el expediente de la distincién entre
institucién y comunidad. Una cosa es la existencia de una
tensién necesaria y fecunda entre ambas, y otra la de

1 P. Blanquart apunta acertadamente que «el problema subyacente a esta
crisis de iglesia es el de la politica en sus relaciones con la fe. No hay de qué
sorprenderse: si la politica es un problema nuevo para la humanidad ¢cémo no lo
serfa para la iglesia?: L’acte de croire et D'action politique: LV 98 (1970),

bil
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una situacién de falencia moral de una institucién que
parece bordear la quiebra a cada paso.

Una revisién radical de lo que ha sido y de lo que es
la iglesia, se hace necesaria. El impulso inicial para esto
pudo ser dado, sobre todo para el grueso de los cristianos,
por el concilio, pero actualmente el movimiento tiene su
dindmica propia y en cierto modo auténoma. Y es que en
él convergen otras corrientes que en un momento dado el
hecho conciliar parecié asimilar y canalizar, pero que no
perdieron las energias que tenian y que hoy las hacen
aparecer en pleno dfa. El intento de aggiornamento de la
iglesia la ha puesto en mejores condiciones para entrar en
fecundo contacto con esas fuerzas, pero no ha suprimido
los cuestionamientos que ellas conllevan. Antes bien los ha
exacerbado y ahondado. Tanto mejor. No sélo no se gana
tratando de evitarlos, sino que se pierde mucho no mirdn-
dolos a los ojos. Enfrentarlos no seria, ademds, sino una
postura de humildad ante los hechos.

El asunto provoca alarma e inquietudes®. No es para
menos, en muchos se produce una especie de evaporacién
de la significacién de la iglesia. Y no faltan aquellos que
piensan que ése y no otro es su inevitable destino?.
No obstante, asistimos simultdneamente a un redescubri-
miento de la dimensién comunitaria de la fe, asi como a
nuevas formas de vivirla. La bsqueda, a veces dolorosa y
vacilante, empieza®. Méds de un signo harfa pensar que

2 Limitémonos a citar un estudio representativo de esa preocupacién H bBE
LuBac, L’eglise dans la crise actuelle NRT (1969) 580 596

3 «Me parece -— declaraba L Althusser en un “diagndstico” sobre la igle
sta — que la crisis de Ia 1glesia se 114 agravando De un lado, 1a decadencta del
pensamiento teolGgico es manifiesta e irremediable no son las ‘ teologias de Ja
revolucién” o de la “violencia” las que pueden restautar un verdadero pensamiento
teolégico mortbundo De otro lado, la crisis politica e 1deoldgica es evidente, ya
que 70 se ve como, en su conjunto, en las estructuras heredadas de un largo
pasado y de un papel politico al servicio de las clases dominantes y en la tradi-
ctén que resulta de eso, la iglesia podria ‘reconvertirse” al servicio de los
trabasadores en la lucha de clases» LV 93 (1969) 29 (subrayado en el texto)

4 Para el caso de América latina, cf supra, capitulo 7 Sobre otros aspectos,
cf C DE LORA - J MARINS - § GALILEA, Comaumidades cristianas de base Bosow4
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«esa comunidad llamada iglesia» segin la afortunada ex-
presién de Juan Luis Segundo, tiene la vida dura. Pero
esto no ser asi sino mediante una transformacién sustan-
cial. Si ello no ocurre con el ritmo y la autenticidad que se
desea no es tinicamente por mala o poca voluntad, como
algunos parecen suponerlo, se debe también, y tal vez
sobre todo, a que no se ve claro el camino a seguir, ni se
es totalmente consciente de los condicionamientos histé- .
ricos y sociales que bloquean esa transformacién. Mis all4
de las actitudes autoritarias o desesperadas, de las acusa-
ciones mutuas y de las disputas personales que no hacen
sino traducir un estado de cosas inviable y una actitud de
intima inseguridad, lo que requiere la iglesia de hoy es un
andlisis valiente y sereno de las razons de esa situacién y
de esa actitud. Coraje y serenidad opuestos a un clima de
f4cil emotividad que lleva a medidas arbitrarias, a solucio-
nes superficiales o a evasiones, pero no a la bisqueda de
cambios radicales y al examen de los senderos inéditos
por emprender. En esto se juega la fidelidad de la iglesia
a su Sefior.

Demasiada tarea para estas pdginas y para nuestras
posibilidades. Es lo que ocutre siempre: es m4s fdcil sefia-
lar lo que habria que hacer que llevarlo a cabo. Dos pun-
tos podrian ayudarnos, sin embargo, a situar algo esta
problematica. El primero concierne a algunos aspectos del
sentido mismo de la iglesia y de su misién en el mundo, y
el segundo a una condicién primordial e ineludible para
cumplirla,

1970; E. BELTRAN, Pastoral de conjunto y comunidades de base. Bogotd 1971;
para una rica reflexién teoldgica, consulta E. PIRONIO, La iglesia que nace entre
nosotros. Bogotd 1970.
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IGLESIA:
SACRAMENTO DE LA HISTORIA

RIBUTARIA en sus estructuras y en su estilo de vida

de tiempos pasados, la iglesia experimenta hoy un
cierto desfase, confrontada a una historia que no va mds
a su paso. Pero lo que estd en juego no es una simple
renovacién y adaptacién de métodos pastorales. Se trata
de una nueva conciencia eclesial y de una redefinicién de
la tarea de la iglesia en un mundo en el que no sélo estd
presente, sino del que forma parte hasta un punto que tal
vez no sospechaba hace un tiempo. En esa nueva con-
ciencia y en esa redefinicién los problemas intraeclesiales
pasan a un segundo plano.

I
SACRAMENTO UNIVERSAL DE SALVACION

La afirmacidn, sin tapujos, de la voluntad universal de
salvacién ha cambiado radicalmente la manera de concebir
la misién de la iglesia en el mundo. Aparece claro hoy,
que la finalidad de la iglesia no es salvar, en el sentido
de «asegurar el cielo» !. La obra de salvacién es una reali-

1 El tema ha sido particularmente estudiado en los ambientes misioneros,
cf. las sugestivas paginas de J. COMBLIN, Scopo della missione salvare l'uomo, en
Missione e sviluppo der popol:. Bologna 1969, 81-95. (Se trata de un articulo
publicado originalmente en la revista Spiritus n. 34.)
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dad actuante en la historia; esta obra le da al devenir
histérico de la humanidad su unidad profunda y su miés
hondo significado %. Solamente en base a esa unidad y a esa
significacién pueden erigirse las distinciones y precisiones
capaces de llevarnos a un replanteamiento de la misién
de la iglesia. El Sefior es el sembrador que se levanta al
alba para sembrar el campo de la realidad histérica antes
de que nosotros establezcamos nuestras distinciones, Estas
pueden ser ttiles para lo que P. A. Liégé llama «las nue-
vas iniciativas de Dios en la historia de los hombres», pero
como él mismo puntualiza: «utilizdndolas demasiado pron-
to, se corte el riesgo de no explicar la situacién creada por
el llamado a una realizacién tinica en la cual Dios ha colo-
cado al mundo del que €l es la fuente» 3. El sentido y la
fecundidad de la tarea eclesial sélo aparecerdn situdndolos
en el contexto del plan salvador. Para ello habrd que
evitar una reduccién de la obra salvifica a la accién de la
iglesia. Del tipo de relacién que establezcamos entte ambas
depende, en definitiva, toda eclesiologfa.

1.  Una nueva perspectiva eclesioldgica

La perspectiva sefialada supone un «descentramiento»
de la iglesia que deja de considerarse el lugar exclusivo de
la salvacién y se orienta hacia un nuevo y radical servicio
a los hombres. Supone también una nueva toma de con-
ciencia de que la accién de Cristo y de su Espiritu es el
verdadero gozne del plan salvador.

En verdad, la iglesia de los primeros siglos vivié es-
pontdneamente las cosas de ese modo. Su situacién mino-
ritaria en la sociedad de entonces y la consiguiente presién

a

2 Cf. supra, capitulo 9.
8 Eglise de Jésus-Crist, église du monde en la obra escrita en colaboracién
con N, A. Nisstoris - Ph. MAURY, L’église dans le monde Tours 1966, 163.

=~
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que la proximidad del mundo no cristiano ejercia sobre
ella, la hacian ficilmente sensible a la accién de Cristo
fuera de sus fronteras*, es decir, a la totalidad de su obra
redentora. Esto explica, por ejemplo, que los grandes auto-
tes cristianos de ese tiempo reivindiquen sin cortapisas la
libertad del hombre en materia religiosa como un derecho
humano y natural, y declaren la incompetencia del estado
para intervenir en ese asunto. Confiados en la posibilidad
de la salvacién en trabajo en todo hombre, ellos ven en Ia
libertad més que un riesgo de errar el camino, la condicién
necesaria para dar con él y llegar a un auténtico encuentro
con el Sefior?,

La situacién de la comunidad cristiana cambia a partir
del siglo v. De marginado y hostilizado el cristianismo
pasard a ser tolerado (edicto de Mildn, 313), y se conver-
tird rdpidamente en religién del estado romano (decreto de
Tesalénica, 381). El anuncio del mensaje evangélico se
verd, en consecuencia, favorecido por el apoyo de la auto-
ridad politica, y la cristianizacién del mundo conocido de
entonces recibird un poderoso impulso. Este avance tdpido
del cristianismo traerd un cambio en la manera de concebir
la situacién de la humanidad frente a la salvacién. Se em-
pezard, en efecto, a pensar que sSlo hay dos clases de
hombres: los que han acogido la fe en Cristo y los que
la han rechazado culpablemente. Los padres seguirdn ense-

4 Recordemos, por ejemplo, lo que expresaba Gregorio Nacianceno con
ocasién de la muerte de su padre, un convertido a la fe cristiana «El, ain antes
de haber llegado a nosotros ya eta nuestro Se identificaba a nosotros por sus
costumbres Porque asi como muchos de los nuestros no lo son en realidad, aleja
dos del cuerpo comén por su modo de vivir, asi por el contrario, muchos de los
que estdn fuera son nuestros en tanto que anticipan 1a profesién de fe con su
tipo de vida Sélo les falta el nombre, pues tienen la sustancia de la cosa Tam-
bien m: padre era de éstos, rama ajena pero orientada dindmicamente hacia nos
otros por su estilo de vida» Oratio 18, 6 (PG 35 992)

5 «Es de derecho humano y de derecho natural que cada uno pueda adorar
lo que quiere» TERTULIANO, Ad Scapulam ¢ 11 (PL 1, 777) «La religién es la
Unica cosa en que la libertad haya elegido su domicilio  Nadie puede ser obli
gado a adorar lo que no quiere» LACTANCIO, Epitome divinarum Institutionum
54 (PL VI, 1601)
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fiando la doctrina de la voluntad universal de salvacién y
sostendrdn que ésta no se opera sin la libre aceptacién por
parte del hombre, pero afirmardn que ya no hay excusa
para la ignorancia del Salvador, porque gracias al ministe-
rio de la iglesia, la voz del evangelio ha llegado de una
manera u otra a todos los hombres ¢, judios y gentiles no
tienen pues disculpa. Estas ideas que se presentan en
forma vacilante y hasta angustiada en los siglos 1v y v, se
afirmardn poco a poco. La edad media con una iglesia
coextensiva al mundo conocido en esa época y fuerte-
mente compenetrada con él, tendrd una experiencia vital
y finalmente segura y tranquila del «fuera de la iglesia no
hay salvacién». El estar por o contra Cristo es plenamente
identificado con el estar por o contra la iglesia. Nada de
extrafio tiene por lo tanto que no se hable mds de parce-
las de verdad susceptibles de encontrarse mds alld de las
fronteras de la iglesia: no hay un mundo fuera de la igle-
sia; ésta surge como la depositaria tnica de la verdad
religiosa. Espontdneamente pues, y por la fuerza de las
cosas, se tomard una perspectiva eclesiocéntrica que gra-
vitard fuertemente, y hasta nuestros dias, sobre la vida y
la reflexién de la iglesia.

Esto explica que 2 partir de esa época se opete un sutil
desplazamiento que va de la libettad religiosa como «un
derecho humano y natural» de todo hombre, a la «libertad
del acto de fex: el derecho a la libertad en materia reli-
giosa serd, en adelante, sinénimo del derecho a no ser
coartado por la imposicién forzada de la fe cristiana’.

¢ Ambrosio de Mildn expresa con toda claridad esa idea: «Donde la presen- -
cia de un predicador ha faltado, el sonido y la fama de su voz han llegado
siempre»: In Rom. 17-18 (PL XVIII, 146 b).

7 Esto hace comprender la célebre distincién entre paganos y judios que
no han tenido acceso a la fe, y herejes que la han abandonado después de haberla
aceptado. Frente a los primeros se tendtd en cuenta la necesidad de una aceptacién
libre, Io que dictardé una actitud mds tolerante; los segundos en cambio serdn
considerados culpables de alejarse de la verdad después de haber recibido el don
de’la fe, merecedores por lo tanto de un tratamiento severo, Posicién sintetizada
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Paralelamente se opera otro desplazamiento significativo:
ya no se hablard de «incompetencia» del poder politico en
esta materia, sino de «tolerancia» (lo que supone una
«opcién» por la verdad) frente al error religioso. La razén
de esos dos desplazamientos es la misma: la situacién de
fuerza en la que se halla una iglesia que ha comenzado,
centrdndose en ella misma y alidndose con el poder civil,
a considerarse como la depositaria exclusiva de la verdad
salvifica.

Esta situacién de la iglesia empieza a cambiar en la
época moderna, por la ruptura interna de la cristiandad
y por el descubrimiento de nuevos pueblos. Pero en un
primer momento la perspectiva eclesiocéntrica petsiste,
salvo alglin que otro retoque. En materia de libertad reli-
giosa, que hemos tomado como punto de aplicacién de ese
enfoque, serd el tiempo de la «tolerancia religiosa»: lo
que Tomds de Aquino consideraba vilido para los judios,
serd extendido a los descendientes de los cristianos que
se separaron «culpablemente» de la iglesia. La tolerancia
religiosa dard lugar, en el siglo x1x, al subproducto de la
teorfa de la tesis y la hipétesis, que busca responder al
movimiento de ideas nacidas en la Revolucién francesa,
haciendo dar un paso més al esquema de la tolerancia.
Pero la posicién de fondo sigue siendo la misma: sélo en
la iglesia se halla la verdad salvifica; es por eso que las
«libertades modernas» ponen en peligro el destino eterno
de los hombres 8,

Los efectos de la nueva situacién histérica en que se
halla la iglesia se empiezan a sentir con mayor fuerza en
el siglo X1x y avanzan a pasos apresurados a lo largo de

en el conocido texto de santo Tomds: «Aceptar la fe es cuestién de voluntad,
permanecer en ella es cuestién de necesidad»: ST 2-2, q. 10, a. 8, ad 3.

8 Fsa es la razén de fondo por Ia cual los papas del siglo XI1x se oponen a
ia libertad religiosa: proclamar la igualdad civil de la verdad y el error es ir
contra la salvacién de los hombres, cf. los textos reproducidos en Lo GRassO,
Ecclesia et status. Fontes selecti. Roma 1952,
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estas ultimas décadas. El concilio Vaticano II no teme
situarse en la linea de una franca afirmacién de la voluntad
universal de salvacién y pone fin a las anacrénicas conse-
cuencias teoldgicas y pastorales deducidas del eclesiocen-
trismo que apuntdbamos antes® De alli el cambio de
actitud en materia de libertad religiosa, la declaracién que
le estd dedicada buscé lograr un consenso situdndose sélo
en el plano de la dignidad de la persona humana; pero
esa posicién entrafia, en realidad, un cambio de posicién
respecto de cuestiones teolégicas de fondo: el papel de
la iglesia en el encuentro entre Dios y el hombre .
Podria hablarse de una vuelta a las posturas de la
iglesia de los primeros siglos!. Sin ser inexacta esa afir-
macién tiende a esquematizar el proceso. No se da nunca
un regreso puro y simple. Lo ocurrido a partir del siglo 1v
no fue un simple «accidente»; ha sido un largo y laborioso
aprendizaje. Esa experiencia forma parte de la conciencia
eclesial contemporinea, es un factor que explica muchos
comportamientos actuales, es también upa puesta en guat-
dia frente a lo que puede volver a suceder. Lo que se ex-
pres6 espontdnea e intuitivamente en los primeros siglos
debe manifestarse ahora de modo més reflejo y critico.

? Este «descentramtento» inictado por el concilio ha sido bien subrayado
entre otros, por G MARTELET, Horizon theologique de la deuxiéme session NRT
(1964) 449 468 y por E SCHILLEBEECKX, en La iglesta de Cristo y el bombre
moderno segin el Vaticano I1 Madrid 1969, 142 173

1 FEn estas pdginas hemos tomado 1deas expuestas mds ampliamente en
G GUTIERREZ, Libertad religrosa 3 dialogo salvador, 13 43

11 H Urs von Balthasar escribe al respecto «Ella (la teologfa) vence atrasos
seculares, formula verdades cristianas fundamentales que, una vez exterjorizadas,
parecen tan esactas y evidentes que apenas comprendemos cémo pueden haber sido
desconocidas y olvidadas durante tanto tiempo Ella reconstruye puentes que nunca
debieron cortarse  De sus proplas premisas saca CONsecuencias que siempre estu-
vieron alli y que debian haber sido deducidas hace tiempo por cjemplo, que st
todos los hombres estdn llamados a la salvacién sobrenatural, la gracia debe de
alguna manera actuar sobre eflos que un didlogo del cristiano con el no cristiano al
interior de esta gracia es siempre posible y necesario A los cristianos de hoy,
estas verdades les parecen de una magmitud 1mpresionante, y lo son Pero que
ellas les parezcan nuevas es para quien conoce la patristica, por ejemplo, algo
asombroso, va que ellas en el fondo no lo son» Solo el amor es digno de fe
Stigueme, Salamanca 1971
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2. Sacramento y signo

Gracias al proceso resefiado, el Vaticano 11 pudo sen-
tar los lineamientos de una nueva perspectiva eclesioldgica.
Y lo hizo casi sorpresivamente al hablar de la iglesia como
de un sacramento 2. Se trata, a no dudarlo, de uno de los
aportes mis importantes y permanentes del concilio .
La nocién de sacramento permite, en efecto, pensar a la
iglesia en el horizonte de la obra salvifica y en términos
radicalmente distintos a los de un enfoque eclesiocentrista.
El propio concilic no logré situarse enteramente en esta
linea; muchos de sus textos revelan todavia la carga de
una pesada herencia y sefialan timidamente la puerta por
la que se podria salir, sin llegar siempre a hacerlo, de este
repliegue de la iglesia sobre si misma. Peto lo que importa
subrayar es que en el seno mismo de un concilio sobre el
que gravitaba atn una problemdtica eclesiocéntrica, sut-
gieran los elementos nuevos que debian permitir una refle-
xién en ruptura con dicha problemitica y mds acorde con
las verdaderas cuestiones que se plantean hoy a la fe
cristiana ¥,

12 Los textos mds importantes al respecto son LG 1y 48 Cf tambien LG 9,
GS 45, SC 5 y 26, ver 1gualmente LG 59, AG 9

13 «El hito mas importante del Vaticano I en el campo de la teologia
dogmdtica, en nuestra opinién, es haber designado a la 1glesia como “sacramento”,
es decir como signo vistble de la salvacion por medio del Espiritu Santo enviado
por Cristoo H MUHLEN, Das Verbaltnis zwischen Inkarnation und Kirche in
den Aussagen des Vaticanum II TG 55 (1965) 171 K Rahner dice que el cris
tiano de mafiana estudiando la historia del concilio «se asombrara al comprobar
que tales palabras hayan podido ser pronunciadas sin que parezca que se haya perct
bido todo lo que ellas podian significar Sacramentum salutis totius mundt
ys1gno de salvacion para el mundo entero' Chretiens de demain Bruxelles 1965, 10
Afios antes del concilio O Semmelroth habia dedicado un amplio estudio a este
tema Die Kirche als Ursakrament Frankfurt 1953, y el mismo Rahner habfa apor
tado una valiosa conttibucion La 1glesta y los sacramentos Barcelona 1964 No
obstante, este enfoque no recogia el sufragio de todos los teologos, se temia que
esto llevara a «reducir la eclestologia al estudio de los elementos exteriores»
J HaMER, La iglesta es una comunion Barcelona 1963, 84, el punto es tratado
en 83 86

1t Cf J B Merz, Teologia del mundo Sigueme, Salamanca 21971, 105, y
en Lq risposta de: teologs, 62 En el mismo sentido K RAHNER en 1bid , 61 62
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El término sacramentum tiene, en teologia, dos senti-
dos estrechamente relacionados. Inicialmente fue usado
pata traducir la palabra griega mysterion. Misterio, si-
guiendo a Pablo, significa el camplimiento y la manifesta-
cién del designio salvifico: «Misterio escondido desde
siglos y generaciones, y manifestado ahora» (Col 1, 26).
El evangelio es, por ello, «la revelacién de un misterio
mantenido en secreto durante siglos eternos, pero mani-
festado al presente... dado a conocer a todos los gentiles
para obediencia de la fe» (Rom 16, 25-26) ¥, Ese misterio
es el amor del Padre que «amé tanto al mundo que dio
a su Hijo dnico» (Jn 3,16) para convocar a todos los
hombres, en el Espiritu, a la comunién con él. Los hom-
bres son llamados en conjunto, como comunidad y no
como individuos separados, a participar de la vida de la
comunidad trinitaria, a entrar en el circuito de amor que
une a las personas de la trinidad !, amor que «construye
en la historia la sociedad humana» '. El camplimiento y la
manifestacién de la voluntad del Padre se da en forma
privilegiada en Cristo llamado por eso «misterio de Dios»
(Col 2,22; cf. Col. 1,27; 4,3; Ef 3,3; 1 Tim 3,16)%,
Por la misma razén la sagrada Escritura, la iglesia, los
ritos litdrgicos serdn designados, por las primeras genera-
ciones cristianas, con el término misterio, y su traduccién
latina: sacramento. En el sacramento se realiza y se revela
el designio salvifico, es decir se hace presente entre los
hombres y para los hombres. Pero al mismo tiempo, a
través del sacramento los hombres encuentran a Dios;
encuentro e# la historia no porque Dios venga de la his-

15 Cf. el antiguo pero importante estudio de D. DEDEN, Le mystére pauls-
nien ETL (1936) 405-442.

16 El decreto Ad genltes, en uno de los textos de mayor densidad teoldgica
del Vaticano 11, liga estrechamente el plan salvifico y la tarea que corresponde a
Ia iglesia en €1, a las misiones trinitanas (n. 1-5).

17 T L SeGUNLO, Nuestra i1dea de Dios Buenos Aires 1970, 91.

38 Cf. E. SCHILLEBEECKX, Cristo, sacramento del encuentro con Dios Pam-
plona 51971.
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toria sino porque la historia viene de Dios. El sacramento
es entonces la revelacién eficaz del llamado a la comunién
con Dios y a la unidad de todo el género humano.

Ese es el sentido primordial del término sacramento
y de ese modo es empleado en los primeros siglos de la
iglesia. A comienzos del siglo 11, sin embargo, Tertuliano
aflade un matiz que dard paulatinamente lugar a un se-
gundo sentido derivado del primero. Este padre africano
comienza a designar con el término sacramento a los ritos
del bautismo y la eucaristia. Poco a poco los dos vocablos,
misterio y sacramento, se separardn. El primero indicari
de preferencia los misterios doctrinales y el segundo lo
que comtinmente llamamos los sacramentos. La teologia
de la edad media resumiri el significado del sacramento, en
sentido estricto, en la férmula signo eficaz de la gracia.
El signo marca el cardcter de visibilidad del sacramento,
mediante el cual tiene lugar un efectivo encuentro perso-
nal de Dios y el hombre. Pero el sigho temite a una reali-
dad que estd mds alld de €|, en ese caso a la gracia de
comunién, motivo y resultado de ese encuentro . Comu-
nién que es también una realidad intrahistérica.

Llamar a la iglesia «sacramento visible de toda unidad
salvifica» (LG 9), es definirla en relacién al designio salva-
dor, cuyo cumplimiento en la historia ella revela y signi-
fica a los hombres. Signo visible, la iglesia envia a la reali-
dad de la «comunién con Dios y de la unidad de todo el
género humano» (LG 1). La iglesia sélo se comprende en
funcién de la realidad que ella misma anuncia a los hom-
bres. Su existencia no es un «para si», sino un «para los
otros». Su centro estd fuera de ella: en la obra de Cristo
y de su Espiritu. Por el Espiritu ella es constituida como

1 Cf. H. MUHLEN, L’Esprit dans Péglise 11. Paris 1969, 84-114; P. Smur-
DERS, La iglesia como sacramento de salvacién, en La iglesia del Vaticano II 1.
Barcelona 1966, 377-400; v E. SCHILLEBEECKX, Lg misidn de la iglesia. Sigueme,
Salamanca 1971, 61-71.
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«sacramento universal de salvacién» (LG 48), fuera de la
accién del Espfritu que conduce el universo y la historia
hacia su plenitud en Cristo la iglesia no es nada. Es mas,
ella no toma auténticamente conciencia de si misma sino
en la percepcién de esta presencia total de Cristo y de su
Espiritu en la humanidad. La mediacién de la conciencia
del «otro», del mundo en el que se da esa presencia, es la
condicién indispensable de su propia conciencia como
comunidad-signo. Todo intento por evitar esta mediacién
sélo puede llevar a la iglesia a una falsa percepcién de si
misma: a una conciencia eclesiocéntrica.

A través de los hombres que aceptan explicitamente
su palabra, el Sefior revela el mundo a si mismo y lo saca
del anonimato haciéndole conocer el sentido tltimo de su
devenir histérico y el valor de comunién de cada acto
humano ®. Pero a su vez, la iglesia debe convertirse a ese
mundo, en el que Cristo y Espiritu estdn presentes y acti-
vos, debe dejarse habitar y evangelizar por €él. Se ha dicho
por eso que una teologia de la iglesia en el mundo debe
ser completada por «una teologia del mundo en Ia
iglesia» . Esta relacién dialéctica estd implicada en el
enfoque de la iglesia como sacramento. Esto nos pone en
Ia pista de una nueva manera de concebir la relacién entre
la iglesia histérica y el mundo. La iglesia no es un no
mundo, es la humanidad misma atenta a la palabra, pue-
blo de Dios que vive en la historia y se orienta hacia el
futuro - prometido por el Sefior; es, como decfa Teilhard
de Chardin, la «porcién reflexivamente cristificada del
mundo». La relacién iglesia-mundo debe pues ser vista en
términos no espaciales, sino dindmicos y temporales *.

20 «La 1glesta — escribe Ch Duquoc — no da valotr al amor humano, ella
anuncia y significa su dimensién escatolSgicar L église et le monde LV 73
(1965) 65

1O  CLeMENT, Un ensayo de lectura ortodoxa de la Constituciin,
en G BaRAUNA, La Iglesia en el mundo Madrid 1967, 663

22 «Decaididamente, 1glesia y mundo deben ser situados, en términos dind-



IGLESIA: SACRAMENTO DE LA HISTORIA 335

Comunidad sacramental, la iglesia debe significar en
su propia estructura interna la salvacién cuya realizacidén
anuncia. Su organizacién debe estar en funcién de su
tarea. Signo de liberacién del hombre y de la historia, ella
misma debe ser en su existencia concreta un lugar de
liberacién. Un signo debe ser claro y comprensible. Conce-
bir a la iglesia como sacramento de la salvacién del mun-
do, hace mds exigente su obligacién de transparentar en
sus estructuras visibles el mensaje de que es portadora.
No siendo un fin en si lo que importa es su capacidad de
significar la realidad en funcién de la cual existe, fuera de
la cual no es nada, que la hace vivir bajo el signo de lo
provisorio, y hacia cuyo pleno cumplimiento se orienta: el
reino de Dios que se inicia ya en la historia®. La ruptura
con un orden social injusto y la bisqueda de nuevas es-
tructuras eclesiales en que estdn empefiados los sectores
més dindmicos de la comunidad cristiana tienen su funda-
mento en este enfoque eclesiolégico. Vamos hacia formas
de presencia y estructuras de la iglesia cuya radical nove-
dad apenas es posible perfilar a partir de la experiencia
presente. Ese empefio, en lo que tiene de mejor y mds
sano, no proviene de una moda, no es el hecho de discon-
formes profesionales; se origina, mas bien, en una pro-
funda fidelidad a la iglesia como sacramento de la unidad
y salvacién de la humanidad, en la conviccidn de que su
Gnico apoyo debe ser la palabra que libera.

mcos al 1interior de un unico designio salvifico como dos etapas o dos tiempos»
A LIEGE, Fglise de Jesus Christ, 164 «La relacién decisiva entre la iglesia y el
mundo no es espacial sino temporals J MEeTz, Teologia del mundo, 121.
G Martelet, en una éptica algo diferente, habia intentado ya una fecunda
reinterpretacion de la distincién temporal espirttual, segin la Lumen gentium
La 1glesta v lo temporal bhacta una nueva concepcidn en La iglesta del Vati-
cano 11 1, 559 577 Cf tambien L GEgRra, La 1glecta v el mundo, en La tglesia y
el pars Buenos Aires 1967, 919

B «La 1glesia vive siempre st la entendemos correctamente, de la proclama
c16n de su propia provisionalidad y de su suspensidn histéricamente progresiva cn
el remo de Dios que se aproxima» K RAHNER, Iglesia y parusia de Cristo, en
Escritos de teologra VI Madnid 1969, 341
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Hay que reconocer, sin embargo, que la perspectiva
eclesiolégica es abandonada a un ritmo mds rédpido por
una cierta reflexién teolégica que por las actitudes con-
cretas del grueso de la comunidad cristiana. Lo que plan-
tea no pocas dificultades porque lo importante se juega
precisamente en ese segundo nivel. Detenerse en proble-
mas intraeclesiales, como sucede con frecuencia con algu-
nas formas de protesta en la iglesia en especial en los paf-
ses desarrollados, es pasar al lado de la veta més rica para
una verdadera renovacién de la iglesia. Ella no se obten-
drd con profundidad sino a partir de una efectiva toma de
conciencia del mundo en que vive y de un real compro-
miso con €l. Los cambios en la iglesia se hardn en funcién
de esto. Buscarlos afanosamente por ellos mismos es plan-
tear la cuestién en términos de supervivencia. Y no se
trata de eso. El asunto no es sobrevivir sino servir. Lo de-
mds vendrd por afiadidura.

En América latina el mundo en el que la comunidad
cristiana debe vivir y celebrar su esperanza escatoldgica
es el de la revolucién social; su tarea se definird frente a
ella. Su fidelidad al evangelio no le deja otra alternativa:
la iglesia debe ser el signo visible de la presencia del Sefior
en la aspiracién por la liberacién y en la lucha por una
sociedad mds humana y mds justa. Sélo asi la iglesia har4
crefble y eficaz el mensaje de amor de que es portadora.

II
EUCARISTIA Y FRATERNIDAD HUMANA

La misién de la iglesia se sitda alli donde se anudan
indisolublemente la celebracién de la cena del Sefior y la
creacién de la fraternidad humana. Eso es lo que significa
en concreto y en forma activa ser sacramento de la salva-
cién del mundo.
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1. «E#n memoria mia»

La primera tarea de la iglesia es celebrar con alegria
el don de la accién salvifica de Dios en la humanidad,
realizada a través de la muerte y la resurreccién de Cristo.
Eso es la eucaristia: memorial y accién de gracias. Memorial
de Cristo que supone una aceptacién siempre renovada del
sentido de su vida: la entrega total a los demds. Accién de
gracias por el amor de Dios que se revela en esos aconteci-
mientos. La eucaristia es una fiesta, celebracién de una ale-
gria que se desea y se busca compartir. La eucaristia es
hecha en la iglesia y, simultdneamente, la iglesia es construi-
da por la eucaristia. En la iglesia «celebramos — escribe
Schillebeeckx — aquello que se realiza fuera del edificio de
la iglesia, en la historia humana» %, y esa obra, creadora
de una profunda fraternidad humana, da su razén de ser a
la iglesia.

En la eucaristia celebramos la cruz y la resurreccién
de Cristo, su pascua de la muerte a la vida, nuestro paso
del pecado a la gracia. La dltima cena se presenta en el
evangelio teniendo como telén de fondo la pascua judia
que celebraba la liberacién de Egipto y la alianza del
Sinai®. La pascua cristiana asume y revela el pleno sen-

2t Dio e «colut que verrd» Per una nuova immagine di Dio del mondo
secolarizzato, en la obta colectiva Processo alla religione Roma 1968, 151

25 Fxodo y altanza forman una unidad El Dios que establece la altanza es
el mismo que saco a Israel «de la tterra de Egipto, de la casa de servidumbre»
{Ex 20, 2, Dt 5, 6), y como hemos tenido ocasién de recordarlo antes (ct supra,
capitulo 9), esta liberacion es un acto politico, a partir de ella puede 1n-
terpretarse correctamente la significacién del éxodo y de la alianza que son
celebrados en la cena pascual J Blenkinsopp puede escribir por eso, que gra
cias al “mejor conocimiento de la dimensién politica de la fe del primitivo
Israel, los estudiosos no estdn ya tan inclinados a aceptar la separacién entre
tradictones de la alianza y bendiciones del éxodo, segiin lo proponia G von Rady,
y continua «El acontecimiento fundaciomal comienza con una comunidad en
una situacién econémica y politica intolerable y se refiere en primer lugar a la
salvacton econdmica y politica de aquélla Yahvé los sacé de alli» Obsetivo y
profundidad del exodo en Déutero Isaras 40 45 Concilium 20 (1966) 397 398

272
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tido de la pascua judia®. La liberacién del pecado estd
en la raiz misma de la liberacién politica, la primera hace
ver lo que estd verdaderamente en juego en la segunda;
pero de otro lado, la comunién con Dios y con los demis
supone la abolicién de toda injusticia y expoliacién. Esto
se expresa ya en el hecho de que la eucaristia haya sido
instituida en el curso de una cena. Para los judios la
comida en comiin era un signo de fraternidad, ligaba a los
comensales en una especie de pacto sagtado. Por otra
patte, el pan y el vino son signos de fraternidad que evo-
can al mismo tiempo el don de la creacién, la materia de
la eucaristia lleva en ella misma esta referencia recordando
que la fraternidad se arraiga en la voluntad de Dios de
dar a todos los hombres los bienes de esta tierra para
que ellos construyan un mundo m4s humano?. El evan-
gelio de Juan que no trae el relato de la institucién euca-
ristica refuerza esta idea sustituyéndola por el episodio
del lavado de los pies, gesto de servicio, de amor y de
fratermidad. Ese reemplazo es significativo: Juan parece
ver en ese hecho el sentido profundo de la celebracién
eucatistica cuya institucién no narra®. La eucaristia apa-
rece pues inseparablemente ligada a la creacién y, en defi-
nitiva, a la construccién de una real fraternidad humana.

La refetencia a la comunidad no representa por lo tanto una
simple consecuencia, una dimensién adventicia, un segundo
nivel de un rito que serfa en primer lugar y ante todo ndi-
vidual, como lo es la manducacién pura y simple. De inicio,
st se le ve en el contexto humano de la cena tal como se le

28 Cf J RaTZINGER, La destinée de Jésus et Veglise en la obra colectiva
L’église aupourd’bus Tournai 1967, 43 45 1. DEQUEKER - W ZUIDEMA, La euca-
ristia segun san Pablo Concilium 40 (1968) 561 571 J Blenkinsopp hace notar
que el tema y el lenguaje del fxodo son aplicados en el nuevo testamento a la
vida y muerte de Jesus o ¢, 406

27 Cf J M R TiuLArD, L'eucharistie et la fraternité NRT (1969) 113 135.

2 C H Dodd considera que este episodio «corresponde al relato que
traen los sindpticos sobre la dltima cena», y explica su omisidén en Juan por el
deseo de «no divulgar el “misterio” cristiano» The interpretation of the Fourth
Gospel Cambridge 1960, 393.
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conctbe en Israel, el rito eucaristico en sus elementos esen-
ciales es comunitario, ortentado hacia la constituctén de la
fraternidad humana 2,

Un texto de Mateo es claro respecto de Ia relacién
entre el culto y la fraternidad humana:

St al presentar tu ofrenda en el altar te acuerdas de que un
hermano tuyo tiene algo que reprocharte, deja tu ofrenda
alli, delante del altar, y vete primero a reconciliarte con tu
hermano, luego vuelves y presentas tu ofrenda (5, 23-24) %,

No se trata del problema de una conciencia escrupu-
losa, sino de vivir segin las exigencias del otro: «si re-
cuerdas que un hermano tuyo tiene algo que reprochartes.
Ser causa de una quiebra de la fraternidad humana desca-
lifica para participar en el culto que celebra precisamente
Ia accién del Sefior forjando una profunda comunidad
entre los hombres.

La comunidad cristiana — decia Camilo Torres — no puede
ofrecer en forma auténtica el sacrificio si antes no ha reali-
zado, en forma efectiva, el precepto del amor al préjimo 3.

2 J M R TiLLARD, L’eucharistie et la fraternité, 121 Rafael Ortega ha
hecho ver con solido apoyo biblico el triple significado del sacrificto de Ia cruz
sacrificlo pascual, liberacion de toda servidumbre (Ex 12, 1 Cor 5,6 8, 1 Pe 1, 18),
sacrificto de alianza que restaura el viejo pacto de unién entre Dios y su pueblo
(Ex 19, 5, 24, 1, Gal 4, 4, 1 Cor 11, 25, Heb 9, 15 28) y sacrificto de expiacién
de eliminacion del pecado (Lev 16, 1 Jn 2, 12, Rom 3, 23-25), en Biblia y pent
tencia Cuestiones litdrgicas (Medellin) 8 (1969) 83-92. Cf también S LYONNET
De peccato et redemptione II Roma 1960, 121 126

3  FEsta es una de las pocas palabras de Jesis que Bultmann considera autén
ticas of Theologrte des Neuen Testament 16 s

81 Este texto se encuentra en la declaracién hecha pdblica por Camilo
Torres el 24 de jumo de 1965 al pedir, y obtener, ser Itberado de las «obligacid-
nes clericaless, Camtlo encontraba en esa 1dea el fundamento de su patética deci-
s16n de sacrificar «uno de los derechos que amo mas profundamente. poder cele-
brar el culto externo de la 1glesia como sacerdote, para crear las condiciones
que hacen mis auténtico ese culto» CAMILO TORRES, Cristianismo y revolucién
México 1970, 376 El gesto de Camilo hizo percibir despiadadamente una realidad
oculta bajo una montafia de palabras y buenas intenciones Y ha contriburdo
también a hacer nacer la esperanza de forjar una iglesia que no plantee ese
tipo de dilemas a los mejores de sus miembros
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Desligar sacrificio y amor al préjimo es la razén de la
dura critica que Jesds, situdndose en una firme tradicién
profética, dirige a todo culto puramente externo. Y es que
si «nuestra relacién de setvicio al préjimo en el mundo
(relacién que se expresa profundamente en la oracién y
la liturgia), estuviera en realidad ausente, en este caso la
oracién y toda la liturgia, como también nuestro hablar de
Dios,.. caerfan en el vacio y degenerarian en una super-
estructura inmdtil y falsa» . As{ lo entendia Pablo, que
antes de relatar la institucién de la Eucaristia sefiala la
condicién necesaria para participar en ella, al reprochar a
los corintios su falta de caridad fraterna con ocasién de sus
reuniones para celebrar la cena del Sefior (1 Cor 11,17-
34; cf. Sant 2, 1-4).

La unidad profunda de las diferentes significaciones
que reviste en el nuevo testamento el término koinonia
podria expresar y resumir las ideas avanzadas en este
parrafo. Y.-M. Congar ha hecho notar, en efecto, que
koinonia significa simultdneamente tres realidades®. En
primer lugar la puesta en comiin de los bienes necesarios
a la existencia terrestre: «No olviden la beneficencia y la
puesta en comin de los bienes; ésos son los sacrificios
que agtadan a Dios» (Heb 13, 16; cf. Hech 2,44 y 4, 32);
la koinonia es un gesto concreto de caridad fraternal; por
ello Pablo designard con esa palabra la colecta organizada
en favor de los’cristianos de Jerusalén, éstos glorifican a
Dios «por la generosidad de su comunién con ellos y con
todos» (2 Cor 9,13; cf. 2 Cor 8,3-4; Rom 15,26-27).
La koinonia designa también la unién de los fieles a Cristo
por medio de la eucaristia: «El cdliz de bendicién que

8 E. SCHILLEBEECKX, Dio & «coliu que verri», 150. Luis Alonso Schokel
ha recordado con pertinencia el lazo que existe entre la obra redentora de Cristo
y la solidaridad entte los hombres: La rédemption oeuvre de solidarité: NRT
(1971) 449472,

33 Les biens temporels de V'église d’aprés sa tradition théologique et cano-
nique, en Eglise et pauvreté. Paris 1965, 247-249.
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bendecimos, ¢no es aciso comunién con la sangre de
Cristo?, y el pan que partimos ¢no es comunién con el
cuerpo de Cristo?» (1 Cor 1,16). Koinonia significa,
finalmente, la unién de los cristianos con el Padre: «Si de-
cimos que estamos en comunién con él y caminamos en
tinieblas, mentimos y no obramos conforme a la verdad»
(1 Jn 1,6; cf. 1, 3); con el Hijo: «Pues fiel es Dios, por
quien han sido llamados a la comunién con su Hijo»
(1 Cor1,9; cf. 1 Jn 1, 3); y con el Espiritu: «La gracia del
Sefior Jesucristo, el amor de Dios y la comunién del Espi-
ritu Santo sean con todos ustedes» (2 Cor 13,13; cf.
Flp 2,1).

La fraternidad humana tiene pues su fundamento en la
comunién plena con las personas trinitarias. El lazo que
une esas dos realidades es celebrado, es decir, recordado
y anunciado eficazmente, en la eucaristia. Sin un compto-
miso real contra el despojo y Ia alienacién, y en favor de
una sociedad solidaria y justa la celebracién eucaristica
es un acto vacio, carente de respaldo por parte de quienes
participan en él. Esto es algo que muchos cristianos en
Latinoamérica sienten cada vez mds cruelmente y los hace
cada vez mds exigentes con ellos mismos y con toda la
iglesia®, «Hacer memoria» de Cristo es mds que realizar
un acto cultual: es aceptat vivir bajo el signo de la cruz
y en la esperanza de la resurreccién. Es aceptar el sentido
de una vida que llegd hasta la muerte, en mape§'
grandes de este mundo, por amor a los demds,

3  «Ha sonado para nosotros — declara un grupo de sacerdotes €
nos —, servidores del pueblo de Dios en el Ecuador, la hora de unir nuestras
voces al clamor popular con la voz del apdstol Pablo: ya no podemos seguir
celebrando tranquilos el acontecimiento de 1a liberacién en una misma eucaristia,
en la que coman del mismo pan y beban del vino, sin una reconciliacién verda-
dera, los opresores y los oprimidos»: Declaracién de la segunda convencién nacio-
nal de presbiteros del Ecuador, en NaDOC 204 (1971) 169,
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2. Denuncia y anuncio

La primera tarea de la iglesia, decfamos, es celebrar
con alegria la accién salvifica del Sefior en la historia.
En la creacién de la fraternidad humana implicada y sig-
nificada en esa celebracién, la iglesia — tomada en su con-
junto — juega un papel propio, pero que varfa segiin las
circunstancias histdricas.

En América latina, ser iglesia hoy quiere decir tomar
una clara posicién respecto de la actual situacién de injus-
ticia social y del proceso revolucionario que procura abo-
lirla y forjar un orden m4s humano. El primer paso con-
sistird en reconocer que en realidad una postura ya estd
tomada: la iglesia se halla vinculada al sistema social
vigente. Ella contribuye en muchos lugares, a crear «un
orden cristiano» y a dar un cierto caricter sagrado a una
situacién alienante y a la peor de las violencias: la de los
poderosos contra fos débiles. La proteccién que recibe de
la clase social usufructuaria y defensora de la sociedad
capitalista imperante en Latinoamérica, ha hecho de la
iglesia institucional una pieza del sistema, y del mensaje
cristiano un componente de la ideologia dominante*.
Todo pretendido apoliticismo — caballo de batalla recién
adquirido por los sectores conservadores— no es sino
un subterfugio para poder dejar las cosas como estdn ¥,

35  «Cunde en América latina la conciencia — incluso entre los cristianos —
de que el cristianismo ha contribwydo a producir la alienacién cultural que
actualmente se percibe La religién cristtana ha servido, y todavia sirve, de
ideologia justificadora de la dominacién de los poderosos El cristianismo ha
sido en América latina una religtdn funcional al sistema Sus ritos, templos y
obras han contributdo a canalizar la insatisfaccién papular hacia un més alld
totalmente desconectado del mundo presente, por lo cual el cristiantsmo ha
frenado 1a protesta popular frente a un sistema Injusto y opresor» fuventud y
cristianismo en América latina Documento final del Seminario sobre problemas
de juventud organizado por el Departamento de educacién del CeELAM

3¢ Respondiendo a ciertas acusaciones hechas a la iglesia de «entrometerse
en cuestiones politicas», los obispos y el consejo presbiteral de Lima respondian
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La misién de la iglesia no puede ser definida en abstracto,
sus coordenadas histéricas y sociales, su aqui y ahora, im-
portan no sélo para una adecuacién de sus métodos pasto-
rales, sino que deben entrar también en el corazén mismo
de la reflexién teoldgica.

La iglesia — con matices segin los diferentes paises —
tiene un peso social evidente en América latina¥. Sin
sobrestimarlo es necesario reconocer que numerosos he-
chos lo han probado, incluso recientemente. Ese peso ha
contribuido y contribuye todavia a inclinar la balanza en
beneficio del orden establecido; pero esa afirmacién no da
cuenta, al presente, de toda la realidad. La situacién em-
pieza a cambiar. Cambio lento, y todavia muy l4bil, pero
en el que estdn empefiadas minorias crecientes y activas
de la comunidad cristiana latinoamericana; el proceso no
es irreversible pero se afianza gradualmente, muchas ambi-
gliedades pesan todavia sobre él, pero las experiencias
iniciales comienzan a dar los criterios que pueden despe-
jarlas. Dentro de esos grupos ha surgido, como podia
esperarse, una pregunta de cuya tespuesta depende en
buena parte el camino concreto a seguir: ¢el cambio debe
consistir en que la iglesia ponga su peso social actual en
favor de las transformaciones necesarias? Algunos temen
un cierto «constantinismo de izquierda» y piensan que la
iglesia debe despojarse de todo rezago de poder politico *.
Este temor es oportuno porque nos sefiala un riesgo real

recientemente que «toda accién humana tiene una dimensién sociopolitica insos-
layable. La predicacién y el testimonio evangélicos, sin entrar en aspectos téc-
nicos o partidarios de la actividad politica, tienen una honda carga humana y
transformadora de la sociedad al promover el establecimiento de una real justi-
cia entre los hombres»: Comunicado del 13 de mayo de 1971 en «El Comercio»
(Lima) 14 de mayo de 1971, 10.

37 Las observaciones que hacfa A. van Leeuwen, en unas confetencias pro-
nunciadas en Buenos Aires, sobre la pérdida de la influencia del cristianismo en
el espiritu revolucionario de occidente (Desarrollo y revolucién. Buenos Aires
1967, 155), no son enteramente vilidas para América latina.

38 Se trata de un asunto polémico en América latina: cf. supra, capfitulo 8;
vy H. AssManN, Teologia de la liberacién. Montevideo 1970, 44-45.
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y que habrd que tener en cuenta; pero creemos que pre-
cisamente la mejor manera de lograr ese desprendimiento
es solidarizarse resueltamente con los oprimidos y despo-
jados, en la lucha por una sociedad mds justa. Los grupos
que detentan el poder econémico y politico — como ya
ha comenzado a ocurrir— no se lo perdonarin y le reti-
rardn su apoyo, fuente principal del ambiguo prestigio
social del que hoy goza la iglesia en América latina. Ade-
mds, la pregunta asi formulada tiene algo de artificial; en
efecto, ¢cédmo podria la iglesia predicar la palabra encar-
nada alli donde late el pulso de la historia latinoamericana
sin poner en juego ese peso social?, ¢cémo haria para
escamotear una situacién que con todas sus ambigiiedades
es la suya?, ¢cémo harfa para denunciar el orden injusto
que se vive en el subcontinente, y anunciar el evangelio,
fuera de la ubicacién concreta que actualmente tiene en la
sociedad latinoamericana? En verdad, el asunto no es
saber si la iglesia debe o no hacer pesar su actual influen-
cia en el proceso revolucionario latinoamericano, sino en
qué sentido y para qué lo hard; por o contra el orden
establecido, para conservar el prestigio social que le da su
vinculacién a los grupos dominantes, o para liberarse de
él en una actitud de ruptura con esos grupos y de real
setvicio al oprimido®. Es una cuestién de realismo social:
se trata de tomar conciencia de una situacién dada, para
partir de ella y modificarla, no de crearla; ella ya estd ahi

3% En este servicio la iglesia, incluso los grupos que dentro de ella puedan
considerarse de vanguardia, deberdn evitar retroceder hacia toda forma de me-
sianismo politico-religioso, cuyo peligro sefialdbamos al terminar el capitulo
precedente, Consciente de su responsabilidad en estas cuestiones, 1a iglesia debe
igualmente serlo de los limites de su accién. Como apunta oportunamente Héctor
Borrat: «cada palabra, cada gesto suyo que se parezca a un “pronunciamiento”
en materia politica tiene el peso y la presumible objetividad de una institucién
que, por su propia naturaleza, no puede pretender el poder; pero también la
flaqueza de aquello que por s{ mismo no puede encontrar su realizacién plena ..
La iglesia no es alternativa de poder, pero no por ello deja de ser participe del
proceso politicon: ¢La iglesia para qué?: CS 1970 (primera entrega) 13 y 18,
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y es el marco concreto e histdrico en el que se inscribe la
tarea propia de la iglesia latinoamericana.

Desde esta ubicacién la iglesia de América latina debe
hacer la denuncia profética de toda situacién deshumani-
zante, contraria a la fraternidad, a la justicia y a la libes-
tad; criticando, al mismo tiempo, toda sacralizacién de
las estructuras opresoras a la que ella misma ha podido
contribuir. Denuncia puiblica, como ptiblica es su situa-
cién en la sociedad latinoamericana. Denuncia que es una
de las pocas, y en ocasiones la dnica que puede alzarse en
medio de un pafs sometido a la represién. En esta tarea de
cotejo critico y creador de su fe con la actualidad histérica,
que hunde sus raices en la esperanza en el futuro prome-
tido por Dios, la iglesia debe ir a las causas mismas de la
situacién y no contentarse con sefialar y atender a algu-
nas de sus consecuencias. Uno de los més sutiles peligros,
en efecto, que amenazan a una iglesia «renovada» en
América latina es dejarse asimilar a una sociedad que
busca realizar ciertas reformas, sin cuestionarse global-
mente; es el peligro de hacerse nuevamente funcional al
sistema, pero esta vez a un sistema que intenta moderni-
zarse y suprimir las injusticias m4s clamorosas, sin operar
cambios profundos ®. Esa denuncia debe pues representar
en Latinoamérica un cuestionamiento radical del orden
actual. Esto significa que la iglesia se critique a s{ misma
como parte integrante de él. Este horizonte permitird
salir del estrecho cerco de los problemas intraeclesiales, al
ponerlos en su contexto real: la sociedad global y la ancha
perspectiva del compromiso en un mundo en ebullicién
revolucionaria.

Se ha sefialado, y con razén, que esta funcién critica
de la iglesia corre el riesgo de permanecer en un nivel

4 Cf. sobre esto las agudas observaciones, aunque encuadradas en un
contexto social distinto al nuestro, de M. XHAUFFLAIRE, L’église de demain:
LV 99 (1970) 133-154, en especial 139-145.
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puramente verbal y exterior, y que debe ser respaldada con
gestos y compromisos precisos. La denuncia profética sélo
puede hacerse, védlida y honestamente, desde el corazén de
la brega por un mundo mds humano. La verdad evangé-
lica, se ha dicho, es una verdad que se hace. La observa-
cién es correcta y necesaria. Esto supuesto, quisiéramos
recordar, sin embargo, que dadas las condiciones concre-
tas en que se encuentra la iglesia en la sociedad latino-
americana una denuncia precisa y oportuna de su parte no
es sélo una «palabra» o un «texto», es un gesto, una
postura. Su propio peso social hace que sus palabras,
siempre que sean claras e incisivas, no suenen huecas;
estin dichas por quien puede hacer caer viejos soportes
del orden establecido y es capaz de movilizar nuevas enet-
gias. Tan es asi que sélo por «hablar» o «hacer declara-
ciones» algunos organismos de la iglesia y muchos cristianos
han sufrido duros ataques y han tenido dificultades graves
—que han ido hasta la pérdida de la libertad e incluso
de la vida — con los representantes del orden establecido.
Nada mids lejos de nuestro propdsito que pretender sobres-
timar la palabra en desmedro de las actitudes concretas,
pero es conveniente por simple realismo, recordar que,
en ocasiones, la palabra es también un importante gesto
comprometido. En ese sentido, la funcién critica de la
iglesia — dadas sus cootrdenadas histéricas y sociales —
tiene en América latina condiciones de ejercicio y posibili-
dades de accién en relacién al proceso de la liberacién,
que no se encuentran en ningin otro lugar. Esto hace adn
mayor su responsabilidad.

Pero esta denuncia se lleva a cabo confrontando una
situacién con la realidad que se anuncia: el amor del Padre
que llama a todos los hombres en Cristo y por la accién
del Espiritu, a la unién entre ellos y a la comunién con €.
Anunciar el evangelio es proclamar que el amor de Dios
estd presente en el devenir histérico de la humanidad, es
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hacer saber que no hay acto humano que no se defina, en
tltima instancia, frente a Cristo. Predicar la buena nueva,
es para la iglesia ser sacramento de la historia, cumplir su
papel de comunidad-signo de la convocacién de todos los
hombres por Dios. Es anunciar la llegada del reino.
El mensaje evangélico hace ver, sin evasiones, lo que estd
en la raiz de la injusticia social: el rompimiento de una
fraternidad basada en nuestra situacién de hijos del Padre;
hace ver la alienacién fundamental que yace bajo toda
otra alienacién humana. De este modo la evangelizacién es
un poderoso factor de personalizacién *, gracias a ella los
hombres toman conciencia del sentido profundo de su
existencia histdrica, y viven una esperanza activa y crea-
dora en el cumplimiento pleno de la fraternidad que bus-
can con todas sus fuerzas.

La personalizacién provocada por el anuncio evangé-
lico puede, ademds, revestir en casos como el de Latino-
américa formas muy peculiares y exigentes. Si una situa-
cién de injusticia y explotacién es incompatible con el
advenimiento del reino, la palabra que lo anuncia debe,
normalmente, sefialar esa incompatibilidad. Esto quiere
decir que el pueblo auditor de ese mensaje y que vive en
esas condiciones, por el solo hecho de escucharlo deberia
percibirse como oprimido y sentirse impulsado a buscar su
propia liberacién, deberfa, muy concretamente, «sentir
hambre» y tomar conciencia de que ello se debe a una
situacién que el evangelio repudia. El anuncio evangélico
tiene pues una funcién concientizadora o, en otros térmi-
nos, politizadora. Pero esto no se hace real y significativo
sino viviendo y anunciando el evangelio desde dentro del
compromiso por la liberacién; sélo en la solidaridad con-
creta y efectiva con los hombres y clases explotados, sélo
participando en sus luchas podemos comprender y hacer

41 Cf C. ALvArRez CALDFRON, Pastoral y liberacion humana Lima 1970
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incidir en la historia esas implicaciones del mensaje
evangélico. La predicacién de la palabra seria vacfa y
ahistérica si pretendiera escamotear esta dimensién®, no
seria el mensaje del Dios que libera, de «aquel que se rein-
tegra» como dirfa José Marfa Arguedas.

Hace unos afios, un papa que est4 fuera de toda sos-
pecha de «horizontalismo», Pio XI1, en ese entonces carde-
nal Paccelli, decfa que la iglesia civiliza evangelizando. Y ese
aserto era acogido sin oposicién. En el contexto latinoame-
ricano actual habria que decir que la iglesia debe politizar
evangelizando. ¢Esta expresidn recibird la misma acogida?
Probablemente no. A muchos les parecerd chocante, la acu-
sar4n tal vez de «humanizar» el mensaje evangélico, o de
caer en un falaz y peligroso «temporalismo». Esta reaccién
se explica, en parte, porque son numerosos todavia los que,
carentes de una concepcién realista y actual de lo politico,
no quieren ver el evangelio «rebajado» al nivel de lo que
ellos creen que no es sino una lucha partidaria. Pero los ata-
ques més duros vendran, sin duda, de aquellos que temen
el surgimiento de una verdadera conciencia politica en las
masas latinoamericanas y vislumbran cuél puede ser la con-
tribucién del evangelio en ese proceso. Mientras se decfa
«civilizary, no tenfan objecién porque es. ‘+.im...o era tra-
ducido como promocién de valores éticos, culturales, artisti-
cos y. a lo sumo, como una general y poco compromete-
duia defensa de la dignidad de la persona humana. Pero
«politizar», «concientizar» tiene hoy en el subcontinente
americano una honda carga subversiva. ¢La lucha contra la

42 La accién pastoral de la iglesia latinamericana se abte cada vez miés
a esta «vertiente»: cf. S. GALILEA, La vertiente politica de la pastoral- PP
119 (1970) 53.61. «Hay que observar que la iglesia, en cuanto fenémeno histdrico-
social, tiene siempre una dimensién politica, es decir, es politica y tiene una
influencia politica, incluso antes de plantearse los criterios por los que debe
regirse su actitud y antes de adoptar una postura ante un hecho determinado.
Insinuar, como se hace corrientemente, que Ia iglesia es y debe ser a priori “neu-
tral”, o bien descubre una falta de sentido critico, o no sirve mds que para

camuflar alianzas politicas existentes»: J. B. MEYZ, Presencia de la iglesia en la
sociedad- Concilium 10 (1970) 248.
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«violencia institucionalizada» que sufren los débiles, y por
la justicia social seria, entonces, menos humana, menos
ética, menos «civilizadora» que la promocién de valores
morales, culturales y estéticos ligados a un determinado
sistema social? Tiene razén J. Girardi al decir que la
«violencia institucionalizada va aliada generalmente con
la hipocresia institucionalizada» .

Cuando afirmamos que la iglesia politiza evangelizan-
do, no pretendemos que el evangelio se reduzca a crear en
los hombres una conciencia politica, evacuando la revela-
cién del Padre que asume, transforma y realiza en forma
inesperada toda aspiracién humana. Queremos decir que
el anuncio evangélico precisamente en tanto que mensaje
de amor total, tiene una insoslayable dimensién politica
porque se dirige a hombres que viven en un tejido de
relaciones sociales que, en nuestro caso, los mantienen en
una condicién infrahumana. Pero ¢acaso los que piensan
asf, crefan que Pfo x1r reducia el evangelio a la obra
civilizadora? Si no lo creyeron antes, ¢por qué lo piensan
ahora? Digdmoslo abiertamente: «civilizar» no parece
poner en cuestién su situacién de privilegio en este mun-
do; concientizar, politizar, hacer que el oprimido tome
conciencia de que es hombre, si. ‘

Esta dimensién concientizadora de la predicacién del
evangelio, que rechaza toda presentacién aséptica del men-
saje, debe llevar a una profupda revisién de la accién
pastoral de la iglesia. Esta deber4, entre otras cosas, estar
dirigida efectiva y primariamente a los oprimidos de estos
pueblos oprimidos y no, como sucede actualmente, a quie-
nes usufructiian de un sistema forjado en beneficio propio.
Mejor: los oprimidos mismos deberén ser los agentes de
esa accién pastoral; los marginados y desposeidos no tie-
nen todavia voz propia en la iglesia de quien vino al mun-

S Amor cristiano y lucha de clases. Sigueme, Salamanca 1971, 43.
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do sobre todo por ellos ¥. El asunto no es fortuito. Su pre-
sencia real en la iglesia operaria en ésta una transforma-
cién profunda en sus estructuras, en sus valores, en sus
comportamientos. Los propietarios de los bienes de este
mundo dejarfan de ser los «duefios» del evangelio.

Seria ingenuo, sin embargo, pretender que las urgen-
cias revolucionarias que se viven en América latina no
hacen correr el peligro de simplificar el mensaje evangéli-
co, para hacer de él una «ideologia revolucionaria» que, en
definitiva, enmascararia la realidad. Pero creemos que el
peligro no se conjura solamente sefialando su presencia, no
se evapora creando un clima de alarma; hay que mirarlo
cara a cara y analizar con lucidez sus causas as{ como
los factores que lo hacen cercano a los cristianos compro-
metidos en la lucha social. ¢(No estamos acaso en esa
situacién por haber pretendido ocultar las reales inciden-
cias politicas del evangelio? Los que, sin declararlo, supie-
ron desvirtuarlas y orientarlas en su beneficio son quienss
menos autoridad tienen ahora para dar lecciones de «pu-
reza» evangélica. No es del lado de los «verticalistas» en
teorfa y «horizontalistas» en la practica, de donde puede
venir hoy el consejo veraz y oportuno. El problema exis-
te, pero la solucién no puede surgir sino de la rafz misma
del asunto. De allf donde el anuncio evangélico parezca
bordear la sumersién en lo puramente histdrico, debe na-
cer la reflexidn, la espiritualidad y la nueva predicacién de
un mensaje cristiano encarnado — no perdido — en nues-
tro aqui y ahora®. Evangelizar, decia Chenu, es encarnar
el evangelio en el tiempo. Ese tiempo hoy es dificil y
tenebroso sélo para quien, en el fondo, no sabe, o vacila
en creer, que el Sefior estd presente en él.

4 «No ha surgido todavia — escribe Pedro Negre desde Bolivia — una
iglesia en el centro de la opresién y de la marginalidad». Biblia y liberacién
CS 1970 (tercera y cuarta entrega) 70

4 Cf. al respecto las perspicaces obsetvaciones de H. BORRAT, (La
1glesia, para qué?, 26 29



IGLESIA: SACRAMENTO DE LA HISTORIA 351

Los modos concretos que asumirdn la denuncia y el
anuncio se irdn perfilando poco a poco. Habrd que escru-
tar en forma permanente los signos de los tiempos (GS 4),
respondiendo a situaciones precisas, sin pretender adoptar
a cada paso posturas de eternidad. Hay momentos en que
s6lo se avanzard «por ensayo y por error» ®. Es dificil
establecer por anticipado — como quizd lo hemos creido
durante mucho tiempo-—— las pautas precisas que deben
regir la conducta de la iglesia, tomada en su conjunto, en
estas cuestiones. Ella deberd hacer frente a las exigencias
de la hora con las luces de que dispone y con la volun-
tad de ser fiel al evangelio. Hay capitulos de teclogia que
sélo se escribirdn después...

Pero el margen de incertidumbre y de aprendizaje de
esta tarea no debe hacer descuidar la urgencia y la necesi-
dad de tomar posicidn, ni hacer olvidar lo permanente:
el anuncio evangélico abre la historia humana al futuro
prometido por Dios, revelando su obra presente. Ese anun-
cio har4, de un lado, ver en toda realizacién de la frater-
nidad y de la justicia entre los hombres un jalén hacia la
comunién total, y, por lo mismo, el cardcter incompleto
y provisorio de todo logro humano cualquiera que éste
sea. El evangelio realizard esta funcién a partir de una
visién global del hombre y de la historia, y no desde enfo-

4 Ademds, esos modos serdn distintos segin la ubicacién que se tenga
en el pueblo de Dios En el caso del magsterio eclesidstica serd necesario
aceptar que, dada la materia, hay tomas de posicién que estardn muy marcadas
por el caricter coyuntural de determinadas situaciones Se trata de situarse al
nivel de las decisiones histéricas sin pretender erigir normas rigidas apelando a
principtos abstractos que bastaria con aplicar a la realidad Esto, en vez de
disminuir su valor, hard mé4s fecundas estas intervenciones de la autoridad
eclesidstica. Los textos de la Conferencia episcopal de Medellin son un buen
ejemplo de ensayo por interpretar hoy y en una realidad dads la palabra de
Dios, asi como por predicarla oportuna y, a la vez, «inoportunamentes «Mien-
tras dure — escribe E  Schillebeeckx en un articulo ya citado y que estd dedi-
cado & este asunto — la situacién dada, la declaractén magisterial concreta tiene
vigencia, dentro de determinados limites de tiempo y espacio, para la comunt-
dad eclesial» La iglesta, el magisterro y la politica, en Dios, futuro del
bombre Sigueme, Salamanca 31971, 151 181
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ques parciales que tienen sus propios y eficaces instrumen-
tos de critica; el cardcter profético del mensaje cristiano
«opera siempre desde una afirmacién y opcidn escatold-
gica; por lo cual concibe que la historia, mientras no haya
accedido a su fin escatolégico, no alcanzard su total madu-
rez y que por consiguiente toda etapa histdrica estd siem-
pre ante nuevas posibilidades» ¥7. De otro }ado el anuncio
evangélico al afirmar que la fraternidad entre los hombres
es posible y que setd una realidad plena, incentivar4 y radi-
calizar4 el compromiso del cristiano en la historia; en ella
y.sélo en ella, se cree, se ama y se espera el don del amor
de Dios ®. Todo intento de evasién de la lucha contra la
alienacién y la violencia del poderoso, y por un mundo
mds justo y mds humano es la més grande infidelidad a
Dios. Conocerlo es obrar la justicia. No hay otro camino
para llegar a él.

3. Fraternidad cristiana
y lucha de clases

La fraternidad humana, que tiene como fundamento
dltimo nuestra situacién de hijos de Dios, se construye en
la historia. Esta histotia presenta hoy caracteres conflic-
tuales que parecen oponerse a tal construccién. Entre esos
rasgos hay uno que ocupa un lugar central: la divisién
de la humanidad en opresotes y oprimidos, en propieta-

47 Lucio GERA, Reflexién teoldgica, en Sacerdotes para el tercer mundo.
Buenos Aires 1970, 141. EI texto afirma m4s adelante: «La profecia, as{ como
desacraliza todo lugar, templo, raza o nacidén, asi también desacraliza todo
tiempo y no erige en realizacién final y definitiva a ningin imperio que su-
cede a otro, a ningin grado de civilizacién, por mds judia o cristiana que
sea, a ningdn sistema politico, econémico o social»: ibid , 142,

48 E. Schillebeeckx ha sefialado esta doble funcién de la fe que relativiza
y radicaliza la construccién de la ciudad del hombre, cf. Foi chrétienne et atten-
te terrestre, en L'église dans le monde de ce temps. Tours 1967, 151-158.Ver
también W. KasPER, Faut-il encore la mission extérieure?: Fglise et mission
180 (1970) 180-192.
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rios de los bienes de produccién y despojados del fruto
de su trabajo, en clases sociales antagénicas. Petro las cosas
no quedan ahi; esta divisién acarrea enfrentamientos, lu-
chas, violencias. ¢Cémo vivir entonces la caridad evangé-
lica en medio de esta situacién? ¢Cémo conciliar su uni-
versalidad con la opcién por una clase social? De otro
lado, la unidad es una de las notas de la iglesia y la lucha
de clases divide a los hombres, ¢unidad de la iglesia y
lucha de clases son compatibles?

Estos interrogantes se plantean con insistencia cre-
ciente a la conciencia cristiana, De ellos depende, muy en
concreto, el sentido de la presencia de la iglesia en el mun-
do, tema central del concilio. En el caso de América latina
se trata de la presencia en un mundo en trance revolucio-
nario, en el que la violencia reviste las formas mds varia-
das, desde las mds sutiles hasta las m4s abiertas.

El concilio roturé una senda en la que no es posible
volver atrds: la abertura al mundo. En los textos conci-
liares ese mundo aparecia sobre todo en sus aspectos posi-
tivos e irénicos, pero paulatinamente se fue tomando una
conciencia més clara de los conflictos y enfrentamientos
que habia en €él. La iglesia empezd a percatarse entonces
que el servicio al mundo al que se habfa lanzado alegre-
mente, le exigfa y la cuestionaba miés alld de lo previsto.
La lucha de clases es uno de los problemas cardinales que,
presentes en el mundo de hoy, golpean la vida y la refle-
xi6n de la comunidad cristiana y no pueden ser esquivados
por mas tiempo.

Es innegable que la lucha de clases plantea problemas
a la universalidad del amor cristiano y a la unidad de la
iglesia. Pero toda consideracién sobre ello debe partir de
dos comprobaciones elementales: 1a lucha de clases es un
hecho y la neutralidad en esa materia es imposible.

La Iucha de clases forma parte en efecto, de nuestra
realidad econdémica, social, politica, cultural y religiosa.

i3
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Su evolucién, su alcance preciso, sus matices, sus varia-
ciones son objeto de andlisis de las ciencias sociales, pet-
tenecen al terreno de la racionalidad cientifica ¥
Reconocer la existencia de la lucha de clases no depen-
de de nuestras opciones éticas o religiosas. No faltan los
que han pretendido considerarla como algo artificial, ex-
trafio a las normas que rigen nuestra sociedad, contrario
al espiritu de la «civilizacién occidental y cristiana», obra
de agitadores y resentidos. A pesar quizds de quienes asi
piensan, hay algo de cierto en ese enfoque: la opresién y el
despojo, y por consiguiente la experiencia de la lucha de
clases, son sufridos y percibidos, en primer lugar, por
aquellos que han sido marginados por esa civilizacién y
que carecen de voz propia en la iglesia. Pero tomar con-
ciencia de la lucha de clases desde la periferia, no quiere
decir que ella no esté en el centro de la sociedad: los
desposeidos existen por causa de quienes orientan y diri-
gen esa sociedad. La lucha de clases no es producto de
mentes afiebradas sino para quien no conoce, 0 no quiere
conocer, lo que el sistema produce. Como afirmaban los
obispos franceses hace unos afios: «La lucha de clases es
en primer lugar un hecho que nadie puede negar» y conti-
nuaban «si nos situamos al nivel de los responsables de la
lucha de clases, los primeros responsables son aquellos que
mantienen voluntariamente la clase obrera en una situa-
cién injusta, que se oponen a su promocidn colectiva y
que combaten los esfuerzos que ella hace por liberarse» %,

49 Hay en esto muchos puntos por aclarar y precisar Realidades muy
diversas 1mpiden que los andlisis de una formacién social puedan ser traspues-
tas sin mds trimite a otras situactones Todo esquematismo es empobrecedor
de la realidad Pero los matices y estudios por hacer conciternen el modo
preciso como se da la lucha de clases en una situacion determinada, dejando
salvo el lugar central que ella ocupa en la sociedad contemporinea

5 Carta de la Comision episcopal del mundo obrero, de octubre de
1968, citado en R POTIERE, Lutte de c(lasses MO 271 (1970) 9 Cf tam-
bién Hacta una definicton, documento de Iglesia joven (Santiago de Chile) en
NADOC n 9, noviembre 1968
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El que habla de lucha de clases no la «propugna»
-—como se oye decir—, en el sentido de crearla de inicio
por un acto de (mala) voluntad; lo que hace, es compro-
bar un hecho, y a lo sumo contribuir a que se tome con-
ciencia de él. Y no hay nada mds macizo que un hecho.
Ignorarlo es engafiar y engafiarse, y ademds privarse de los
medios necesarios para suprimir verdadera y radicalmente
esa situacién: ir hacia una sociedad sin clases. Paradéjica-
mente lo que los grupos dominantes llaman «propugnar»
la lucha de clases es, en realidad, la expresién de la volun-
tad de abolir las causas que la desencadenan . Abolirlas,
no disimulatlas. Suprimir la apropiacién pot unos pocos
de la plusvalia creada por el trabajo de los m4s, y no ha-
cer llamamientos liricos a la armonia social. Construir una
sociedad socialista, mds justa, libre y humana, y no una
sociedad de conciliacién y de igualdad aparente y falaz.
«Propugnar» l1a lucha de clases es pues rechazar que haya
opresores y oprimidos, pero un rechazo sin fraudes, ni
cobardjas: reconocer que el hecho estd ahi y que divide
profundamente a los hombres, para poder atacarlo en su
raiz y crear asi las condiciones de una auténtica comuni-
dad humana. Forjar una sociedad justa pasa necesaria-

8 En un texto celebre Marx sefiala con precisién cual fue su aporte a la
lucha de clases no el descubrimiento de su existencia, sino el anilisis de sus
causas y la indicacién del camino hacia una sociedad sin clases «En lo que
me concierne — esctibe —— no es mio el ménto de haber descublerto ni la
extstencia de clases en la soctedad moderna, ni la lucha entrte ellas Mucho
antes que yo, los historiadotes burgueses habian descrito el desarrollo histérico
de esta lucha de clases y los economistas burgueses habian estudiado su ana-
tomia econémica Lo que yo hice de nuevo, fue 1° demostrar que la ex:sten-
cia de clases no estd ligada sino a etapas del desarrollo bistérico determinado
de la producctén, 2° que la lucha de clases comduce necesartamente a la dic-
tadura del proletariado, 3° que esta dictadura misma no constituye stno la
transicién a la abolicién de todas las clases y a una soctedad sin clases »
carta a J Weydemeyer del 5 de marzo de 1852, en K Marx - F ENGELs,
Etudes philosopbiques Paris 1961, 151 (subrayado en el texto) La lucha de
clases es inherente a la organtzacién clasista de la soctedad El objetivo que
Marx se propone es abolir lo que origina la existencia misma de las clases
sociales Pero las causas de la lucha de clases no se superan si1 antes no se
toma conciencia de esa lucha y de sus exigencias en el proceso de construccién
de una nueva sociedad
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mente hoy por la participacién consciente y activa en la
lucha de clases que se opera ante nuestros ojos.

En segundo lugar, es necesario ver con lucidez que
negar el hecho de la lucha de clases es en realidad tomar
partido por los sectores dominantes. La neutralidad en
esta materia es imposible. El asunto no es admitir o negar
un hecho que se impone a nosotros, sino saber de qué lado
se estd. La pretendida «doctrina interclasista — escribe
J. Girardi en un conocido articulo sobre esta cuestién —
es, de hecho, muy clasista: refleja el punto de vista de la
clase dominante»*. Cuando la iglesia rechaza la lucha
de clases se estd comportando objetivamente como una
pieza del sistema imperante: éste, en efecto, busca perpe-
tuar, negando su existencia, la situacién de divisién social
en que se basan los privilegios de sus usufructuarios.
Es una opcién clasista, engafiosamente encubierta con una
pretendida igualdad ante la ley. La historia de este rechazo
es larga™, y sus razones miiltiples y complejas . Pero la
conciencia cada vez mds aguda que tiene el oprimido de
la situacién en que se encuentra y la participacién cre-
ciente de los cristianos en la lucha social estdn planteando
las cosas en la iglesia en términos nuevos, mds reales y
auténticos.

La lucha de clases es un hecho y la neutralidad en esta
matetia no es posible; esas dos observaciones delimitan los
problemas sefialados, nos evitan perdernos en soluciones
de facilidad y dan un contexto concreto a nuestra bis-
queda. Més exactamente: los interrogantes planteados a
propdsito del cardcter universal del amor y de la unidad
de la iglesia, son reales precisamente porque la lucha de

52 Cristianismo, pastoral y lucha de clases, en la obra colectiva La ver-
tiente politica de la pastoral. Quito 1970, 94.
. 8 Cf. L. PELISSIER, L’église et la lutte des classes: FM 40-41 (1966)
99-126.
5 J. GIRARDI, o. c., 93-95.
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clases se impone a nosotros como un hecho, y porque es
imposible no tomar partido en ella.

El evangelio anuncia el amor de Dios por todos los
hombres y nos pide amar como €l ama, pero aceptar la
lucha de clases significa optar por unos hombres y contra
otros. Vivir ambas cosas sin yuxtaposiciones es un gran
desafio para el cristiano comprometido con la totalidad
del proceso de liberacién. Un desafio que lo lleva a pro-
fundizar en su fe y a madurar en su amor a los demds.

La universalidad del amor cristiano es una abstraccién
si no se hace historia concreta, proceso, conflicto, supera-
cién de la particularidad. Amar a todos los hombres no
quiere decir evitar enfrentamientos, no es mantener una
armonfa ficticia. Amor universal es aquel que en solidari-
dad con los oprimidos busca liberar también a los opre-
sores de su propio poder, de su ambicién y de su egofsmo:

El amor hacia los que viven en una condicién de pecado
objetivo nos exige luchar por liberarlos de él. La liberacién
de los pobres y la de los ricos se realiza simultdneamente 55,

Se ama a los opresores liberdndolos de su propia e
inhumana situacién de tales, liberdndolos de ellos mismos.
Pero a esto no se llega sino optando resueltamente por los
optimidos, es decir, combatiendo contra la clase opre-
sora®, Combatir real y eficazmente, no odiar; en eso con-
siste el reto, nuevo como el evangelio: amar a los enemi-
gos. Nunca se pensé que esto fuese fdcil, pero mientras
se trataba de practicar una cierta dulzura de caricter, se
predicaba sin dificultad. No se segufa el consejo, pero
se le escuchaba sin inquietud. Hoy en el contexto de la

5 J. GIRARDI, Amor cristiano y lucha de clases. Sigueme, Salamanca
1971, 57. .
58 «Hay que amar a todos, pero no es posible amarlos a todos del mis-
mo modo: se ama a los oprimidos liberdndolos, se ama a los opresores comba-
tiéndolos. Se ama a unos liberindolos de su miseria, y a los oirzns de su
pecado»: J. Girarpi, Cristianismo, pastoral y lucha de clases, 98.
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tucha de clases, amar a los enemigos supone reconocet
y aceptar que se tienen enemigos de clase y que hay que
combatirlos. No se trata de no tener enemigos, sino de no
excluirlos de nuestro amor. Pero el amor no suprime la
calidad de enemigos que poseen los opresores, ni la ra-
dicalidad del combate contra ellos. El «amor a los enemi-
gos» lejos de suavizar las tensiones, resulta asi cuestio-
nando el sistema y se convierte en una férmula subversiva.

El amor universal sélo abandona, pues, el tetreno de la
abstraccién y se hace concreto y efectivo, encarnindose
en la lucha por la liberacién de los oprimidos. Se trata de
amar a todos los hombres no en forma general y vaga, sino
en el hombre expoliado, en el hombre concreto que lucha
por vivir humanamente. Nuestro amor por él no lo
«abstrae», no lo afsla de la clase social a la que pertenece,
para «compadecernos» por su situacién; por el contrario
nuestro amor no es auténtico si no toma el camino de la
solidaridad de clase y de la lucha social. Participar en la
lucha de clases no solamente no se opone al amor univet-
sal, sino que ese compromiso es hoy la mediacién nece-
saria e insoslayable de su concrecién: el trdnsito hacia
una sociedad sin clases, sin propietarios y despojados, sin
opresores y oprimidos ¥. Para un pensamiento dialéctico
la reconciliacién es superacién de un conflicto. La comu-
nién de la alegria pascual pasa por el enfrentamiento y la
cruz.

El hecho de la lucha de clases cuestiona también la
unidad de la iglesia y urge una redefinicién de lo que se
entiende por dicha unidad.

La iglesia est4 en un mundo escindido en clases socia-

67 «Los cristianos debemos estar comprometidos personral y colectiva-
mente  en la construccién de una nueva soctedad Esta nueva sociedad debe
ser una sociedad sin clases, en la que haya una propiedad colectiva de los
medios de produccidéns Cristianos en un mundo de impusticia Conclustones
del «Primer Encuentro por una iglesia solidaria», en «Expreso» (Lima) 7 de
mayo de 1971.
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les antagénicas, tanto a escala universal como a nivel
local. Presente en nuestra sociedad, la iglesia no puede
pretender ignorar un hecho que se impone a ella, mds
todavia: que estd dentro de ella. En efecto, los cristianos
son hombres pertenecientes a las clases sociales opuestas,
lo que significa que la comunidad cristiana misma est4 atra-
vesada de parte a parte por esa divisién social. No es
posible hablar de unidad de la iglesia sin tener en cuenta
las condiciones concretas de su situacién en el mundo®.

Querer cubrir piadosamente esa escisién social con una
unidad ficticia y de etiqueta es escamotear una realidad
dificil y conflictual, y tomar partido en definitiva por la
clase dominante; es falsear el verdadero cardcter de la
comunidad cristiana so pretexto de una actitud religiosa
que busca situarse mds alld de las contingencias tempora-
les. En esas condiciones hablar, por ejemplo, del sacerdote
como «el hombre de la unidad», es pretender hacer de él
una pieza del sistema imperante. Sistema injusto y opresor,
basado en la expoliacién de las grandes mayorias y nece-
sitado de una justificacién religiosa para mantenerse; sobre
todo en lugares como América latina, en los que la iglesia
goza de gran influjo en las masas explotadas.

Asi entendida, la unidad de la iglesia es considerada,
con razén, por L. Althusser como un mito que debe des-
aparecer si se quiere que la iglesia se «reconvierta» al servi-
cio de los trabajadores en la lucha de clases:

Para eso serfa necesario que desaparezca el mito de la «co-
munidad cristiana» que impide el reconocimiento de la
divisién de la sociedad en clases y de la lucha de clases.
Se pueden prever graves desgarramientos en la iglesia precisa-
mente alrededor de este tema del reconocimiento y del cono-

58 Estas consideraciones no estin suficientemente presentes en el trata-
miento habitual de la cuestién de la unidad de la iglesia, cf. la ausencia de
este punto de vista en tres importantes y recientes estudios: H. MUHLEN,
L’ésprit dans Déglise. Paris 1969; H. KUNG, La iglesia. Barcelona 1968; e
Y.-M. CoNGaR, L’église, une, sainte, catholique ¢! apostoligue. Paris 1970.
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cimiento de las clases sociales y de la lucha de clases, reco-
nocimiento y conocimiento de una realidad que es incompa-
tible con el mito propiamente religioso de la «comunidad
de creyentes» y de la universalidad catdlica de la iglesia 5,

El autor no pareceria estar muy convencido de la
posibilidad de esta «reconversién». Y sin embargo, son
cada vez mds numerosos los cristianos que recusan la
nocién mitica de comunidad cristiana a la que se alude en
el texto citado, y que piensan que la auténtica unidad de
la iglesia pasa necesariamente por la opcién de los oprimi-
dos y expoliados de este mundo ®.

La unidad es un don de Dios y una conquista histérica
del hombre. La unidad no es algo ya dado, es un proceso,
es el resultado de la superacién de todo lo que divide a los
hombres. La promesa de la unidad estd en el corazén de
la obra de Cristo; en él los hombres se sitdan como hijos
ante el Padre y como hermanos entre ellos. La iglesia, la
comunidad de aquellos que confiesan a Cristo como a su
Sefior, es signo de la unidad entre los hombres (LG 1).
La unidad de la iglesia no se da realmente sin la unidad
del mundo. Y «la unidad de los hombres es posible s6lo en
la justicia efectiva para todos»®. En un mundo radical-
mente escindido, la funcién de la comunidad eclesial es
luchar contra las causas profundas de la divisién entre los
hombres. Sélo ese compromiso puede hacer de ella un

5  Articulo aparecido en LV 93 (1969) 29 (subrayado en el texto).

® FEn un viejo y poco conocido texto de L. Althusser después de hacer
un detenido estudio de la ubicacién de la iglesia en la lucha de clases a nivel
mundial, terminaba su articulo con expresiones sorprendentes tal vez, pero que
nos parecen tener vigencia en la América latina de hoy: «El futuro de la
iglesia depende del nimero y del valor de los cristianos que cada dia reco-
nocen la necesidad de la lucha y se unen a las filas del proletariado mundial...
La iglesia vivird por aquellos que por la lucha y en la lucha misma, redescu-
bren que la palabra ha nacido entre los hombtes y ha vivido entre los hom-
bres, y que le dan un lugar humano entre los hombres»: Respuesta a una en-
cuesta sobre «las condiciones reales de la evangelizaciéns: Jeunesse de 1’égli-
se 10 (1949) 24.

€1 EPISCOPADO PERUANO, Justicia en el mundo, agosto 1971, n. 24.
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auténtico signo de unidad. Esa unidad transita hoy, en
particular en América latina, a través de la opcién por
los oprimidos; optar por ellos es la manera franca y resuel-
ta de combatir lo que origina esa divisién social. La iglesia
misma se ird haciendo una en este proceso histérico y en
este compromiso por la liberacién de los marginados y
expoliados . Se ir4 forjando asf la unidad no de los que se
limitan a decir «Sefior, Sefior», sino de aquellos que
«hacen la voluntad del Padre». Reconocer el hecho de la
lucha de clases y participar activamente en ella, no serd
entonces para la comunidad eclesial negar el mensaje de
unidad de que es portadora, sino precisamente descubrir
la senda que le permitird liberarse de aquello que le im-
pide al presente ser claro y veraz signo de la fraternidad
humana.

Esta perspectiva estd, entre otras cosas, desplazando
el eje de las preocupaciones en lo que concierne al ecume-
nismo. Cristianos de diferentes confesiones asumen posi-
ciones semejantes frente a la situacién de miseria e injus-
ticia que se vive en América latina, y esto les une mds
fuertemente que consideraciones de orden intraeclesial.
La unidad cristiana empieza asi a presentar una problemi-
tica muy distinta a la que habfamos recibido de Europa ®©,
En funcién de un enfoque miés realista de su presencia en
el mundo y de su compromiso con los desheredados, los
cristianos de América latina se unen y se separan de mo-
dos y por razones muy diferentes a los de afios pasados .
Los caminos que llevan a acoger en la historia el don de

62 4Mientras la iglesia peregrina por esta tierra, siendo ya “unma” no

obstante stempre hace penitencta por su unidad imperfecta y tiende a una
umdad mayor La unidad, como la paz, es algo que ha de hacerse constante-
menter LUCIO GERA, Reflexidn teolégica, en Sacerdotes para el tercer mundo
Buenos Atres 1970, 125

6 Cf la nota de JORGE MEjia, El encuentro anglicano catélico romano
de Bogotd Criterio 1615 (1971) 111 114

6 Cf al respecto las observactones de NOEL OLAYA, Unmtdad cristrana y
lucha de clases CS 1970 (tercera y cuartta entrega), 61 68
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la unidad en Cristo y su Espiritu atraviesan parajes no
eclesidsticos. Nace asi un nuevo tipo de ecumenismo ®.

Si no se tienen en cuenta las coordenadas histdricas y
sociales de la comunidad cristiana, la reflexién que se haga
no serd una reflexién critica y sana, y sélo servird para
mantener lo existente y justificar actitudes evasivas de la
realidad. Partir, en cambio, de este condicionamiento con-
creto de la presencia de la iglesia en una sociedad dividi-
da y conflictual y al mismo tiempo empefiada en crear un
mundo méds humano, puede sefialar nuevos rumbos a la
eclesiologia.

8 La cuestién mo podrd escapar al espiritu alerta de Y -M. CoNGaR,
¢Hacen superfluo el ecumenismo los muevos problemas del mundo secular?:
Concilium 54 (1970) 7-17.
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POBREZA:
SOLIDARIDAD Y PROTESTA'

s1STIMOS desde hace unos afios en la iglesia a una
reclamacién creciente en favor de un mds auténtico
y radical testimonio de pobreza. Este requerimiento fue
hecho, inicialmente, en los medios cercanos a algunas
comunidades religiosas de fundacién reciente, pero pronto
desbord6 el estrecho marco de la «pobreza religiosa» para
alcanzar exigente y cuestionante a otros sectores de la
iglesia. La pobreza se ha constituido asi en uno de los
temas centrales de la espiritualidad cristiana contempori-
nea. El asunto es ademds polémico. En efecto, de la pre-
ocupacién por imitar mds fielmente a Cristo pobre, ha
resultado espontineamente una actitud critica y beligerante
frente al contratestimonio que el conjunto de la iglesia da
en materia de pobreza.
Esta perspectiva golpeé insistentemente, con Juan XXIII
a la cabeza, las puertas del concilio Vaticano 11. En un
importante mensaje en preparacién a la apertura del con-
cilio, Juan xx1rr abria una fecunda perspectiva, decla-
rando:

1 Las péginas que siguen resumen, con algunos retoques y, sobte todo,
con una bibliografia puesta al dfa, una setie de clases dadas en la universidad
de Montreal, en julio de 1967, sobre L’église et les problémes de la pauvreté
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Para los paises subdesarrollados la iglesia se presenta como
es y como quiere ser, como la iglesia de todos, en particular
como la iglesia de los pobres 2.

De hecho, desde la primera sesién conciliar el tema de
la pobreza estuvo presente. Posteriormente se hablé in-
cluso, de un «esquema 14», que fuera, en este aspecto,
més all4 que el «esquema 13» (la futura Gaudium et spes).
El resultado final no correspondié a las expectativas. El Va-
ticano 11 alude varias veces a la pobreza pero no hace de
ella una de sus lineas de fuerza*; la Populorum progressio
es algo miés clara y concreta respecto de algunas cuestiones
conexas. Pero corresponderi a una iglesia que vive en un
continente de miseria e injusticia dar al tema de la pobreza
la importancia debida: un testimonio del cual depende la
autenticidad de la predicacién del mensaje evangélico®.

El tema de la pobreza ha sido tratado en los vltimos
afios, especialmente en el campo de la espiritualidad®.
En el mundo de hoy, fascinado por la riqueza y el poder
— asentados sobre el despojo y la explotacién de las gran-
des mayorfas —, la pobreza aparecia como una ineludible
y necesaria condicién en el camino de la santidad. De ah{
que el mds grande esfuerzo se concentrara en la medita-
cién de los textos biblicos que recordaban la pobreza de

2 Radiomensaje del 11 de septiembre de 1962.

3 «No satisfaceremos las exigencias mds verdaderas y profundas de nues-
tra época, no responderemos a la esperanza de la unidad compartida por todos
los cristianos, si hacemos solamente del tema de la evangelizacién de los
pobres uno de los muy numerosos temas del concilio. No se trata, en efecto,
de un tema cualquiera; se trata, en cierto modo, “del” tema de nuestro
concilio»: Intervencién del cardenal Lercaro del 6 de diciembre de 1962; cf. tex-
to en Documentation Catholique 3 de marzo de 1963, col. 321, n.° 2,

4 La mayor parte de las referencias se hallan en la Lumen gentium (16 ve-
ces) y en la Gaudium et spes (14 veces). El texto mds importante es el de Lumen
gentium 8.

5 Cf. Medellin documento de Pobreza. Ver también otros textos de la igle-
sia latinoamericana, citados supra, capitulo 7.

8 Cf. por ejemplo, los trabajos de P. R. REGAMEY, La pauvreté, introduc-
tion nécessatre & la vie chrétienne. Paris 1941; R. VOILLAUME, En el corazén de
las masas. Madrid 31962; P. GAUTHIER, Los pobres, Jesds y la iglesia. Barcelona
1965,
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Cristo; y, consecuentemente, en la identificacién con €&l en
este testimonio.

Mi4s recientemente, y apoyada en estudios exegéticos
cada vez mds ricos y precisos, se ha iniciado una reflexién
propiamente teolégica sobre la pobreza. De los primeros
ensayos se desprende con claridad un resultado que puede
sorprender: estamos ante una nocién poco trabajada teold-
gicamente y que, pese a todo, permanece incierta”. En efec-
to, las lineas de interpretacién se entrecruzan; determina-
das exégesis nacidas en contextos muy distintos y hoy
inexistentes, gravitan todavia; algunos aspectos del tema
de la pobreza operan como compartimentos estancos impi-
diendo percibir su significacién global. Todo esto lleva a
deslizarse en un terreno movedizo, del que se busca salir
mds por intuiciones que por ideas claras y bien formu-

ladas.

I
AMBIGUEDADES DEL TERMINO POBREZA

«Pobreza» es un término equivoco. Pero esta equivo-
cidad terminolégica no hace sino traducir la ambigiiedad
de la nocién o nociones mismas que estdn en juego. Para
tratar de precisar lo que entendemos por pobreza serd
necesario desbrozar el camino, examinando algunas de las
fuentes de esa ambigiiedad. Fsto nos permitird, de paso,
indicar el sentido que daremos a ciertas expresiones que
utilizaremos posteriormente.

El término pobreza designa, en primer lugar, la pobre-
za material, es decir, la carencia de bienes econémicos
necesarios para una vida humana digna de ese nombre.
En este sentido, la pobreza es considerada como algo de-

7 «Las incertidumbres respecto de la pobreza son tales, hoy, que es nece-
sarip retomar la cuestién desde el principto» A HAYEN - P R REGAMEY, Une
anthropologie chrétienne, en Eglise et pauvreté Paris 1965, 83
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gradante y es rechazada por la conciencia del hombre con-
tempordneo. Aun quienes no son — o no quieren ser —
conscientes de las causas profundas de esa situacién, con-
sideran que debe lucharse contra la pobreza. Pero en los
ambientes cristianos se tiene tendencia, a menudo, a dar
a la pobreza material una significacién positiva, a verla casi
como un ideal humano y religioso, un ideal de austeridad
y de indiferencia frente a los bienes de este mundo, con-
dicién de una vida conforme al evangelio. Esto colocaria
las exigencias cristianas a contracorriente de la gran aspi-
racién de los hombres que consiste en querer librarse de
la sujecién a la naturaleza, eliminar la explotacién del
hombre por el hombre y crear riqueza para todos®. Esta
doble y contradictoria acepcién da lugar a la superposicién
de dos lenguajes, y es fuente frecuente de equivocos.
La cuestién se hace todavia mis compleja si se tiene en
cuenta que el concepto de pobreza material estd en cons-
tante evolucién. No tener acceso a ciertos valores cultu-
rales, sociales y politicos, por ejemplo, forma parte hoy
de la pobreza que se desea abolir. La pobreza material
como «ideal» de vida cristiana, ¢comprenderia también
este aspecto?

Por otra parte, la pobreza ha sido, con frecuencia,
pensada y vivida en medios cristianos en funcién de la
situacién —- vista con rasgos de fatalidad — de hombres
aislados, de «los pobres», objeto de nuestra misericordia.
Pero, no es asi como se presentan las cosas en nuestros
dias. Clases sociales, pueblos y continentes enteros toman
conciencia de su pobreza y, percibiendo sus causas dltimas,
se rebelan contra ella. Estamos ante una pobreza colectiva
que crea lazos de solidaridad entre los que la sufren y los

8 Evocando la sociedad futura E. Mounier escribia licidamente: «Quizd
después de haber experimentado la pobreza en espiritu de la pobreza material,
la humanidad estd llamada a la dificil prueba de practicarla en la abundancia
material»: La révolution personnaliste, en Oeuvres complétes 1, 413.
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lleva a organizarse para luchar contra esta situacién y
contra los que usufructdan de ella,

La pobreza material estd pues — asi la entenderemos
en estas paginas — en el nivel de lo infrahumano. De este
modo la percibe también —lo veremos mds tarde — la
Biblia. En concreto, ser pobre quiete decir morir de ham-
bre, ser analfabeto, ser explotado por otros hombres, no
saber que se es explotado, no saber que se es hombre.
Frente a esta pobreza, material y cultural, colectiva y
combativa, tendrd que definirse el sentido de la pobreza
evangélica.

La nocién de pobreza espiritual es todavia mas impre-
cisa. Con frecuencia, es vista como una simple actitud inte-
rior de desprendimiento frente a los bienes de este mundo.
El pobre serfa, entonces, no tanto el que no posee bienes
materiales, sino més bien aquel que -— aunque los po-
sea— no estd apegado a ellos. Lo que permitird afirmar,
por ejemplo, que un rico puede no sélo ser un pobre espi-
ritual, sino que, inversamente, un pobre puede ser rico
de corazén. Es trabajar con casos limites que desvian la
atencién hacia lo excepcional y accesorio, y que, preten-
diendo basarse en la bienaventuranza de Mateo sobre los
«pobres de espiritu», dan lugar, a la larga, a consideracio-
nes cémodas y tranquilizantes.

Esta perspectiva espiritualista lleva rdpidamente a im-
pases, de los que se intenta salir afirmando que esa acti-
tud interior debe necesariamente encarnarse en un testi-
monio de pobreza material. Pero si asi fuese, la pregunta
se impone: ¢de qué pobreza se estd hablando?, ¢de aque-
1la que la conciencia contempordnea considera como infra-
humana?, ¢es en ella que debe encarnarse la pobreza
espiritual? Algunos responderdn que no hay que llegar a
este extremo, y buscardn distinguir entre miseria y po-
breza, Se trataria, en ese caso, de asumir la segunda, no
la primera. Pero entonces, lo hemos recordado, no nos
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estamos refiriendo a la pobreza tal como la viven y la
perciben los hombres de hoy, sino a una pobreza distinta,
abstracta, hecha a medida para nuestra pobreza espiritual.
Es jugar con las palabras... y con los hombres.

La distincién entre consejo evangélico y precepto crea,
por otra parte, nuevos equivocos. La pobreza evangélica
serfa un consejo que responde a una vocacidn particular;
y no un precepto, obligatorio, él si, para todos los cris-
tianos. Esta distincién mantuvo incomunicada durante
mucho tiempo la pobreza evangélica dentro de los limites
estrechos de la vida religiosa, centrada en «los consejos
evangélicos» >, Hoy, esto no es sino una fuente de mal-
entendidos !°.

Todas estas ambigiiedades y fluctuaciones nos han im-
pedido pisar tierra firme y nos han hecho caminar por un
sendero inseguro en el que es laborioso avanzar, y ficil
extraviarse. Nos han llevado, también, a un lenguaje
aproximativo y a consideraciones de un cierto sentimenta-
lismo, justificadoras, en dltima instancia, del orden exis-
tente. Lo que en el caso de situaciones como la que se
vive en América latina es particularmente grave. Es el
caso, por ejemplo, de algunas glosas a las reflexiones de
Bossuet sobre «la eminente dignidad de los pobres en la
iglesia»; o el de simbolismos como aquel que ve en el
hambre del pobre «la imagen del alma humana necesitada
de Dios»; o incluso, el de la expresién «la iglesia de los
pobres», que, pese a la incontestable puteza de intencién
de Juan xx1i1, es susceptible de una interpretacién de sa
bor paternalista.

® En la vida religiosa, la pobreza apatece, a menudo, ligada a la obediencia,
ser pobre es no disponer persomalmente de bienes econdmicos Comunitariamente,
las cosas se presentan, lo sabemos, de otro modo

10 Cf los reparos a la nocién de consejo evangélico de A HAYEN - P R RE-
GAMEY, art cit, 106 112 Ver también H FERET, L’église des pauvres, nterpella-
tion des riches Paris 1965, 201.228, Y M CONGAR, La pobreza en una civilizacion
de bienestar Concilium 15 (1966) 57, y K RAHNER, Théologie de la vie rels
geeuse, en Les réligreuses aujourd bus et deman Paris 1964, 71
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Un esfuerzo de clarificacién se impone. En las paginas
siguientes haremos un intento, en cuanto a las grandes
lineas por lo menos. Intento que tratard de tener en cuen-
ta que, seglin un autor espiritual, la primera forma de la
pobreza es renunciar a la idea que tenemos de ella.

I
SIGNIFICACION BIBLICA DE LA POBREZA

Tratado por toques rdpidos o profundos, describiendo
situaciones sociales o expresando experiencias espirituales
dificilmente transmisibles, definiendo la actitud personal
y la de todo un pueblo ante Dios, o las relaciones de los
hombres entre ellos, la pobreza es un tema central tanto
en el antiguo como en el nuevo testamento. Es posible, sin
embargo, intentar desenredar la madeja y despejar el
horizonte, siguiendo las dos grandes lineas de pensamiento
que parecen imponerse: la pobreza como un estado escan-
daloso y la pobreza como infancia espiritual *. La nocién
de pobreza evangélica serd iluminada por el cotejo de estas
dos perspectivas,

1. La pobreza: estado escandaloso

La pobreza es para la Biblia un estado escandaloso
atentatorio de la dignidad humana y, por consiguiente,
contrario a la voluntad de Dios.

Este rechazo se revela con toda claridad deseada en el
vocabulario empleado 2, En el antiguo testamento, el tér-

1 Estas dos lineas fueron sefialadas y estudiadas por A. Gelin en su obra
precursora: Los pobres de Yabvé. Barcelona 1965; y expuestas con toda nitidez
por J. M. GONzALEz Ruiz, Pobreza evangélica y promocién bumana. Barcelona

1966.
12 Cf. sobre el vocabulario, ademas de la obra de Gelin ya citada, A. GEOR-

24
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mino menos usado para hablar del pobre es rash, que
tiene un sentido mds bien neutro . En efecto, como dice
Gelin, los profetas prefieren «designaciones que fotogra-
fien al pobre concreto y viviente» ™. Pobre es, por eso,
el ébyén, el que desea, el mendigo, aquel a quien le falta
algo y lo espera de otro . Es también el dal, el débil, el
flaco; la expresién «los flacos del pais» (el proletariado
rural), se encuentra con gran frecuencia . Pobre es igual-
mente el ani, el encorvado, el que estd bajo un peso, el
que no estd en posesién de toda su capacidad y vigor,
el humillado . Es también, finalmente, el anaw, de la
misma rafz que el vocablo anterior, pero que tomard més
facilmente una acepcién religiosa: el humilde ante Dios .
En el nuevo testamento, el término griego ptojds es em-
pleado para hablar del pobre. Ptojds significa el que no
tiene lo necesario para subsistir, el miserable obligado a la
mendicidad .

Indigente, débil, encorvado, miserable, son términos
que reflejan bien una situacién humana degradada. Esas
expresiones insindan ya una protesta: no se limitan a una

GE, Pauvre, en SDB. Paris 1962, fasc. 37, col. 387-406. Ver también J. DUPONT,
Les béatitudes 1I. Paris 1969, 19-34; y F. Hauck - E. BaMMEL, Plojds, en
Krrter, Theologische Worterbuch zum Neuen Testament VI: Lieferung 1 (Bagen
1-4), 885-915. J. M. LiARO, Los pobres en el antiguo testamento: EB xxv (1966)
162-167.

18 Rash es utilizado 21 veces en el antiguo testamento, en particular en
el libro de los Proverbios.

4 A, GELIN, 0. ¢., 19,

18 Ebyén es usado 61 veces en el antiguo testamento, sobre todo en los
salmos y los profetas. Cf. P. HUMBERT, Le mot biblique ebydn: Revile d’histoire et
de Philo. Relig. (1952) 1-6.

18 Dal es empleado 48 veces en el antiguo testamento en especial en los
profetas, Job y Proverbios.

17 Es el término m4s usado: 80 veces en el antiguo testamento, de prefe-
rencia en los salmos y los profetas.

18 Anaw se encuentra 25 veces en el antiguo testamento (una sola vez en
singular), en los salmos y los profetas en particular.

1 Ptojds es usado 34 veces en todo el nuevo testamento. En la mayor parte
de los casos designa al indigente, carente de lo necesario. Sélo en 6 ocasiones
este término toma un sentido espiritual, pero aun en este caso, el pobre figura
al lado del ciego, el mutilado, el leproso, el enfermo, lo que le da un contexto
inmediato muy concreto.



POBREZA: SOLIDARIDAD Y PROTESTA 371

descripcidn, son una toma de posicién ?. Toma de posicién
que se explicita en un enérgico rechazo de la pobreza.
La indignacién es el clima en el que se describe una situa-
cién de pobreza, y se sefiala su causa: la injusticia de los
opresores. Asi lo expresa un texto de Job:

Los malvados remueven los postes, roban el rebafio y su
pastor. Se llevan el asno de los huérfanos, toman en prenda
el buey de la viuda. Los mendigos tienen que retirarse del
camino, a una se ocultan los pobres del pafs. Cual los ona-
gros del desierto salen, empujados por el hambre de sus
crias, y buscan una presa sobre la estepa drida. Cosechan en
el campo inicuo, vendimian la vifia del malvado. Desnudos
andan, sin vestido; hambrientos, llevan las gavillas. No tie-
nen muelas para exprimir el aceite; pisan los lagares y no
; quitan la sed. Pasan la noche desnudos, sin vestido, sin
’ cobertor contra el frio. Calados por el turbién de las monta-
: fias, faltos de abrigo, se pegan a la roca. Se le roba al huét-
fano su campo, se toma en prenda la tinica del pobre,
Desde las ciudades gimen los que mueren, el herido de
muerte pide auxilio... Adn no es de difa cuando el asesino
se levanta para matar al pobre y al menesteroso (24, 2-12.14).

La pobreza no es una fatalidad; en ella interviene la
#ccién de aquellos que el profeta condena:

Asi dice Yahvé: jPor los tres crimenes de Israel y por los
cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo por dinero y
al pobre por un par de sandalias; los que pisan la cabeza de
los débiles, y el camino de los humildes tuercen!... (Am
2,6-7).

Hay pobres porque hay hombres que son victimas de
otros hombres.

2 «Para los profetas la pobreza no fue nunca una cosa neutra. Cuando
hablaban de ella, era para protestar contra la opresién y la injusticia de los
ricos y de los poderosos. Es, pues, normal que se sitrvan de expresiones que son
aptas para designar sus movimientos de alma»: VAN DER PLOEG, Les pauvres
d’Israél et leur piété: Oudtestamentische Studién VII (1950) 258; citado por
A. GELIN, 0. ¢., 19.
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iAy los que decretan decretos inicuos, y los escribientes que
escriben vejaciones, excluyendo del juicio a los débiles, atro-
pellando el derecho a los pobres de mi pueblo, haciendo de
las viudas su botin, y despojando a los huérfanos! (Is 10,
1-2)2,

Los profetas denunciardn todo tipo de abuso, toda
forma de mantener a los pobres en esa situacién o de crear
nuevos pobres. No s6lo se alude a situaciones, sino que se
sefiala con el dedo a los culpables. Se condena el comercio
fraudulento y la explotacién (Os 12,8; Am 8, 5; Miq 6,
10-11; Is 3,14; Jer 5,27; 6,12); el acaparamiento de
tierras (Miq 2,1-3; Ez 22,29; Hab 2,5-6); la justicia
venal (Am 5,7; Jer 22,13-17; Miq 3, 9-11; Is 5,23; 10,
1-2); la violencia de las clases dominantes (2 Re 23, 30.35;
Am 4,1; Miq 3,1-2; 6,12; Jer 22,13-17); la esclavitud
(Neh 5,1-5; Am 2, 6; 8,6); los impuestos injustos (Am
4,1; 5,11-12); los funcionarios abusivos (Am 5,7; Jer
5,28)2. En el nuevo testamento también se condena la
opresién de los ricos, en particular en el evengelio de
Lucas (6, 24-25; 12,13-21; 16,19-31; 18,18-26); y en la
carta de Santiago (2, 5-9; 4, 13-17; 5,1-6).

Pero no se trata sélo de una denuncia de la pobreza.
La Biblia nos habla de medidas positivas y concretas para
impedir que la pobreza se instale en el pueblo de Dios.
En el Levitico y el Deuteronomio encontramos una minu-
ciosa legislacién orientada a impedir la acumulacién de la
riqueza, y la consiguiente explotacién. Se dird, por ejem-
plo, que lo que queda en el campo después de realizada
la siega, la recoleccién de olivos y la vendimia, no habr4
que ir a buscarlo: serd para el forastero, el huérfano y la
viuda (Dt 24,19-21; Lev 19,9-10). Es mds, no hay que
segar hasta el borde del campo para que quede para el

2 Juzguen en favor del débil y del huérfano, al humilde, al indigente
hagan justicia; liberen al débil y al pobres (Sal 82, 3-4).
2 Cf. A. GELN, o. c., 16-17.
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pobre y el forastero (Lev 23, 22). El sibado, dfa del Sefior,
adquirird un sentido social: para el descanso del siervo y
del forastero (Ex 23,22; Dt 5, 14). El diezmo trienal no
serd llevado al templo sino que serd para el forastero, el
huérfaro y la viuda (Dt 14,28-29; 26,12). Se prohibe
el préstamo a interés (Ex 22,24; Lev 25, 35-37; Dt 23,
20). Medidas més importantes son el afio sabético y el
afio jubilar. Cada siete afios las tierras serdn dejadas en
descanso «para. que coman los pobres de tu pueblo» (Ex
23,11; Lev 25,2-7), aunque se reconoce que esto no
siempre se cumplié debidamente (Lev 26, 34-35). En el
séptimo afio los esclavos recobrardn su libertad (Ex 21,
2-6) y se condonarin las deudas (Dt 15, 1-18). Ese es tam-
bien el sentido del afio jubilar de Lev 25,10 s 2,

Era — escribe de Vaux -— una liberacién de todos los habi-
tantes del pafs. Las tierras permanecian en reposo, cada uno
recuperaba su patrimonio, es decir, que las propiedades y
casas que habfan sido alienadas retornaban a sus propietarios
primitivos 24,

Podemos leer, en filigrana, tres motivos principales
para este enérgico repudio. En primer lugar, la pobreza
contradice el sentido mismo de Iz religién mosaica. Moisés
sacd a su pueblo de la esclavitud, la explotacién y la alie-
nacién de Egipto?, para llevarlo a una tierra en la que
pudiera vivir con dignidad humana. La misién liberadora
de Moisés liga estrechamente la religién de Yahvé y la
supresién de la servidumbre:

Dijeron pues, Moisés y Aarén a toda la comunidad de los
hijos de Israel: esta tarde sabrdn que es Yahvé quien los

28 Cf, también Dt 23, 16-21; 24, 5-22.

24 Les tnstitutions de Uancien testament 1. Paris 1961, 267. El autor consi-
dera, sin embargo, que hay pocas pruebas de que esta legislacién haya sido
observada fielmente- 1bid , 268-271.

25 Ex 1, 9-14 nos habla de una clase dominante que usuftuctia el trabajo
deshumanizante de una masa explotada.
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ha sacado de Egipto; y por la mafiana verdn la gloria de
Yahvé. Porque ha oido sus murmuraciones contra él; pues
¢qué somos nosotros para que murmuren contra NOSOtros?
Y afiadi6 Moisés: Yahvé os dari esta tarde carne para co-
mer, y por la mafiana pan en abundancia; porque Yahvé ha
oido vuestras murmuraciones contra él; pues Jqué somos
nosotros? No van contra nosottos sus murmuraciones, sino
contra Yahvé (Ex 16, 6-8).

El culto a Yahvé y la posesién de la tierra estdn uni-
dos en la misma promesa. En la rafz misma del pueblo
de Israel estd el rechazo a la explotacién del hombre por
el hombre. Dios es el tnico propietatio de la tierra dada
a su pueblo (Lev 25,23.28), el dnico Sefior que salva a
su pueblo de la servidumbre y que no permitiréd que caiga
nuevamente en ella (Dt 5, 15; 16, 22; Lev 25, 42; 26, 13).
En funcién de esto el Deuteronomio evoca «el ideal
de un pueblo fraterno donde no deberian existir los po-
bres» %, Para rechazar la pobreza los profetas, herederos
del ideal mosaico, se referiran al pasado, a los origenes del
pueblo; en ellos buscaran la inspiracién para la construc-
cién actual de una sociedad justa. Aceptar la pobreza y la
injusticia es recaer en la situacién de servidumbre, ante-
rior a la liberacién de Egipto. Es retroceder.

Ademds, si el estado de esclavitud y explotacién en
que se hallaba el pueblo judio en Egipto es repudiado, es
porque va en contra del mandato del Génesis (1,26; 2,
15). El hombre, creado a imagen y semejanza de Dios, estd
destinado a dominar la tierra?. El hombre no se realiza
sino transformando la naturaleza y entrando, consecuente-
mente, en relacién con otros hombres; sélo asf el hombre
llega a una plena conciencia de si mismo, como libertad
creadora que se conquista ella misma en el trabajo. La si-

28 A, GELIN, 0. ¢, 14.

2 Cf. G. vON Rap, Teologia del antiguo testamento 1. Sigueme Salamanca
1972, 189-204 y C SeicQ, Dieu et I’homme selon le nouveau testament Paris
1961, 179-213.
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tuacién de explotacién e injusticia que implica la pobreza,
hace del trabajo algo servil y deshumanizante. Fl trabajo
alienado, en vez de liberar, esclaviza ain m4s al hombre %,
Es por ello que cuando se pide un trato justo para el po-
bre, el siervo y el forastero, se recordard que Israel tam-
bién fue forastero y esclavo en Egipto (Ex 22, 20; 23,9;
Dt 10,19; Lev 19, 34).

Finalmente, el hombre no sélo ha sido hecho a imagen
y semejanza de Dios. El hombre es, ademis, el sacramento
de Dios. Hemos recordado ya este profundo y exigente
tema biblico?. En él encontramos la rafz dltima de los
motivos que acabamos de evocar: optimir al pobre es aten-
tar contra Dios mismo, conocer a Dios es obrar la justicia
entre los hombres. A Dios lo encontramos en el encuentto
con los hombres: lo que se hace por los demds se hace
por el Sefior.

En una palabra, la existencia de la pobreza refleja una
ruptura de solidaridad entre los hombres y de comunién
con Dios. La pobreza es expresién de un pecado, es decir,
de una negacién del amor. Por eso es incompatible con el
advenimiento del reino de Dios, reino de amor y de jus-
ticia.

La pobreza es un mal, un estado escandaloso *; escén-
dalo que en nuestros dias adquiere enormes propotcio-
nes?'. Suprimirlo es acercar el momento de ver a Dios
cara a cara, en unién con otros hombres %,

28 Cf. supra, capitulo 9.

2 Cf. supra, capitulo 10.

%  “Ia pobreza — decfa ya Tomds de Aquino — no es buena en ella mis-
ma»: Contra gentes 111, 134 («Non enim paupertas secundum se bona est».)

3L «La pobreza pertenece a la esfera de la privacién y de la mengua, cons-
tituyendo un escdndalo intolerables: J. M. GONzALEz Ruiz, o. ¢., 32.

82 Gelin sefiala la presencia en la Biblia de otras lineas, menos importantes,
de interpretacién de la pobreza: relacién entre pobre y pecador, y el ideal de
un estado intermediario entre la riqueza y la pobreza: o. ¢., 24-28. Sin embargo,
el tema dominanté es el que acabamos de recordar; sélo él permitird, ademis,
interpretar adecuadamente los temas secundarios.
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2. La pobreza: infancia espiritual

Hay una segunda linea de pensamiento sobre la po-
breza en la Biblia. Pobre es el «cliente» de Yahvé, la
pobreza es «un poder de acoger a Dios, una disponibilidad
a Dios, una humildad ante Dios» .

El vocabulario empleado es el mismo que para hablar
de la pobreza como un mal. En efecto, los términos para
designar al pobre van recibiendo un sentido religioso cada
vez mis exigente y preciso®, Es, sobre todo, el caso de
anaw que, empleado en plural (anawin), designard en for-
ma privilegiada al pobre espiritual.

Las repetidas infidelidades del pueblo de Israel a la
alianza llevan a los profetas a elaborar el tema del «peque-
fio resto» (Is 4,3; 6,13; 7, 3). Compuesto por los fieles
a Yahvé, el «pequefio resto» serd el Israel del futuro.
De su seno surgird el mesfas y, consecuentemente, las
primicias de la nueva alianza (Jer 31, 31-34; Ez 36, 26-28).
A partir de Sofonias (siglo viI a. C.) aquellos que esperan
la obra liberadora del mesias serdn llamados «pobress:

Yo dejaré en medio de ti un pueblo humilde y pobre, y en
el nombre de Yahvé se cobijard el resto de Israel (Sof 3,
12-13).

El término adquiere asi un sentido espiritual. La po-
breza serd entonces presentada en adelante como un ideal:

Buscad a Yahvé, vosotros todos, pobres de la tierra, que
cumplis sus normas; buscad la justicia, buscad la pobreza

(Sof 2, 3).

3 A GELIN, 0. £5.29.

34 «Exptesando primero una realidad sociolégica, han expresado un dia
una actitud espiritual»: A. GELIN, o. c., 28. Algo semejante ocurre con el término
justicia, due inicialmente designa en la Biblia una situacién social y se enriquece
— sin perder su significacién original — poco a poco con un sentido espiritual:
justicia como sinénimo de santidad.
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La pobreza asf entendida es lo opuesto al orgullo, a
una actitud de suficiencia; es, en cambio, sinénimo de fe,
de abandono y confianza en el Sefior *. Este sentido espi-
ritual se acentuard con las experiencias histéricas de Israel,
posteriores a la época de Sofonias: Jetemias se designard
¢l mismo como un pobre (20,13: ébydén) al cantar su
accién de gracias a Dios. La pobreza espiritual serd una
condicién de cercania a Dios:

... si todo lo hizo mi mano, y es mio todo ello. — Or4culo
de Yahvé — Y ¢en quién voy a fijarme? En el pobre y
contrito que tiembla a mi palabra (Is 66, 2).

Los salmos nos ayudan a precisar esta actitud religiosa:
conocer es buscar a Yahvé (9,11; 34, 11); abandonarse a
él y acogerlo (10, 14; 34,9; 37,40); esperar en €l (25,
3-5; 21; 37,9); temer al Sefior (25,12.14; 34, 8.10); ob-
servar sus mandamientos (25,10); los pobres son los
justos, los integros (34,16.20.22; 37,17.18); los fieles
(37,28; 149,1). Lo opuesto al pobre es el orgulloso, el
enemigo de Yahvé y del desvalido (10, 2; 18,28; 37, 10;
86, 14).

La pobreza espiritual tiene su mds alta expresién en
las bienaventuranzas neotestamentarias. La versién de
Mateo, después de los sdlidos estudios exegéticos que le
han sido dedicados, no parece ofrecer hoy mayor dificultad
de interpretacién. La pobreza que Mt 5, 1 («bienaventura-
dos los pobres de espiritu») declara bienaventurada es la
pobreza espiritual, tal como se la entiende a partir de So-
fonfas: total disponibilidad ante el Sefior. Es la condicién
para acoger la palabra de Dios*; tiene, por lo tanto, el
mismo sentido que el tema evangélico de la infancia espiri-
tual. La autocomunicacién de Dios es un don de amor,

35 A. GEORGE, o. ¢., col. 393.
36 «La pobreza espiritual es ante todo este poder de acoger la voluntad
de Dios»: P. GANNE, Awujourd’bui, la béatitude des pauvres BVC 37 (1961) 74,
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para acogerlo es necesario ser pobre, nifio espiritual. No
hay una relacién directa con las riquezas, no se trata en
primer lugar de una indiferencia frente a los bienes de
este, mundo. Estamos, mds bien, ante algo mds profundo:
no tener otro alimento que la voluntad de Dios. Es la
actitud de Cristo; es a él, en efecto, a quien se refieren
primordialmente todas las bienaventuranzas .

La versién de Lucas («bienaventurados los pobres»)
presenta mayores problemas de interpretacién . Los inten-
tos por resolver esas dificultades siguen dos lineas dife-
rentes. Lucas es el evangelista de mayor sensibilidad a las
realidades sociales. Tanto en su evangelio como en los
Hechos de los apéstoles, los temas de la pobreza material,
de la puesta en comdn de los bienes, de la condenacién
de los ricos, son frecuentes. Esto ha hecho pensar espon-
tdneamente, que los pobres a quienes bendice. son lo
opuesto a los ricos que condena, es decir, aquellos que
carecen de lo necesario. La pobreza de que se habla en la
primera bienaventuranza seria entonces la pobreza ma-
terial.

Pero esta interpretacién encuentra una doble dificul-
tad. Ella llevarfa a canonizar una clase social. Los pobres
serfan los privilegiados del reino, hasta el punto de tener
asegurado su acceso a él; no por opcién voluntaria, sino
por una situacién socio-econémica que se impone a ellos.
Para algunos todo esto seria poco evangélico y contrario
a las intenciones de Lucas ®. Al extremo opuesto, preten-

37 Esta idea ha sido fuertemente subrayada por D BONHOEFFER, en E!
precio de la gracta Sigueme, Salamanca 1968

38 J Dupont (Les béatitudes le probléme littéraire, le message doctrinal
Louvain 1954, 82 y 122-123) y L Vagany (La question synoptique Tournai 1954,
225 y 291 292) piensan que Lucas estaria mas cerca de las fuentes A Gelin
(o ¢, 145) sostiene, al contraiio, el cardcter arcaico del texto de Mateo

8  «¢Se puede acaso creer que Jestis ha “beatificado una clase soctal”? .
Ningin estado sociolégico es canontzado en el evangelio, ninguno, en tanto que
tal, es puesto en relacién directa con el remno» A GELIN, 0 ¢, 145 Cf J Du-
PONT, Les béatitudes (1954) 242, ver también algunas referencias a la hipéte-
sis del ebionismo y «socialismo» de Lucas, en 26:d, 215, n 1 Léon-Dufour
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diendo salvar este obsticulo, pero sin perder el sentido
sociolégico y concreto de la pobreza en Lucas, se sosten-
dré, situdndose en una Sptica sapiencial, que la primera
bienaventuranza opone el mundo presente al més alld: los
sufrimientos de hoy serdn compensados en la vida futura ®,
La salvacién extraterrena es el valor absoluto que desva-
loriza la vida presente. Pero con esto se estaria preten-
diendo, simple y llanamente, que Lucas sacraliza la miseria
y la injusticia, y predica por consiguiente, la resignacién a
esa situacién.

Colocados ante estos impases, se busca una explica-
cién en una perspectiva distinta: en la de Mateo; como él,
Lucas se referiria @ la pobreza espiritual, a la apertura a
Dios. A lo sumo, se acepta, como concesién al contexto
social de Lucas, que hay en esta versién una insistencia
en la pobreza real en tanto que «via privilegiada hacia la
pobreza espiritual» 4,

Esta segunda linea de interpretacién nos parece mini-
miza el texto de Lucas. No es posible, en efecto, esquivar
el sentido concreto y «material» que tiene, en este evan-
gelista, el término pobre. Dicho término designa, en pri-
mer lugar, a aquellos que viven una situacién social carac-
terizada por la carencia de bienes de este mundo, e

parece colocarse, también, en esta linea interpretativa Segin €l s1 el exegeta
«escoge solamente a Lucas, ttende a beatificar una condictén socioldgica, si
escoge a Mateo corre el peligro de hacer evaporarse la bienaventuranza del espi-
ritu de pobreza, el que deben tener los ricos» L’exégéte et I’événement bisto
rigue RSR (1970) 559

40 En las bienaventuranzas de Lucas, la perspectiva de base es la de la
retribucidn en el més alld»  «él (Lucas) ve en el cristianismo la obligactén 1neluc-
table de tomar parttdo contra la vida presente por la vida futura» J DuPONT,
Les béatitudes  (1954) 213 y 218

4 A GELIN, 0 ¢, 196, el autor tiene una clara tendencia a espiritualizar
el tema biblico de la pobreza Cf en una perspectiva semejante, A GEORGE,
art cit, col 402 J Dupont (Les béarirudes [1969] 141 142) refuta — con ra-
z6n — una variante de esta interpretactén los pobres — matertalmente hablan-
do — serfan bienaventurados porque en ellos surgen mds ficilmente ciertas dispo-
sicrones esptrituales de acogida al reino KV Truhlar, pese al titulo de su
articulo, se sitda también en una perspectiva “espiritualista” Aspecto terreno de
las bienaventuranzas Concilrum 39 (1968) 378 389

N
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incluso por la miseria y la indigencia. Mds ain, se trata
de un grupo social marginado, con un matiz de opresién
y de falta de libertad ©.

Esto nos lleva a desandar el camino hecho y a pensar
que las dificultades — recordadas mds arriba— que blo-
quean el camino para explicar el texto de Lucas en la
linea del pobre, materialmente hablando, deben ser revi-
sadas.

«Bienaventurados los pobres porque de vosotros es el
reino de Dios», no quiere, nos parece, decir: «aceptad
vuestra pobreza que més tarde esa injusticia os serd com-
pensada en el reino de Dios». Si creemos que el reino de
Dios es un don que se acoge en la historia para que ésta
sea llevada a su plenitud; si pensamos, como el tema de
las promesas escatolgicas — prefiadas de contenido hu-
mano e histérico— nos lo indica, que el reino de Dios
trae necesariamente consigo el restablecimiento de la jus-
ticia en este mundo®, hay que pensar que Cristo declara
bienaventurados a los pobres porgue el reino de Dios ha
comenzado: «Cumplido es el tiempo, y el reino de Dios
estd cercano» (Mc 1, 15). Es decir: se ha iniciado la supre-
sién de la situacién de despojo y pobreza que les impide
ser plenamente hombres, se ha iniciado un reino de justi-
cia, que va incluso mds all4 de lo que ellos podrian espe-
rar. Bienaventurados son, porque el advenimiento del
reino pondr4 fin a su pobreza creando un mundo fraternal.
Bienaventurados son, porque el mesias abrird los ojos de
los ciegos, dard pan al hambriento. Situindose en una
perspectiva profética, el texto de Lucas emplea el término

42 El término pobre (pfojds) se encuentra 10 veces en Lucas: 4, 18; 6, 20;
7, 22, 14, 13.21; 16, 22.22; 18, 22; 19, 8; 21, 3. El sentido que acabamos de re-
cordar aparece con claridad si se tiene en cuenta el contexto en que esa expresién
es empleada. De otro lado, las tres primeras bienaventuranzas forman en Lucas,
un bloque que debe ser interpretado globalmente. Ahora bien, los «afligidos» y
«hambrientos» designan realidades muy concretas y no son susceptibles de espiri-
tualizacién: cf. J. DUPONTY, Les béatitudes (1969) 49-51 y 139.

4 Cf. supra, capitulo 9.
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«pobte» en la tradicién de la primera gran linea de pensa-
miento que habfamos estudiado: la pobteza es un mal, y
por ello, incompatible con el reino de Dios; con un reino
de Dios que entra de lleno en Ia historia y abarca la tota-
lidad de la existencia humana %,

3. Ensayo de sintesis:
solidaridad y protesta

La pobreza es un estado escandaloso. La pobreza espi-
ritual es una actitud de abertura a Dios, de infancia espiri-
tual. Haber precisado estas dos acepciones del término
pobreza nos despeja el camino y nos permite avanzar hacia
una mejor comprensién del testimonio cristtano de po-
breza, gracias a una tercera acepcién: la pobreza como un
compromiso de solidaridad y protesta.

Dos interpretaciones quedan descartadas, la primera
sutilmente engafiosa, la segunda parcial e insuficiente.
En primer lugar, si, como la Biblia lo dice insistente y
enérgicamente, la pobreza material es algo repudiable, el
testimonio de pobreza no puede hacer de ella un ideal
cristiano. Serfa aspirar a una situacién reconocida como
denigrante para el hombte. Serfa, también, estar a contra-
corriente de la historia, ir contra toda idea de dominio de
la naturaleza por el hombre y la consiguiente y progresiva
creacién de mejores condiciones de vida. Serfa, igualmente,
y esto no es lo menos grave, justificar, aunque no sea
sino involuntariamente, la situacién de injusticia y explo-
tacién que es la causa de la pobreza.

4 La perspectiva profética no estd ausente en la interpretacién que J. Du-
pont (Les béatitudes... [1954] 212) hace del texto en cuestiéu, pero considera
que Lucas se aleja de ella para adoptar. mds bien, el punto de vista sapiencial
(ibid., 213). Sin embargo, el autor parecetia matizar esta posicién en su obra
mids reciente, Les béatitudes (1969).
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De otro lado, el andlisis de los textos biblicos sobre la
pobreza espiritual nos ha hecho ver que no es directamente
y en primer lugar un desprendimiento interior de los bie-
nes de este mundo, actitud espiritual que para ser autén-
tica debe encarnarse en una pobreza material. La pobreza
espiritual es algo mds profundo y global, es, ante todo, una
total disponibilidad ante el Sefior. Su relacién con el uso,
o la propiedad, de bienes econémicos es ineludible, pero
secundaria y patcial. La infancia espiritual, poder de aco-
ger — no recepcién pasiva — define la postura total de la
existencia humana frente a Dios, los hombres y las cosas.

En esas condiciones, ¢cémo entender la significacién
evangélica del testimonio de una pobreza real, material,
concreta?

La Lumen gentium nos invita a buscar en Cristo el
sentido m4s profundo de la pobreza cristiana:

Como Ciristo realizé la obra de la redencién en pobreza y
persecucién, de igual modo la iglesia estd destinada a reco-
rrer el mismo camino a fin de comunicar los frutos de la
salvacién de los hombres. Cristo Jesils, «existiendo en la
forma de Dios..., se anonadé a si mismo, tomando la forma
de siervo» (Flp 2, 6-7), y por nosotros «se hizo pobre siendo
rico» (2 Cor 8,9); asi también la iglesia, aunque necesite de
medios humanos para cumplir su misién, no fue instituida
para buscar la gloria terrena, sino para proclamar la humil-
dad y la abnegacién, también con su propio ejemplo (n. 8).

La encarnacién es un acto de amor. Cristo se hace
hombre, muere y resucita para liberarnos y hacer que
gocemos de libertad (G4l 5,1). Morir y resucitar con
Cristo es vencer la muerte y entrar en una vida nueva
{cf. Rom 6, 1-11). La cruz y la resurreccién sellan nuestra
libertad.

El hecho de asumir la condicién servil y pecadora del
hombre, anunciada por el segundo Isaias, es presentado
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por san Pablo como un gesto de empobrecimiento volun-
tario:
Conocéis bien la generosidad de nuestro Sefior Jesucristo, el
cual, siendo rico, por vosotros se hizo pobre a fin de que os
enriquecierais con su pobreza (2 Cor 8, 9).

Es el aniquilamiento, la kenosis de Cristo (Flp 2, 6-
11). Pero la condicién pecadora, y sus consecuencias, no
es asumida, evidentemente, para idealizatla, sino por amor
y solidaridad con los hombres que la padecen y para redi-
mirlos del pecado, para enriquecerlos con su pobreza, para
luchar contra el egoismo humano, contra todo lo que divi-
de a los hombres, contra lo que hace que haya ricos y po-
bres, propietarios y no propietarios, opresores y oprimidos.

La pobreza es un acto de amor y de liberacién. Tiene
un valor redentor. Si la causa dltima de la explotacién y
alienacién del hombre es el egoismo, la razén profunda de
la pobreza voluntaria es el amor al préjimo. La pobreza
cristiana no puede, entonces, tener sentido sino como un
compromiso de solidaridad con los pobres, con aquellos
que sufren miseria e injusticia, a fin de testimoniar de! mal
que éstas — fruto del pecado, ruptura de comunién —
representan. No se trata de idealizar la pobreza sino, por
el contrario, de asumirla como lo que es: como un mal;
para protestar contra ella y esforzarse por abolitrla. Como
dice P. Ricoeur, no se est4 realmente con los pobtes sino
luchando contra la pobreza. Gracias a esta solidaridad
— hecha gesto preciso, estilo de vida, ruptura con su clase
social de origen — se podrd, ademds, contribuir a que los
pobres y despojados tomen conciencia de su situacién de
explotacién y busquen liberarse de ella. La pobreza cris-
tiana, expresién de amor, es solidaria con los pobres y es
protesta contra la pobreza®. Este es el sentido concreto y

45 Aunque moviéndose en un contexto algo diferente, P. R, Régamey apun-
ta con lucidez y realismo que «la plenitud espiritual de las bienaventuranzas no
se sustituye a su sentido mesidnico... El cristianismo tendrd <iempre la misién de



384 COMUNIDAD CRISTIANA Y NUEVA SOCIEDAD

actual que revestird el testimonio de pobteza vivida no
por ella misma, sino como una auténtica imitacién de
Cristo que asume la condicién pecadora del hombre, para
liberarlo del pecado y de todas sus consecuencias %,

La comunidad de bienes en la iglesia de los primeros
tiempos nos es presentada por Lucas como un ideal: «Todos
los creyentes vivian unidos y tenfan todo en comitin»
{Hech 2, 44), «nadie llamaba suyo a sus bienes, sino que
todo lo tenfan en comidny (4,32). Y todo esto lo hacfan
profundamente unidos, teniendo «un solo corazén y una
sola alma» (ibid.). Pero J. Dupont sefiala acertadamente
que no se trata de erigir la pobreza en un ideal, sino de
procurar que no haya pobres: «No habia entre ellos ningiin
necesitado porque todos los que posefan campos o casas
los vendian, trafan el importe de la venta y lo ponian a los
pies de los apéstoles, y se repartia a cada uno segiin sus
necesidades» (4, 34). El sentido de ia comunidad de bienes
es claro: suprimir la pobreza por amor al pobre. J. Dupont
concluye con razén:

Si se tienen los bienes en comin, no es para hacerse pobre,
por amor de un ideal de pobreza, sino para que no haya po-
bres: el ideal perseguido es, una vez mds, el de la caridad,
el de un amor verdadero por los pobres 47.

Habr4 que estar, por otra parte, atento al vocabularic
empleado. El término «pobre» puede parecer, ademds de
impreciso e intraeclesial, un poco sentimental y, finalmen-

asumir la esperanza de los pobres. El programa del mesias se convierte en el
programa de los cristianos. Es de capital importancia mantener en la raiz misma
del sentido m4s interior de las biepaventuranzas, su sentido mesidnico, trans-
puesto seglin las circunstancias que cambian y exigen el cumplimiento, segin
Cristo, de las aspiraciones justas de todos los hombres, como ellas proclamaban
el cumplimiento de las justas aspiraciones de los judios hace 20 siglos»: Le por-
trait spirituel du chrétien. Paris 1963, 26.

46 «La perfeccién no consiste esencialmente en la pobreza, sino en la imi-
tacién de Cristo»: ToMAs pE Aqumno, ST 3, 35, 7.

47 Los pobres y la pobreza en los evangelios y en los Hechos, en La pobreza
evangélica boy. Secretariado general de la cLAR, Bogotd 1971, 32,
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te, aséptico. El «pobre», hoy, es el oprimido, el margi-
nado por la sociedad, el proletario que lucha por sus mds
elementales derechos, la clase social explotada y despo-
jada, el pais que combate por su liberacién. La solidaridad
y protesta de que hablamos tienen en el mundo actual, un
evidente e inevitable caricter «politico», en tanto que
tienen una significacién liberadora. Optar por el oprimido
es optar contra el opresor. En nuestros dias y en nuestro
continente, solidarizarse con el «pobte», asi entendido,
significa correr riesgos personales — incluso poner en pe-
ligro la propia vida. Es lo que ocurre a muchos cristianos
—y no cristianos — comprometidos en el proceso revo-
lucionario latinoamericano. Surgen asi nuevas formas de
vivir la pobreza, diferentes a la cldsica «renuncia a los
bienes de este mundo».

Sélo rechazando la pobreza y haciéndose pobre para
protestar contra ella, podr4 la iglesia predicar algo que le
es propio: la «pobreza espiritual»; es decir, la apertura
del hombre y de la historia al futuro prometido por Dios *.

48 El documento de Pobreza de Medellin distingue tres acepciones del tér-
mino pobreza y sitda la misién de la iglesia en funcién de esa distincién. Puede
ser 1til reproducir in extenso ese parrafo: «a) La pobreza como carencia de los
bienes de este mundo, necesarios para vivir dighamente como hombres, es, en
cuanto tal, un mal. Los profetas la denuncian como contraria a la voluntad del
Sefior y las mds de las veces como el fruto de la injusticia y el pecado de los
hombres (cf. Am 2, 6.7; 4, 1; 5, 7; Jer 5, 28; Miq 9, 6.12-13; Is 10, 2 passim).
b) La pobreza espiritual. Es el tema de los pobres de Yahvé (cf. Sof 2, 3; magni-
ficat, etc.) La pobreza espiritual es la actitud de apertura a Dios, la disponibilidad
de quien todo lo espera del Sefior (cf. Mt 5). Aunque valoriza los bienes de este
mundo no se apega a ellos y reconoce el valor superior de los bienes del reino.
c) La pobreza como compromiso, que asume voluntariamente y por amor la
condicién de los necesitados de este mundo para testimoniar del mal que ella
representa y de la libertad espiritual frente a los bienes del reino. Sigue en esto
el ejemplo de Cristo que hizo suyas todas las consecuencias de la condicién peca-
dora de los hombres (cf. Flp 2) y que “siendo rico se hizo pudre” (2 Cor 8, 9)
para salvarnos.

En este contexto una iglesia pobre:

— denuncia la carencia injusta de los bienes de este mundo y el pecado que
la engendra;

— predica y vive la pobreza espititual, como actitud de infancia espiritual
y apertura al Sefior;

— se compromete ella misma en Ia pobreza material. La pobreza de la igle-
sia es, en efecto, una constante de la historia de la salvacién»: Medellin, 208-209.

2
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Unicamente de este modo podra cumplir honestamente, y
con posibilidades de ser escuchada, la funcién profética
de denuncia de toda injusticia que atente contra el hom-
bre, y la prédica liberadora de una real fraternidad hu-
mana ¥.

Solamente una auténtica solidaridad con los pobres y
una real protesta contra la pobreza tal como se presenta
en nuestros dias, puede dar un contexto concreto y vital a
un discurso teolégico sobre la pobreza. La falta de un com-
promiso suficiente con los pobres, marginados y explotados
es, quiz4, la razén fundamental de la carencia — que com-
probibamos al inicio de este capitulo— de una sélida
y actualizada reflexién sobre el testimonio de pobreza.

Para la iglesia latinoamericana, en particular, este tes-
timonio es hoy una ineludible y urgente prueba de la
autenticidad de su misién.

4  En funcién de esto habria que repensar seriamente el sentido de la ayuda
de las 1glesias de pafses opulentos a las 1glesias de paises pobres Esa ayuda puede
ser ficilmente contraproducente en cuanto al testimonio de pobreza que éstas
deben dar, puede, ademds, conducirlas en un sentido reformista, Uevando a
cambios sociales superficiales y que a la larga no sirven sino para prolongar la
sttuacton de miserta y de injusticia en que viven los pueblos marginados Esa ayu
da puede tambien dar, a bajo costo, buena conctencia a los cristianos, ciudadanos
de los pafses que controlan la economfa mundial Cf el celebre articulo de
IvaN ILricH, The Seamy Side of Charity, en «America» 21 de enero de 1967
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La teologia de la liberacidn que busca partir del com-
promiso por abolir la actual situacién de injusticia y por
construir una sociedad nueva, debe ser verificada por la
préctica de ese compromiso; por la participacién activa
y eficaz en la lucha que las clases sociales explotadas ban
emprendido contra sus opresores. La liberacién de toda
forma de explotacidn, la posibilidad de una vida maés
bumana y mis digna, la creacién de un bombre nuevo,
pasan por esa lucha.

Pero, en dltima instancia, no tendremos una auténtica
teologia de la liberacion sino cuando los oprimidos mis-
mos puedan alzar libremente su voz y expresarse directa
y creadoramente en la sociedad y en el seno del pueblo
de Dios. Cuando ellos mismos «den cuenta de la espe-
ranza» de que son portadores. Cuando ellos sean los ges-
tores de su propia liberacion. Por abora serd necesario
limitarse a esfuerzos que deben contribuir a que ese pro-
ceso apenas iniciado se abonde y afiance. Si la reflexidn
teolégica no lleva a vitalizar la accion de la comunidad
cristiana en el mundo, a bacer mis pleno y radical 2l com-
promiso de caridad; si, mds en concreto, en América
latina, no lleva a la iglesia a colocarse tajantemente y sin
cortapisas mediatizantes del lado de las clases oprimidas
y de los pueblos dominados, esa reflexién babri servido
de poco. Peor atin, no babria sido itil sino para justificar
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términos medios y claudicaciones y racionalizar asi un
sutil alejamiento del evangelio.

Hay que cuidarse de no caer en una autosatisfaccién
intelectual, en un tipo de triunfalismo becho de eruditas
Y avanzadas «nuevas» visiones del cristianismo. Lo dnico
realmente nuevo es acoger dia a dia el don del Espiritu
que nos hace amar en nuestras opciones concretas por
construir una verdadera fraternidad bumana, en nuestras
iniciativas histéricas por subvertir un orden de injusticia,
con la plenitud con que Cristo nos amd. Parafraseando el
conocido texto de Pascal, podemos decir que todas las
teologias politicas, de la esperanza, de la revolucién, de
la liberacién, no valen un gesto auténtico de solidaridad
con las clases sociales expoliadas. No valen un acto de fe,
de caridad y de esperanza comprometido — de una ma-
nera u otra— en una participacion activa por liberar al
hombre de todo lo que lo deshumaniza y le impide vivir
segtin la voluntad del Padre.
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